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Capitulo Vi

. El papel de Santiago en la cosmogonia cristiano-occidental. Los
aspectos politicos del Camino de Santiago desde la perspectiva
carolingia.

1. Aspectos generales.

Aunque hasta ahora hemos tratado de explicar la formacion del fendbmeno
jacobeo a partir de las necesidades internas de organizacién vy resistencia
del Reino de Asturias, seria un grave error, quizG el mayor gue cabe cometer
en esta materia, limitar las causas iniciales de este proceso a cierfos
acontecimientos de indole local, y excluir de sus origenes ta influencia de las
ideas poiiticas y de las concepciones filosdficas que por enfonces
empezaban a fransformar Occidente, Porque aungue es evidente que ung
parte de los hechos y persongjes -histdricos O legendarios- que han
intervenido en los origenes del sepuicro de Compostela no tuvieron por si
mismos gran tfranscendencia histdrica ni debieron ser conocidos mds alld de
las fronteras de Galicia, no es menos cierto gque tales hechos y persongjes no
serian suficientes para desencadenar un fendmeno social de magnitud
semejante al que aqui estudiomos si no hubiesen conectado con
determinados valores y necesidades de 1a sociedad occidental de |os siglos
Vil y IX.

La universalidad de la peregrinacion jacobea, que el Codex Calixtinus
comentaba con entusiasmo quizd exagerado en el sermodn "Veneranda
dies", no estd fundamentada sdlo en la tradicidbn ecuménica de Iag
predicacién apostdlica, sino también en el hecho de que sus elementos
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cosmogonicos mas acusados coinciden plenamente con los que en aquel
momento estaban vigentes en el dmbito del Imperio Carolingio. Y si es cierto
gue los componentes doctrinales e ideoldgicos salidos de la corte asturiana
fueron la clave para que la ‘invencion” de la tumba apostdlica fuese
aceptada por la colectividad cristiana de Ias inmediaciones de Compostelq,
también Io es el que su répida expansién por toda la Iglesia occidental
responde la existencia de un ambiente doctrinal e ideolégico propicio,
traducido segun criterios de utilidad préctica, y apreciable tanto por
referencia a los planes organizativos de la Iglesia Romana, como en relaciéon
con la estructura politica y militar del imperio.

En la creaciéon de Santiage de Compostela como ‘lugar santo' de la
cristiandad confluyen dos lineas de intereses diferentes, relativos en un caso
a la vertebracion del Reino de Asturias, y en otfro caso a ia organizacion
general del Imperio Cristiano propugnada por el papa y por los poderes
politicos de Occidente. Sobre esta duglidad de intereses, cada dia mds
aceptada por todos los estudiosos, las explicaciones tradicionales suelen
plegarse a la cronologia de los hechos, admitiendo que el culto jacobeo se
origina en un primer momento sobre la base de ciertos acontecimientos de
la vida religiosa local y ve potenciados sus aspectos poiiticos como un
instrumento para organizar el espacio del Reino cristiano de Asturias y
vertebrar su resistencia; y sdlo en un segundo momento se admite que el
culto a Santiago se extiende por toda Europa, alentado por una forma de
religiosidad tipica del Medievo que, a nuestro juicio. sdlo acierta a explicar
en parte el éxito desbordante de este complejo fendmeno.

Para quienes piensan asl, la potenciacidon politica de Santiago de
Compostela se orienta de un modo preferente a cumplir con eficacia sus
funciones de ‘centro” del Reino asturiono, caracteristica que acabaria
limitando sus posibilidades tanto politicas como religiosas a medida que el
avance de la Reconquista y la recompaosicién politica de todo el Occidente
fueron desplazando el "santfo lugar apostdlico” hacia la periferia del mundo
cristiano. A nuestro  juicio, sin embargo, hay un error de bulto en esta
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interpretacién, que da prioridad a la cronologia de los hechos sobre |a
formacidn de los criterios ideolégicos que le sitven de base, invirtiendo el
sentido real de la topografia jacobea hasta el punto de haceria casi
incomprensible.

No fuéron los poderes de Roma y de Aquisgrén los que aprovecharon la
fuerza derivada del proceso de organizacion del territorio cristiano de
Asturias, sino que fué éste, a la inversa, el gue aprovechd las claves de la
nueva cosmologia cristiana, que estaba surgiendo en Occidente, para
potenciar su papel dentro de la cristiandad y conectar a ella sus destinos.
Ello es tanto como decir que Santiago, lejos de resultar limitado por su
condicion periférica -como sugiere Garcia-Pelayo?-, surge precisamente
gracias a esa condicidn, alentada en abstracto, segUn veremos, por las
corrientes del pensamiento occidental que querian poner ‘in occasu mundi”
un mojén de la cristiandad.

2. El desplazamiento a Occidente del "centro” de la Cristiandad.

Decir que Compostela es un resulfado de ia cosmologia cristiona del Alto
Medievo no equivale, en modo alguno, a afirmar que dlguien sefald el
lugar” del sepulcro desde fuerq; ni siquiera a pensar que alguien proyecto {os
contenidos especificos del milagro de la ‘invencion” tal y comao luego fueron
tfransmitidos desde Compostela a la cristiandad entera. Lo Unico que quiere
decir, o gue nosotros queremos decir, al vincular el nacimiento de Santiago
con los principios politico-religiosos de la iglesia y el Imperio de Occidente, es
que el fendmeno jacobeo sélo se hace posible en un contexto cultural y
politico que habia convertido al Finisterre en un Ilimite definitorio de la
cristiandad, y en el simbolo méaximo de su universalidad.

En el lento proceso de construccion histérica del culto a Santiago, los dos
ditimos elementos en concretarse son, precisamente, la existencia del
enterramiento apostolico y su precisa ubicaciéon en ia ladera del monte
Libreddn. Mucho antes, sin embargo, el "occasum mundi’ era ya und
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referencia en la predicacién apostdlica, y un vértice capital de la topografia
cristiana, que traducia exactamente el mandato de Cristo a sus apdstoles de
llevar el mensaje evangélico a toda la tierra.

Hay un ‘Sifz im Leben" para los "invenfores" del sepulcro de Santiogo que se
origina en la lucha que mantienen el Papa y el Imperio contra Bizancio por
el liderazgo de la cristiondad, cuya resolucién en favor de Occidente estuvo
mds propiciada por las transformaciones del marco cultural y religioso que
por los éxitos militares. Y en ese ambiente, el “lugar santo” de Compostela se
construye y potencia mediante la utilizacidn de hechos, liturgias y recursos
simbdlicos cuya aceptacidén por la Iglesia universal estaba previamente
garantizada en la medida en que conectaban directa y plenamente con los
proyectos de unda nueva organizacién del espacio cristiano.

Por estas razones no creemos posible una explicacién del fendmeno
jacobeo estrictamente condicionada por la cronologia de los hechos; y hay
que pensar que cuando la nofticia de la 'invencion” de Teodomiro empieza a
extenderse mas alld de las tierras de Asturias y de los Pirineos, encuentra
perfectamente abonado el terrenoc en una cristiandad que ‘necesitaba’ un
irenunciable "fitulo de propiedad" sobre Occidente. No es pués Asturias la
que crea el mito: sdlo lo concreta. Y no es el Imperio el que se aprovecha de
la intuicidon del Obispo de Iria Flavia, sino el que prepara el ambiente cultural
y religioso para que pueda darse, y ser creida, la narraciéon de la “invencion’.
Desde un punto de vista local o regional, es cierto que Santiage cumple su
primer papel como ‘centro” vertebrador de Ia cristiandad asturiana, y que su
funcion ira disminuyendo desde el momento en que comienza la expansion
hacia Ledn y Castilla. Pero desde un punto de vista mdas universal, que es el
que caracteriza las peregrinaciones a Santiago, ia cronologia de los hechos
aparece desbordada por la lbégica de su preparacion, que nos lleva a
considerar al ‘lugar santo” del Finisterre como un punto cardinal de Ia
cosmografia cristiana, al que le es esencial -por definicién- su cardcter
periféricos,
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El principal papel que juega Santiago en la ordenacidén del sspacio cristiano
es, como veremos, el de contribuir al desplazamiento del ‘cenfro” desde
Bizancio a Roma; 1o que, en un mundo que identifica el Imperio con ia
cristiandad, equivale también a la consolidacion del Emperador de
Occidente como ‘vicario” ¢ "Ministro® del "Rex-Sacerdos’ que es Cristo4, Y este
papel estd basado en elementos simbdlicos e ideoldgicos muy anteriores a
los hechos que configuran la narracidn concreta de la ‘invencién' del
cuerpo apostolico, reafirmdndonos asi en |a idea de que es Asturias, y no a la
inversa, guien aprovecha la inercia cultural y religiosa creada desde fuerta no
sblo para dar mayor entidad a su ‘centfro’ religioso, sino también, y sobre
todo, para vincular la aislada cristiandad del norte de Espana a toda la
cristiandad europeaq, y para unir su destino a aquella, segun la teoria dei
‘cuerpo mistico’™ que definia la comunidad politica del medievo.

Analizando la narracidén de la “invenciéon’ del apdstol Santiago, en la misma
linea en que lo hemos hecho anteriormente, uno de los hechos que mds
sorprende, dentro de aquellos gue son susceptibles de interpretacion
politica, es el infento de vincular directamente a Carlomagno con el
desarrollo e impuiso inicial del culto jacobeo. Mas como guiera gue tal
vinculacion estd rotundamente desmentida por la cronologia historica,
creemos que, fambién en este caso, la narracién legendaria es una via
inagotable de sugerencias a la hora de buscar las claves que explican el
temprano empefno en relacionar la politica de los francos con Santiago.
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Il. La cosmoglogia europea en el Alto Medievo

1. Delimitacion del problema.

Recuperando ahora la idea ya expresada y justificada segin la cual las
peregrinaciones, en su dimensidn de movimientos de masas organizados,
constituyen una especifica realidad medieval -por contraposicidn al mismo
fendmeno contemplado como una redlidad religiosa, penitencial o mistica,
de cardcter individualé, damos ahora un paso mdas, al afimar que los
'caminos de peregrinacion” que discurren por Europa, y mas especiaimente
los que discurren © parten de Europa occidental, constituyen un instrumento
cosmogoénico de primera magnitud, cuyas motivaciones y efectos deben de
buscarse tanto en las esferas profanas como en las religiosas, en la medida
en que sea posible separar completamente, o en parte, estas dos vertientes
de la sociedad altomedieval.

El Camino de Santiago servirGd también de paradigma para el andlisis de esta
concreta redlidad, aunque en ninglun caso debe pensarse que la ruta
jacobea representa una redlidad especifica y distinta de las otras ‘rufas
mayores" europeas. Sin embargo hemos de reconocer que en el Camino de
Santiago confluyen varias circunstancias que lo convierten en el mas
adecuado para el estudio de ia redlidad social y politica que io hizo posible,
y ello por las siguientes razones:

a) porgue su formacién se produce en un momento histdrico muy
concreto y ocupa un periodo de corfa duracion gque permite
analizar los cambios operados y establecer comparaciones entre el
antes y el después.

b) porgue en términos generaies responde a un culfo y a una
localizacién no restaurados sobre formas cultuales antiguas, sino
creados ex novo como metas sacralizadas, circunstancia que
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permite concretar al mdximo las causas y las consecuencias de
cada uno de los pasos dados en su formacion.

¢) discurre integramente por tierras de Europa occidental, lo cual ayuda
a identificar con claridad los objetivos que persigue, los efectos
reales que produce, vy las circunstancias politicas y sociales en las
que se inserta.

d) porgue para fundamentar nuestras conclusiones contamos con el
auxiio de una documentacion relativamente abundante que
permite conocer hasta que punto los creadores e impulsores de
este fendmeno eran conscientes de su realidad y de su alcance, ¢
fueron simplemente protagonistas inconscientes de un fendmeno
histérico conducido por las circunstancias y que sdlo es apreciable
desde la visisdn global, vy mediante los amplios procesos
comparativos, que aportan la historiografia y la sociologia actual.

2. La acotacién cosmoldgica del espacio.

Siguiendo en este punto las ideas expresadas en la ya cldsica obra de
Mircea Eliade’, las sociedades tradiciondles se distinguen por una division,
tacitamente establecida, entre el territorio por ellas habitado y aquellos otros
espacios que lo circundan. En esta divisidn, el territorio propio aparece como
algo muy definido e interiormente organizado, como un 'cosmos” que se
identifica con "Mundo”, o, con mayor precisidon, con "nuestro propio Mundo”.
Los territorios circundantes, mucho mds imprecisos e indeterminados,
aparecen como un ‘caos” en el gue habitan los ‘barbaros’, frecuentemente
asimilados a demonios © a elementos adversos de |la propia sociedad?,

Se trata de una division de los espacios basada en elementos sacrales, y que
no responde a la simple divisoria entre [0 conocido y lo desconocido, lo
habitado y lo inhabitado, o entre lo organizado vy los desorganizado. Porque



350

si se observa que todo territorio habitado constituye un "cosmos” para sus
habitantes, veremos también que la divisoria reatl se produce entre un
‘cosmos’ y otro "‘cosmos’, mientras que |la dualidad "cosmos-caos”, que agui
nos ocupa, responde a una interpretacion sacral, que permite esa distincidn
entre lo concreto del propio *Mundo® cosmizado, y lo abstracto vy
desconocido del "ofro-Mundo’, identificado con lo cadtico.

La presencia de este esquema de andlisis puede rastrearse en la historia y en
las manifestaciones antropoldégicas de la practica totalidad de las
civilizaciones; y es posible comprobar como se hace operativa en el proceso
de formacién y articulacién politica de las sociedades respectivas, cuando
consideran que fodo tenitorio desconocido, extranjero y no ocupado
(entiéndase no ocupado "por los nuestros”, participa del estado cadtico del
mundo por construir; mientras que al ocuparlo, y sobre todo al instalarse en
él, el hombre transforma el ‘caos’ en un ‘cosmos’, mediante la repeticion
ritual de una cosmogonia.

Esta oposicidon entre dos ‘mundos’ es mds evidente en los primeros estadios
de la civilizacion, y se va haciendo menos perceptible a medida que las
relaciones internas de una sociedad se hacen mds complejas. pero ello no
es obice para que, en opinidn del propio Mircea Eliade, puedan verse ciaras
manifestaciones de esta interpretacidon  cosmoldégica y de este
comportamiento religioso en sociedades muy avanzadas, incluidas las de
Europa occidental, hasta los albores de ios tiempos modernos’.

Para guien vive en esta particular forma de interpretacion del "'mundo’,
Instalarse en un territorio viene a ser, en difima instancia, el consagrarlo.
Cuando la instalacién ya no es provisional, como entre los némadas, sino
permanente, como entre los sedentarios, implica una decisién vital que
compromete la existencia de la comunidad por entero. ‘Situarse' en un lugar,
organizarlo, habitarlo son acciones que presuponen una eleccion existencial:
la eleccion del Universo que se esta dispuesto a asumir al ‘creario’. Ahora
bien: este 'Universo' es siempre una réplica del Universo ejemplar, creado y
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habitado por los dioses: comparte, segun eso, la santidad de la obra de los
dioses™o,

3. El Imperio Carolingio y la cosmologia cristiano-medieval.

En el marco de la interpretaciédn sacral de los procesos de organizacion de
los espacios, el Imperio Carolingio se manifiesta como un momento dlgido en
esta funcidbn cosmolégica de la sociedad occidental, en el que, por
contraste con la ruptura del orden imperial romano, se pretende recredr un
nuevo orden sobre ta base de la cristiandad misma.

Pese a los intentos sistemdticos por acercar la figura de Carlomagno a la de
los ‘Césares” de Roma, lo cierfo es que esta identificacién sdlo se da en
algunos aspectos accidentales. En palabras de Christopher Dawson, ‘el
Imperio romano de los carolingios era el Imperio romano sin ley romana, sin
las legiones romanas, sin la ciudad y sin el Senado™!. El Imperio Carolingio
superd, es cierto, la concepcidon andrquica del poder real posterior a las
invasiones, que habia convertido las tierras vy los subditos del reino en una
propiedad casi privada conquistada por la fuerza de las armas; pero la
restauracion de los fines colectivos © sociales del poder no se hizo al servicio
de la ‘respublica” -que situaba a los ‘Césares” como intérpretes de la
voluntad popular-, sino al servicio de la Cristiandad, que dotaba al
Emperador de una funcidn casi sacerdotal dl servicio de la ley de Dios y de
la salvaguarda de la fe y de su ortodoxia’?,

Frente al laicismmo de la monarquia merovingia, el emperador franco sélo
cife la corona con la intervencidn de ta Iglesia, y considera todo su poder al
servicio de la Cristiandad, que, al mismo tiempo que lo legitima, también lo
condicionq, y le impone la moral cristiana. La uncién real, las condiciones
impuestas al ejercicio del poder, y el sometimeinto de ia administracién del
Estado a una casta religiosa -que domina la escritura, la ciencia, el derecho
y el latin-, hacen que el cardcter jaico del Estado que habia dominado ia
época romana y aln la merovingia se borre, y que aparezca la necesidad
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de estructurar el territorio en funcidn de una "consagracién” del mismo que
se pone de manifiesto en la ocupacidon del territorio. Una ocupacion que,
como veremos, serd real unas veces, pero se quedard en un simple ideal las
mads, proyectando el poder de Carlomagno, a fravés de la literatura épica,
desde oriente a occidentel!s,

En el andlisis de este objetivo, las pdginas que siguen versardn sobre las
relacioines existentes entre el fendmeno jacobeo y esta ‘cosmogonia”
carolingia sobre la que se estructura el occidente. Y aungue para ello 1o
importante serd el andilis de los textos y la interpretacion de sus mensagjes,
seré preciso gue digamos antes unas breves palabras, gue en modo alguno
pretenden agotar el tema, pero que centran la realidad histérica y politica
de ese Occidente que, tal como lo concebimos hoy, daba sus primeros
pasos en los anos finales del sigio VIl y principos del IX, justo en el momento
en el gue se inicia en el Finisterre el culto a Santiago y los primeros pasos de
la peregrinacion.

Deudo de la tradicién germdanica, que habia conservado hasta el momento
de su cristianizacién el prototipo de la imagen cosmoldgica del mundo en los
llamados ‘pilares cosmicos”, Carlomagno, el poderoso rey de fos francos no
sélo se dejard arrastrar por ia idea de identificar globalmente su reino con Ia
cristiandad, buscando un reflejo positive del ecumenismo de |a iglesia y una
demarcaciéon precisa de su ‘mundo’, sino que actuard de forma directa
contra las principales representaciones de ofras cosmogonias, convencido
de que su destruccion es la Unica forma de incorporar [os nuevos territorios a
su proyecto de cristiandad occidental. En esta linea ha de interpretarse Ia
destruccion del “Irmensdli"4, durante la guerra contra los sajones en el ano
772, descrito por Rodolfo de Fulda, hacia el ano 860, como un "pilar césmico”,
‘universalis columna quasi sustinens omnia”.

Llama poderosamente la atencidon que el derribo histérico del “Irmensal” se
vea reflejado en la narracién fantdstica de la conquista de Espana descrita
en la Historia Turpini, donde |la destruccion del dominio musulman se simboliza



363

mediante la ruptura de sus idolos, en una imagen aberranfe para la
interpretacion del mundo musulman, pero sin duda eficaz para la difusion de
la idea de unidad politica y religiosa del Regnum Francorum'®, El paralelismo
se acentlua cuando se refiere al "Salom”® de Cadiz, el idolo que resiste
‘orientado al mediodia’, alto ‘cuanto suele elevarse el cuervo en ef gire"’, y
que caerd cuando nazca en la Galia el futuro rey que en los Gltimos tiempos
‘subyugard a las leyes crisfianas toda la tierra espanola’.

En la evolucion del imperio Carolinglo, al fitulo Inicial de Rex Francorum que
lleva Carlomagno desde su uncidn real en el ano 754, se anade el de Rex
Longobardorum'® ¢ partir del 5 de junio del 774, en una secuencia que le
conduciria hasta una identificacion del ‘populus francorum” con el ‘populus
christianus®, rompiendo la tradicién germdanica de gobernar sobre un pueblo
determinado, que define el ‘regnum’, e iniciando Ia tradicidon occidental de
identificar como un mismo puebio a los habitantes de un terriotorio
determinado. vertebrado politicamente en torno a la autoridad del rey'®,

Y es precisamente a partir de esa identificacién entre el ‘populus francorum”
y el ‘populus christianus" cuando surgen las claves de una nueva
"cosmogonia” de occidente, construida no sélo sobre una unidad territorial
definida y protegida frente a los "mundos” externos?, sino fambién sobre un
conjunto de simbolos destinados a convertir el ‘Regnum Francorum” en el
centro de la cristiandad, y en dotarlo de elementfos vertebradores capaces
de impulsar la integracién de los mismos pueblos en una redlidad politica
‘universal”.

La autoridad imperial de Carlomagno estaba ligada a la Iglesia desde los
tiempos de Pipino?!, cuando el papa habia derivado la linea sucesoria de los
francos hacia sus descendientes y habia nombrado a este patricius
Romanorum, usurpando este titulo a sus anteriores poseedores, por lo que
Carlomagno heredaria una corona abocada a realizar la politica lombarda
y la politica romana en ltalia, al tiempo que a fortalecer la unidad de los
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francos y la infegracidon de los pueblos germanos asentados en la cuenca
del Rin y en el curso alfo del Danubio.

Cuando Carlomagno asume el titulo de Rex Longobardorum atque patricius
Romanorum, no hace de ello una interpretacion igual a la del papa Adriano,
pués mientras para éste el papel del Emperador deberia limitarse a ser el
‘protector’ de la Santa Sede de Pedro, para Carlomagno se trataba en
redlidad de una auténtica legitimacion de su dominio sobre Italia, y de una
integracion de sus tierras en el regnum christianum que estaba construyendo.
Esta diferencia de criterios tiene una transcendental importancia, por cuanto
no va acompanada de una decision de Carlomagno de fransladar a Roma
el centro de su Imperio, sino de la simple decisién de introducir a Italia en la
orbita de un poder germano situado al norte del antiguo Impetrio, y que estd
llamado por ello a constituir un nuevo centro para et Imperio y para ia
Cristiandad, cada vez mds identificadas en la idea de! Emperador?, Y,
también en este caso, seria Alcuino de York el encargado de ofrecer al
propio Carlomagno |a justificacion tedrica de sus ambiciones imperiales:

"Hasta ahora, fres personas han alcanzado la cumbre de la jerarquia del mundo:
1% El representante de la sublimidad apostdlica, vicario del bienaventurado
Pedro, principe de los Apdstoles, del cual ocupa la Silla. Lo que ha sucedido ot
que actuaimente tiene esta sede, ha tenido a bien vuestra bondad hacermelo
saber. 2° Viene luego el titular de la dignidad imperial gue gjerce el poderio
secular en la segunda Roma. De qué manera impia ha sido depuesto el jefe de
este imperio, no por extranjeros, sino por s suyos y por sus conciudadanos, se ha
extendldo por todas partes la noticia. 32 En tercer lugar estd la dignidad real que
nuestro Senor Jesucristo os ha reservado para que gobemeis al pueblo cristiano.
Esta dignidad es superior a las otras dos y las eclipsa y sobrepasa en sabiduria. /
Séle en ti se apoyan ahora las iglesis de Cristo, de 1 sélo esperan la salvacién: de
H. vengador de los crimenes, guia de los descarriados, consolador de los afligidos,
sostén de los buenos'. 23
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La disputa que mantiene el papado con los emperadores bizantinos por la
primacia sobre la cristiandad y por la legitimidad del gobierno sobre todo el
antiguo Imperio, creard una alianza de circunstancias entre el poderoso rey
de los francos v la Iglesia, mediante la cual el papa afianzard su supremacia
doctrinal y religiosa sobre todo el Imperio ‘in partibus Occidentis' vy
garantizard un estatus de independencia asentada sobre l|os territorios
pontificios cedidos por Pipino. Carlomagno lograria asi una dignidad imperial
que no se correspondia con la unidad efectiva de ios pueblos sometidos a su
autoridad, sino con la decisidon del papa Leén {ll que le otorgaba de hecho
el fitulo de “protector de la cristiandad”. De esta forma la coronacidén imperial
de Carlomagno, efectuada en Roma en la Navidad del ano 800, fue
descrita por H. Pirenne como una especie de "golpe de esfado™?, a través
del cual Carlomagno se arroga no sélo la autoridad sobre todo el occidente
que efectivamente doming, sino también la legitimidad para extender su
poder en nombre de la cristiandad y de su proyecto ecuménico.

En comparacién con lo que habia sido la fradicidn merovingia, el "Regnum
Francorum" -que en la redlidad se extendia hasta el Elba y ocupaba una
gran parte de [ltalia englobando por igual a poblaciones romdincas vy
germdnicas- no tiene naturaleza laica, y combia radicalmente el modelo de
relaciones entre el poder vy la iglesia. La formula ‘Dei gratfia rex Francorum”,
que se hace obligatoria con Carlomagno, esconde en redlidad una ruptura
radical con la monarquia merovingia, todavia inserta en la tradicion
romanica, y entra de lieno en el concepto de monargquia medieval, que
aungue en su apariencia externa se derrumbaria poco despues de la muerte
de Carlomagno, mantendria su virtualidad hasta bien entrada la edad
modema, complementando el absolutismo politico con la sacralidaod de
todo aguello que se relaciona con la monarguia o con sus actividades de
gobierno,

En el marco de los acontecimientos politicos globales del Mediterraneo, que
implican a los arabes, a Bizancio y al Imperio Carolingio, ia coronacion
imperial de Carlomagno acabaria culminando. quizd sin pretenderlo, la
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ruptura definitiva del poder imperial romano frente al poder cada vez més
unificado de los drabes, pués habia reconstruido el Imperio en dos parfes -
una oriental, garvitando sobre Bizancio; y ofra occidental, que gravitaba
sobre Aguisgran- que vivirian su historia de espaldas la una a la otra, de
forma irreconciliable. Cuando en el ano 812 se fima la paz entre
Carlomagno y Bizancio, puede darse también por fracasada la politica
mediterrdnea de los carolingios, gue al ceder el sur de Halia a Bizancio
renuncian a cualquier intento de recomponer o antigua unidad
mediterrdnea, o de intervenir decisivamente en sus equilibrios, y aceptan la
existencia replegada al interior, desplazando el centro del Imperio
occidental hacia Austrasia.

Sin embargo desde el punto de vista de la cultura occidental, el Imperio
Carolingio constituye su punto de partida. El reino franco-austrasiano-
germanico es el solar de la Baja Edad Media europea, en la gue se iniciaran
nuevas y decisivas concepciones del derecho y de las formas politicas, toda
vez que producido un fuerte desplazamiento en los ejes del mundo antiguo,
la nueva ‘cosmogonia” se desarrollarG a partir de una fuerte influencia de Ila
cultura germdénica?, El Imperio de Carlomagno, resuftado de una répida
acumulacién de vasallajes producida por via militar, tenia sin embargo una
estructura juridica, politica y administrativa muy débil y tenia en su interior
potentes elementos desintegradores?, por lo gue su poder politico se hundid
rapidamente. Pero la idea de crisfiandad, que subyacia a la propia idea
imperial, subsistird, y serd el auténtico marco de la Edad Media, en el que se
trazan las bases para el resurgir de Occidente. Més allé de la fragmentacién
de los poderes, convertida en endémica por las contradicciones internas de
la sociedad carolingia, el cristianismo, en su condicién de redlidad politica,
doté a ia sociedad de Occidente de una extensa estructura operativa en
cuanto a su desarrollo econdmico, politico y social, que hizo posible o
fransicidon desde la fragmentacion del mundo medieval hacia Ia
concentracidon del poder en los Estados modernos?8,
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Pero seria un error creer que ia funcidn cosmogdnica de la monarguia
carolingia obedece a razones apreciables sdio desde la perspectiva de los
intereses imperiales, o inspiradas en la tradicidn del pueblo franco. Bien al
contrario, la organizacidon del espacio de Occidente rediizada por
Carlomagno responde sobre todo al proceso de estructuracion de los
espacios sagrados llevada a cabo por el Cristianismo, con meticuloso
cuidado, desde el siglo IV, e inspirado en la profunda tradicién cosmogoénica
de la antigledad pagana que la Iglesia habia adaptado a sus propios
objetivos.

4. Las fuentes literarias de la cosmologia cristiana.

Para el Cristianismo, la cosmologia es la base de la explicacion del mundo.
En la fradicidon biblica el relato de la creacién no aparece estrictamente
vinculado a la creacidén de la materia "ex nihilo”, sino a la "organizacion” del
‘caos’ llevada a cabo por un Dios que estd mds proximo a la figura del
‘demiurgo” de Platdn que a la del ‘creador” de la filosofia tomista, Y de ello
son buena prueba las palabras del Génesis: ‘La tierra era caos y confusion y
oscuridad por encima del abismo, y un viento de Dios alefeaba por encima
de las aguas?®. Descrita la ‘materia prima” del universo en un estado cadtico
-con los elementos de desorden, abismo y oscuridad propios de la
cosmologia hebrea-, la accidn creadora de Dios viene descrita en términos
de un gran ‘ordenador”:

Q) aparta la luz de la oscuridad y, con su dlternancia, genera el fiempo vy
la sucesidn de los dias (Génesis, 1, 3-5; y 14-19),

b) introduce el fimamento entre dos zonas de aguas, unas por debagjo vy
otras por encima de él, dando origen a lo que en la cosmologia judia se
entendia como cielo y tierra (Génesis, 1, 6-8)

C) reune las aguas de por debagjo del frmamento en un sdlo lugar, vy
descubre lugares secos, generando el mar y la tierra firme (Génesis, 1, 9-
10).
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d) hace aparecer seres con vida, en un orden de creciente dignidad, que
va desde el mundo vegefal en primer lugar, los animales de las aguas
en segundo, los animales que pueblan la tierra seca en tercero
(Génesis, 1, 11-25).

e) crea finalmente al hombre, a su imagen y semejanza, y somete a él la
fierra, y organiza toda la natureleza a su servicio (Génesis, 1, 26-30).

Esta idea del Génesis, que presenta la creacidn como unda cosmogonia, se
extiende después a muy numerosos pasajes biblicos, entre ios cuales cabe
citar el Salmo 104 como un paradigma de la concepcidn cosmoldgica del
mundo. El Salmo es, en su totalidad, una repeticidbn de la cosmogonia del
capitulo | del Génesis, pero destaca especialmente en su idea del mundo
como el despliegue de una tienda®;

"vestido de esplendor y majestad,
arropado de luz como de un manto,
tu despliegas los cielos o mismo que una tienda.

levantas scbre las aguas tuas altas moradas;..."31,

Fruto de esa concepcidn cosmoldgica del mundo, la idea del Dios creador
gue se transmite al Cristianismo a través de la Biblia es la de un constructor,
cuya obra refleja en el mundo el esplendor de la esfera celestial en la que
vive. Dios modela al hombre de barrod2; muestra el proyecto de su iglesia
salvadora en el arca de Noé33; inspira la construccion del templo’? y del Arca
de la Alianza®®; simboliza su misidbn mesidnica en la colocacidén de la piedra
angular del templo3; y representa su gloria en la fundacidén de Jerusalén
"Cual ciudad de compacta armonia®™’. Y por ello la cristiandad medieval -
inserta en una civilizacion como la romana, poseedora de un fuerte sentido
sacral del espacio y una poderosa simbologia cosmoldgica- estd penetrada
por un fuerte sentido de la cosmogonia, entendida como un reflejo material
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de la “Jerusalén celestial’. Para el cristiano del Alto Medievo, que no dudaba
de gue la creacion era sobre todo ‘un orden’, el pecado de Eva habia
abierto la puerta al ‘caos’, y habia alejado al hombre de Dios. Y por eso la
salvacion de Cristo se hacia patente en la reconstruccion de la ‘ciudad de
Dios', reflejo en el mundo del orden celestial, y lugar de destino del hombre
redimido.

Para el cristicno medieval la cosmogonia es un reflejo del orden celestial en
las cosas del mundo, que se repite en cada una de as cosas susceptibles de
imitario. Y por ello se estalece una gradacidén cosmoldgica que empieza en
el hombre, gue tlene que construir en su interior un femplo de la verdad3s,;
continda en la basilica, maxima expresion de la cosmologia sacra; en la
ciudad, vetebrada por sus templos y reliquias y consagrada como un
espacio protegido entre muros contra la enfermedad, la muerte y el
demonio®; y en el reino, el espacio cristano, que constituye un mundo a la
vez propioc y universal. Porgue para una mentalidad que ‘conoce” e
interioriza e! final del proceso histdrico, todas sus acciones y su saber deben
de estar orientadas, en expresion de Otdn de Freising, en mostrarnos las
cosas invisibles a través de las visibles™.

San Agusfin, maesiro de Occidente en el momento de su nacimiento
ideoldgico, habia hecho de la cosmologia un elevado argumento de
espirtualidad, a partir de la identificacion entre el cuerpo. el tfemplo vy la
ciudad, como elementos de una cosmogonia repetida; algo que puede
apreciarse en el fragmento que reproducimos, y que el abad Suger de Saint-
Denis incluyé en el Oficio de Consagracion®! de la basilica por él construida:

'S autem fundamentum nostrum in caelo est, ad caelum aedificemur, Corpora
aedificaverunt istam structuram, quam videtis amplam surrexisse hujus basilicae:;

et, quia corpora aedificaverunt, fundamentum in imo posuerunt"‘lz.
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Compendio de todas las ideas cosmoldgicas del medievo, el abad Suger
describiia con gran perfeccidn los aspectos sacramentales de la
cosmogonia cristiana, llamada a hacer presente el orden celeste a los ojos
de la carne; una cosmogonia que se hace visible tanto en la estructura
territorial y politica del Reinc de Francia -organizada en torno a un "centro”
sagrado que representa la tumba de San Denis-, como en la jerarquia de la
propia Iglesia, reflejo de la jerarquia celestial de los dngeles tal como la
habia descrito el Pseudo-Dionisio Areopagita. Paradigma de todo ello, el
propio templo constituye una representacidn del cosmos, surgida de una
visidn interior de! plan de Dios que se desarrolla en la tierra. Asl expresaba
Suger estas ideas:

"Materadlic inmaterialibus, corporalia  spirtualious, humana divinis  uniformiter
concopulas, sacramentaliter reformas ad suum purores principium,; his et
hujusmodi benedictionibus visibilibus Invisiblliter restauras, etiom praesentem in
regnum coeleste mirabiliter transformas, ut, cum tradiderls regnurmn Deo et Patr,
nos et angelicam creaturam, coelum et terram unam republicam potenter et

risericorditer aefficias'. 43

En linea con esta presencia universal de elementos cosmoldgicos en la Edad
Media, el prof. Ofte von Simson llama la atencidn sobre el contenido del
capitulo IX del libro V del Codex Calixtinus, en el que se especifican con
detalle las medidas de la basilica compostelana, con especial mencién del
equllibrio de sus formas -‘latitudine, longifudine et aftitudine congruenti*-,
conectando con las preocupaciones de Suger sobre la basiica de Saint-
Denis, tan unida a la de Santiago por sus elementos simbdlicos y por las
fradiciones recogidas en la Historia Karoli Magni et Rotholandi. Esta es,
parciaimente, la descripcidn de la basilica que hace la Guia de Peregrinos:

"En esta iglesia, en fin, no se encuenfra ninguna grieta ni defecto; estd
admirablemente construida, es grande espaciosa, clara, de conveniente
tamano, proporcionada en anchura, longitud y altura, de admirable e inefable

fabrica, y estd edificada doblemente, como un palacio real. Quien por arriba va
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a través de las naves del friforlo, aunque suba tiste se anima y alegra al ver ka

espléndida belleza de este templo"4,

Confirmando este amplic conjunto de referencias cosmoldgicas en el
nacimiento del Occidente Cristiano, e intimamente relacionado con elias, el
nacimiento del Sefiorio de Santiage aparece descrito en el Preceptum de
Alfonso [l el Casto como un paradigma de actuacidn cosmoldgica, que
partiendo de la invencion del sepulcro del apdstol es cdalificado primero
como ‘lugar santo”, para dar después lugar a la construccién de una iglesia -
‘ecclesiam construi iussimus et irensem sedem cum eodem loco sancto
coniunximus™¥, y a la definicidén de un territorio acotado -‘in giro ecclesie*-
gue perfecciona la identidad y la organizacién del espacio sagrado:

‘Adefonsus rex per huius nostre serenitatis iussionemn damus et concedimus huic
beato lacobo apostolo et tibi patri nostro Teodomire tria milia in girc ecclesie

beati lacobi apostoli”. 48

También en este caso, la cuatela nos obliga a insistir en que la actuacién del
monarca asturiano no presupone la definicion de un proyecto politico
conectado con los objetivos de la politica carolingia y con una prevision del
"Camino”; pero si creemos en cambio que es una clara prueba de la actitud
del hombre religioso de la Edad Media, que impregna todas sus actuaciones
de un fuerte sentido sacral, y busca a través de elias una respuesta a los
problemas inmediatos de ‘su mundo®, gue queda asi intimamente
conectado @ los contenidos ideoldgicos subyacentes en 10s instrumentos
propios de su accidn politica y social. Lo que realmente demuestra el
Precepftum de Alfonso Il es lo existencia de una profunda mentalidad
cosmoldgica, gque por ello no necesita ser explictada en cada
acontecimiento para dejar en &l una huella decisiva®. Y es a partir de aqui
gue cabe deducir el hecho de gue las formas cosmogodnicas que reviste
externamente el fendmeno de las peregrinaciones reflejan una realidad
objetiva que nace de la cosmovision del hombre del Medievo.



362

Fruto de estas concepciones, la cosmologia cristiana no sélo operd en el
momento en que se iniciaba la andadura de Occidente a partir de un
espacio politico completamente desorganizado, sino que fué creciendo en
importancia hasta constituir una fuente inspiradora de los principios politicos
y de las idéas estéticas que operan en el momento de méaximo esplendor de
las peregrinaciones, cuando empezaban a despuntar los modenos reinos
europeos.

Heredera a su vez del fuerte sentido sacral que presidia la organizacién del
espacio judio, la Iglesia recibi® de Roma los simbolos de la sacralizacion -
templos y tumbas- que aplicd profusamente para llenar de contenidos
simbdlicos un espacio que para los cristianos es originariamente neutro®.

Frenfe al senfido esencial del espacio sagrado pagano, en el que Ia
hierofania de un lugar santo estaba basada en su propia naturaleza, el
cristianismo parte de la neutralidad del espacio. Para el cristianismo todos los
lugares son naturalmente iguales, aunque esa igualdad puede ser luego
alterada por la accién del hombre o de la divinidad, que va convirtiendo
cada lugar en un escenario de la vida de Cristo © de los santos, o en un lugar
donde las tumbas o las reliquiasd! mantienen la presencia real de quienes
alcanzaron a los ojos Dios la bienaventuranza efternq, tal y como nos
recuerda el famoso epitafio de San Martin. Y desde este punto de vistq, la
organizacion sacral del espacio cristiano depende, mucho més que la
pagana, de la actividad del hombre -0, como recuerda San Agustin, del
amor qgue traza la ruta hacia el lugar en el que los cuerpos fueron
depositados®?- que levanta femplos y mausoleos, y abre caminos para
senalar los lugares en los que se manifiesta la fuerza de lo sagrado.

Sin embargo es evidente gque ninguna forma de organizacidén sacral del
espacio mantiene una nitida linea divisoria entre la sacralizacion activa y la
simple apertura hacia lo natural sagrado; y aunque es posible afirmar la
diferencia entre la cosmogonia cristiana vy Ia pagana en funcidén de su mayor
o menor tendencia hacia la definicidn esencial de los lugares sagrados,
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también es cierfo que las excepciones referidas a ambas vertientes son
notables.

Cicerén, en su tratado De Legibus, habia puesto en boca de Atico una
expresidon que muchos consideran una fuente directa de la inspiracion
agustiniana: ‘'movemur enim nescio quo pacto locis jpsis in quibus eorum
quos diligimus aut admiramur adsunt vestigia™=3. Y, en el lado opuesto, toda la
identificacion entre Jerusalén y la pafria celestial, recibida por la Iglesia de
los Sagradas Escrituras, e infroducida directamente en su liturgia, translada o
la cristiandad un simbio de sacralidad esencial cuya relevancia nadie puede
negar.

Fué quizd esta dificultad para establecer los limites entre la sacralizaciéon
activa y el reconocimiento esencial de la sacralidad del espacio, la que
motivo a la Iglesia para proceder a una escrupulosa accidn sacralizadora de
todos aquelios lugares que habian sido inmemoriaimente reconocidos como
sagrados en distintos momentos y bajo diferentes formas de religiosidad
precristiana, sustituyendo por santos a los héroes mitolégicos © a los dioses
paganos, y asumiendo inciuso una buena parte de las expresiones miticas de
la sacralidad anteriors, Objetivo especial de esta accidn sacralizadora, ios
promontorios, cruces de caminocs y elevaciones que definen espacios
naturaies organizados fueron poblados de santuarios, cruces, relicarios e
interpretaciones legendarias que sustituyeron la organizacion de los espacios
sagrados del paganismo por una nueva cosmogonia cristiana,

Aungue sobrepuesta a la tradicidon hebrea -mezcla de una concepcion
esencial de o sagrado y de una fuerfe actividad sacralizadora del hombre
histérico- toda la construccion cristiana de la idea de Tierra Santa® aparece
como un paradigma de sacralizacidon derivada de la vida humana de Dios
en la persona de Cristo, a cuyo paso se fueron definiendo una serie de
espacios, simbolos y rutas sagradas® que constituyeron el atractivo
fundamental de las peregrinaciones a Jerusalen desde el siglo IV. Y en esta
misma linea, la reconstruccion apdcrifa de las rutas de la predicaciéon
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apostdlica en Occidente, y la fijacidn de los enterramientos de apdstoles y
santos, asi como la invencion, traslacién, e incluso venta de religuias,
constituyeron ta base de una sacralizacién renovadora del espacio imperial
romano, senalada, segun la vieja tradicidn pagana, con templos y
mausoleos especialmente relevantes.

A resultas de esta misma tradicidn, el cristianismo se vid sometido a una
doble accidn sacralizadora del espacio, nacida unas veces de la actividad
desplegada institucionalmente por las jerarquios de la propia Iglesia o por la
colaboracién, también institucional de los poderes civiles; y otra de cardcter
privado, surgida a través del culto a los muertos y la construccion de
monumentos funerarios, que contribuyeron decisivamente a la fijacidn de ias
referencias sacrales del nuevo espacio europeo. Y es precisamente con esta
tradicion funerariac con la que conectan mds directamente las
peregrinaciones, epifendbmeno de una forma de religiosidad que se impone
de abdgjo hacia arriba en la estructura de la Iglesia, y que asume formas
sacramentales que permiten a los fieles una experiencia de lo sagrado no
intermediada®.

Desde Roma a Santiago, todo el fendmeno de las peregrinaciones se
desarrolla en torno a lugares sanfificados por los cuerpos y reliquias de los
santos y mdérlires que la religiosidad popular fué asumiendo como
mediadores de las gracias espirifuales y materiales del cielo, y que sdlo
después de largos periodos de vigencia en los dmbitos de la religlosidad
popular® serian aceptados como tales por la jerarquia, e integradas, en
connivencia con el poder civil, en grandes rutas de peregrinacion.

5. Las caracteristicas cosmolégicas del Occidente medieval.

La accién ‘cosmizadora” llevada a cabo durante el tmperio Carolingio,
instrumentada mediante los simboios propios de una topografia cristiana -
creando unas veces nuevos lugares sagrados, y otras  asimilando
sacralizaciones precedentes-, no constituye una novedad, ni por su fondo ni
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por su forma. sino que prolonga una tradicidn multisecular, recibida de
diferentes culturas, y que en la antigledad cldsica y en los momentos
inmediatamente siguientes al reconocimiento del Cristianismo como religion
oficial del Imperio Romano habia revestido formulas muy similares a las que
mas tarde iban a definir esa readlidad que hoy conocemos como el
Occidente cristiano.

De forma paralela al proceso de creacion de la ideologia hierocratica del
Cristianismo, los papas, y muy especialmente Damaso vy Vigilio, procedieron
a un cambio sistemdatico en la topografia sacral del Imperio, empezando por
la propia ciudad de Roma¢', que actud como un complemento politico -
muy asimilable por todo el pueblo cristiano- de la preeminencia de la
'sacrata auctoritas' del sucesor de Pedro sobre la ‘regalis potestas”’ de ios
emperadores, reclamada ya en su dia por el papa Gelasio en su Carta al
emperador Anastasio de Constantinopla. Y es que la experiencia venia a
demostrar, primero, gue la creacidn de un estatus de independencia de los
papas sélo seria posible sobre una Roma cristiana, de la misma manera que
demostraria después que el poder universal de la Iglesia era incompatible
con la idea del "rex-sacerdos” sobre la gue estaba basado el cesaropapismo
bizantino.

La creacion de la cristiandad de Occidente, sustrayéndola al centralismo
politico y religioso de Bizancio, es una consecuencia inmediata de la
transformacion de ‘vicariatus Petri” en ‘vicariatus Christi®2, Su objetivo es
hacer posible que la reconstruccidn de la universalidad cristiana, que venia
a sustituir al Imperio fragmentado por las invasiones bdarbaras, se asentase
sobre una base diferente de la que aportaba el dominio directo de los
emperadores de Oriente. Y en ese proceso hay que entender que influye
tanto la cada vez mds probada incapacidad de Bizancio para reconstruir
militarmente el Imperio®, como el inferés coincidente de los papas y de los
reyes de Occidente en afianzar sus dominios fuera de la érbita y del control
bizantino, lo que lievaria a los reyes occidentales y a los papas a apoyarse
mutuamente, con et objetivo de restaurar una fuente de legitimidad que
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supusiese la ruptura del orden antiguo que Bizancio decia representar, y o
creacién en Roma del centro ecuménico de la Iglesia®, desvinculado de la
accién tutelar de los emperadores, y preeminente sobre los diferentes
poderes termritoriales surgidos de la caida del Imperio Romanoss,

Si acaso es posible establecer algunos elementos especificos para la accién
cosmogdnica de los carolingios, bdsica para la comprension del poterior
concepto de Occidente, estos serian sin duda los siguientes:

a) la pretensidbn ecuménica del poder imperial, que extiende su
legitimidad en términos ideales hasta hacer coincidir sus limites con
los de la cristiondad, en una expresidn coherente de la
coincidencia entre ‘regnum francorum’y ‘regnum christianum”.

b) el protagonismo activo de los poderes civiles en el proceso de
"‘cosmizacion’ mediante la sacralizacidn de espacios y el uso de
elementos sacrales.

c) la vertebracién de la topografia sagrada en grandes rutas que
rompen los moldes del localisrno étnico, geogréfico o cultural, y
propician la comunién de todo el pueblo cristiano en unos mismos
elemenios culturales, en unos mismos ritos, y en una misma
conciencia de unidad surgida bajo el comun denominador de la
fess,

c) la preeminencia de la actividad cosmogdnica sobre la ocupacion
real del territorio, en un modelo de organizacion y expansiéon que
no precisa de una exacta correlacidon entre el territorio
militarmente occupado y aguel gue puede considerarse, en sentido
cosmoldgico. "ocupado’ en la medida en que la fe comdn lo
conecta con el "propio mundo”.

d) la concepcién sacramental de la cosmogonia, que pasa a ser
‘oficiada" por amplias masas populares mediante la peregrinacion,
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lo que propicia una mayor difusidn de ios elementos ideoldgicos
fundamentales del ‘regnum christianum®, y una construccion
socioldégica mdas completa y operativa a partir de ideas filoséficas o
teoldégicas muy complejas.

e) las tfendencias centralizadoras, orientadas a la creacidon de espacios
amplios de socializacion y a la creacidén de marcos operativos para
el ejercicio de! poder?’,

La accidn ‘cosmizadora” llevada a cabo en la época carolingia, vy
protagonizada no sélo desde los centros de poder del Reino Franco, sino
también desde los poderes periféricos de indole politica o religiosa, no
constituye, como ya diimos, una novedad en las formas de ocupacién y
organizacion del teritorio, sino una adaptacion de anteriores cosmogonias @
los objetivos especificos y a las circunstancias politicas y econdmicas de los
siglos Vil y IX,

»

Las sociedades religiosas -y las antiguas 10 eran- conciben su ‘propio mundo
como una hierofania, cuya captacidn por el hombre constituye una
fundamentaciéon oéntica del cosmos. Por ello no se comprende una
ocupacidn del espacio y la consiguiente ordenacién del mundo, sin que
exista un cambio equivalente en la topografia sacral. Destruir un orden
sacral, sin crear otro orden nuevo, significa entrar en el caos, y abrir una
puerta hacia el vacio éntico en el que no es posible ningdn tipo de
‘ocupacion’ del espacio. Esta ocupacidon requiere una nueva sacralizacion,
para hacer inmanente y comprensible el nuevo orden creado.®® Y en este
sentido la cosmogonia carolingiac no constituye en modo alguno una
explicaciédn mdas o menos ingeniosa sobre los acontecimientos de la época,
sino que representa una forma sistemdatica de sustitucion de élites y poderes
que se adapta perfectamente a las necesidades y a las bases ideologicas
del Reino Franco, simbiosis consumada de religidon y politica.
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Las religiones semiticas habiaon desarrollado un  profundo sentfido
cosmoldgico, que identificaba los dmbitos de la étnia y el territorio con el
marco de su propia unidad religiosa; y concebia ‘su mundo” como un
"templo’, reflejo paradigmatico de la realidad superior, en el que la divinidad
se manifiesta como origen del cosmos. Fruto de esta estructura de
pensamiento, la topografia sacral habia desempefiado un papel relevante
en la organizaciéon politica det Medio Oriente, desde la Mesopotamia hasta
Egipto. donde todas ias religiones habian desplegado una fuerte accidn
cosmogonica®?, que las habia llevado a identificar los dmbitos étnicos y
politicos con el de las religiones, favoreciendo la simbidsis entre los poderes
politicos y religiosos. Y de entre todos estos pueblos, habia sido precisamente
Israel el que mds habia avanzado en la creacion de simbolos cosmogdnicos
capaces de ordenar un territorio sometido a fuertes tensiones étnicas y a los
efectos de grandes corrientes migratorias. La ‘ciudad santa’, paradigma del
orden celestial; los caminos de ascensibn a los lugares santos; y la
sacralizacién de las principales referencias geogrdficas que ordenan la vida
de las poblaciones, habian alcanzado un alto grado de desarrollo desde el
Antiguo Testamento.

En el dmbito mediterrneo, fodas las civilizaciones, desde las mds avanzadas
hasta los pueblos mdas primitivos, habian conocido un fuerte desarrollo de la
tfopografia sacral, que las civilizaciones clasicas de Grecia y Roma no sdlo no
destruyeron, sino que integraron en sistemas de referencia cada vez més
amplios y complejos. que hicieron compatible la especifica funcidén de cada
cosmogonia en su territorio de origen, con la ideologia de un poder universal
gue Roma elevé a su maxima expresion.

Heredera de ambas tradiciones, la topografia cristiana recibid del judaismo
los contenidos sacrales, y ta estructura vertical de la “ordenacion del mundo’,
gue conecta la esfera celestial con la terrenal a través de las ‘ciudades
santas” -y sobre todas ellas Jerusalén’0- que representan la ¢ima del mundo,
y el punto de ascensidn de los ‘peregrinos’ que se dirigen hacia la ciudad
celestial. Del paganismo, y especialmente de la versidn romana del
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"Pantedn" pagano, el cristianismo recibifia una tupida red de lugares
sacrales, con los templos y sepuicros que constituian las referencias externas
de esa sacralizacién, y la estructura horizontal de la "ordenacién del mundo”,
gue convertia a Roma en el centro del "espacio ocupado”. La topografia
sagrada del cristianismo se nos presenta como el resultado de un encuentro
de las formas culturales recibidas de Roma y de la cultura cidsica, con los
contenidos religiosos recibidos de la tradicidn judia, y cuyo resultados mas
sobresalientes serian, por una parte, la neutralidad de los espacios naturales -
cuya sacralizacién depende de la actividad del hombre que los convierte
en centros de expresidon religiosa-, y, por ofra parte, la enorme actividad
despiegada por la Iglesia, especialmente durante los siglos IV y V, para
fransformar los espacios sagrados del paganismo en lugares de religiosidad
cristiona, y para infegrar su vieja simbologia dentro de los esquemas del
pensamiento cristiano’!,

El cristianismno, que nace plenamente inserto en la cosmogonia de Israel,
presenta, desde la perspectiva occidental, una evolucidbn que puede
apreciarse en tres fases:

a) primero se adapta a la estructura sacral del Imperio, que
representaba el ideal de universalidad que San Pablo imprime ai
mensaje evangélico, fransformando los simbolos judaicos de la
Redencion en formas catdlicas, capaces de ser fransmitidas a la
inmensa poblacidon de los gentiles del Imperio Romano.

b) en un segundo paso, la cosmogonia cristiana se orientd hacia Ia
fransformacion del ‘munde’ romano, para hacer posibie o
sustitucion de la legitimidad imperial, expresion directa del poder
politico y de la unidad del derecho. de la economia y de lo
cultura, por la ‘romanidad’, simbolo de unidad cultural y religiosa,
pero desprendida de la legitimidad imperial y del poder poiifico
gue habia guebrado con las invasiones.
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C) y en un tercer momento, precisamente el gue se desarrolia
durante la época carolingia, la cosmogonia cristiana se orienta
haclia el objetivo de hacer compatible la universalidad de la Iglesia
con la ruptura politica definitiva entre Oriente y Occidente, y, sobre
todo, a recobrar la cenfralidad de Roma, partiendo desde una
posicidn geogrdfica gue la relegaba al Occidente, menos
desarrollade que Bizancio y mucho mds inestable frente a los
ataques del poder isldmico que se extendia por el norte de Africa y
por la Peninsula Ibérica.

Consecuencia légica de la tantas veces repetida identidad imperio-
crisfiandad, la cosmogonia cristiana desarrollada al comienzo de la Edad
Media, pese a estar inspiradd en las necesidades de centraiizacion y
ordenacidén del espacio que pretendian los obispos de Roma para controlar
la unidad y homogeneidad de la Iglesia, tiene implicaciones a la vez
politicas y religiosas, y aparece impulsada fanto desde las instancias
vaticanas como desde los poderes imperiales. En tdles circunstancias 10s
limites entre los objetivos civiles y los propiamente religiosos se desdibujan, y
se hace muy dificil también la distincién entre los instrumentos de accién
religiosa y los de la accién politica, consecuencia inevitable de Ila
identificacion creciente entre el dmbito de la cristiandad y el del poder
imperial.

é. La funcién social y politica de la cosmologia.

La cosmogonia carolingia no surge en la historia como un hecho aislado,
sino como un tercer estadio en la evolucidn de la topografia cristiana,
orientada a mantener ia universalidad de la Iglesia en el momento en que
Occidente empezaba a crear una configuracidn cultural y politica de
espaldas a Bizancio, absolutamente independiente del ideal imperial de Ia
Anfiguedad, y orientada, sobre fodo, a recuperar ia cenfralidad de Roma,
qgue permitiese ganar y ejercer la autoridad de los papas sobre la Iglesia
universal, libre de la tutela © de las interferencias de los emperadores
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bizantinos. Y en esta direccién, la confusidén de objetivos entre la Iglesia y el
Imperio que se aprecia en el desarrollo de ia cosmogonia cristiana, la
bivalencia profano-religiosa de los insfrumentos y simbolos empleados. y ia
alternancia en el protagonismo de los papas y de los emperadores a la hora
de impulsar las intervenciones sacralizadoras, més que situarnos ante una
interpretacion forzada de las actitudes ‘cosmizadoras” del Impetrio, nos sitda
ante la redlidad de una época en la que alumbrabga una nueva culturQ y
una nueva concepcion politica en cuyo origen aparecen como dliados, y
fuertemente interdependientes, 10s poderes civiles y religiosos.

Como puso de manifiesto Stephen T. Driscoll, los elementos simbdlicos
utiizados para ordenar el espacio y dafianzar su propiedad crecen en
proporcién inversa a la capacidad que tienen las sociedades respectivas
para generar documentos escritos y para interpretar y asimilar  sus
contenidos, lo que explica el frecuente recurso a la topografia sacral en
orden a la delimitfaciéon y ordenamiento de los espacios llevada a cabo en
Occidente a partir de mediados del siglo VIll. Frente a la imposibilidad de
transmitir las nuevas ideas y de hacerlas comprender, los lugares sagrados
cumplen unas veces la misidn de senalar los limites del ferritorio, © del poder,
haciendo presente su influencia en los extremos, donde es menos
perceptible la accidn directa de las instituciones; y ofras veces son
auténticas representaciones del espacio politico, conducentes a explicar ta
genealogia del espacio, también del espacio estatal, a partir del ‘centro” de
poder que lo vertebra. Y esta linea de inferpretacion no resulta
sustancialmente alterada por el hecho de que la topografia se senale a
tfravés de simples piedras, estelas o sencillos monumentos funerarios, como
hacen las sociedades primitivas; o que estas sean sustituidas por formidabies
templos y monumentos como los gue levantd la compleja sociedad
cristiano-medieval en Occidente, o que nos lleva a afirmar que gran parte
de las conclusiones extraidas por Driscoll de su andlisis de las piedras
simbdlicas y de los monumentos de la naciente Escocia son directamente
transladables a la topografia sacral de los carolingios?’2,



372

Notas

1Codex Cdiixtinus, traduc. cit, pp. 198-199.
2Garcia-Pelayo, M. Los mitos politicos, op. cit.. p. 272.

3Los primeros intfentos de crear un ‘centro” de cardcter religioso, como elemento
vertebrador de las tierras de Asturias, no se localizan en Santiago de Compostela, sino en
Qviedo, donde a principios del siglo X se cred Ia Sede Episcopal. Con la intencién de
sustituir el papel de la Iglesia toledana, y servir de referente ‘central" de la cristiandad
resistente frente a los arabes, la catedral-basilica de San Salvador fué concebida ya como
un gran dentro de peregrinacién, equiparable a los mds importantes termplos de
Occidente, y se proyectd hacer de su ‘Camara Santa" un gran relicario, en el que
destacarian reliquias pertenecientes a los doce Apodstoles., Carente, sin embargo, de la
simbologia dei 'finis terrae” que adotnd mds tarde el templo de Santiago, el cardcter
periférico de Oviedo no le permitid resistir los efectos de la expansion asturiana, v muy
pronto tuvo que ver como se transtadaban mds al sur tanto la capital politica (Ledn), como
la religiosa (Santiago), y como el templo de San Salvadoer, proyectadoc como nuevo
‘centro® de la cristiandad asturiona, quedaba infegrade més tarde en la ruta de los
peregrinos a Santiago. Cfr.: Ruiz de la Pena Solar, J.1.; Sudrez Beitr@n, S.; Sainz Fuentes, M2, J.;
Garcia Garcig, E.; y Ferndndez Gonzdlez, E.. {as Peregrinaciones a San Salvador de Oviedo
en la Edad Media, op. cit. passim. También: Ruiz de la Pefaq, J.L.. ‘Estudic Preliminar’ a la

edicién de las Cronicas Asturianas, op. cit., pp. 19-22.

4Los antecedentes de la tecria del monarca como vicario e imagen de Dios se remonta a
Eusebio, que se habig inspirodo en San Pablo. Transladada g Cccidente o través del
Ambrosiaster, se hizo dominanfe a partir del siglo 1X, como base del nuevo orden espacial
de la cristiandad. De acuerdo con esta teoriq, el rey solo es tal en ia medida en que
representa e Imita al verdadero Rey, o -en formulacion de Wipo de Ueja-: ‘nemo nisi ilfius
imitator verus est dominator'. Desde el punto de vista juridico, la idea del monarca “vicario®

de Cristo tine dos verfientes: una que lo sacraliza, obligando a los subditos con la fuerza que
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exige el ‘orden de Dios* que el monarca representa; y otra que condiciona al monarca a
imitar la ley de Dios para conservar su condicién real, abriendo una via de evolucién hacia
el "government of low’, pues, siguiendo la formulacién de Brancton en su De legibus et
consuetudine Angliae, Cristo, el verdadero Rey, no eligid para la salvacién la via del poder,
sino la de la justicia. (Vid.: Garcia-Pelayo, M.: Los mifos politicos, op. cit., 239-241, y 43-45.)

SLa sociedad cristiano-medieval era concebida como un "cuerpo’ de participantes en una
misma sustancla, como la "corporacidén de los pardicipantes en el ‘Cuerpe de Cristo'. Como
tal era una soeciedad crientada hacia la salvacién, en la gue se mezclaban los elementos
naturales y sobrenaturales con la normalidad de un orden concebide como reflejo del plan
de Dios sobre la tierra, y construccidn histérica de la ‘Ciudad de Dios”. En esta sociedad, se
establece con frecuencia una sinonimia entre la 'RepUblica christiana’, la "ecclesia’. o
"christianistas”, perfectamente adaptada a la concepcidn del emperador como "vicario™ o
‘ministro” del verdadero Rex-Sacerdos, y a la atribucion al Papa de la representacidon

suprema del poder de Dics,

En coherencia con esta concepcidn mistica de la sociedad cristiana, cualquier ataque
exterior contra un miembro de la cristiandad es considerado como una agresion a la
sociedad cristiana en su conjunto, 1o que no sdlo da derecho a intervenir en su defensa,
sino que constituye un deber de solidadridad de los poderes cristianos (espirtfu de cruzada).
Vid.: Garcia-Pelayo, M.: Los mitos politicos, op. cit., pp. 222-226.

Pierre Boglioni cree que, en los origenes de todo movimiento de peregrinacion, deben de
distinguirse dos momentos diferentes. El primero seria aguel en el gue una persona
experimenta de modo individual los hechos que sacralizan un lugar (bien sea un milagro,
una aparicion ¢ ung ‘invencidn’ revelada de alguna reliquia). El segundo, es aguel en que
dicha experiencia se fransforma en un movimiento esencial de emocidn colectiva, Y
partiendo de la distincidn de estos momentos, Boglioni afrma que todo movimiento de
peregrinacién nace de una espontédnea manifestacion de la religiosidad popular, vy se

impone a las jerarguias como un hecho que la fuerza del pueblo cristiano comln hace
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incuestionable. Cfr. Boglioni, P.. ‘Pélerinages et religion populdire au Moyen Age’, en:
Wallfahrt kennt keine Grenzen Op. cit., p. 69,

En apariencia, la tésis de Boglioni se opone a |la nuestra, que, frente a esa espontaneidad
de la religiosidad popular, insiste en caracterizar las peregrinaciones medievales por 1Q
vertebracion de la "vias mayores”, que en ningun caso puede reputarse de esponténea. Sin
embargo creemos que tal oposicidn entre uno y ofro punte de vista es sdlo ficticio, puesto
que nosotros hablamos de una vertebracion de los puntfos de peregrinacion, sin excluir el
hecho de que éstos, en su formacidn y aceptacion popular hayan respondido al esguema
descrito por Boglioni.

Ello equivale a decir gue los grandes centros de peregrinacion, Roma, Jerusalen y Santiago.,
presenian unca doble redlidad, gue los hace depender por una parte de una experencia
sacral que la religiosidad popular eleva a categoria de experiencia colectiva; pero que los
define por oira parte como metas capaces de infegrar en torno a una "via mayor’, todo un
conjunto de centros de peregrinacion, preexistentes, que van a cobrar ahora un nuevo
significado como etapas de un destino mds universal. Y es a ésta vertebracién de las
peregrinaciones a la gue nosotros nos referimos como caracteristica especifica de ia etapa
medieval, invirfiendo en gran parte, y sélo paro este caso, el papel desempehado por los
élites y por las jerarguias de la iglesia, gue pasa de ser secundario -en el proceso de
formaciéon de un centro de peregrinacién- a ser relevante en lo que se refiere a la

organizacién y promocién de las grandes rutas.

'Nos referimos aqui o dos obras fundomentales de Mircea Eliade: Das Heilige und das
Profane (Rowohit Taschenbuchvertlag, Hamburgo, 1957), fraducida al castellano como: Lo
sagrado y lo profano (Edit. Labor, Barcelona, 6° ed. 1985); y Le mythe de 'efernel refour.
Archétypes ef répétitions (Ed. Gallimard, 1951), traducida al casteliano como: E mifo del
eterno reforno (Alianza / Emece, Madrid, 62 reimpresién, 1989). Aqui citomos de acuerdo

con las respectivas ediciones castallanas,

BMircea Eliade: Lo sagrado y lo profano, op. cit., pp. 32-34.
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YPartiendo de una frase de San Pablo en la Epistola a los Corinfios (ll, 17), Mircea Eliade
identifica los actos de toma de posesidn de los conguistadores espanoles y portrugueses en
América como una auténtica ‘recreacion’ del pais descubierfo, del que se toma posesion
en nombre de Jesucristo, consagrando las tierras mediante la ereccion de la Cruz. Ibid.. p.
34.

19Mircea Eliade: ibid,. p. 36.
''Dawson, Ch.: Asi se hizo Europa, op. cit., p. 333.

2Halphen. L.: Charlemagne ef lempire carolingien, Albin Michel, Paris, 2¢ ed., 1968. Traduc.
por M2 E. Jorge Margailo: Carlomagno y ef Imperio carolingio, Akal Universitaria, Madrid,
1992, p. 171-172. También: Brunner, O.. Estructura interna de Occidente, op. cit., pp. 26-29.

13pirenne, H.: Mahoma y Carlornagno, op. cit., pp. 216-217.

14E| Chronicon Laurissense breve, escrito hacia el ano 800, destaca como un hecho singular
la destruccién del bosque sagrado cercano a la villa de Eresburgo, v el derribo del irmensdi,
en el que se simboliza el friunfo sobre la infidelidad de los sgjones y el principio de fa
destruccion de un 'mundo” diferente, cuyos territorios ahora se incorporan a la cristiandad
carolingia (vid.: Mircea Elicde, ibid., p. 36). En la misma linea, en los Capitularia de Herstal se
pone de manifiesto la presidn ejercida contra los sajones para desenrgizaros de sus
tradiciones cosmoldgicas: votos a las fuentes, a los arboles o bosques, y ofrendas o
banquetes en honor de los idolos (Capitularia, I, Ed. MGH, p. 60; cit. por R. Mussot-Goulard
en: Charlernagne, P.U.F., Paris, 1984: frad. cast.: Carlomagno, F.C.E., México, 1986, p. 37).
Harol Lamb, en su reconstruccién histérico-biogréfica de la figura de Carlomagno, destaca

también la simbologia de este episodio en: Carlomagno, Edhasa, 1991, p. 54-565.

15Codex Calixtinus, Libro IV, cap. IV, Trad. Moralejo, A., Torres, C., y Feo, J.: Liber Sancti
Jacobi ‘Codex Calixtinus', op. cit., p. 415
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"Los idolos e imagenes que encontré entonces en Esparia los destruyo completamente,
excepto el idolo que hay en Andalucia y que se lama Salam de Cadiz. Cadiz se lama
proplamente el lugar en que se halla: Salam en lengua ardbiga quiere decir Dios. / Dicen
los sarracenos que esfe idolo fo fabricd personaimente Mahoma, a quien ellos adoran,
durante su vida, como simbolo suyo, vy escondid en & con su arte magica una legién de

u

demonios que con tanta energia lo poseen, que nunca ha podido ser roto por nadie;...".

16*Salam”, por derivacién de ‘sanam’, significa idolo. Vid.: Mordlejo, A., Torres, C., y Feo, J.:
Liber Sancti Jacobi "Codex Calixtinus”, op. cit., nota 4, p. 415,

7Dozy concluye que el "salam” es en realidad una torre, seguramente fenicia, usada como
faro de navegantes. Vid.. Moralejo, A., Torres, C.. v Feo, J.. Liber Sancti Jacobi "Codex
Calixtinus", op. cit., nota 4, p. 415. En cudlquier caso, su conversidbn en un idolo por la
narracién del Pseudo-Turpin implica, a nuestro juicio, una visidn cosmogdnica anciada muy

profundamente en la tradicidén germdanica.

1BHasta el 774 Carlomagno se hacia llamar ‘Carolus, gratia Dei, rex Francorum'. Desde

entonces su fitule serd "Rex Francorurm ef Lomgobardorum atque patricius Romanorum”,

9Las palabras de Aleuine de York (Epistolae Karolini Aevi, I, Monumenta Germaniae
Historica, p. 84. Cit. por R. Mussot-Goulard, op. cit., p. 47-48) son una expresa confimacion
de esta concepcién teocrdtica, en la que el poder aparece orientado hacia la realizacion
en el mundo de un proyecto cristiano, con claras reminiscencias ideoldgicas en el De
civitate Dei de San Agustin:

‘Feliz el pueblo exaltado por un jefe y sostenido por un predicador cuya mano
levanta el pufial de los triunfos y cuya boca hace retumbar la trompeta de la fe
caitdlica. Es asf que, anfafno, David escogido por Dios como rey del pueblo que
entonces era su pueblo electo, sometié a lsrael, con su purial victorioso, las naciones
en derredor y predico entre los suyos la ley divina. De Ia noble descendencia de Israel
salié, para salvacion del mundo, ‘fa flor de los campos v de los valles', el Creador a
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quien, en nuestros dias, el pueblo que ha escogido debe otfro David. Bafo el mismo
nombre, animado de la misma virtud y de la misma fe, este es ahora ef jefe v el

guia,..”.

En Ia misma linea Agobardo de Lyons (Epistolae, Ill, 159 ss. Monumenta Germaniae Historica,
Ed. Dimmiler), cit. por Dawson. en: Asi se hizo Eurcpa, op. cit., p. 334) dice:

"Para Jesucristo no hay judios ni genfiles, ni barbaros ni escitas, ni aquifanos ni lombardos,
ni burgundios ni alermanes.... Si Dios ha sufrido para que el muro de separacién y
enemistad desaparezca y para que fodos los hombres se reconcilien en Su Cuerpo, sno
as increible la diversidad de leyes que imperan. no sélo en toda regién o ciudad, sino en

suU misma casa, y hasta en su misma mesa y se oponen a su divina obra de unidad?”,
20Cfr.: Brunner, O.: Estructura interna de Occidente, op. cit., pp. 25-26.
2Trirenne, H.. Mahoma y Carlomagno, op. cit., pp. 182-184.
22Vid.. Pirenne, H.. Mahoma y Carlomagno, op. cit., pp. 184-189.

ZEpistolae Karoli Aevi, en Monumenta Germaniae Histérica, citado por L. Halphen en:
Charlemagne et l'empire carolingien, Albin Michel, Paris, 2° ed., 1948, p. 114. Trad. de M2 E,
Jorge Margaillo, en: Carlornagno y el imperio carolingio, Akal Universitaria, Madrid, 1992, p.
104). El prof. E. Mitre ofrece una versidon de esta misma cita, con algunas variantes -no
esenciales- de tfraduccién y contenido, en: Iglesia y vida religiosa en la Edad Media, Ed.
Istmo, Madrid, 1991, pp. 105-106,

24Pirenne, H.: ibid., p. 187.
25Pirenne, H.. Ibid., p. 214.
26Cftr.: Brunner, O.: Estructura inferna de Occidente, op. cit., pp. 31-36.

21Vid.: Elias, N.: £l proceso de la civilizacién..., op. cit., pp. 267-279.
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28vid.: Gledhill, J.: Introduction: the comparative analysis of social and political transitions"
en: Gledhill, J.; Bender, B.; Larsen, M.T. (ed). Stafe and Society. The Emergence and
Development of Social Hierarchy and Political Centralization, Unwin Hymam Ltd., London,
1988; pp. 19-20.

2Génesis, 1,2, Texto de la Biblia de Jerusalén, ed. cit.

sobre los significados cosmogdnicos de la tiendas vy sus postes centrales cfr.: Mircea
Eliade: Lo sagrado y lo profano, op, cit., pp. 34-37.

318aimo 104, 1-3.
2Geénesss, 2, 7.

33E| Liber ordinum lo reflejaba asi: "Domine lesu Christe, qui in similifudinem nauis ecclesie tue
arcam fieri iussisti, ut inundante diluuio, soli qui in ea inuenti sunt saluarentur, quique efiom
Pefro mergenfi dexteram de nauf dignatus est porrigere:...". Ed. Férotin, Paris , 1905, 173,

34iibro | de los Reyes, 5, 15-32 y 6, 1-36.
Bpeuteronomio, 10, 1-5,

36Salmo 118, 22-24.

37Saimo 118, 3.

38Esta idea, muy presente en la espiritualidad de San Agusfin, fué expresada con méxima
intensidad por el abad Suger de Saint-Denis, para quien un femplo sdlo podia ser una
proyeccién de la casa construida para Dios en el interior del que lo proyecta, Cfr.: Tractatus
de interiori domo seu de conscientia aedificanda; en: Pafrologia Latina, 184. Sobre la
identidad cosmos-casa-cuerpo vid, también: Mircea Eliade: Lo sagrado y lo profano, op.
cit,, pp. 145-150.
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39Cfr.: Mircea Eliade: Lo Sagrado y lo profano, op. cit., pp. 34-37; 47-49;

400tén de Freising: Chronica iV, Prologus, (Monumenta Germaniae Historica, Scriptores,
1922, p. 180y

‘Nullum fon esse sapientern puto, qui Del facta non considerant, considerata non
stupeat, ac per visibilia ad invisibilia non mittaftur’ .

41suger de Saint-Denis: De consecratione ecclesiae sancti Dyonisil, publicada por: A. Lecoy
de la Marche, dentro de las Ceuvres compiétes, en Paris, 1867,

42Enarrationes in Psalmis, Patrologia lating, XXXVII, 1620.
43suger de Saint-Denis: De consecratione ecclesiae sancti Dyonisii, op. cit., VII, 238.

4“CAPLM IX DE QUALITATE URBIS ET BASILICE SCI IACOBI APLI GALLECIE. CALIXT" PP ET
AYMERYC™ CANCELLARIUS. Ed. de Whitehill. op. cit., pp. 376-387. Trad. cit., pp. 550-572.

BCodex Calixtinus, lib. V, cap. IX, ed. Whitehill, op. cit., p. 377.

46 Codex Calixtinus, lip. V, cap. IX; tfraduc. de Moralejo, A., Torres, C., Feo, J.: op. clt., p. 556.
47'Preceptum’ de Alfonso Il el Casto, aio 829. Tumbo A de la Catedral de Santiago. f. 1 v.
48'Preceptum” de Alfonso I} el Casto, ibid.

¥Sobre el nacimiento y posterior desarrollo de la ciudad de Santiago, cfr.: Lopez Alsing, F.:
‘La organizacién del locus Sanctus Beali lacobi’ ", en: La ciudad de Santfiago de
Compostela en la Alta Edad Media, op. cit., pp. 127-131.

%Mac Cormack, S.. 'Loca Sancta: The Organization of Sacred Topography in Late
Antiquity”, en The Blessings of Pilgrimage (R. Ousterhout ed.), op. cit. 17-18.
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SIEl relicario constituye el instumento esencial de la sacralizacién cristiana, ya que
constituye -de acuerdo con P. Brown- el lugar en el gue o celestial v lo terreno se unen en
el cuerpo del santo fallecido, produciendo una manifestacione del poder sobrenatural que
se hace captable a fravés de hechos maravillosos. Cfr.: Brown, P.. Sociefy and the holy in

lafe antiquity, London, 1982, pp. 25 v ss.

525an Agustin habia dado esta interpretacién activa de los lugares sagrados en un tiempo
en el que las peregrinaciones a Jerusalén empezaban a tener ya gran importancia, vy
cuando San Jerdénimo se habia retirado a Tierra Santa. Su doctrina, contenida en el De cura
pro mortuis gerenda, 4 (Pafrologia Lating, 40 ) constituye una advertencia contra el peligro
de que el culfo a ios muertos derive hacia formas mas proximas a la religiosidad pagana
que a la cristiana. También muestra su reticencia a las peregrinaciones en la Carta LXXVIll, 3
(FPatrologia Latina, 33, cols. 268-269); y en el Contra Fausturn, XX, 21 (Patfrolegia Lating, 42,
cols. 384-385). Sin ser ablertamente contrario a las peregrinaciones, fambién San Juén
Crisdstomo se muestra reticente ante la masificacion de esta practica religiosa (Ad Populum
Antiocheum, V, 2, Patrologia Graeca, 49, col. 69), aunque, al igual gue ya hiciera Gregorio
de Nyssa, la reconoce como una practica deseada para quién sabe vivir profundamente
sus significados, desedndo él mismo ser peregrino a Tierra Santa (In Ephesianos, VI, 2;
Patrologia Graeca, 42, col 57).

S3Ciceron: De Legibus, 2, 4.

YUn claro ejemplo de esta actifud de la Iglesia Catdlica se encuentra en las
recomendaciones del papa Gregorio el Grande (590-604) a los monjes del Monasterio
fundado por San Agustin de Canterbury, para que en su farea evangelizadora de los
scjones de [as Islas BritGnicas no desfruyesen [os tfemplos paganos, ni suptimiasen sus flesfas.
Les aconsejd poner aquellos templos bajo advocaciones cristianas, y sustitulr las fiestas por
otras también cristianas, pero en las mismas fechas, a fin de aprovechar la inercla de las
reuniones anteriores y la fuerza de sus simbolos en favor de la obra evangelizadora del
crisfianismo. Vid.: Torres Rodriguez, C.. "Aldheimo, Adheimo, o Adelmo, Abad de
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Maimesbury v Obispo de Sherborn. Su relacién con fa tradicién Jacobea (650-709), en
Compostelianurn, op. cit., pp. 418-41%.

S5Testimonio de esta accidn sacralizadora son, enfre otros, el sepuicro de San Juan
Evangelista en Efeso, sifuada sobre el Ayasuluk -una de las tres colinas de la ciudad- muy
cerca del emplazamiento del antiguo vy famosisimo templo de Arfemisa (vid.. Duncan-
Flowers, M.. 'An ampulia from the Shrine of Sf, John', en: The Blessings of Pilgrimage (R.
Ousterhout ed.), op. cit. p. 127). También son famosos los dos promontorios dedicados al
Arcangel San Miguel -el Mont-Saint-Michel en la Normandia, y el Monte Gargano en la
peninsula italina- enfre los cuales discurria una ruta de peregrinacion -llanada ‘ruta def
Angel*- que, cruzandose con la ruta Santiogo-Jerusalén, coordenaba el espacio de
Occidente (vid.: Traputti, A.M.. "Aspetti cultuall e culturali dei pellegtinaggl pugliesi’. en:
Wallfahrt kennt keine Grenzen Cp. cit., pp. 384-385).

SVid.: Wilkinson, J.: "Jewish Holy Places and the Origins of Christian Pilgrimage” en: The
Blessings of Pilgrimage (R. Ousterhout ed.), op. cit. pp. 41-63, y en especial pp. 43-50.

57Para Sabin MacCommack los lugares referencicles de lo topogrofio cristiona son
clasificables en dos grandes grupos grupos, de 10s cuales el primerio corresponderia a la
denominada Tierra Santa, y el segundo comprenderia todos los retantes lugares de
peregrinacion, y especiaimente los surgidos sobre los enterramientos de los mdartires. Segan
esta distincidn, la Tierra Santa se correspondetia estrictamente con los lugares mencionados
por las Sagradas Escrituras, y gue ya en el siglo IV habian sido compendiadas por Eusebio
como una avuda pard le mejor comprension de las Escrifuras, obra que posteriormente fué
corregida y fraducida por San Jerdnimo. Vid.. MacCormack, S.. ‘Lloca Sancta: The
Organization of Sacred Topography in Late Anfiquity’. en The Blessings of Pilgrimage (R.
Ousterhout sd.}. op. cit. p. 20.

58Hacia el ano 333 un peregrino a Tierra Santa, procedente de Burdeos, dice haber
visitado, entre otros lugares, el lugar donde Jacob luchd con el angel. la tumba de Lazaro,
el arbol al que se habio subido Zagueo, y la piedra angular deshechada durante Ia

construccion del tempio (ftinerarium Burdigalense, en: Corpus Christianorum -Series Lating-
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CLXXV, ltineraria et alia Geographica -1965-; cit. por MacCormack, ibid, p. 20, nota 74). En
la misma linea, en el vigje de la monja Egeria se describe el lugar donde ardia el arbusto sin
consumirse, los cimientos del palacio de Melqguisedec, el lugar del ric Jorddn en el que Judn
el Baufista administraba &l bautisme (Wilkinson, J.: Egeria’s Travels, 5.2, 14.2, 15.1; London,
1971; cit. por MacCormack, ibid. p. 20, nota 76).

59Ctr.: Boglioni, P.: ‘Pélerinages et religion populaire au Moyen Age’. en: Wallfahrt kennt
keine Grenzen Op. clt,, pp. 68-69.

8OF| concepto de ‘religiosidad popular’ es susceptivle de muattiples y muy variadas
definiciones, que van desde aquellas que o vinculan a las capas menos ilustradas y mdas
bajas en la escala social, a aquellas ofras que lo hacen por referencia a los contenidos
culturales y a los hdbitos inherentes a una civilizacion, que implican en su definicién tombién
a sectores ilustrados y a los estratos sociales mdés altos en las escalas de poder econdmico y
politico. Por esta razén, y aungue no seq este el lugar para aciarar tan compleja cuestién, si
conviene advertir que el concepto de ‘religiosidad popular' agqul usado, vy el que se usa
normaimente cuando se hace referencia al fendmeno de las peregrinaciones, es amplio, y
comprensivo de los distintfos momentos que influysron en la determinacién del largo
periodo de esplendor de las peregrinaciones medievales. Cierfos elementos de
peregrinacién son explicables como un fendmeno de masas, originado en la respuesta
dada por amplios sectores populares a los problemas cuctidianos; en ofrso aspectos es
posible apreciar la presencia de una espiritfualidad © de una simboloegia de la cludad
fetrena nacida en ambientes de cultura y de prdctica ascética minoritana; otras veces
apreciariamos una simbidsis entre la peregrinacidon como actitud religiosa y clerfos
fenébmenos culturales o folkldricos cambiantes; y aln seria posible apreciar inciuso
motivaciones de indole politica u organizativo, profanas o eclesidsticas, que hacen
referencia especial a los sectores econdmicos mds pudientes y a la misma lucha por el
poder dentro de o sociedad medieval (Vid.: Sigal, Pierre A.: 'Les differents types de
pélerinage au Moyen Age’, en: Walifahrt kennt keine Grenzen Op. cit., p. 82)
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No es posible. por consiguiente, establecer una "tipologia ideal" del peregrine medieval que
resuma los motivos y la fenomenologia de este hecho social y religioso, aungue si es posible
apreciar, entre los rasgos siempre presentes en el fendmeno de las peregrinaciones, una
cierta autonomia de esta préctica religiosa frente a la funcién mediatizadora del
sacerdocio entre lo sagrado vy 1o profanc. Y es en ese sentldo -que hemos llamado
sacramental- en el que cabe decir gue las peregrinaciones son un paradigma de
‘religiosidad popular'. Vid.: Boglioni, P.: ibid., pp. 66-68,

Slvid.: MacCormack, S.. 'Loca Sancta: The Organization of Sacred Topography in Late
Antigqufty', en The Blessings of Piigrimage (R. Ousterhout ed.), op. cit., pp. 18 v ss.

62| a explicita formulacion del *vicariatus Christi* para definir la funcién de los papas se debe
a Bernardo de Claraval, aungue sus antecedentes se encuentran ya en Gregorio VI, y su
realizacion correspondid al papado de inocencio lill. Fruto de este cambio, y en la sucesion
de los 'rex-sacerdos’ del pueblo de Dios que se ciemra en Jesucristo, la 'gobernafio
principalis” del mundo cristiano corresponde al papa, mientras que al emperador se le
reconoce solo una ‘regia potestas” supeditada al consejo y guia de la iglesia. La distincidn
entre los dos drdenbes se mantendria ya para siempre en Occidente, incluso en los tiempos
de Carlomagno, en [os que, pese a una praxis muy préxima al cesaropapismoe, el papado
mantuvo slempre su preeminencia tedrica sobre la iglesia vy su papel legitimador de la
potestad real, cuyo mayor exponente seria la coronacion imperial de Carlomagno en la
navidad del aro 800. (Vid.: Puente Qjeq, G.. /deologia e Historia: la formacién del
Cristianismo como fendmeno ideolégico, op. cit.. pp. 319 y ss.

8Con la conqguista del norte de Africa por el general Belisario, se abre el Glitimo de los
grandes intentos de reconstruccién militar del Imperio. que a la muerte de Justiniano (565)
no pudo siguiera consolidar sus conquistas en Africa e ltalio. Cuando el papa Gregorio el
Grande (590-604) se arrogd el titulo ducal de Roma, la ruptura politico-militar entre oriente y
occidenfe se hacia ireversible, después de que los lombardos hubiesen desalojado ¢ los
bizantinos del norie de talic. En una visisbn refrospectiva, el violento cesaropapismo
desplegado por Justiniane acabd por dar un resuitado exactomente contrario al
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pretendido. o que ya era una evidencia a partir del enfrentamiento entre el papa Vigilio v
Justiniane hacia el ano 548.

445eqUn la tradicién, las Sedes Episcopales de Alejandria (fundada por san Marcos) vy la de
Antioquia (fundada por San Pedro, al igual que la de Roma) se consideraban de igual
rango que la Sede Episcopal de Roma, por lo que {a primacia universal de la Sede
Lateranense hubo de asenfarse lentamente y con grandes dificuttades. Dicha
circunstancia fué aprovechada por el Patriarcado de Constanfinopla para mantener viva
la discusién sobre la primacia, porque aungue esta sede gozaba de menor prestigio que las
anteriores -pese d su presunta fundacidn por San Andrés-, tenia a su favor el estar situada
en la ‘nueva Roma’, la ciudad que decia representar la tradicién universal y eterna de ia
antigua Roma. Para un estudio en profundidad de la lucha por la primacia romana v de las
relaciones entre Roma y Constantinepla, vid.: Every, G.: The Byzantine Patriarchate, London,
1947,

85Elementos claves en la formacion ideoldgica de la ‘plenitudo potestatis” del papa sobre la
cristiondad fueron, por una parte, el papa Gelasio, y por otra Isidoro de Sevilla. En su
tantas veces citada carta al emperador Anastasio de Constantinopla, Gelasio (492-496)
establece la teoria de los dos poderes y la preeminencia del poder religioso (sacrafa
auctoritas) sobre el poder de los reyes (regalis potesfas).

"Hay dos poderes que gobiernan el mundo: la autoridad sagrada de los pontifices y
la potestad regia. El poder de los sacerdotes es tanto mas pesado, pues deberdn
rendir cuenfa al serior, en el Juicio final, de los reyes mismos. Tu sabe, mi muy
clemente hifo, que si gobiernas el género humano por tu dignidad inclinas sin
embargo la cabeza ante los prelados en las cosas divinas’ (Migne, Patrologia Latina,
59, col., 42).

Isidoro de Sevilla, por su parte, avanza en la teoria de la ‘plenifudo potestatis™ a través de
la Idea de la iglesia como un ‘cuerpo mistico”. Dentro de la "universitas gentium®, el ptincipe
es sdlo un miembro, encargado de apoyar la palabra sacerdotal mediante la coaccidén
iegitima. Y de esta forma Isidoro de Sevilla da, al mismo tiempo, dos pasos franscendentes,
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al afianzar ia funcidén instrumental del imperio como auxiliar del reino de Dios, y al normalizar
el uso de la fuerza como recurso ordinarico para la santificacion de la sociedad cristianag,
superando el caracter extraordinario con gue $an Agustin recurria a dicho recurso: "‘Nam si
omnes sine metu fuissent, quis esset qui a malis quempiam prohiberet” (Sententiae. l;
Patrologia latina, 47, num., 1, col. 717).

Pese a las apariencias de una distincidén muy profunda entre las concepciones del poder
existentes en QOccidente al principio de la Edad Media, vy aquellas gue existing en Bizancio
en la misma época, lo cierto es que ambas teorias eran coincidentes en la identificacion
del pueblo cristiano con el reino universal, y que, en consecuencia, ambas dieron lugar a
formas cesaropapistas y permanentes tensiones entre los "dos poderes’, con desiguales
resulfados a lo large del tiempo. Sin embargo la estructura de occidente por aguella
época se estab renovando en profundidad, y mientras Bizancio se anquilosd en un tipo de
retaciones de poder que perdia fuerza paulatinamente, Occidente fué distanciondo e
independizando 10s poderes, hasta hacer posible la secularizacion de la sociedad civil, v la
renovacion de sus estructuras organizativas y sus conceptos juridicos acaecida en la Baja
Edad Media.

%Ya hemos mencionado anteriormente la forma en que el Codex Calixtinus (Lib. V, cap.
Vil la mayoria de los santuarios de Francia en la Ruto Jacobea. Pero ahora interesa
destacar, ademds, que esta forma de integracion de los santuarios y reliquias en una
manifestacién mds general del cutto tiene precedentes muy directos en las actitudes
desarroladas por los griegos y los romanos de la antigliedad, que reforzaban ia unidad de
sus conguistas mediante la incorporacion de los dioses de los pueblos dominados en o
mitologict griega o en el Pantedn romano. Y asi, la construccion de tas rutas mayores de las
peregrinaciones de occidente no representa sélo una sustitucion de antferiores centros
regionaies de culto por ofros nuevos y mdas universales, sino que constituye también un
proceso de unificacién de esta forma de culto, cuyas repercusiones habrian de sentirse de

forma muy notable en la delimitacidén y organizacién del espacio cristiano.



386

%7Las tendencias centralizadoras surgieron al abrigo del emergente poder de los papas, o
partir sobre todo del siglo V. Su fundamento ha de hallarse, por una parte, en el
ecumenismo del mensaje evangélico, que quiere estar presente en todo el mundo con una
misma doctring y una misma interpretacion de la revelacion; y. por ofra parte. en la
decision de sustituir la legitimidad imperial -que habia dado unidad al mundo antiguo- por
la ‘romanidad’, compendic de cubiura, de tradicidn y de fe que la Iglesia habria de
administrar como principal heredera de los valores sociales del Bajo Imperio. Fruto de estas
dos ideas, v de la fradicion hierocrdtica de las religiones monoteistas, los obispos de Roma
fueron tejlendo poco a poco una red de influencias y de controles que les llevd a extendet
su poder por encima de las divisiones politicas, v a constituir la “plenifudo potestatis" que
Gelasio definiria ya con toda claridad en el siglo V.

La identidad imperio-cristiandad, sobre la que se inicid la recomposicidn de los espacios
politicos al comienzo de la Edad Media, llevd los mismos modelos centralizadores de la
Iglesia al poder secuiar, hasta el punto de imponer una idea de legitimidad desvinculada
de los componentes étnicos o territoriales de las monarguias anteriores, y definir un poder
imperial ideal que transciende las fronteras del reino para sefclar el ideal de ‘regnum
christianum” que debe orientar la accién imperial,

Durante toda la Alta Edad Media este ideal de universalidad, basado en la centfralizaciéon
de poderes, estuvo de hecho en confradiccion con la préxis del poder, ya que incluso
Carlomagno, que habia aceptado los simbolos de la consagracion papal como expresidn
de la universalidad de su poder, impulsé las relaciones feudales como forma de retribucién
de los servicios de conquista y como base de la organizacién social del reino.

Desde el mismo momento de la muerfe de Carlomagno, se establecié una dialéctica de
confrontacién entre la idea imperial v el gjercicio efectivo de los poderes, cuya sintesls,
lograda a través de una larguisima evolucién, serian las monarguias modemas, superadoras
de la fragmentacion y la patrimonializacién del poder feudal, pero vinculadas a un
concepto de legitimidad y soberania esencialmente referidos al territorio. Vid.: Elias, N.: Ef
proceso de la civilizacién,...; op. cit., pp. 265-303.
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8Mircea Eliade: Lo sagrado y lo profano, op. cit. pp. 59-61.
9 pid., p. 56.
Oibid., pp. 57-58.

"THacia el ano 548 Kosmas Indicopleustes, monje cristiano de Egipto, escribid su famosa
Topographia Christiana, que constituye un explicito testimonio de que, trds la caida del
Imperio Romano, se desarrollaron las claves para una interpretacién cristiana del espacio
opuesta a la pagana. v que en el caso del monje Cosmas partia de (os simbolos biblicos. Es
dudoso hasta que punic la Cosmographia Christiana  influyd directamente en las
concepciones posteriores del espacio. Pero de 1o que no cabe duda es de que i Edad
Media reiterd los intentos de una interpretacién del espacio a la luz de los simbolos biblicos.
Cfr. Garcia-Pelayo, M.: Los mitos politicos, op. cit., pp. 209-210. También: Mircea Eliade: Lo
sagrado v lo profano, op. cit., loc. cit. Para una idea general de la cosmografia de Kosmas,

vid.: Wolska, W.. La topographie chrétienne de Cosmas Indicopleustes, Paris, 1962,

72Cfr.. Stephen T. Driscoll: "Power and quthority in Early Historic Scotland: Pictish symbol
stones and other documents®, en Gledhill, J. (et al): State and Society..., op. cit., pp. 215-
236; y especialmente: ‘Pictish state formation: administration and discourse’, pp. 218-222,
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Capitulo VI

. El culto jacobeo y sus conexiones con ia ideologia carolingia.

1.La "Historia Turpini® como fuente del pensamienfo medieval. Sus
conlenidos politicos.

La base de la vinculacion entre el culto jacobeo y el rey de los francos,
explicitada ya en el capitulo precedente y que ahora serd tratada con
mayor profundidad, es la llamada Historia Karoli Magni ef Rotholandi, o
Crénica del Pseudo-Turpin, o Historia Turpini', Que a fravés de una narracion
fantéstica y llena de inexactitudes histdricas, convierte a Carlomagno en el
adalid de ia peregrinacién jacobea, después de que Santiago en persona le
hubiese "revelado’ ia existencia de su propia sepultura.

La Hisforia Turpini, cuyo cuerpo principal debidé de plasmarse en un Gnico libro
entre los anos 1130 y 1140, y que forma parte del Codex Calixtinus como
Liber [V, recoge sin embargo una mezcla de ieyendas épicas y de
anotaciones histdricas precedentes, muchas de las cuales tuvieron origen en
la narracién fantdstica de hechos reales. Sin embargo el contenido general
de la Hisforia no responde a una técnica de simple acumulacidon de
narraciones sueltas, sino que estd vertebrado sobre algunas ideas que
probablemente estaban fijadas mucho antes de que el texto fuese
recopitado.

En razén de esta idea vertebral, cuyos contenidos veremos mds tarde,
creemos que el Pseudo-Turpin es algo mds que una pura recopilacion de
leyendas populares, y que sus errores cronoldgicos necesitan una
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explicacién que transcienda una posible y no descartable ingenuidad
histérica. Porque la desfiguracién histdrica del Pseudo-Turpin no proviene sdlo
de la exageracion, o de la interpretaciéon de los hechos -como sucede por
gjemplo en las cronicas de Covadonga-, ni responde tampoco a ciertos
errores en la datacion y en la contextualizacion de los mismos, sino gque se
extiende a otfros hechos cuya inexactitud, sin duda consciente?, sélo cabe
explicar a fravés de su finalidad simbdlica.

La Historia Turpini tiene la estructura literaria de una epopeya, cuya narracioén
se orienta a la expresién de ideas de contenido politico, aungue su autor se
muestra indeciso a o hora de utilizar abiertamente la fabulacién, el mito o las
leyendas patrioticas. Y merced quiz& a esta indecisidon entre la forma épica y
la narracién historica, su autor acaba por seguir una técnica similar a la de
Lucano, cayendo en la llamada “esclavitud histérica’, que por una parte le
impide remontarse a las esferas de la mas pura metdafora, y por otra le obliga
a desfigurar los hechos de la historia inmediata para lograr, en base a ella, ia
expresion de sus contenidos ideoldgicos, quedando a medio camino entre la
epopeya y la historia, aunque mdas cerca de ésta que de aquellas,

La inexistenfe conquista de Inglaterrq; la presencia de Carlomagno en Ias
orillas del mar de Arosa, después de librar a Galicia de los sarracenos; el
sometimiento de toda Espana y Portugal al Imperio Carolingio; la fantastica
presencia de Aigolando para reconquistar Espafa para 10s sarracenos; la
presencia de Carlomagno en Jerusalén, y un sinfin de narraciones de similar
textura, sitban al Pseudo-Turpin en un lugar en el gue pierden sentido las
lejanas resonancias historicas, y nos abocan a una interpretacion simbdlica
de gran parte de sus contenidos que conecta a Santiago con los intentos de
reordenacioén politica de la cristiandad llevados a cabo por los francos, y fe
otorga un relevante papel en la cosmogonia medieval de Europa que por
entonces estaba surgiendo.

El Pseudo-Turpin no es, ni quiere ser, una historia, sino una descripcion
arquetipica del Emperador cristiano -del “rex iustus et pacificus’ de Sedulius
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Scotus-, coadyuvante del plan salvador de Dios mediante el impulso histérico
de la ‘Ciudad de Dios", y defensor de la cristiandad? universal alli donde
quiera que se vea amenazado. ks, por tanto, una obra que despliega
libremente la imaginacion y la fantasia en la medida en que esta le ayude a
expresar su idea del poder y de la sociedad. Y es esta caracteristica la que
permite rastrear en sus contenidos ideoldgicos por encima de la veracidad
histdrica de los hechos que le sirven de vehiculo de expresion, en la medida
en que subyace en ellos una concepcidn del poder, de orden socioldgico,
que se conforma y alcanza su maduréz a través de un prolongado periodo
de tiempo en el que se producen, sin embargo, grandes alteraciones en el
curso de los acontecimientos sociales y politicos.

Una de las principales caracteristicas del renacimiento politico y cultural
carolingio estriba, a nuestro juicio, en la creacidn de mecanismos
pedagdgicos muy eficaces para un ambiente y wuna sociedad
mayoritariaomente alejada de los instrumentos de difusion cultural, con una
gran dificultad para la copia y circulacion de manuscritos y con unos indices
de anaifabetismo tan alto que, durante una época al menos, incluyeron al
propio emperador y a una parte importante de su familia e hijos. Y en este
ambiente, la corte carolingia se abrid a cuatro grandes formas de difusidn
de sus ideas y ordenanazas, destinadas a cubrir todos las diferentes
necesidades y niveles de formacidn de las gentes del Impetio:

Q) los documentos reales, ordenanzas, y escritos de los juristas, tedlogos
y fildsosfos de la corte y de lds escuelas catedralicias, que constifuyen
una fuente de conocimiento direcio de las ideas que inspiraron el
Imperio Carolingio y de los medios politicos, juridicos y organizativos
utilizados para llevarlos a la préactica. Entre las compilaciones surgidas
de estos documentos deben sendlarse los Capifularia regum
Francorurr®, los Concilia aevi karolink, los Libri carolini’, |a Epistolae de
Aicuino de York®, de Eginhardo®, de Hincmaro© y de Loup de
Fertieres!'; los Formulae merovingici et karolini aevi2, los Diplomata
Karolinorum'3, y los Annales Laureshamenses'4,
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b) Los tratados y escritos de circunstancias, en los gue se narra la vida y
obra de Carlomagno, con sus hechos de armas, bagjo la forma de
historias, crénicas o tratados de contenido general. Son obras cuya
difusidn requiere siempre una copia cuidadosaq, y por tanto dificil para
la época, y destinadas al escaso publico capaz de leerlas y de
asimilar sus contenidos. Por no constituir fuentes directas, estas obras
aparecen con frecuencia impregnadas de un espiritu hagiogrdfico,
que exagera los contenidos laudatorios y reduce a minima expresion
aguelios otros que se refieren a mormentos de menor esplendor o de
abierto fracaso, por lo gue su lectura requiere ciertas cautelas para
una correcta interpretacion. Entre ellos citaremos la Vitg Karoli de
Eginhardo's; el De Ordine Palatii de Hinemaro's; el De insfitutione regia
de Jondas de Orleans'’; la Gesta Karoli Magni del Monje de Saint
Gall'8; ia Falsa Donacion de Constantino'?; el De rectoribus christianis
de Sedulio de Lieja?; el De via regia de Smaragdo?'; y las Gesta
regum Francorum??,

c) Las narraciones épico literarias, a las que aqui hemos prestado
especial atencidn, por contenerse en ellas las principales referencias
al fendmeno jacobeo, y por consfituir una forma de expresion
basada en la construccidn de mitos v en la literatura épica, gue
contribuyeron decisivamente a divulgar la ideologia carolingia entre
amplios sectores de la sociedad medieval, tanto por la mayor
facilidad en la comprension y asimilacidn de sus mensajes, como por
su aptitud para provocar el nacimiento de relatos de fransmisién oral,
muy eficaces para la difusion de historias y de contenidos ideoldgicos
entre una poblacidn generalmente iletrada y analfabeta. Entre estos
relatos cabe citar: ias Canciones de Mainet, d'Aspremont y de Auberi
el Borgofhon; la Chanson de Roland; la Historia Karoli Magni et
Rotholandi, y -con los matices pertinentes- el De Sanctifate Karoliy la
Descripfio Terrae Sanctae.
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d) Las celebraciones populares y los movimientos de masas, que
contribuyeron a la difusién y al fortalecimiento de ciertas ideas e
institucines que resultaban claves para el nuevo orden politico-social,
entre los que cabe citar expresamente la Coronacidn Imperial
celebrada en Roma en la Navidad del afo 800, y las peregrinaciones
a Jerusalén y Roma, completadas mdas tarde con la gran
petegrinacion jacobea.

La forma de expresidn épico-literaria, de la que participa plenamente Ia
Historia Turpini, no debe de extranar, en absoluto, en manos de unos
hombres que concebian la historic como un “proceso” cuyo fin les era
"conocido". Pues en la medida en que, segun la concepcidén agustiniana, la
historia era el despliegue del plan de Diocs, la mentalidad cristiano-medieval
daba por sentado que la Giima etapa de la historia corresponderia al triunfo
de la salvacién en todo el mundo, después de que el Regnum Christianum
hubiese integrado en su seno a todos los pueblos de fa tierra. flevandolos a la
fé. Para los historiadores medievales determinadas inexactitudes narrativas,
fenidas hoy por simples falsedades historicas, no consistian mds gue en la
alteracién cronoldgica de unos hechos, o del contexto general de su
narracion, que, anfes o después, acabarian por suceder. EI hombre
medieval, que entendia ia Historia como una feofania, consideraba gue el
acontecer politico y social no era mdés gque la revelacién de una realidad
definida en el plan de Dios "ab aeternum’, y por ello tenia dificutad para
diferenciar el pasado del presente, en la medida en que aquel era una
justificacion l6gica de este.

En la Historia Turpini el emperador Carlomagno se transforma en un arquetipo
de rey cristiano, a fravés del que se fransmite con plena eficacia el nuevo
orden interno de la cristiondad y de la construccion de la "Ciudad de Dios”.
Las narraciones épicas no expresaban con exactitud histbrica  los
acontecimientos pasados, sino que fransmitian una idea del despliegue
general de un acontecer cuyo desenlace esta preestablecido. Para la
mentalidad profundamente metafisica del Medievo, era mdas real el



394

significado transcendente intuido a través de la realidad concreta que ésta
misma reaglidad, y por ello entendia perfectamente las expresiones miticas
del orden politico-social aunque estuviesen desconectadas del orden
cronoldgico historico.

Esta perspectiva -que nos sitGa frente a una expresa concepcion del
Occidente en los albores del culto a Santiago en Galicia, aunque plasmada
en su redaccidon actual casi dos siglos mds tarde- no resulta severamente
afectada por la separacién temporal que existe entre uno y ofro momento;
porque el fendmeno jacobeo surge de una intuicidn de la utilidad politica
derivada del cardcter apostdlico del cristianismo en Espafia, que luego va
construyendo lentamente las claves de un hecho singular cuya
franscendencia se evidencia hacia mediados del siglo X, cuando ya
conocemos la solemne peregrinacion de Gotescalco, obispo de Le Puy2, Y
teniendo en cuenta la también lenta formacién del Pseudo-Turpin y el modo
en que se produjo su incoprporacion al Codex Calixtinus, no cabe duda de
gue los contenidos simbdlicos en él reflejados eran parte principal de 1os
argumentos politicos proplos de aquella época en la gque se estaban
creando los cimientos de la nueva Europa.

Desde una perspectiva, al menos en parte, historicista, Bedier? primero, y W.
M. Whitehill2®> después creyeron que el Pseudo-Turpin era el resultado de un
plan propagandistico en favor de las peregrinaciones a Compostela, cuya
ruta se frataria de potenciar con los precedentes de caminantes ilustres y
con la abundancia de hechos milagrosos acaecidos en su entorno. Y desde
este punto de vista la inexactitud historica seria algo que los autores de la
narracién trataron de ocultar, recurriendo incluso al argumento de autoridad
gue podia proporcionar la atribucidon de la obra al obispo de Reims y amigo
de Carlomagno. En ia misma linea que Bedier o Whitehill, pero con
perspectiva distinta, Ronald L. Walpole* o Elizabeth A.R. Brown? aceptan
también el objetivo propagandistico de la Hisforia Turpini, pero orientado, en
este caso, a favorecer el papel politico y religioso de la Abadia de Saint-
Denis.
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En nuestra opinidn, sin embargo, este debate es indtil, y no acierta o
descubrir ni los objetivos profundos ni las formas de expresion literaria del
Pseudo-Turpin. Siguiendo una linea de interprefacion insinuada ya por
Powicke?®, creemos que e! Pseudo-Tumin no estd conectado ni con los
intereses concretos de Santiago ni con los de Saint-Denis, sino con un
movimiento histérico de cardcter mucho mdas amplio, explicitado ya en
tiempo de los carolingios y vigente cuando menos hasta el siglo Xlil, y que se
refiere al proceso de organizacién del espacio cristiano y de creacidn de sus
simbolos de identidad cuttural y politica.

Dentro de este proceso general, la Abadia de Saint-Denis cumplid un papel
estratégico de primera lineq, tanto en su condicidn de centro espiritual de
peregrinaciones como en el de centro politico de Francia (‘omniumague
facile tofius Galliae. et forsan Europae abbatiarum princeps”. En Saint-Denis,
ademds, se desarroliaron aigunas de las ideas bdsicas del orden cristiano-
medievol, y desde alfi fueron inspirados algunas de las canciones épicas y de
las agiografias con mayores contenidos simbdlicos, destinadas a la difusién
de las ideas vertebrales del ‘Regnum christianum” creado por los Francos. A
su vez, Santiago de Composteta constituye dentro de Espana, y de acuerdo
con la narracidn de la Hisforia Turpini, un centro politico y religioso de
caractrsticas muy similares a las de Saint-Denis, basado en las mismas
ofrendas v privilegios, vy lamado a ejercer la funcién legitimadora del poder
real?. Pero no creemos que este hecho obedezca a una pura intencidn
propagandisticas de ambos santuarios, sino al hecho de que ambos
constituyen referencias cosmoidgicas de primera magnitud en la ordenacion
del espacio medieval, y a que sus contenidos simbdlicos obedecen a la
intencionalidad de definir y potenciar ta identidad del espacio cristiano
ordenado.

Partiendo de la Historia Turpini como base para nuestro andlisis y
argumentacion sobre el papel desempenado por la tumba de Santiago en
la cosmogonia cristiono-ccidental disefiada en la época  carolingia,
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estructuramos los contenidos de este capitulo en cuoiro apartados
diferentes:

a) la cosmologia europea en el alto medievo.
b) el culto jacobeo como expresidn de la ideoclogia carolingia.

¢) el Camino de Santiago como instrumento de ceniralizacidon de la
iglesia y del Imperio.

d) el papel de los peregrinos en la articuiacion del "espacio europeo”.

A través de estas cuatro lineas argumentales trataremos de descubrir en
perspectiva inversa las relaciones socio-politicas implicitas en los movimientos
de peregrinos en el Medievo. De esta forma esperamos demaostrar que Ia
Cristiondad europea no fué una mera recipiendaria de los extraordinarios
sucesos del Finisterre, sino que coniribuyd decisivamente a la creacién de las
condiciones socidles y culturales en las que tales sucesos se hicieron posibles
y creibles. Y veremos sobre todo como se entrelazan, al menos en origen, los
argumentos de indole politica, o simplemente profana, con aquellos ofros de
entidad religiosa que mdas tarde acabarian por protagonizar casi en
exclusiva el fendmeno de Ias peregrinaciones, una vez que las circunstancias
politicas cambiaron radicalmente.
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Il. Elementos ideoldgicos y cosmoldgicos de la Historia Turpini

1. La legendaria intervencion de Carlomagno en Santiago, segin
la "Historia Turpini”.

Recuperando nuestra linea argumental en torno al fendmeno jacobeo, y
mas concretamente en 1o que concierne al contenido de la Historia Karoli
Magni et Rotholandi, creemos que dicha narracidn, situada a medic camino
enfre la epopeya poética y fantdstica, y Ia historia entreverada de
elementos simbdlicos, constituye en realidad un fexto divulgador de los
principios "cosmolégicos’ y de las ideas politicas bdsicas sobre las que se
asienta el Imperio Carolingio. y que su inclusion en el Codex Calixtinus tanto
puede cbedecer, como parece mds probable, a una pura sinergia de
ambas realidades en la vertebracién de los espacios de Occidente, como dl
hecho de gue la corte carolingia hubiese intervenido, de hecho, en Ia
implantacidén del culto a Santiago.

Sin embargo. tfambién en este caso las consecuencias derivadas de la
redlidad construida se imponen sobre la exactitud histdrica de su relato, e
implican la existencia de una intenciondlidad y de unos objetivos que la
hipdtesis de la inverosimilitud de los hechos narrados sdlo contribuiria @
destacar. Porgue una intervencion directa de Carlomagno en el nacimiento
del culto jacobeo seria susceptible de diversas explicaciones, entfre las que
no podria descartarse completamenta un cierto sentimiento religioso propio
de la mentalidad medieval; pero una intervencién épica, construtda sobre la
base de un proyecto literario de notable envergadura, sdlo puede explicarse
en base a sus contenidos simbdlicos y a las finalidades a las que sirve. Y éste
es, sin duda dlguna, el ambiente en el que se desarrolla la Hisforia Turpini, a la
que ahora prestamos directa atencidn.
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La intervencidn de Carlomagno en los primeros pasos del culto a la tumba
de Santiago fué tenida por cierta durante mucho tiempo, hasta el punto de
que la cronologia de todo el relato de ia ‘invencion' se adaptd a esta
hipdtesis histérica. La Historia Compostellana recoge este acontecimiento
con muchos pormenores, vy lo sitia en fiempos de Carlomagno, aungue 1o
hace por referencias a una tradicion oral que debemos de suponer muy
arraigada ya en la primera mitad del siglo Xll, cuando se redacta esta
crénica hagiografica encargada por Gelmirez:

'‘Qua inuenta, Deo gratfias referens Casti regis lidefonsi, qui tunc in Hispania
regnabat, presentiam incuntanter adiuit eique rem, ut audierat et proprils oculis
ulderat, ueraciter notificault; ipse uero tante audientie gaudic diffusus citato calle
has partes intrauit et ad honorem tanti Apostoli ecclesiam restaurans episcopium
Hiliensis sedis In hunc locum, qui Compostella dicitur, multorum episcoporum ac
Dei serucrum nobiliumqgue uirorum auctoritate atque regali privilegio commutauit.
Hoc autem sub tempore Karoli Magni factum fuisse multis referentibus
audiuimus30

En la misma lineaq, también el Cronicon Iriense se hace eco de la fradicidn
carolingia, refiriéndola en este caso al pasgje en el que se senfala que
Teodomiro fue el primero en ostentar ia condicién de obispo de la sede de
Santiago:

"Bt Theodomirus, quindecimus, factus est primus pontifex in sede beali lacobi,
diebus Caroli regis Franciae et Adefonsi Hispaniae costi regis'!

Siguiendo esta tradicién, refrendada como ya hemos visto en los capitulos |
y Il del Libro IV del Codex Cdfixtinus, Huerta y Lépez Ferreiro® aceptaron
como fecha de la ‘invencién” el ano 813, en un punto situado entre los
documentos ovetenses fechados en el ano 812, en los gque aparece un
obispo antecesor de Teodomiro llamado Quindulfus, v el 814, en el que
muere Carlomagno.
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Fuente: Elaboracion propia

El "Camino de Santiago como "Axis Mundi” de la Cristiandad.

Historia Turpini. Codex Cadlixfinus, Lib. IV, Cap. |.

Y en seguida vid en el cielo un caminoc de estrelias que empezaba en ef mar de Frisia y, extendiendose
entre Alemania e ltalia entre Galia y Aquitania, pasaba directamente por Gascuna, Vasconia Navarra y
Espana hasta Galicia, en donde enfonces se ocultaba, desconocido. el cuerpo de Santiago. Y como
Cartomagno lo mirase algunas veces cada noche, comenzd a pensar con gran frecuencia que significaria,
Y mientras con gran inferés pensaba esto, un caballero de apariencia espléndida y mucho mdas hermosa
de I0s que dicirse puede, se le aparecic en un sueno durante la noche, diciéndole;

- (&lué haces, hijo mio?

Alo cudl dijo el:

- (Qién eres, serfior?

- Yo soy -corttesto- Santiago apdstol, discipulo de Cristo, hijo de Zebedeo, hermano de San Judn Evangelisia,
Qa quien con su inefable gracia se digno elegir el Serfior junto al mar de Gdlileq, para predicar a los pueblos,
al que matd con la espada el rey Herodes, v Cuyo cuerpo descansa ignorado en Gdlicia, todavia
vergonzosamente oprimida por los sarracenos, Por esto me asombro enormemente de que no hayas
liberado de fos arracenos mi tierra, Wi que tantas ciudades y Herras has conquistado”
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El descubrimiento de la lauda sepulcral de Teodomiro en las excavaciones
efectuadas en la Catedral de Santiago, que sefala con toda claridad la
fecha de su fallecimiento en el dia 20 de octubre del anfo 847%, alterd
sustancialmente esta datacién, que hoy se fija. como ya hemos sehalado,
en torno al ano 828, un ano antes del "Preceptum®4 de Alfenso Il, y al menos
14 afos después del fallecimiento de Carlomagno. A partir de este momento
se hace evidente la extemporaneidad’® de la narracidn contenida en lo
Historia Turpini, que hace coincidir la revelacidn a Carlomagno de o
existencia del cuerpo apostdlico en el Finisterre con la recomendacion de
gue visiste su basilica, gque por tanto hay gue suponer ya fundada y
construida de acuerdo con la narracion del Cronicon lriense y con la noticia
de la visista de Alfonso Il el Casto al sepulcro de Santiago. Y es a partir de
entonces, también, cuando la intervencidn de Carlomagno en los primeros
pasos del culto jacobeo, de acuerdo con la narracidn de la Historia Turpini,
se considera no solo entreverada de fantésticas interpolaciones épicas y
simbdlicas, sino que se la clasifica como una epopeya construida al margen
de la verdad histdrica, en la que los hechos guedan abierfamente
supeditados a los significados®.

La leyenda de la participacion de Carlomagno en los primeros pasos del
culto jacobeo surge pués contra los hechos de la propia historia, utiizando
un cumulo de argumentos a todas luces inverosimiles, aunque conectados
en forma literaria e intencidn con una serie de poemas épicos gue ya
habian aparecido en Francia hacia finales del siglo VIIF?. Por estas razones
cabe pensar gue la construccion del cuerpo "doctrinal' del Pesudo-Turpin se
efectua durante los primeros anos del siglo IX -poco después de la muerte
del propic emperador y en una eftapa relativamente proxima a o
"invencion’ del sepulcro de Santiago por Teodomiro-, aunque su plasmacion
literaria se realizase mdas tarde y mucho mas lentamente. Y es precisamente
esa distancia entre |la formacién del cuerpo doctrinal del libro y su versiéon
literaria la que explica, al menos en parte, que hacia principlos del sigio Xl
fuese aceptado como una fuente histérica en el Cronicon Iriense y en la
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Hisforia Compostellana. En tales circunstancias, la Unica interpretacion
posible para un libro de la naturaleza épica como la Historia Karoli Magni et
Rotholandi, es su orlentacidn ideoldgica, que lo define como un instrumento
literario capaz de resumir y de fransmitir, en un lenguaje comprensible, ios
grandes argumentos de la politica carolingia, vy las claves de la nueva
estructura de Occidente que en ella asomaba.

Esta funcién ideolégica se ve reforzada por la atribucién de la autoria de Ia
Historia Karoli Magni al arzobispo Turpin, que estaba al frente de la didcesis
de Reims y formaba parte de los consejeros personales del emperador
franco; atribucion que se hace a pesar de que el caopitulo XXV,
posiblemente anadido después de la composicidn original, describe con
tintes hagiograficos la muerte del propio Turpin. Esta circunstancia provocé la
gran crisis de interpretaciébn de la Historia Turpini, cuando Frangois de
Belleforest descubrid en 1575 que Turpin fallecidé realmente en el ano 813, un
afo antes de la muerte del propio Carlomagno, lo que cuestionaba la
veracidad del conjunto de la obra?s,

Pero la crisis provocada por Belleforest afectaba solamente a la veracidad
histérica de la narracidn del Pseudo-Turpin, vy su importancia sblo puede
comprenderse por el hecho de que, especialmente a partir de su inclusidn
en el Codex Calixtinus, se habia difundido por las principales casas de toda
Europa y habia adquirido la condicidn de testimonio historico del reino
carolingio®®. Pero desde nuestra perspectiva la crisis del Pseudo-Turpin no
afecta a sus contenidos simbdlicos, y cabe decir, como tantas veces, que
incluso los acrecienta, por cuanto sus elementos ideoldgicos, desligados de
la servidumbre de la redlidad histdrica, sdlo pueden responder a una
finalidad pedagdgica y propagandistica de una ideas que, por esta viag,
aparecen infimamente relacionadas con el Camino de Santiago y el culto
jacobeo®. Y en este sentido es en el que cabe decir que Ia Historia Turpini, al
igual que el conjunto de Cantares y otras narraciones que estan en la base
de la leyenda carolingia, son auténticas fuentes para el conocimiento
histérico, porque aungue no aporten un testimonio fiel de los hechos siquiera
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comparable al de los documentos ¢© las cronicas, si permiten interpretarlos y
ahondar en su conocimiento4!,

Para una concepcién de la verdad histérica como la que estaba vigente en
el Alto Medievo, los hechos no son mds que -en palabras de Henri de
Lubac#?- "simples 'soportes’ sensibles de una doctrina infemporal'. Siguiendo
en ello la senda abierta ya por Ciceron, y tfransmitida al Medievo a través del
gran maestro de los historiadores cristianos que fue San Agustin, la historia era
una ciencia moral, encargada de transmitir a las generaciones posteriores
las ensehanzas deducibles de las precedentes. Y, en consecuenciaq, los
hechos que interesan son aquellos de los gue puede deducirse una
ensenanza moral positiva, o 1os que sirven de contfrapunto motivador para el
ejercicio de las virtudes del hombre, Los otros, aquellos que no conducen por
si mismos "a amar la virtud y detestar el vicio" -en expresidn de Roberto du
Mont Saint-Michel-, pasan a un segundo plano en la narracién, cuando no
se propone su simple supresion.

Esa propuesta de seleccidn de los hechos que se incluyen dentro de la
narracion histérica, adoptada en funcidn de sus objetivos morales, en modo
alguno supone para el historiador de la época una falta de objefividad, o un
atentado a la verdad, puesto que ningln escrifor de entonces se
consideraba preso de las relaciones eruditas de hechos que mucho mas
tarde habrian de iniciar la concepcion cientifica de la historia, vy que
entonces sélo condicionaban, al menos en parte, las denominadas cronicas.
Por ello, lejos de disimular el sentido selectivo de la narracién histdrica que
servia a los objefivos de una ciencia mordal, escrifores como Beda el
Venerable, Otén de Frisinga, Ugo de Fleury, Juan de Salisbury y el autor de la
Historria Compostellana, entre otros, teorizan sobre esta forma de transmitir
las ensenanzas morales de las generaciones precedentes, en las gue 1os
hechos concretos no son mdas que "soportes’ de una idea universal.

En este ambiente intelectudl, la distancia entre la literatura épica y la
histérica se acortan, y se crean las circunstancias propicias para la utilizacion
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de las narraciones fantdasticas o pseudo-historicas que, completamente
adiejadas de la exactitud y del rigor que preside la concepcidn actual de la
historia. sirven sin embargo para la fransmisidn de una idea general, que en
la historia tiende a ser moral, y en |las narraciones épicas estd mdés cercana at
pensamiento politico o social. Y en esta lineq, el Pseudo-Turpin se configura
como {a culminacidén de una epopeya gue desde finales del siglo Vil
aparece orientada a crear las bases de un reino franco constituido en
cabeza y protector de la cristiondad, y que con anterioridad a la propia
cronica habia creado figuras de leyenda como Roldan, a través de las
cuales se iria fljando el sentido militar de la defensa de la fé que en el siglo X
culminaria en las Cruzadas®.

La Historia Turpini es un arquetipo del pensamiento politico medieval, que
personifica los conceptos para hacerlos accesibles; y en tal sentido el
abandono de la redlidad histérica se hace necesario y consciente para que
esa personalidad creada pueda ser portadora de todas las notas vy
cudiidades que exige la perfeccidn del concepto, en un proceso que se
traduce con todo rigor en la construccion de un "mito™4,

No estamos pues ante un libro histdrico; ni siquiera, a nuesiro entender, ante
un libro gue pretendiese ser histérico®. Estamos en redlidad ante una
expresidon épica de la cosmogonia ecuménica de la iglesia, propia de un
reino en el que, desde Carlos Martel, se confundian el plano politico y el
religioso, configurando una feocracia que acabaria por romper con las
concepciones politicas del Imperic Romano, vigentes aun con los
merovingios, y estableciendo los cimientos de la civilizacidn cristiano-
medieval. Una forma de fundamentar el imperio que es comin a las
Canciones de Roldan, de Mainet, d' Aspremont®, y de Auberi el Borgorion¥,
asi como a ia Descriptio Terrae Sactae de Rorgo Fretellus de Nazareth, al De
Sanctitate Karoli, a la Vita Karoli imperatoris de Eginhard, y tiene incluso
ciertas concomitancias con la Vita et actus sacti Dyonisii. Al mismo tiempo
debe de destacarse la coincidencia entre esta cosmogonia de expresion
épico-popular, y aquella otra que se recibe a fravés de las obras de los mas
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importantes pensadores de la corte carolingia, y especiaimente en la
Epistola 174 de Alcuino?®, en el De rectoribus christianis de Sedulio de Lieja, y
en el De via regia, de Smaragdo?,

Poco importa a nuestro objetivo el debate sobre si el reinado carolingio
senala el comienzo del esplendor medieval, o agudiza la crisis econdmica e
intelectual que define la ‘edad oscura”. En redlidad es un debate
analéctico, en el gue se cruzan sin tocarse dos formas de andlisis; porgue es
tan clerto decir que el Imperio Carolingic marca la ruptura del orden
econdmico mediterrdneo, y la crisis monetaria que condujo a la economia
del autoconsumo que caracterizd los albores del periodo medieval, como el
afiimar que. precisamente por su ruptura con los criterios politicos vy
econdmicos de la romanidad, sefiala el comienzo efectivo del Medievo
europeo, y abre las puertas para la profunda influencia de la cultura
germdnica que caracteriza las formas juridico-politicas de Europa en ios
adlbores del Renacimiento.

2. La cosmologia de la "Historia Turpini’.

Los elementos cosmoldgicos incluidos en la Historia Karoli Magni et
Rotholandi son numerosos, y pueden agruparse, por sus significados, en los
sigulentes Qrupos:

a) Elementos descriptivos del territorio o del ‘propio Mundo’,
b) Elementos simbdlicos de la cosmogonia celestial,

C) La relacion entre el poder y el territorio. Los marcos geograficos del
poder medieval.

d) Descripcidn cosmoldgica de la cristiandad occidental.
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2. a) Elemenios descriptivos del propio mundo.

El primer elemento de una cosmogonia es siempre la determinacién del
territorio propio. del ‘propic Mundo®, diferencidndolo de los territorios
circundantes, desconocidos e indetferminados. Y en este sentfido la
cosmogonia carolingia aparece especiamente preocupada por la
descripcidn de un dmbito identificado con la cristiandad, v sefalado en
cada unoc de sus exiremos, cuya expresion mas clara puede verse en el
capitulo XIX del Pseudo-Turpin composfelano, que constituye, en su conjunto,
un auténtico paradigma de cosmogonia cristiana.,

Siguiendo la estructura andlitica derivada de las obras de Mircea Eliade, el
texto reune tal complejo de elementos cosmoldgicos que no deja ninguna
duda sobre su infencionalidad a este respecto. La descripcion del territorio
de la cristiondad se fija con precisidn desde Oriente a Occidente, haciendo
corresponder sus limites con las sedes apostolicas de Efeso® y Santiago,
conectando con Ia tradicidn y con los motivos ideoldgicos que ya hemos
comentado en relacidn con los Cafdlogos greco-bizantinos y con el
Breviarium Apostolorum:

'Y con razdn se concede que la fe se reconcilie y establezca en aguella
venerable iglesia, porque de la misma manera gue por San Juan Evangelista,
hermano de Santlago, se establecio en oriente la fe de Cristo y una sede
apostdlica en Efeso. asi también en |la parte occidental def reino de Dios fué
establecida por Santiago la misma fe y una sede apostdlica en Galicia. Estas son
sin duda alguna los sedes apostdlicas: Efeso, que esta a la derecha en el terrenal
reino de Cristo, y Compostela, que estd a la izquierda, sedes que en la division de
las provincias correspondieron a estos dos hijos de Zebedeo. Pues ellos habian

pedido al Sefor sentarse en su reino, uno a su derecha, otro a su izquierda*®!,

La predicacion apostdlica se convierte asi en un sello de legitimidad cristiana
sobre las tierras de occidente -siguiendo la linea argumental expresada ya
por Alcuino de YorkS2-, e introduce en el fendmeno jacobeo una simbologia
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con fuertes resonancias politicas que explican en buena parte las razones de
la eleccion de Santiago, en el extremo occidental de Europa, como lugar
sagrado y meta de la cristiandad, conectando directamente con las claves
ideolégicas utilizadas también por Beato de Liébana y por el himno O Dei
verbum.

Al mismo tiempo. la intfroduccién del hermoso paralelismo entre derecha-
oriente e izquierda-occidente, relaciondndolas con la derecha y la izquierda
del tfrono de Dios que la madre de los Zebedeos® solicitara a Cristo para sus
dos hijos, convierfe la descripcion del dmbito territorial de la cristiandad en
un perfecto reflejo de la cosmogonia celestial, que constituye la razdn dltima
de la sacralizacién del espacio.

Pero el Codex Calixtinus no era en esto original, y al utilizar el pasaje de la
madre de los Zebedeos como formula de expresion de "universalidad',
reproducia casi literalmente la metafora que emplearq, a finales del sigio VI,
el autor del himno O Dei verbum:

"Magi deinde filii Tronitrui

Adepti fulgent prece matris inclytae
Utrigue vitae culminis insignia;
Regens Joannes dextra solus Asiam

Et laeva frater potitus Hispaniam'.54

Desde esta perpspectiva, el himno O Dei verbum constituye una
composicidn de gran complejidad. por cuanto a sus funciones litdrgicas,
anade también sus contenidos ideoldgico-politicos destinados a la
estructuracion del reinc de Asturias, y una preocupacion por la definicion de
las tierras cristianas que 1o conectan directamente con las preocupaciones
cosmoldgicas de los carolingios.
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El principio de legitimidad cristiana sobre las tierras de Occidente, es aln més
claro en el Cap. Xll de la Historia Turpini, que se desarrolia en forma de un
curioso debate teoldgico entre Aigolando y Carlomagno, vy en el que éste
justifica su derecho a conquistar las tierras de Espana:

"Entonces Aigolando contestd a Caromagno:

-Te ruege me digas por qué quitaste a nuestro pueblo una terra que no te
corresponde por derecho hereditario, y gue no poseyeron ni tu padre, ni tu
abuelo, ni tu bisabuelo, ni tu tatarabuelo.

-Por esto, replico Carlomagno; porque Nuestro Sefor Jesucristo, creador del cielo
y de lo fierra, eligid entre todos ios pueblos al nuestro, es decir, al cristiano, y
establecld gue dominase sobre fodos los pueblos del mundo, v por eso he
sometido a nuestra religidn, en cuanto me ha sido posible., a tu pueblo
sarraceno”.%®

La vertfiente politica de la cosmogonia carolingia viene reforzada también
por las fantasticas peregrinaciones del emperador a Oriente y Occidente -a
Jerusalén® y Santiago- descritas no como vigjes penitenciales o sacrales, sino
como expediciones liberadoras de la cristiandad, y restauradoras de la fé%.
En eltas la accidn imperial aparece como un agente del reino de Dios en la
tierra, que extiende su dominio y su legitimidad sobre toda la cristiandad,
superando las formas de identidad de cada uno de los pueblos de su reino,
para fundirlos en una unidad de fé y en una misma lealtad imperial, hasta el
punto de identificar, como hemos visto, el populus christionus y el populus
Francorum. Md&s gue un peregrino en sus fantdsticos vigjes a Jerusalén vy
Santiago., Carlomagno aparace como un restaurador del reino de Dios,
mezciando su funcidn real como la del ‘sacerdote’ que consagra y ordena
el espacio cristiano:

‘Pues asi como Nuestro Senor Jesucristo, junto con sus doce apdstoles vy

discipulos, conguistd el mundo, de la mismma manera Carlornagno, rey de los
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franceses y emperador de los romanos, con estos guerreros gand Espana para

honta del nombre de Dios"®,

La Crénica Francesa Abreviada de Guillaume de Nangis, escrita en Saint-
Denis hacia 1290 e inspirada directamente en el Pseudo-Turpin, tampoco
pasa por alto esta definicibn de las tierras cristianas entre Jerusalén y
Occidente, aunque sea en este caso sin expresa mencidn a Santiago:

‘La saincte terre de iherusalem que sarrazing auoient prinse Restabli a la
chretiante par lagide de constentin lempereur de constentin noble. Souuentesfois
se combati en espdigne contre samazins, et conquist toute la terre despaigne
lusques a cordes. et fist baptizier les sarrazins / puis li vaillans Roys vint en leglise
monseigneur saint denis en france’ 5%

Los capitulos XIX y XXI del Libro |V del Codex Calixtinus insisten en |la idea de
que la accién liberadora de la cristiandad sélo puede darse por terminada
en tierras de Gdilicia, y de Santiago, precisamente cuando la fé cristiana
aparece restaurada en los confines occidentales de Europa:

'‘Quizd o dliguien le guste olf con mds detalle sus grandes gestas, pero confarlas
es pard mi grande y abrumadora empresa./... Antes se agotan la mano vy la
pluma que su historia. Sin embargo. voy a declr brevemente cdmo volvié de
Espana a la Galia, después de Ia liberactdn de la tlerra gallega” 60

Y es precisamente alli, sobre el simbolo de Santiago Zebedeo, el hermano de
Juan Evangelista, y sobre la realidad de la ‘fierra apostdlica®', donde
restaura y potencia ios simbolos de su cosmogonia, encomendando a
Santiago todas las tierras de Galicia y de Espana:

"Entonces, licenciados sus mayores ejéreitos, fué Carlomagnoe a ia tierra de
Santiago en Espana, e hizo cristiancs a los habitantes gque en ella encontrd; pues
a los que volvian a la infidelidod de los sarracenocs, o los pasd® a cuchillo ¢ los
deterrd a la Galia. Entonces establecid obispos y presbiteros en las cludades, y

reunido en la ciudad de Compostela un concilio de obispos y principes
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determind por amor a Sanfiago que todos los preiados, principes v reyes
crishianos, tanto espafcles como gallegos, presentes y futuros, obedeciesen al
obispo de Santiago'.62

2. b) Elementos simbdlicos de la cosmogonia celestial.

Escrita para difundir, y perpetuar en el fiempo, las bases politicas de la
cosmovisidn carolingia, la Historia Karoli Magni et Rotholandi se cierra con
una visibn hagiografica del reinado de Carlomagno cuyos elementos
simbdlicos reproducen la visidn ecuménica del Regnum Francorum, desde
Jerusalén a Santiago, e identifica con estas dos ciudades la memoria del
emperador y de sus gestas, prolongando la unidn conceptual Imperio-
Cristiandad mdas allé de los propios avatares del reino franco:

"El 16 de junioc, es decir, el dia en que desde este mundo ascendieron junto al
Senor, debe celebrarse el oficio de difuntos, a saber: visperas y misa de regquiem
con las exequias y horas propias, no soio por los guerreros de Carlomagne
difunfos, sino tambien por todos los que desde el tiempo de Carlomagno hasta

hoy en dia sufrieron el martirio por la fe de Cristc en Espaia y en Tierra Santa*.63

La misma interpretaciéon del hecho jacobeo debe hacerse a partir del cap.
XXVI del Libro IV del Codex Calixtinust4, en el que 'Empieza la epistola del
santo papa Calixto acerca de la Cruzada de Espana que por fodas partes
ha de ser difundida’, y en el que los argumentos de una ‘guerra santa” de
ocupacidn y ordenacion de los territorios de la cristiondad estan delimitados
entre Espana y Tierra Santa, acumulando sobre estos dos puntos todos los
elementos simbodlicos del ecumenismo cristiano, y resumiendo los simbolos
propios de una legitimidad fundamentada en ia distincion entre el “propio
mundo’, el de las tierras apostdlicas, y el mundo gjeno, el de los infieles o
sarracencs. Y es en defensa de estos dos extremos de la Cristiandad que el
Codex Calixtinus define el objefo de la guerra santa® de los cristianos, de la
Cruzada, entendida como un elemento de santificacidon y de salvacion:
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"Esto mismo también Nos corroboramos y confirmamos: que todos los que
marchen como arriba dijimos, con &l signo de |a cruz del Sehor en los hombros, a
combatir el pueblo infiel en Espana o en Tierra Santa, sean absueltos de todos sus
pecados de que se hayan arrepentido y confesado a sus sacerdotes, y sean
bendecidos por prte de Dios y de los Santos apdstoles San Pedro, San Pablo vy
Santiago. v de todos los santos, y con nuestra apostdlica bendicidon; v que se
merezcan ser coronados en el reino celestial, junto con los santos martires que
desde el principio de la cristiondad hasta el fin de [os siglos recibieron ¢ han de

recibir la palma del martirio"e,

Es evidente que el subjetivismo narrativo de la Historia Turpini, unido @ su
ostentoso desprecio por la exactitud cronoldgica y geogrdfica, sitGan esta
obra mucho mds cerca del género épico que del histérico. Sin embargo hay
que insistir una vez mas el que, en el contexto cultural y politico de la Alta
Edad Mediq, la utilizacion de esta técnica expresiva, pese a alejarnos de la
noticia real de ios hechos, no nos aleja en cambio del conocimiento de las
ideas que subyacen en el cronista, sino que, por el contrario, refuerza la
intensidad de unas ideas y de unos simbolos que se imponen sobre los
propios Instrumentos utitizados para darles cuerpo, difundirlos, v, sobre todo,
hacerlo comprensible a un pueblo que, en la practica totalidad de las capas
sociales, estaba incapacitado para leer y para asimilar argumentos
complejos. Por esta razén es facll ver como el Pseudo-Turpin traduce la
historia del heroe Carlomagno a unga serie de narraciones autdbnomas,
susceptibles no sdlo de ser leidas separadamente, sino fambién de circular
oralmente, con la facilidad que daba para elto el uso de las claves literarias
de las crénicas de la época.

Tal como hemos senalado. la Hisforia Caroli Magni et Rotholandi, al menos
en la forma en gque la conocemos hoy, es una compilacion fardia de historias
expresadas en forma de mito © de epopeyd. Resultado de la ideologia
neocarolingia impulsada por el abad Suger de Saint-Denis durante la primera
mitad del siglo XlI, esta obra, y otras de similar factura, estaban destinadas a
divulgar las ideas sobre las que se queria fundamentar la reorganizacion del
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Reino de Francia. Por ello puede decirse que, aunque muy diferentes de las
obras de cardcter histdrico que la propia Abadia de Saint-Denis elaboraba
para usc de personas -casi siempre clérigos- cultivadas, esta diferencia no
afectaba a los contenidos, sino exclusivamente a la forma expresiva. Una
forma apta para satisfacer 1os afanes divulgativos que mostrd Suger en fodas
y cada una de sus actividades, y que nos permite imaginarlo, como hace el
prof. von Simson, inspirando a los juglares las historias gue habrian de
transmitirse oralmente a todos los rincones del ‘regnum Christianum”.

Para cualquier lector atento del Libro IV del Codex Calixtinus, que trate de
amoldar sus esquemas de comprensidon a la mentalidad medieval para la
que fué escrito, no cabe ninguna duda de que, 1rds la marana de datos y de
fantasias acumulados sin ningln rigor crondlogico, aparecen con toda
nifidez las ideas de unidad y universalidad cristiang; la funcidn ‘sacerdotal”
del rey, destinado a ordenar y proteger la ‘Ciudad de Dios"; y la distincidn
enfre el mundo cristiano y el mundo de los infieles que fundamenta la
legitimidad del Regnum Francorum sobre todas las tierras de Europa.

Es obvio también que fue el arraigo popular de estas ideas, y su pervivencia
proyectada por encima de los avatares politicos que afectaron a los
sucesores de Carlomagno, o que sirvid para convalidar ias graves carencias
histéricas del libro. O gque, dicho de ofra forma, no fue la credibilidad
historica del libro la base de su influencia ideoldgica, sino que fué su sficacia
pedagdgica la que abond el terreno para una cierta interpretacion
historicista del Pseudo-Turpin.

Y en esta linea de argumentacion, merece especial atencidn el refuerzo de
la interpretacion cosmolbdgica del fendmeno jacobeo -que se deriva del
capitulo XXV de la Historia Turpini tal como se refleja en el Codex Calixtinus-¢7,
basado en la contraposicidn entre la accidn y los objetivos politicos
desarrollados por Carlomagno y los que un siglo mds tarde llevaria a cabo
Almanzor. Esta contraposicion se realiza a base de atribuir al caudilio drabe,
en favor de la fé islkdmica, los mismos objetivos y las mismas motivaciones que
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el emperador franco habia invocado para entrar en Espana y llegar a su
extremo occidental:

"Como después de la muerte de Carlomagne la fierra de Galicla descansase en
paz durante mucho tiempo, por instigacién del demonio surgié cierto sarmraceno,
Almanzor de Céordoba, que decia gue él conguistaria y someteria a las leyes del
lslam la tlerra gallega vy espafola, que Carlomagno habia en otro tlempo

arrebatado a sus anfecesores'. 98

La narracién de la Historia Turpini no duda en convertir a la ciudad de
Santiago en el objetivo fundamental de la gran incursibn que Almanzor
efectud sobre la Espana cristianag, iniciada en julio del afo 997. vy que le puso
a vista de Compostela el 11 de agosto siguiente:

"Entonces, habiendo reunido muchos ejercitos, llegd devastando las tierras de la
patria por toedas partes, hasta la ciudad de Santiago y robd por la fuerza todo lo
ague en ella encontrd. Igualmente devastd por completo e indignamente la
baslica del Apdstol y se llevd de ella los codices, las mesos de plata, las

campanas y los demds ornamentos'.8?

En el contexto histérico en el que se sitla la aceifa de Almanzor, y en el
marco literario en que es recogida por el autor de la Historia Turpini, el
saqueo y destruccion de la ciudad de Santiago v su basilica tiene sin duda
unos fuertes contenidos simbdélicos. En los albores del afo 1000 la ciudad de
Santiago no era una plaza estratégica; y su destrucciéon era irrelevante
desde el punfo de vista militar. Sin embargo el llegar hasta ella, en una
incursidn reldmpago, con tropas ligeras y atravesando zonas montafiosas,
suponia un riesgo muy alfo, incluso en un momento de gran desconcierto de
los reinos cristianos del norte. Por estas razones, Ia hipotesis de que Almanzor
pretendiese dar un golpe de efecto gue desmoralizase a los todavia débiles
ejercitos cristianos tiene 1odos los visos de verosimilitud.

A nuestro juicio, los contenidos simbdlicos de la aceifa de Almanzor se ponen
adn mdas de relieve en la narracién que de este suceso hace la Crénica
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Silense. por cuanto en ella se ufiliza una expresidn que recuerda las
referencias al extremo occidental del mundo propias de la literatura jacobea
anterior al O Dei Verbum:

‘Deuastauit quidem ciuitates, castella, omnermque terram depopulauit usquequo
peruenit ad partes marltimas occidentalis Yspaniae, et Gallecie ciuitatem In qua
corpus beati lacobl apostoll tfumulatum est destruxif. Ad sepulcrum uero Apostoli,

ut lud frangeret, ire disposuerat; sed territus rediit'.70

Desde el punto de vista histdrico la campaia de Almanzor coincide
realmente con las primeras noticias que se tienen de Santiago a fravés de los
historiadores drabes’!. El escritor Grabe lbn Dinya, en su libro Almotrdb fi
ach'ari ahlil-Maghrib, da noficia de una embagjada de Abderraman Il al rey
de los normandos, después de la invasion del ano 844, llevada a cabo por el
poeta Jaén Algacel, quién después de haber cumplide con el objeto de la
embagjada, se dirige a Santiago, en compania del embagjador normando, y
relata colateraimente la presencia de numerosos peregrinos en la ciudad?2,
El autor del mencionado libro, cuyo titulo fraduce R. Dozy por el de "H libro
divertido sobre las poesias de los magrebinos’, es tardio, pués murid en el ano
1235, perc su relato sigue al de Tamman ibn-Alcam, muertoc en el 896 y por
tanto contempordneo de los hechos. De tener seguridad de que ibn Dinya
hubiese reproducido fielmente el texto del lbn Alcam, la noticia tendria una
importancia histérica muy relevante; pero tal fidelidad no parece probable,
a juicio de L. Vazquez de Parga, en la medida en que ciertos aspectos de la
narracion pueden estar contaminados por la visidn del fendémeno jacobeo
en el siglo X, aplicada de forma retfrospectiva a la narracidn original de
Tamman ibn-Alcam?”,

Un poema de Al-Quastali (958-1030) describe el santuario de Compostela y
las enormes multitudes de fieles que a él concurren, en una narracidon muy
similar a fa que hemos citado del Codex Calixfinus’. El historiador lbn Hazm
(994-1064) se refiere a Santiago, aungque confundiendolo con Santfiago el
Menor’s. También el historiador lbn Hayyan (987-1076)¢ que ademds de
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mencionar la importancia del cuto a Santiago y su difusidn por Europaq,
compara la ciudad de Santiago con La Mecq, reconociendo su funcidn
vertebradora y su importancia sacradlizadora. Pero la mdas importante
mencidn es ia de lbn Idari al-Marrakusi, qgue en el siglo Xl escribié una
Historia de Africa y Espana’ (Al-Bayanol-Mogrib), basada en numerosas
cronicas y testimonios antiguos, y en la que relaciona directamente @
campana de Almanzor con |la importancia del santuario compostelano, al
que compara con La Kaaba’s,

No puede pasar desapercibido el hecho de que esta profusidn de
testimonios drabes sobre el culto de Santiago coincida con la campana que
llevé a Almanzor a destruir la ciudad apostélica; pero, menos adn, puede
soslayarse el dato de gue tanto Ibn Idari al-Marrakusi como Ibn Hayyan
establezcan comparaciones entre Santiago v La Kaaba’® o La Meca, que
pone de manifiesto el significado cosmogdnico que los drabes reconocian al
culto jacobeo. Desde este punto de vista, la narracién de la Hisforia Turpini,
que contrapone las acciones de Carlomagno y Almanzor, movidas por una
motivacion semejante, pero inspiradas, desde la perspectiva subjetiva del
escritor, por la fe y contra el paganismo, constitfuyen todo un paradigma de
la lucha de las dos religiones por afianzar su sentido universal, y por ganar por
Ias armas el simbolo que encierra la ‘ciudad santa” del fin del mundo.

La comparacion que establece ibn Idari al-Marrakusi entre Santiago y La
Kaaba transciende Ila pura abstraccion de ‘lo sagrado’, para recordar
aspectos cosmogonicos concretos, que hacen de cada uno de los
santuarios un ‘centro” del "propioc Mundo’, y una expresidn sacramental®® de
la concepcidn teocrdtica de la sociedad, en la que lo religioso v lo civil, mas
gue complementarse, se identifican. En una sociedad de este tipo, que
cambia los signos de identidad tribal o étnica por la unidad en la fe, la
peregrinacion -en su calidad de movimiento organizado e incentivado por
los poderes civiles y religiosos- constituye un instrumento de idenfidad, y una
expresion de los valores predominantes en esa sociedad que pretende
organizarse en sus leyes e instituciones como un reflgjo del reino celestial.
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Pero la idea de gue la aceifa de Almanzor tenia por objeto la destruccién
del primer santuario del occidente cristiano no se desprende sdlo de las
crbnicas drabes o de la literatura épica de la Hisforia Turpini. En la
historiografia cristiana, también el Cronicén de Sompiro apunta esta misma
interpretacion. Después de mencionar las devastaciones llevadas a cabo en
fos reinos de los francos, el Reino de Pamplona, incluso el Reino de Ledn’,
dice:

"Cierfamente devastd ciudades castillos, y despobld toda su tierra, hasta el punto
de que llegd a las zonas costeras del Occidente de Espana, y destruyd la ciudad
de Galicia en la que estd enterado el cuerpo del beato Jacobo. Habia
dispuesto ir at sepulcro del apdéstol para destruirto; pero aterrorizado se volvio.

Abatid Iglesias, monasterios, palacios y los quemé con el fuego. 8!

La historia de la incursidn de Almanzor tiene sin embargo un fin extrafo, ya
que, al encontrar vacio y abandonada la ciudad, decide arrasarla hasta sus
cimientos, y destruir la espléndida basiica construida un siglo antes, en
tiempos de Alfonso il el Magno. Pero las cronicas coinciden al decir que al
llegar al sepulcro, que constifuia el simbolo de la cristiandad que iba
persiguiendo, Almanzor fue preso de un temor respetuoso, y mandd proteger
la tumba del Apdstol, que quedd intacta bdjo los escombros de ia
monumental iglesia que la guardaba. El testimonio de Bayan Almogrib,
coincide en lo sustantivo con las narraciones del Cronicon de Sampiro y de
la Historia Turpini, y todas ellas en el testimonio de que Almanzor respetd la
tumba del apdstol Santiago:

"Los muslimes acamparon sobre la ciudad de Santioge la Soberbla un miercoles 2
de X&van; sus vecinos, lenos de terror, habianla desamparado:; y Almanzor
dispuso gue la hueste se apoderara de todas las riguezas y destruyese los
valientes muros, las casas fuertes y la iglesia, borrando hasta sus cimientos. No
cbstante, el caudillo tuvo sume cuidado y esmero en que persona de autoridad
y esfuerzo custodiara el sepulcro de Jacobo, y de €l apartase cualquier dafo.

Nuevo vy firme era el edificio levantado encima de la bdveda sepulcral, y fué
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reducido a escomibros, cual si en pie no hubiera existido el dia antes. Hizose esta
demolicion en los dias lunes y martes, inmediatos a la entrada (16 y 17 de
agosto), Hemos diche que se veia deslerta la ciudad cuando penetrd en ella el
siempre vencedor adalid. Sin embargo, Almanzor encontrd alll @ un muy anciano
monje, sentado a par del sepulcro de Jacobo: - Quién eres?, le preguntd. -El
guardidn de estas reliquics, responde. Y volviéndose Almanzor a |os suyos, mandd

que nadie se atreviera a hacerle ningln dano..." 82

Pese a la oscuridad gue siempre envuelve los relatos de esta época, y a los
diferentes matices y motivaciones introducidos en la historia de la aceifa del
caudillo cordobés sobre Santiago, el dafto de la proteccidon personal que
Almanzor brindd a la tumba del Apdstol ha sido aceptado en las crénicas
arabes y cristianas, @ pesar de que con ello se priva de sus mdas profundas
motivaciones y explicaciones histdricas a la incursibn de Almanzor, Porque en
la hipdtesis de que el castigo infringido a Composteta fuese proyectado para
desmordlizar a los reinos cristianos del norte, que empezaban a desafiar el
poderio de Cdordoba mdas alld de lo imaginable, lo cierto es que una
destruccion total de la ciudad, que respetase no obstante o fumba
apostdlica, se convertiria en un dliciente mds, o en un milagro, que venia a
testimoniar el patrocinio de Santiago sobre la Espana cristiana.

Las explicaciones a este hecho pueden ser miltiples y muy diversas, y van
desde el respeto religioso sobre las tumbas y cementerios que el Islam
profesa escrupulosamente, hasta la posibilidad de que los cronistas cristianos
falseasen los hechos con la leyenda del viejo guardidn del sepulcro, para no
verse asi privados del gran simbolo de su resistencia armada, que habia de
prestar adn importantes servicios a la lucha armada antes de que la batalla
de las Navos de Tolosa inclinase definitivamente 1a balanza a favor de los
gjéercitos cristianos. Pero cualquiera gue sea la realidad, lo cierfo es que las
narraciones de la aceifa de Almanzor -tanto las aportadas por las ¢cronicas y
relatos histdricos, como las dotadas de mayor cardcter épico vy literario-
refuerza la significacidon cosmoldgica atribuida a Compostela, tanto desde
las posiciones cristianas como desde las islamicos.
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En este punto, la unidén simbdlica que establece la Hisforia Turpini entre las
acciones de Carlomagno y las de Almanzor -pese a gue ambos persongjes
aparecen muy distantes en la cronologia del hecho jacobeo®-, permite
afirmar sin género de dudas que el papel de la tumba del Finisterre era
inferpretado como muy relevante para la vertebracidn de la resistencia
cristiana y para la legitimacidon de la idea de Reconquista, tanto desde la
perspectiva cristiana como desde la musulmana. A casi tres siglos de la
enfrada de los arabes en la peninsula, y sufrida una fuerte fransformacién en
los reinos del sur gue, en el terreno politico, impedia cualguier intento de
conexidn de sus sociedades con el antiguo Reino Visigodo, la tumba de
Santiago, y la consagracion territorial que de ella se derivaba, era el Unico
fitulo de legitimidad y el dnico resorte de fuerza que funcionaba para
impeler a los reinos del norte a efectuar el inmenso esfuerzo de guerra que
estaban llevando a cabo, en vez de proceder a su afianzamiento y a su
organizacion sobre las fronteras del Duero o del Tgjo.

Y cabe pensar que, efectivamente, la aceifa de Almanzor del ano 997
tuviese como uno de sus principales objetivos el de destruir este simbolo de
resistencia que unia los tantas veces diversos intereses de los reinos del norte,
y el de quebrar ese fitulo de tierra apostdlica, que toda la peninsula venia
recibiendo del patronazgo de Santiago, merced al que se mantenia viva la
pretensidn de restaurar la vieja legitimidad cristiano-visigoda trescientos anos
después, cuando ya una buena parte de las tierras del sur habian ganado
una nueva identidad politica y religiosa. La fuerza épico-simbdélica de la
Historia Turpini nos presenta al propio Almanzor castigade por Santiago por la
destruccién de su ciudad, y orando ante el propio Apdstol para recuperar su
salud a cambio de respetar para siempre ‘“la patria del gran Santiago™

"Oh Dios de los cristianos, Dios de Santiago, Dios de Maria, Dios de Pedro, Dios de
Martin, Dios de todos los cristianos, si me vuelves a mi primitiva salud, renegaré de
Mahoma, mi Dios, y ya no més volveré a robar a la patria del gran Santiago. Ch
santfiago, vardn grande, s das la salud a mi vientre y a mis ojos, devolvere todo

cuanto quité a tu iglesia. Entonces, a los quince dias, una vez devueltas
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duplicadas todas las cosas, Aimanzor, recobrada la salud, se retird de la tierra de
Santiago, prometiendo que no volveria a sus tierras para robar y diciendo que el

Dios de los cristianos era grande y Santiago un gran varén® .84

El final del capitulo XXV del libro IV del Codex Calixtinus, que contiene la, en
muchos aspectos, fanfdstica contraposicion entre las acciones de
Carlomagno y Almanzor, se cierra con un alegato sobre la proteccidon de las
tierras cristianas por Santiago. y con una visién apocdliptica de la lucha de
las armas cristionas contra el Islam:

"Entonces confundido, se marchd el pagano con sus gjércitos. Y no hubo luego
en mucho tiempo quien se atreviese a invadir la flerra de Santiago. Sepan, pués,
gue se condenardn eternamente quienes en adelante inguleten a su tierra. En
cambio fos que la guarden del poder de los sarracenos, serdn recompensados
con la gicria celestial’.85

El texto transcrito es ademas una de las mas claras formutaciones del espiritu
de ‘cruzada', tan frecuente en la narraccidn del Pseudo-Turpin
compostelano, y gque por su directa relacion con el espiritu de las Cruzadas a
Tierra Santa nos obliga a pensar en una visidn refrospectiva del autor de 1a
historia, que franslada al siglo X algunas ideas que sdlo llegarian a madurar
hacia le sgunda mitad del siglo XI.

Cerrando la visidon de los elementos cosmogdnicos de la politica carolingia
que fienen directa relacién con el fendmeno jacobeo, conviene recordar
también el estrecho paralelismo existente entre la encomienda de Espana a
Santiago vy la de Francia a Saint-Denis®, que convierte este pasgje de ia
Historia Turpini en una clara expresion de la refundacioén de la 'nacion” sobre
nuevas bases, que incluyen la crsitiandad como fuente de legitimicacién y
de la organizacién social, y el territorio ‘apostélico” como marco de insercién
de los pueblos que quedan unidos por esa misma fé que supera cualesquiera
otros vinculos anferiores, organizando espacios mdas amplios y mdas estables
gue los derivados de los lazos de raza o de las organizaciones tribales.
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.. ¥ el rey, un poco débil, se fué con sus ejércitos a Paris. Enfonces, reunido un
concilio de obispos y principes en la basiica de San Dionlsio, como accién de
gracias porgue Dios le habia dado fuerzas para vencer a las gentes paganags,
dié en predio a su iglesia foda Francia, como antes el apdstol San Pablo vy el
papa Clemente |a habian ofrecido a San Dionisio para su apostolado. Y mandd
que fodos los reyes y obispos de Francia, presentes y futuros, cbedeciesen en
Cristo ol pastor de su iglesia. Y que sin su consejo os reyes no fuesen coronados,

ni los oblspos ordenados, ni admitidos en Roma, ni condenados",87

"Referido esto por el rey, los pueblos daban gustosamente el dinero de su tan
beneficiosa promesa, y quien la entregaba con mds gusto era llamado en todas
partes franco de San Dionisio, porgue por orden del rey quedaba libre de toda
servidumbre. De agui surgid la costumbre de que se llame ahora Francia la tierra
que antes e llamaba Galia, es decir, libre de toda servidumbre de gentes
extranas, Por 1o cudl el franco es considerado como libre, porque se le debe
sobre todos los demds pueblos el honor y el poder" .88

Las encomiendas de tierras apostdlicas constituyen en Santiago y Saint-Denis
la base de una nueva organizacidn territorial al servicio de la fe cristiana, que
serd reconocida por ambos santos cuando acuden a recoger el ama del
rey de los francos en el momento de su muerte:

‘Et cum animan regis rapere & nobis uendicare uellemus. uenerunt duo homines
acephdli scilicet iacobus galiciensis & dionysius de francia. & in stateram miserunt

cum bonis operibus que in uita sua rex fecerat." 89

2. ¢) La relacion entre el poder y el feritorio. Los marcos geogrdficos del
poder medieval.

En términos reales Carlomagno no dominaba sobre un estado; y atn cabe
decir, incluso, que tampoco lo hacia sobre un pueblo o sobre una nacidn si
por tales se entiende, en palabras de Norbert Elias ‘unas consfrucciones
sociales unifarias, cerradas y estables™. En la linea de diferencias que M.
Mann establece entre el Estado nacional y sus formas precedentes, el
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Imperio Carolingio era cierfamente una esfructura centralizada, pero su
centralisme estaba encarmado en la persona del Emperador, y no en una
estructura administrativa territoriaiizada capaz de actuar por si misma, como
un fundamento del monopolio del poder que dicta leyes y ejerce la
violencia institucional?’.

Lo que dominaba el emperador franco era unas naciones, estados y pueblos
en vias de formacidén, tfoda vez que habian roto definitivamente con el
modelo romano de organizacidén, y buscaban una nueva base de
socializacién, y una delimitacion de sus émbitos politicos, en un mundo
amenazado por el enfrentamiento de dos grandes culturas -la isldmica vy la
cristtana- y, dentro de esta, por las pretensiones hegemaobnicas de Bizancio
sobre todo el antiguo Imperic, y especiaimente sobre ltalia. En tales
circunstancias las fuerzas centrifugas que habian forzado la definitiva ruptura
del imperio seguian pesando fuertemente sobre la estructura carolingia, en
una tendencia agravada mdas ain por la practica desaparicidn de la
economia monetaria, y el incremento de ios pagos de los servicios politicos
en tierras y delegaciones imperiales®,

La cosmogonia carolingia, basada en ia identidad imperio-cristiandad,
actud sobre los Unicos resortes gue podian garantizar la supremacia del rey
sobre las fuerzas centrifugas -es decir, la defensa y la conquista- pero
desencadend también un proceso de feudalizacion que llegaba a
recompensar con tierras a jefes militares y funcionarios, lo gue obligaba a
continuas aventuras de expansion militar sobre los teritorios de la vecindad,
unica forma de mantener la capacidad integradora de la corona. Y por esta
via se llegd, paradojicamente, a la "desinfegracion absoluta” del poder, en
un proceso gue tendrd fueries reflejos en la organizacion teritorial del Bajo
Medievo, cuando se mezclaron las ideas de identidad cultural y territorial
heredadas del modelo carolingio con las de ‘centralizacidén’, propias de la
epoca moderna, de cuya evolucidn y relacién dialéctica se derivard la
forma estatal renacentista.
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La identidad Imperio-Cristiandad did lugar a una situacidn que hoy
podriamos denominar como fundamentalismo religioso, en la que las leyes
divinas se confunden con las humanas. En perfecta conexion con esta ideaq,
Catulfo”™ recomendaba a Carlomagno tener siempre a mano un ejemplar
de ‘la ley" siguiendo el mandamiento de Moisés contenido en el
Deuteronomio, XVII, 18-20%, Tal como lo expresd L. Halphen, 'por efecto de la
accién de la Iglesia, ef carolingio adquirié conciencia de los deberes que le
incumbian como cabecera de la comunidad de los pueblos sometidos a su
gobierno. En virtud de la consagracién, su autoridad procede de Dios; como
ofro David, estd designado por el Omnipotente para conducir hacia su
salvacién al nuevo pueblo elegido, el de los fieles de Cristo. Pues, igual que
en los tiempos de Israel, las frontersa de su actuacion tienden a confundirse
con las de los territorios que ocupan los adeptos de la verdadera fe, ya que
aun aquellos que, en un principio, eran extranos a ella, se les obligaba, por lo
general, a abrazarla en cuanto quedan incorporados a sus Estados. Asi, por
una simplificacién que los hechos van, a la larga, a justificar, se tiene Ia
conviccion de que reina sobre ‘fodo el pueblo cristiano' (omnis populus
christianus) y no se quiere considerar dignos de esfe nombre mds que a
aquellos cristianos que constantemente se mantuvieron en la obediencia del
sucesor de San Pedro™s,

Frente a la equivalencia que hoy se aprecia entre la delimitacién territorial
del Estado y ios dmbitos de ejercicio del poder, la cosmogonia carolingia
estd asentada sobre una hipervaloracién de los elementos de universalidad
gue consagran ia funcién del rey por encima de las divisiones terriforiales o
de pueblos, vy favorece los simbolos gue delimitan una cristiandad sin
fronteras desde oriente -Jerusalén- a occidente -Santiago-. Y aungue en la
practica esa simbologia no pasase de ser una forma de expresion del
ecumenismo cristiano, lo cierto es que consigue romper en parte la dindmica
de fragmentacion ferritorial del poder, y crear espacios de socializacion mas
amplios sobre la base de la aceptacion de unos valores comunes,
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Recuperando las referencias al paralelismo entre Saint-Denis y Santiago, hoy
parece probado que ninguna de ambas donaciones se corresponds con la
realidad historica, a pesar de 1o cual han generado fuertes tradiciones que
se han conservado durante siglos tanto en Santiago® como en Saint-Denis®.
Ello nos obliga a pensar, una vez mds, que las crénicas que narran dichas
donaciones congtituyen un instrumento para crear y difundir, con ropaje
épico-literario, las bases de la organizacidon carolingia, o, si se prefiere, las
bases ideoldgicas que fundamentaban el ‘reino cristiano’, partiendo de
elementos facimente comprensibles y asimilables para la mentalidad de la
épocaq, y poseedores de una fuerza intrinseca fuera de toda sombra.

Hoy nadie duda de que la fuerte incidencia de los temas jacobeos en la
corte carolingia estd intimamente unida a las pretensiones de legitimidad
para la conquista de Espafna. Es la cristiandad “in partibus occidentis” sobre la
que Carlomagno pretendia ejercer un protectorado liberador frente a los
musulmanes, y que le llevd en sus incursiones hasta Zaragoza, aungue
finaimente sélo pudo lograr el establecimiento de una ‘'marca” sobre las
fronteras del Ebro. Conocido el orden crondlogico de ios hechos
relacionados con el fendmeno jacobeo, tal y como hoy los hemos
reconstruido, es casi seguro que no hubo expresas referencias a la tumba de
Compostela en la corte de Carlomagno; pero, en cambio, si que debid de
seguirse con especial interés la formacion del Reino de Asturias, gue surgia
como un competidor de la hegemonia cristiona de los francos. La ya
referida relacién epistolar entre Alcuino de York y Beato de Liébana. vy la
colncidencia del problema de creacién de una nueva legitimidad en ambas
cortes cristianas, permite pensar en que los sabios y filbsofos de la corte
carolingic no eran gdjenos a la forma en gue se estaba recuperando en
Espafa la literatura apocadliptica, ni a la aplicacién que de ella se hacia para
legitimar la guerra contra los infieles y para restaurar la legitimidad visigoda
después de siete décadas de dominio musulman,

Debemos de tener en cuenta también que los claves ideoldgicas que
inspiraron el Imperio Carolingio no desaparecieron a la muerte del rey, sino
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que se mantuvieron, y adn crecieron en importancia, a medida que su
realizacidon se hizo mas dificil trés la particidn del Imperio vy sin la personal e
indiscutida autoridad del emperador. En tales circunstancias, la creaciéon de
la "eyenda carolingia” respondia o puras necesidades operativas, ya que
contribuia a la pervivencia de los objetivos politicos y de los ideales cristianos
del emperador mds alld de su muerte, y por encima de las vicisitudes
polificas de un reino al gue, probablemente, el propio Carlomagno no habia
dado los mismos alcances histdricos que habian sonado Alecuino, Turpin o
Eginhardo. Y por eso puede decirse que las referencias jacobeas
infroducidas en la "leyenda carolingia® estdn perfectamente incardinadas en
el proyecto del reino franco, a pesar de que se correspondan con hechos
historicos posteriores a Carlomagno, v a pesar de las afteraciones que Ia
literatura épico-religiosa intfroduce sobre esa misma verdad historica. De esta
forma el reforzamiento de la sacralidad del Finisterre, en relacién con 1as
ciudades de Jerusalén, Efeso y Roma, aungue sobrevenida al proyecto
carolingio, servia perfectamente a sus necesidades instrumentales, df
establecer una nueva cosmogonia de la cristiandad que desplazaba sus
centros hacia occldente y hacia posible situar al Regnum Francorum en un
lugar preeminente entre los pueblos de la tierra.

Las ofrendas a Saint-Denis y Santiago, reales o legendarias, fueron en todo
caso el simbolo mas claro de la reconstruccidon del sentido profundo del
poder, llevada a cabo por Carlomagno, que aungue no recuperd la idea de
la respublica’ que en Roma condicionaba el poder de los ‘Césares”, superd
la concepcidn del reino como una propiedad privada, conquistada y
mantenida mediante la pura fuerza. Los componentes étnicos, que
constfituion hasta entonces los elementos claves para la delimitacién e
identificacion del reino, fueron sustituidos por referencias territoriales. Y si las
tierras de Espana quedaban unificadas por su encomienda a Santiago, el
reino antes llamado Galia, pasa a denominarse Francia -en ia Historia Turpink
porgue viven en él los "libres” (0 Franci) de Saint-Denis?:
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"Hinc mos surrexit ut terra illa quae anteq vocabatur Gallia, nun vocatur Francia,
id est, ab omni servitute aliarum gentium libera. Quapropter Francus liber dicltur,

quia super omnes gentes dlias decus et dominatio illi debetur .99

Nuestra mentalidad, acostumbrada a considerar el territorio como un marco
complejo de realidades y significados en el que se asienfa el pueblo del que
emana una determinada estructura juridica y politica, tiene dificultades para
comprender el concepto medieval del ‘feriforic”, que se construia
exactamente a la inversa. Porque en el mundo medieval existia una larga
serie de relaciones perceptibles con prioridad sobre el marco fisico, y que
eran ellos las que aportaban las bases para una identificacion del "ferritorio”
que, por esta razdn, admitia definiciones mas flexibles y pluraies que las que
solemos admitir en ia actudlidad. Desde un concepto de ‘ferrtorio”
identificable con el ambito de un dominio seforial de caracter feudal, hasta
el concepto de 'ferriforio’ como marco de los poderes centralizados del
Estado, es posible percibir una evolucion gue se materializa g fravés de un
conjunto de relaciones de cardcter juridico o politico que van vincuiando a
sectores socidles cada vez mds amplios, mediante instrumentos juridicos
cada vez mds complejos y universales, aungue también mds faciles de
concretar en su definicién y en su alcance. Sin embargo esa misma
evolucidon nos permite apreciar también hasta que punto era importante
para los poderes medievales -escasamente afectados en su estructura por
los marcos territoriales- la potenciacidn de los mecanismos de relacion y
socializacion sobre los que se iba asentando, de hecho, el concepto de
unidad territorial®,

Escogiendo como paradigma los casos mds extremos de entre los que
conforman espacios para las relaciones politicas, sociales y econdmicas del
Medievo, puede decirse gue de la mistna manera que los derechos de
propiedad y Ias relaciones feudales definen el territorio de un “senorio”, de la
misma manera la presencia de los cristianos en lugares sagrados, sehalados
por su simbologia y por su reconocimiento universal, definen el dmbito
territorial de la "Crisfiandad’, percibido de una forma sacramental por todos
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aguellos ‘que caminan al servicio de Dios" hacia un destino coman, o por
cuantos, sin haberse echado nunca al camino, aprecian su realidad fisica,
como elemento vertebrador del espacio y como pieza esencial en la
organizacion del propio mundo.

Desde esta perspectiva, en la que se invierte el procesc de construccién del
espacio politico que tenemos en la actuadlidad, los peregrinaciones
medievales aparecen dotadas de una fuerza excepcional para identificar y
delimitar espacios. Tanto desde una visidon sacral como desde ung visidn
profana -ambas coincidentes en la institucidon del Regnum Christianum- el
peregringje crea unda serie de relaciones que identifican a las personas que
profesan una misma fe, y sehalan el dmbito efectivo de la ‘ciudad de Dios”,
Q Cuyo servicio se construye el poder de los reinos v la cultura de los pueblos.
Es un proceso de construccion del espacio, que mdas adelante calificaremos
'de espacio emergente”®, que supone la estricta delimitacion de un
territorio de legitimidad indiscutible, primer paso de una cosmogonia cuyos
restantes elementos veremos seguidamente.

2. d) Descripcion cosmologica de la cristiandad occidental.

El segundo de los grandes elementos de Ia ‘cosmizacidn”, que sefala Mircea
Eliade'®2, es el paradigma celestial, segun el cual los hombres fratan de
organizar 'su” mundo de acuerdo con la imagen que fienen del mundo
superior. El “universo’ que se crea es una copia del “‘Universo gjempiar’. En el
infento de asegurarse la imitacidn perfecta del espacio superior, las
decisiones de las culturas sacrales -desde |la ubicacidn de un templo o de
una ciudad, hasta las acciones de gobierno mds complejas- aparecen con
frecuencia inspiradas por los dioses, a través de suenos o de otras diferentes
formas de revelacion.

En el capitulo | del Libro IV del Codex Calixftinus la intervencidén de
Carlomagno en el fendédmeno jacobeo aparece tefida de esta visién sacral
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de su misidn y del espacio que ha de dominar, siguiendo, de forma
paradigmdtica, las claves de la sacralizacion, La narracién es la siguiente:

'Y en seguida vié en el cielo un camino de estrellas que empezaba en el mar de
Frisia y, extendiéndose entre Alemania e lfalla. entre Galla y Aquifania, pasaba
directamente por Gascung., Vasconia, Navarrg y Espana hasta Galicia, en
donde enfonces se ocultaba. desconocido, el cuerpo de Santiage. Y como
Carlomagno lo mirase algunas veces cada noche, comenzé a pensar con gran

frecuencia qué significaria.

Y mientras con gran interés pensaba esto, un cabailero de apariencia espléndida
y mucho mds hermosa de los que decirse puede, se le aparecid en un sueno
durante Ia noche, dicléndole:

-¢ Qué haces, hijo mio?
A lo cual dijo él;
- QUuién eres, sehor?

-Yo soy -confesfto- Santiago aopéstol, discipulo de Cristo, hijc de Zebedeo,
hermano de San Judn Evangelista, a quien con su inefable gracia se digno elegir
el Senor, junfo al mar de Galilea, para predicar a los pusblos; al que matd con la
espada el rey Herodes, y cuyo cuerpo descansa ignorado en Galicia, todavia
vergonzosarnente oprimida por jos sarracencs. Por esto me asombro
enormemente de que ho hayas lberado de los sarracenos mi fierra, t0 que
tantas ciudades y flerras has conquistado. Por lo cudf fe hago saber que asf
como el Sencr te hizo ef mas podercso de los reyes de la Herra, igualmente te ha
slegido enfre fodos para preparar mi camino vy liberar mi tlerra de manos de los
musulmanes, y conseguirte por ello una corona de inmarcesible gloria. El camine
de estrellas que viste en el cielo significa que desde estas tierras hasta Galicia has
de ir con un gran gjército a combatir las pérfidas gentes paganas, y a liberar mi
caminc v mi flerra, vy a visitar mi basilica y sarcéfago, Y despuds de 1 iran alff

peregrinando todos los pueblos, de mar a mar, pidiendo el perdén de sus
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pecados y pregonando las alabanzas def Sefor, sus virtudes vy las maravilias que
obré”, 103

El Pseudo-Turpin empieza por vincular la accidén de Carlomagno ¢ una
inspiracion de o alto, confirmada por la aparicion, en suenos, del propio
apodstol Santiago. La liberaccidn de la tieras de occidente del dominio
sarraceno, y la restauracion de la f& de Cristo convierten al rey franco en el
agente de la voluntad superior, tendente a la creacidn de una sociedad
terrenal a imitacién de la celestial. Y esta misidn sélo aparece perfeccionada
cuando se alcanza, precisamente, el Finisterre, sin cuyo objetivo las multiples
conquistas de reinos y ciudades, que invitaban al descanso del heroico rey
de los francos, dejarian incompleto el proyecto de Dios, traductible en un
sentido ecuménico de Ia Iglesia.

La cosmogonia carolingia repite en este punto una idea presente en Ia
practica totalidad de las culturas y en las diferentes religiones, y gue habia
sido profusamente utilizada en los textos de la revelacién judaica y cristiana.
También en la literatura direcatmente relacionada con el fendmeno
jacobeo, los suefios son una constante, a traves de la cual el apdstol
Santiagoe inspira a los reyes, santos y fieles devotos de su fé y de su templo, las
conductas que han de inspirar su servicio a la causa de la fe de Crisfo.
Ramiro 1'% en las visperas de Clavijo, y el monje Esteban’s en las visperas de
la batalla de Coimbra repetirén el mismo esquema de revelacién, en el que
los objetivos de la politica de sus respectivos reinos aparecen elevados dl
rango de proyecto celestial, e inspirados por la voluntad de crear un espacio
de libertad y de esplendor para la f& que Santiago predicd en los confines
de Occidente. E incluso. sin la discuipa de la transcendente confrontacidn
entre el Cristianismo y el Islam, I "Gesta Berengarii de Landoria archiepiscopf
Compostellani'® acabard atribuyendo al apédstol la inspiracién de la
venganza que, en el castilo de la Rocha, acabd con la vida de los
burgueses compostelanos que aspiraban a un estatuto real para la ciudad.
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En un segundo paso, la Historia Turpini describe una cosmologia celeste
visible a los ojos de los hombres, y translada el ‘camino de estrellas” a la
cosmogonia terrena, sugiiendo la organizacidon del gran Camino de
Santiago y la peregrinacidon multitudinaria de las gentes de Occidente hacia
el sepulcro del apdstol.

En este punfo el Camino se convierte en un auténtico "axis mundi’, un eje
que organiza la inmensidad de un espacio que se vertebra en torno a él, y
cuya simbologia aparece también, con numerosos precedentes, en la
cosmogonia de diferentes civilizaciones con disfinto grado de desarrollo. El
Camino serd desde entonces un motive constante en las narraciones del
Pseudo-Turpin, a pesar de que esta via, en la narracién de las conquistas de
Carlomagno, resulta extemporénea y pintoresca, pues como tal Camino sélo
podria materializarse después de la conquista. La Historia Turpini nos presenta
sin embargo, con mucha frecuencia, a Cardlomagno evoiucianado con sus
fropas en las orillas del Camino, en una clara simbologia tendente a expresar
la certeza de su destino y la inequivoca voluntad de su mision liberadora.

En una perfecta manifestacion de la ‘ordenacion del mundo®, efectuada
mediante su ocupacion y sacrdlizacion, el suefio de Carlomagno, narrado en
el Capitulo | del Pseudo-Turpin, contiene no sdlo una imagen del paradigma
celeste -ordenado en torno a la Via Lactea-, sino que precisa ademds que
este "axis mundi’ se refleja en tierra, en una trayectoria que ‘empezaba en el
mar de Ffrisia y, extendiéndose entre Alemania e ltalia, enfre Galia y
Aquitania, pasaba directamente por Gascuna, Vasconia, Navarra y Espana
hasta Galicia"?. E! Camino inspirado a Carlomagno tiene una funcion
vertebradora de las tierras acotadas y sacralizadas por la presencia del
'‘populus christianus”, que convierte el Camino de Santiago. dentro de o
cosmogonia carolingia, en un reflejo del ‘axis coeli” que es la Via Lactea.

El Camino de Santiago, gue no es mdas que la parte occidental del gran ‘gje”
del mundo cristiano que discurre de oriente a occidente, no se explica por su
funcién instrumental, sino por su funcidn ordenadora de un mMundo
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fragmentado y disperso. Y por eso, mds gue un instrumento para la
comunicacién entre los pueblos © para la circulacién de las mercancias, se
configura como una realidad viva, que los cristianos deben de lienar con sus
pasos, para hacer efectiva la ocupacion de todo el espacio y para tomar
conclencia de gue existe un ‘gie” conformador del 'mundo cristiano” que
sustituye a la antigua romanidad: 'Y después de 1, irdn allf peregrinando
fodos los pueblos, de mar a mar, pidiendo el perddn de sus pecados y
pregonando las alabanzas del Serior, sus virtudes y las maravillas que obrd"%,

El sentido de “ocupaciéon’ que implica toda cosmogonia, se completa en la
Historia Turpini con una explicita y violenta contraposicién entre el ‘mundo
propio de los cristianos” y el ‘'mundo de las gentes infieles” -los sarracenos-,
gue constituyen el mundo exterior, 0 el ‘caos’ subjetivamente apreciado
desde el "‘cosmos” cristiano. Y es curioso, aungue aqui solo haya lugar para
una escueta mencidén a este respecto, que en la necesidad de fortalecer la
conciencia del 'mundo cristiano” frente al *mundo exterior” de ios sarracenos,
se reproducen algunos de los elementos claves de la cosmogonia islémica, y
en especial el de la creacién de un lugar sagrado para la peregrinacion,
que llama a todos los cristianos a visitarlo para convertir el propic camino en
un simbolo de expiacion y en un canto de alabanzas al Senor. Esta similitud
enfre una y otra concepcidn del crden del propio mundo -oculta hoy por
muchos siglos de evolucidn divergente, desde que en Europa asomaron los
signos culturales del Renacimiento-, se manifiesta en la estructura teocrdtica
del poder, en la presencia de un fuerte sentido sacral en la ordenacion del
espacio, en la creacidn de un antagonismo radical frente al ‘caos” exterior
que encarnan los infieles, en la creacidén de un elemento sensible de
vertebracidon mediante ia peregrinacién, y en la existencia de una teologia
apocdiiptica que impuisa a cada uno de los pueblos a universalizar su
cosmogonia, llevando a cabo una accién de conquista, ocupacidn vy
conversidbn de los pueblos extranos al ‘propic mundo”.

Es cierfo que existen importantes elementos capaces de explicar esta
coincidencia, pues ambos mundos se inspiraban en la Biblia y e Cordn, libros
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impregnados de la concepcidn religiosa de los semitas, monoteista y
fuertemente nacionalista. A ello habria gue anadir ademds la incidencia de
unos mismos problemas politicos y de articulacidon del espacio derivados de
la ruptura del orden imperial romano; y, precisando adn mdas, Ia necesidad
de dotar de concienciag politica unitaria a unos pueblos o tribus poco
acostumbradas a entender las relaciones sociales mds alléd de los vinculos de
parentesco o de raza gue les servian hasta entonces como signos de
identidad.

Por ello puede decirse que, en la cosmogonia carolingia, el Camino de
Santiago no cumple sdlo la misidn de enlazar el centro de Europa con el
Occidente, sino que es un verdadero ‘axis mundi', gque une las tierras de
orlente -bgjo la proteccién de Juan Evangelista-, con el centro -bgjo la
proteccidon de Pedro-, y el propic Occidente -bajo la advocacién de
Santfiago, el hermano de Juan-.

En un tercer momento, el Pseudo-Turpin describe la creacidn de un lugar
sagrado en el extremo occidental de la fierra, significGndolo como tierra
apostdlica, y recurriendo a la revelacidn para manifestar la presencia del
cuerpo de Santiago en Gdlicia, siguiendo el mismo criterio gue el elegido en
la narracién del Cronicon Iriense para el caso del obispo Teodomiro.

Debemos recordar una vez mds que nuestro andilisis se remonta por encima
de cualquier interpretacion historicista del Pseudo-Turpin, para situarlo como
una auténtica narracién épica, destinada a servir de base para el desarrollo
y ia propagacion popular de |as ideas fundamentales del Imperic Carolingio.
Y en este sentido creemos que cada idea expresada en la Historia Turpini,
libre de la servidumbre de los hechos, contiene una forma de pensar y de
entender los acontecimientos sociales que se inserta en o mds profundo del
pensamiento politico de la época antes de cobrar ia estabilidad que
caracteriza cualquier “corpus’ escrito.
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Y por ello creemos gue, si bien es cierfo que la Historia Turpini esta llena de
inexactitudes y fantasias que la invalidan como fuente histérica, al menos en
la vertiente cientifico-positiva, su capacidad para revelar formas de pensar y
de organizar la sociedad imperial es extraordinaria. Se trata, en redlidad, de
un texto muy reiterativo en cuanto a sus ideas bdsicas, que configuran un
cuerpo doctrinal de extraordinaria calidad, cuyos contenidos se hacen
perceptibles a una sociedad como Ila medieval, muy limitada en su
capacidad de acceder y comprender 1os textos escritos y 10s conceptos
fllosoficos y politicos en los que se basaba el renacimiento carolingio. Es una
narracién épica que en su infencidn de personificar los arquetipos del poder
acaba por mitificar al propic Carlomagno, a través de una leyenda que
cumple la doble finalidad de hacer que amplios sectores sociales se
inferesen por los hechos narrados, y de hacer que sus contenidos ideoldgicos
sean plenamente asumidos por la colectividad cristiana al margen de la
critica de los acontecimientos histéricos'®?, Y en este sentido es en el que
cabe hablar de una expresa orientacidn ideoldgica de |la Historia Turpini, y
de la consiguiente estructuracion politico-econdmica del Caomino de
Santiago.

Resulta extrano, a nuestro entender, que el estudio de las relaciones entre el
Imperio Carolingio y el Camino de Sanfiago se haya reducido a los aspectos
literarios e histéricos, sin que se haya entrado convenientemente en sus
significados miticos y simbdlicos. Y resulta extrano, sobre todo, en la medida
en que es facil comprobar que son precisamente estos aspectos legendarios
los que han servido para estructurar la narracién del Codex Calixtinus, y
porgue la forma de expresion de las ideas politicas a fraves de la
personalizacion arquetipica de Carlomagno es algo aceptado por los
historiadores y los politdlogos que han estudiado el pericdo carolingio.

Por todo ello podriamos decir que la linea de interpretacidn que
proponemos, dirigida a descubrir los elementos simbdlicos de la ruta jacobea
y su insercidn en las construcciones politico-doctrinales de la Edad Media es
mas novedosa en la vertiente que afecta a las explicaciones causales del
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fendbmeno jacobeo que en la vertiente que afane a los contenidos
ideologicos del imperio franco, ya qgue estos han sido estudiados y
sistematizados profusamente a partir no sélo de obras de conftenido
teoldgico o filosdfico, sino también a través de distintos textos, algunos ya
mencionados aqui, que resaltan y vulgarizan dichos contenidos a través de
formas mitoldgicas y épicas.

3. La estructura ideolégica de la cosmologia carolingia.

A nuestro juicio la cosmologia carolingia aparece explicitada en cuatro
etapas, correspondientes también a cuatro niveles diferentes de expresidn,
cuya coherencia interna realza sus significados y permite interpretar
dlobalmente sus mensajes ideoldgicos. Dichas etapas pueden describirse a
fravés de las caracteristicas siguientes:

a) Interpretacién de los principios doctrinales de la Sagrada Escritura
que inspiran la creacidon del reino de Dios en el mundo,
completados con el magisterio ejercido por San Agustin en el De
Civitate Deil0, Una interpretaciéon gque no nace ‘ex novo' en la
época carolingia, sino que es directamente deudora del
pensamiento del historiador Paulo Orosio, de los papas Gelasio vy
Gregorio Magno., y de aigunos Padres de la Iglesia entre los que
destaca Isidoro de Sevilla.

b) Las reflexiones politico-fllosdficas de Alcuino de York y otros
pensadores de la corte carolingialll, en las que se formulan los
principios que inspiran el ‘regnum christianum”, concebido como
una restauracidn de Roma, simbolo de la cristiandad universal.
Porgue la ciudad de Roma no representa para los carolingios la
resfauracidn del Imperio de los Césares, sino el tfriunfo de la
universalidad cristiana.

Eiemplo y demostracion de ia mentalidad cosmoldgica de 1os
ideologos de la corte carolingia es la Capilla Palatina de
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Carlomagno en Aquisgrdn, construida por el Arquitecto Eudes de
Metz y terminada hacia el ano 800, por las mismas fechas en ias
que el Emperador de los Francos era coronado por el Papa en
Roma. Sobre las arquerias de su parte baja figura una inscripcidn
redactada por Aleuino, en la que se asimila el templo a la
Jerusalén celestial. Como guiera gue el perimetro exterior del
edificio mide exactamente 144 piés, puede deducirse de ello que
la idea de Alcuino habia inspirado previamente su construccion. E
esta Capilla Palatina, desde el trono situado en el piso de Tribunas,
Carlomagno podia contemplar la imagen celestial, paradigma de
su reino, en la que el Cristo entronizado preside a los Veinficuatro
Ancianos del Apocdalipsis, y que se extenderia después a las puertas
de las principales basilicas e iglesias de Occidente, hasta culminar
en la construccidn del Porfico de lo Gloria de la catedral de
Santiago, por el maestro Mateo 12,

¢) Las leyendas carolingias contenidas principalmente en |la Historia
lurpini, en la Descriptio Terrae Sanctae, en el De Sanctitate Karoli,
en la Cancién d'Aspremont, y en el Vita et actus Sancti Dyonisii.
Obras todas ellas que gozaron de gran aceptacidn y de gran
difusibn a comienzos de la Boja Edad Media, y gue en conjunto
forman la llamada leyenda de Carlomagno, que personifica en el
emperador todos los principios y todas las virtudes de su proyecto
politico.

d) La plasmacion real de la cosmogonia mediante una simbidsis con las
rutas de peregrinacidn, y especialmente en el Camino de
Santfiago, que representan una oporfunidad para experimentar ios
principios de la universalidad cristiana, y para abrir formulas de
participaciéon directa e inmediata en la gran taréa de ordenaciéon
y proteccidn de la cristiandad.
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Entre los mecanismos explicitadores de Ia cosmovision carolingia, el Camino
de Santiago aparece asi como una expresidn palpable de universalidad,
accesible no sélo a la comprensién, sino también a la participacion de todo
el pueblo cristiano, y en el que se dan una serie de caracteristicas gue
conectan directamente con el modelo politico teorizado por Alcuino. Entre
estas caracteristicas conviene a nuestro estudio destacar las siguientes:

) Define el territorio de ia cristiandad "in occasum mundi*, coneciando
con la cosmologia de los catdlogos apostdlicos.

b) Es un instrumento de ‘ocupacidon” sacrdlizada de las ‘tierras
apostdlicas”. gue constituye una base esencial para la ordenacion
del mundo cristiano, y sirve de etapa transitoria en el proceso de
extension del "Regnum christianum”,

¢) Restaura la centralidad de Roma como simbolo de la cristiandad
universal, y establece un contrapunto real y simbdlico a la ‘“ciudad
santa" de Jerusalén para trazar un “axis mundi’ entre oriente vy
occidente que vertebra el espacio cristiano.

d) Destaca la distincidn entre el ‘mundo propio" de los cristianos y el
'mundo exterior’ de los infieles, introduciéndose en un espacio
‘recuperado’ para la verdadera fé, y senfalando en su recorrido Ia
frontera entre dos concepciones religiosas y politicas entre las que
se desarrolla la lucha por la implantacion universal del reino de
Cristo.

e) Constitutye una referencia para la orfodoxia de la fé apostdlica,
custodiada por el papa y por la dignidad imperial, frente a las
amenazas de dispersidn de Ig doctrina y de la moral que se
producen en confacto con otras religiones © con otras
representaciones.
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f) Es un aliciente para la cruzada de la fé, frente a las armas “infieles' y
como auxilio a la misidbn evangelizadora de la Iglesia.

@) Es un reflgjo de la cosmogonia celestial, que reproduce sobre las
tierras de occidente la propia estructura cdsmica del espacio.
reafirmando la sacralidad del nuevo "Imperio de los Romanos®.

h) El Camino de Santiago constituye ademdas una reproduccidon de los
elementos cosmogdnicos deducidos de las Sagradas Escrituras,
pero enmarcado plenamente en el mundo occidental, a donde
por designio de Dios se ha ido transladando e! centro del mundo y
el reflejo terrenal del poder de Cristo. Un espacio defendido frente
a las amenazas de los infieles, y heredero directo de la fradicién
apostélica.

) EI Camino de Santiago es, por su propia naturaleza, un lugar de
encuentro de la cristiandad universal, Simbolo perfecto del
peregringje del pueblo cristiano hacia ta Ciudad de Dios, la ruta
jocobea emerge como una unidad juridica, politica, asistencial y
econdmica que se impone sobre la fragmentacién politica de 1os
espacios de Occidente, testimoniando el sentimiento de unidad
del pueblo cristiano y la vigencia de ciertos valores que han sido
tfransformados por la palabra de Cristo,

)) Sobre todas estas razones -tenidas de un fuerte sentido religioso vy
sustentadas sobre una visién teocrdtica del poder- el Camino de
Santiago se manifiesta también como un instrumento pragmdtico
para incentivar los intercambiocs comerciales, restaurar las vias de
comunicacidén, y dar un fuerte impulso a la cultura de Occidente,
recreqda sobre bases nuevas y uniformes, a partir de una fuerte
influencia de las culturas germanicas sobre las viejas estructuras de
la romanidad.
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k) Desde un punto de vista estrictamente politico, el Camino de
Sanfiago actuard como eficaz auxiia de la centralizacion del
poder, fanto desde la perspectiva espirifual como desde 1a
temporal. Fiel a los principios de la sociedad cristiano-medieval, el
Camino sirvid eficazmente a la implantacién universal del culto
romano y de sus formas litdrgicas; representd el poder de una
nueva organizacidn eclesidstica opuesta a las pretensiones
autonomistas tfan arraigadas en la Iglesia visigbtica de Espana; y
sivid a la perfecta incardinacién doctrinal de la cristiandad de
occidente en la ortodoxia romana, poniendo fin a la tradicién de
los Concilios de Toledo que durante los primeros siglos de la Edad
Media habian fijado ias interpretaciones dogmdticas. Al mismo
tiempo, y dentro del orden civil, las intervenciones redles sobre el
Camino de Sanfiago fueron la clave de ia reordenaciéon de los
territorios cristianos del norte de Espana, y un elemento decisivo en
la vertebracién europea, especialmente sobre los territorios
francos.

Todas estas conexiones entre la cosmologia politica carolingia y la estructura
organizativa del Camino de Santiago. prolongadas durante gran parte de ia
Edad Media y al menos hasta el siglo Xlll, constituyen, a nuestro juicio, una
base suficiente para afirmmar gue la vertebracién de las peregrinaciones
europeas en tormo a las llamadas ‘rutas mayores” es una respuesta -quizas
parcial, pero importante- a los problemas que planteaba la ordenaciéon del
occidente cristiano en los comienzos de la baja Edad Media, instrumentada
a fravés de una férmula sacral que se adecuaba perfectamente a una
mentalidad politica que tendia no sdlo a Ia estrecha vinculaciéon, sino incluso
a la identidad de las estructuras del Imperio y de ia Iglesia.

Frente a la interpretacidn mdas corriente, que tiende a explicar las
peregrinaciones como un epifendmeno de la religiosidad medieval,
creemos necesaro insistr en que lo integracidn de los centros de
peregrinacidon europea en las grandes rutas medievales infroduce un
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cambio sustancial en la interpretacidn socioldgica de este hecho, que
obliga a apreciar la especificidad de las peregrinaciones medievales de
Occidente frente a otros fendmenos de apariencia similar. Y es a partir de
ahi que puede, sin negar la vertiente religiosa sobre la que se instrumentaron
estos movimientos de masas, pueden apreciarse las razones de orden
politico que motivaron la accidén de fomento y ordenacion ejercidos sobre
los Caminos por los poderes imperiales y por los nacientes reinos cristianos de
Occidente, para lograr que las rutas de peregringcion constituyesen la
espléndida realidad que aln hoy admira en su grandeza.

No es extrano a este enfoque el hecho de que se haya logrado invertir el
orden loégico en la jerarquia de las peregrinaciones, hasta hacer que la
tardia aparicion de la ciudad santa de Compostela acabase por relegar @
los centros de peregrinacién de Roma y de Jerusaién, Porque si bien es cierto
que en el caso de Jerusalén este hecho puede explicarse en parte por las
condiciones geogrdficas y politicas que resultaban tan adversas para la
cristiandad de Europa, en el casc de Roma sélo cabe explicar esta inversion
-que hace prevalecer la figura de Santiago sobre la de Pedro, y la naciente
tradicién de Compostela sobre el mitico simbolismo de la Roma etema- en
base a ila utlidad expresa del Camino de Sontiago. que en orden a Ia
vertebracion de los espacios y de la cultura de Occidente resultaba mucho
mas valioso que una posible ruta de similar importancia que se dirigiese
hacia la tumba vaticana.

Los elementos ideoldgicos del Camino de Santiago, que en gran parte
coinciden con las otras dos ‘rutas mayores”, no aparecen como resulfado de
una praxis continuada de la peregrinacién originada por motivos
estrictamente religiosos, sino que preceden historicamente a la realidad
sociolégica de la ruta hacia Occidente, y senfalan el inicio de los grandes
movimientos de masas en la Europa medieval.

Hemos visto con cierta detencién la ienta construccidn de la ‘diaspora”
apostdlica que alcanzd al extremo occidental de Europa; y como las claves
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ideolégicas de esa visidon ecuménica se fueron trasnformando para servir de
motivaciéon y guia para la restauracidn de la cristiandad en Espana, fanto
desde el punto de vista politico como religioso. También hemos visto a Beato
de lLiébana y a Alcuino coincidiendo en la tarea de implantar una orfodoxia
de sello estrictamente romano y vinculada a la tutela imperial, lo que
acontecia justo en el momento en que Carlomagno proyectaba Ila
conquista de Espafa y su infegracidén en ei nuevo Imperio. Y hemos visto
finalmente como Ias Gnicas fuentes de iegitimidad que se barajan para elio
son, en uno y otro caso, las gue se derivan del obligado esfuerzo por
restaurar la fe cristiana y construir la Ciudad de Dios en la tierra.

La leyenda carolingia. estrechamente vinculada a la tradicidn
compostelana a través de la Hisforia Turpini, aparece como resulfado de una
fradicidn fuertemente arraigada cuyo origen, pese a su mds tardia
plasmacién escrita, hay que suponer, €l menos en su mayor pdare,
simultdneo o inmediatamente posterior al propio Carlomagno''d, La gran
peregrinacion a Compostela, que sehala el principio de una concepcidon
infegrada de las peregrinaciones regionales en torno a un fendmeno
novedoso, se inicia a mediados del siglo X; y sélo un siglo mds tarde alcanza
auténtica relevancia europea. Por ello resuita 1ogico pensar que el modelo
especifico de peregrinacion responde a las claves del pensamiento politico
medieval, pergenadas hacia finales del siglo VIl y durante el siglo IX, y no a
la inversa, como resultaria de construir dichas claves sobre el supuesto
sociolégico de las peregrinaciones.

Este cambio en la perspectiva histérica y socioldgica, que ofecta
directamente a la explicacidon causal de tan importante fendmeno, no exige
aceptar fambién la existencia de un plan esfructurado de la peregrinacién,
en el que se contemplasen sus fines y sus caracteristicas de una forma
gxpresa y concreta. Bien al contrario, creemos gque el movimiento de
peregrinos en el Medievo nace, en redlidad, de una serie de respuestas
parciales frente a los problemas cuotidianos, motivadas por intereses directos
e inmediatos, y vertebradas en torno a un mismo esquema cultural e
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ideologico. De esta forma, y partiendo de un modelo racional de accidén
sociall’* como base para la explicacién de estos movimientos histéricos, las
peregrinaciones en la Edad Media tendriaon mucho gue ver con fas
respuestas dadas por la sociedad de entonces al problema de Ia
fragmentacion ferritorial e institucional del poder, dl minifundismo de los
espacios econdmicos, y a la falta de un espacio de socializacidén concreto y
delimitado. Respuestas que, prolongadas en el fiempo en razédn de la lenta
evolucidn de la problemdatica de base, acaban por crear formas de accidn
social plenamente coherentes e integradadas que, al menos en perspectiva
historica, ofrecen la impresidn de obedecer a motivaciones especificas y
auténomas.
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Notas

el libro IV del Codex Calixtinus recoge la Historia Turpini, (ff. 163 a 191 v.); "TURPINUS DOMINI
GRATIA ARCHIEPISCOPUS Remensis ac sedulus...". La transcripcidon latina puede verse en
W.M. Whitehill, cp. cif., pp. 301-348. La fraduccidon castellana puede consultarse en
Moralejo, A., Torres, C., v Feo, J.. Liber Sancti Jacobi "Codex Cdlixtinus’, op. ¢it,, pp. 403-494,

Para un conocimiento general del desarrollo de la Historia Turpini, vid.: Diaz y Diaz, M.C.: Ef
Cédice Cdiixtino de la Catedral de Sanfiago, op. cit.. pp. 45-48, y 66-68. Contfiene también
abundantes indicaciones bibllogrdficas.

Existen ademds numerosos manuscritos (mds de 250) de la Hisforla Karoli Magni et
Rotholandi que incluyen algunas variantes sobre la narracién general: vid.: Meredith-Jenes,
C.. Historia Karoli Magni et Rotholandi ou Chronique du Pseudo-Turpin: textes revus et

publiés d'apres 49 manuscrifs, (Thése, Faculté des leftres de [Université de Paris, 1936).

2F| profesor Walpole, analizando los textos y contenidos del Pseudo-Turpin, argumenté con
gran rigor y abundancia la idea de gue el responsable de su redaccidn, quien quiera que
fuese, conocia perfectamente |la frontera que separa los hechos histdéricos de las piadosas
leyendas que componen la portentosa narracién ‘épica’, 10 que redunda, a nuestro julcio
de forma decisiva, en favor de una intencionalidad en la transmision de mensqjes
dificimente generailizables a través de otras formulas. Vid.: Walpole: 'Philic Mouskés and the
Pseudo-Turpin Chronicle’, en: University of Cailifornia Publications in Modern Philology. XXVI,
1974.

3El recurso a la exageracion e incluso a la fantasia como forma de expresidn, es algo muy
frecuente en la literatura de los siglos VI ol X, y no sdio en el genero biogrdfico, sino
también en las Crénicas y en las narraciones de cardcter histdrico. La exageracién de las
propias victorias y el sosiayamiento de los grandes fracasos es algo aceptado por la
mayoria de los cronistas, mas atentos a transmitir los hechos interpretados y valorados,

desde la perspectiva propia., que en escribir 'bene ef fideliter’ narraciones objetivas. Esta
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desfiguracidén es apreciable, por ejemplo, al comparar la resistencia de Pelayo de la
Crénica de Alfonso lif con la crénica arabe (Nafh ak-ib) de Al-Magqari; o entre las victorias
de Simancas y Alhandega narradas por el Cronicon de Sampiro, frente a la crénica arabe
(Kitab amal al-Alam) de Ibn Al-Jatib. (Vid.: J.M. Salarach: Textos v documentos de Historia
Antigua, Media y Moderna hasta el siglo XVIl. (WVW. AA.), en el 1. Xl de la Historia de Espafia,
dirigida por M. Tuiidn de Lara, Labor, Barcelona, 1984, pp. 212-214, y 219-220).

En relacién con Carlomagne, ssta literatura hagiogrdfica alcanza incluso a los Annales
regni Francorum, y a la Vita Karofli magni, de Eginhard. Por esta razén, incluso L. Halphen, el
gran historiador del periodo carolingio, llegd a menospreciar la obra de Eginhard como
testimonio histdrico, y a sefalar sus exageraciones apologéticas en torno a la figura del
Emperador. Sin embargo |a historiografia actual fiende a la revaiorizacion de estas obras,
aungue se acepte también o necesidad de infroducir algunos correctores sistemdticos en
la interpretaciéon de los hechos.

Més alid del reinado de Carlomagno. el Rerum gesfarum Saxonicarum libri lif, de Widukind,
el Liber de rebus gestis Oftonis magni imperatoris de Liutprando de Cremona v el Panegirico
de los ofones de Hrotsvitha, constituyen ejemplos de literatura apologética muy similares a

algunos de los que estan en la base de la leyenda carolingia.

En el contexto de esta literatura, no debe de extrafar que la Historia Turpini -una epopeya
poética corregida por la ostensible "esclavitud histdrica” del autor, haya alcanzado el
rango de narracién histérica, y haya contfribuido ¢ la creaciéon de io ieyenda carolingia
durante varios siglos del Medievo (Vid. J. M. Salrach y 8. Claramunt, en Texfos comentados
de época medieval, Sigio V al Xil. VV. AA,, Teide, Barcelona, 22, 1982, pp. 318-337).

45obre la funcién de las canciones de gesta en la difusion del ideal del caballero cristiano,
vid.: Oldenbourg, Z.. The Crusades; Random House, New York, 1966, pp. 36-41.

SLas Capitularia regum Francorum fueron publicadas por A. Boretius y V. Krause en 2 vol. de

los Monumenta Germaniae Historica, Hannover 1883-18%7.
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SLos Concilia aevi karolini fueron publicados por A. Werminghoff, en Monumenta

Germaniae Historica, Hannover 1908,

TLos Libri carolini fueron publicados por H. Batsgen, como un suplemento de los Concilia

aevi karolini, en Monumenia Germaniae Historica, Hannover 1924,

8Las Epistolae karolini aevi completan 6 tomos (del | al VI en su orden particular) recogidos
en los Monumenta Germaniae Historica, tomos Il a ViIi; y fueron publicadas po E. Dimmiler y
otros (5 vol. vy 1 fasc.) en Hannover, entre 1892 y 1939, Las Epistolae de Aleuino de York estdn

recogidas en el 1. IV de las Epistolae.

ILas Epistolae de Eginhardo fueron publicadas por E. Tangl, y estdn contenidas en el t. IV de
la ed. cit, Existe una edicién anterior, con fraduccion grancesa, publicada por A. Teulet en
el t. Il de las Obras de Eginhardo, de la Sociéfé de I'histoire de France, Paris, 1840.

0Las Episfolae de Hinemaro estdn publicadas entre sus Obras por Migne, Patrologia Latina,
t. 125 v 126, También (periodo 845-868) en el fosc. | de las Epistolae, 1. VIl del Monumenta
CGermaniae Historica.

Vias Epistolae de Loup de Ferrieres fueron publicadas por L. Levillain, en 2 vol.. en

Classiques de thifoire de France au moyen dge. Paris 1927-1935,
12pyblicadas por K. Zeumer en Monumenta Germaniae Historica, Hannover, 1886,
13Publicados por E. Mithibacher. en Monumenta Germaniae Historica, Hannover, 1906.

14pyblicados por Pertz en Monumenta Germanias Historica, y en el t. | de los Scripfores

rerum germanicarum in usum scholarum.

15Editada por L. Halphen, con traduccién francesa, en Classiques de I'histoire de France au
moyen age, Paris, 22 ed. revisada, 1938,
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éPyublicada por M. Prou, con version francesa, en el fasc. 58 de la Biblithéque de I'Ecole des

Hautes Etudes, sciences historiques et philofogiques, Paris, 1885,

7Publicada por el Abate Reviron, en Les idées politico-religieuses d'un éveque du IXe siecle:
Jonas d'Crleans et son ‘De institutione regia’, Paris, 1930.

18pyblicada en los Monumenta Germaniae Historica, serie de los Scriptores, t. I, Hannover
1829,

19Publicada po K. Zeumer en Festgabe fir Rudolf von Gneist, Berlin 1888, Sobre ios
contenidos de la "Donacién’, y la problemdtica histdrica que 1o rodea, vid.: Halphen, L.

Carlomagno y el imperio Carolingio, op. cit., 30-33.
20Cfr, Ebert; Histoire de Ia littérature du Moyen Age, op. cit., loc., cit.
2ibid,

22pblicada por B. Krusch, con el fitulo de Liber historige Francorum, en Monumenta

Germaniae Historica, serie de los Scripfores rerum merovinglcarum, 1. Il, Hannover 1888.

23Durante mucho tiempo se tuvo por cierto que el primer peregrino ultrapirencico a
Santfiago, covenientermente documentado, fué Gotescalco. En la actualidad este Obispo
de Le Puy sigue siendo una referencia obligada, tanto por la tradicién creada en torno a él,
como por la solemnidad de su peregriacion y el rango personal del personaije. Sin embargo
debe hacerse constar gue Klaus Herbers ha divulgado la noticia de un peregrine aleman
que, segin consta en documentos pertenecientes al monasterio de Reichenau, llegd a
Santiago hacia el afc 930, veinte ahos antes de que o hiciese Gotescaleco. Cfr.: Herbers, K.:
"Las peregrinaciocnes alemanas a Santiago de Compostela y los vestigios del culfo jacobeo
en Alemania’. en: Caucci von Saucken, P. (ed.): Santiago. La Europa del Peregringje.

Lunwerg Editores, Barcelona, 1993, p. 322,
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24Bédier, J.: Les Légendes épiques: Recherches sur la formation des chansons de geste,
Paris, 1913; 1. 1ll, pp. 91-92.

2whitehill, W.M.: Introduccion a la edicién del Codex Calixtinus, op. cit., t. I, p. XXVl y ss.

2Walpole: 'Philip Mouskés and the Pseudo-Turpin Chronicle’, en: University of California
Fublications in Modern Philology. XXV, 1974.

27Brown, Elizabeth A.R.: 'Saint-Denis and the Turpin Legend", op. cit., pp. 51-71.

28powicke, F.M.: 'Critica" (a la edicién del Pseudo-Turpin de Smyser), en: Speculum: A
Journal of Medieval Studies, Cambridge-Massachusets, X, 1938.

2%Vid.: Brown, Elizabeth A.R.: "Saint-Denis and the Turpin Legend", op. cit., pp. 51-52.

NHistoria Composteliana, Lib. |, cap. il, num. | 18-27; Ed. de E. Falque Rey, op. cit., p. 9; (PL
894).

31 Cronicon Iriense (Garcia Alvarez, M.R. (ed.): El Cronicén Iriense. Estudio preliminar, edicién
critica y notas histéricas, Memorial Histdrico Espanol (Real Academia de la Historia) Madrid,
1963, pp. 1-240, n. 4, pag. 110-111).

32Lépez Ferreiro, A.. Historia de la Santa A.M. Iglesia de Santiago de Compostela, op. cit.. 1.
Il, pp. 19-20.

BLa inscripcién lapidaria, en cuatro lineas, reza asi: IN HOC TVMVLO REQUIESCIT / FAMULUS
Del THEODOMIRVS / HIRIENSI SEDIS EPiscopuS @VI OBIIT / Xl KaLenDaS NovemBRIS ERA
DCCCLXXXVA. Vid.: Guerra Campos, J.. Exploraciones arqueoldgicas en torno al sepulcro
del Apostol Santiago. Ed. del Cabilido de la S.AM. igiesia Catedral de Santiago, 1982, pp.
447-450.

34F) "PRECEPTUM" o Privilegio del Rey D. Affonso i, lamado el Casto, fué expedido a 4 de
septiembre de la Era 867 (ano 82%9), y por él se concedid al Apdstol Santiago v Obispo
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Teodomiro, fres Millas en el giro del Sepuicro y mondé edificarse la Iglesia, uniendo a ella ia
sede Iriense. El "Preceptum’ estd recogido en el Tumbo A de la catedral de Santiago, f. 1 v.
Vid. Diaz y Diaz, M.C.. "Los antiguos Tumbos de Santiago’, en Diaz y Diaz, M.C.. Lépez Alsina
F.. Moralejo Alvarez, S.: Los Tumbos de Compostela, Edildn-Banco Simedn, 1985, pp. 13-14.
También: Los Reyes y Santfiago. Exposicion de documentos readles de la Catedral de
Santiago de Compostela, Xunta de Gadalicia, Santiago 1988, p. 89.

Sobre el contenido del ‘Preceptum” y el nacimiento del Sefiorio de Santiago: Barreiro
Somozaq, J.: Ef Senorio de fa iglesia de Santiogo de Compostela, siglos IX-Xill, op. cit., pp. 67-
69. Idem: Sanchez Albornéz: Estudios sobre Gdlicia en la Temprana Edad Media, op. cit.,
pp. 501-504.

3BLa extermporaneidad comprobada de ciertos hechos narrados, o la pura imprecisién
crondlogica de toda una crénica medieval, no constituye en la actualidad un obstaculo
para su aceptacién como ‘fuente historica’, pues estd plenomente aceptado que los
simbolos y sentidos se imponian sobre una precision crondlogica que los autores de aquella
época consideraban algo secundario. Asi lo dice le Prof. M. Riu ('Ef comentario de fextos
de época medieval’, en: Textos Comentados de época medieval. Siglo V al Xil., vv. aa., op.
cit.. p.17)

*No intentaban separar lo femporal de lo espiritual, porque en su sociedad se hallaban
inextricablemente unidos (y esta observacion es valida lo mismo para los ambientes
cristiano y judio que para los musulmanes). La precision cronologica, en tal caso, les
parecia secundaria. Podian fardar meses y aun anos en enterarse de hechos ocurridos
en su propia pais. Lo que imporfaba era el simbolo y e sentfido, lo mismo en la literatura
que en el arte. La intencién y la mano de Dios habia que saber verlas e interprefarias. Los
infereses de los senores. de los amigos, de los poderosos, sus mercedes y sus iras, estaban
demasiado cerca para poder ser soslayados con facliidad. Aisiarios, saber leer entre

fineas, es tarea del historiador consciente que hoy se asorma a estos textos”.

3E| canto épico, basado en hechos contempordneos o casi contempordneos, fué una

forma corriente en la narracién de las gestas reales al menos hasta finales del siglo X,
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aungue en determinadas formas cultas este género de expresion literaria llegard hasta
mucho mds tarde. Vid. Menéndez Pidal, R.. La "‘Chanson de Roland" y el neotfradicionalismo,

1959, p. 438.

¥.0s antecedentes épicos del Pseudo-Turpin fueron analizados por Bedier y René Louis en:
Les legendes epiques. Paris, 3% ed., 1929, 1. lll, p. 97, citado por Bouza Brey Trillo, F.. ‘Forfuna
de las canciones de gesta y del héroe Roldan en ef romdnico compostelano y en la

tradicion gallega’. Compostelianum, Vol. X, n. 4, 1965, p. 310 (666).

3BFracois de Belleforest denuncid la falsedad de la descripcion de la muerte de
Carlomagno en su obra: La Cosmographie vniverselle de fovt de monde (2 vols.), publicado
en Paris en 1575, Posteriormente, en 1579, puso en cuestion otros muchos aspectos del
Pseudo-Turpin en: Les grandes Annales, ef histoire generale de France, des la venve des
Ffrancs en Gavle, ivesqves av Regne dv Roy Tres-Chresfien Henry il Vid.: Elizabethh A.R.
Brown: "Sainf-Denis and the Turpin Legend”, en: Johnn Williams and Alison Stones (eds.): The
Codex Calixtinus and the Shrine of St. James, Gunter Narr Verlag Tubingen, 1992, p. 67.

3%Vid.: Elizabethh A.R. Brown: 'Saint-Denis and the Turpin Legend”, op. cit., p. 59.

40Bouza Brey Trillo, F.. "Forfuna de las canciones de gesta y del héroe Roldan en ef romanico

compostelano y en la tradicion gallega’. Compostelianum, Vol. X, n. 4, 1965, p. 309 (665).

41Cfr. M. Riu: 'El comentario de textos de época medieval’, en: Textos comentados de
época medieval Siglo V al Xil. VV. AA., Teide, Barcelona, 29, 1982, pp. 6-8.y 14-21,

“Llubac, H. de: Exegese Medievale. Les quatre sens de I'Ecrifure. Aubier. Paris, 1959, Trad.
Italiana: Esegesi medievale. Ediz. Paoline, Roma 1962; p. 837. En relacién con la concepcion
medieval de la 'verdad histérica’, es de suma utilidad la lectura del Cap. Settimo: i
Fondamento delia Sforia” (pp. 751-868), y mds concretarnente el aparfado IV "Concezione
della storia”, pp. 830 v ss.

#No debe olvidarse que el Codex Calixtinus (Lib. IV, cap. XXVI, fraduc. cit, pp. 194-195)
establece la identidad entre la guerra sostenida en Espana contra los musulmanes vy
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aquella otra que se dirige a Tierra Santa para ganar los Santos Lugares para el "reino
cristlono’, consideradas ambas como cruzadas:

"Pues ya es sabido que Carlomagno, rey de los galos, el mds farnosos sobre todos los
demds reyes, esfablecié la cruzada en Esparia, combatiendo con innumerables
trabajos a los pueblos infieles. y que su companero el bienaventurado Turpin
arzobispo de Reims, seguin se cuenta en su gesta, robustecido con la autoridad de
Dios, en un concilio de todos los obispos de toda la Galia y Lorena reunido en Reims,
ciudad de los galos, concedié indulgencia plenaria a todos los que enfonces fueron y
a los que en lo sucesivo vayan a combatir en Espona af pueblo infiel. a aumentar la

cristtandad, liberar a los cautivos cristianos, y a sufrir alff el martirio por amor de Dios”.
“Garcia-Pelayo, M.: Los mitos politicos. Alianza Editorial, Madrid, 1981, pp. 194-195.

45E| Prof. Walpole se ha referido también a esta conciencia de inexactitud histérica, al
constatar gue el Pseudo-Turpin, a pesar de haber sido elaborado o reelaborado en Saint-
Denis bajo los auspicios v con los objetivos de la politica neocarolingia impulsada por el
abad Suger, ne se consideraba susceptible de ser tenido por una fuente histérica por los
clérigos instruidos, capaces de realizar una lectura directa del mismo. En consecuencia este
libro, incluido en el Codex Cdlixtinus, habria sido pensado para fransmitir aquellas ideas a
las élites cada vez mdas numerosas y poderosas del Reino Franco durante los siglos X1y XL Y
como prueba concluyente de esta afimacion, el prof. Walpole sefiala la exclusidén de la
Historia Turpini y de la Descriptio Terrae Sanctae en la historia general del reino franco
compilada en latin en el propio monasterio de Saint-Denis. Cfr.. Walpole: "Philip Mouskés
and the Pseudo-Turpin Chronicle®, en: University of Callfornia Publications In Modemn
Philology. XXVI, 1974, p. 387.

%Recogida en textos a principios del siglo X, la Cancién d'Aspremont fué una de las mds
famosas de la Edad Media, y en ella se narran las aventuras de Carlomagno en Calabria, y
la salvacién de éste por su sobrino Roldan, que mata a Helmont y recoge de éi la famosa
espada Durandal.
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47Ctr.. Bedier, J.. Les legendes épiques, troisieme edit., 1. lll, Paris 1929, p. 97,
4BAleuino: Epistolae karolini gevi, en Monumenta Germaniae Historica, tomo IV,

49Cfr.: Ebert: Histoire de la littérature du Moyen Age (Trad. francesa de Ayméric vy
Condamin), 1. Il, p 127, cit. por Pirenne, en: Mahorma y Carlomagno, op. cit., pp. 216-217.

Ssobre la importancia de Efeso en las peregrinaciones de la Antigliedad, vid.: Duncan-
Flowers, M.. "A Pilgrim’s Apulla fron the Shrine of St. John fhe Evangelist at Ephesus”, en
Ousterhout, R. (ed.). The Blessings of Pllgrimage, University of llincis Press, Urbana and
Chicago, 1990, pp. 125-139, y especialmente en pp. 127-130.

S1Codex Calixtinus, Libro IV, cap. XIX. Trad. Moralejo, A., Torres, C., y Feo, J.. Liber Sanck
Jacobi "Codex Calixtinus’, op. cit., pp. 456-457.

52°En tercer lugar. estd la dignidad real que nuesiro Sefior Jesucristo os ha reservado para
que gobernsis al pueblo cristiano” Alcuino de York, Epistola 174, op. cit.. loc¢. cit,

53San Mateo, 20, 20-21. Menos ciaro, aungue igualmente sugerente, parece el hecho de
que éste sea el motivo por el que se gligid a los hermanos Santiago v Juan como méxima
expresion apcstdlica de las tlerras cristianas, cuestion sobre Ia que el citado pasaje del
Codex Calixtinus podria aportar un eslabdén para explicar el por qué, en la dispora
apostdlica, se le atribuye a Santiago la presencia en el Finisterre, pese a que su vida como
predicador es la mds corta, y dificulta scbremanera las explicaciones racionales de la
venida de Santiage a Esparfia.

Y0 Dei verbum, (ed. de A. Lopez Fereiro, op. cit., vol. I, p. 408).
SSCodex Calixtinus, Lib. W, Cap. X, trad. cit., pp. 438-439,

%La visita de Carlomagno al ‘sepuicro del Serior”, la organizacion de las reliquias de muchos
santos, y el rescate del ‘madero” de la cruz de Cristo, repartido luego por muchas iglesias
de occidente, quedan resefados en ef Codex Cadlixtinus al final del cap. XX (frad. cit., p.
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461). La narracién pormenorizada de la peregrinacion a Bizancio y Jerusalén se encuentra
en la llamada Descripfio Terrae Sanctae, y en el De sanctifate meriforum et gloria
miraculorum beat! Karoll magni ad honorem et laudem nominis dei. Vid.: Elizabethh AR.

Brown: "Saint-Denis and the Turpin Legend’, op. cit., pp. 56-61.

S’Esta idea conecta igualmente con el citado pasaje de Aleuino (Epistola 174, loc. cit., ed.
clt). en el que se resumen las ideas de universalldad cristiona que inpiraron el Imperio
carolingio:

'Sélo en ti se apoyan ahora las iglesias de cristo, de ti sdlo esperan la salvacién: de
vengador de los crimenes, guia de los descarriados, consolador de los afligidos, sostén

de los buenos”,
S8 Codex Calixtinus, Libro IV, cap. X. Trad. cit., p. 436,

59Crénica Francesa Abreviada de Gillaume de Nangis, BN fr. 10468, f 96 v. (Transcrito o
partir de Elizabethh AR. Brown: 'Saint-Denis and the Turpin Legend”, op. cit., apéndice IV -
A.p. 77).

DCodex Cdlixtinus, Lib. IV, cap. XX; trad. cit., pp. 460-461.

tlLa idea de “fierra apostdlica’, concebida como una jerarquia territorial de la topografia
cristiana, pervivié durante varios siglos de la Edad Media, y fué recogida, ya en el siglo XlIl,
en el lamado "Poema de Ferndn Gonzdlez' (Ed. de A. Zamora Vicente, Gredos, Madrid
1946, p. 47):

"Fuerte m{ilent quiso Dios a Espara honrrar,
quand al santo apostol giso y enbyar,
d'inglatierra e Frangia quiso la mejorar,

sabet non vaz apostol ed tod aquel logar”
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S2Codex Cadiixtinus, Lib. IV, cap. XIX; frad. cit., p. 456.
83Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. XXIV. Trad. cit., p. 488.

84El encabezamiento de este capitulo en el Codex Cdlixfinus de la Catedral de Santiago (f.
190v y 191) es; CAPLM XXUI. INCIPIT EPLA BEATI CALIXTI PP DE TINIRE YSPANIAE OMNIB' UBIQ:
PROPALANDA. El capituio completo abarca desde ei f. 190v hasta el f. 191v. La trascripcién
latina puede verse en Whitehill, op. cit, pp. 347-348. En la fraduccién del Codex Calixfinus
que hemos manejado, el encabezamiento del capitulo dice: EMPIEZA LA EPISTOLA DEL
SANTO PAPA CALIXTO ACERCA DE LA CRUZADA DE ESPANA, QUE POR TODOS HA DE SER
DIFUNDIDA EN TODAS PARTES, Vid., op. cit., pp. 492-494.

8550bre la aceptacion de la guerra como instrumento de defensa de la cristiandad, vid.:
Runciman, S.: Historia de las Cruzadas; op. cit. pp. 91-99. También vid.: Oldenbourg, Z.. The
Crusades,; op. cit., pp. 33-41.

%6 Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. XXVI, traduc. cit., p. 493.

7CAPLM XXU CALIXTUS PP. Quid patrie Gallecie post... Texto latino trascrito por Whitehill, op.
cit., pp. 345-347, Traduccidn, op. cit., pp. 489-491,

%8 Codex Calixtinus, lib. IV, cap. XXV; fraduc. cit.: p. 489.
89Codex Calixfinus, Iib. IV, cap. XXV; tfraduc. cit., p. 489-490.
OCronica Silense; edicion de F. Santos Coco, Madrid, 1921; p. 58.

7sobre ia historiografia ardbigo cristiona, vid.: Cotarelo, A.: Alfonso il el Magno. Uttimo rey

de Qviedo y primere de Galicia, Madrid, 1931, Reproducida en Ed. istmo, Madrid 1992; pp.
23-26.

230bre el vigje de Jaén Algacel (al-Ghazzali) vid.: King, Georgiana G.. The Way of Saint
James, Putnam, New York, (3 vols.) 1920, 1. |, p. 108,
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Véazquez de Parga, L, Lacarra, J.M., Uria Riu. J.. Las Peregrinaciones a Santiago de
Compostela, op. cit., t. |, pp. 34-35.

7dCodex Calixtinus, Sermon “Veneranda dies”, traduc. cit., loc. cit.

7SEl historiador cordobés Abu Mohamed ali Ibn Hazm al Anda-lusi escribié una obra
conocida como Historia Crifica, en la que se estudian diferentes formas e ideas religiosas de
la época. La confusién entre Santiage ef Menor y Santiago el hijo del Zebedeo, también
larmado ef Mayor. no es exclusiva de la literatura drabe, sino que puede encontrarse
tambien en escritores cristianos, En los momentos iniciales del culto jacobeo, esta confusién
aparece en una de |as versiones del De orfu et obitu patrum (Migne, Pafrologia Lating, t. V,
col. 151, cap, IXXI, n? 125), e incluso en algun parrafo del Codex Calixtinus, como el Cap.
XV del Libro | (fraduc. cit., p. 173). Pero quiz& mezcla mdés notable de identidades es la que
dparece en la Historia Composteliana, al referirse al transiado de la reliquia de la cabeza
de Jacobo Apdstol desde Jerusalén a Santiago, llevada a cabo por el obispo de Coimbra
Mauricio, y donde se pone en boca de un cierfo heremita la conocida sentencia: "Oportet
enim, ut, ubi est huius Aposfoli corpus, ibi sit et capud eilus”™ (Ed. cit., 194-195, -PL 1013-). Estos

son los parrafos mds significativos del Lib., |, CXI, 2 de la Hisforria Compostellana:

“tandem sciscitatus est ab eo cur ecclesiola Hia, in qua senex morabatur, tanfe
reuerentie apud indigenas haberetur. Responsum est a sene sacerdote, sicut
acceperat ab antecessoribus suils, in illa ecclesiola esse caput beati lacobi Apostoli,
./ uos cum uidisset summo diluculo in uio pretereuntes quidam heremita, uocault
eos ad se et ait ilfis; Scio equidem, fratres karissimi, quid feratis et quam pretiosum
thesaurum furati fuerifis. Ife, gratia Dei comitetur uos. Oportef enim, ut, ubi est huius
Apostoll corpus, ibi sif ef capud eius’. Quod M., (Mauricius) apiscopus audiens infellixit
famulo Del fuisse reuelatum a Spiritu Sancto hoc quod fecerat”.

Una referencia a este episodio puede verse en : Fita, F., y Ferndndez-Guerra, F.. Recuerdos
de un vigie a Santiago de Galicia, imprenta de los Srs. Lezcano y Comp?., 1880; con edic,
facsimil de la Librefia Arenas, A Corufa, 1993; p. 87.
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La confusidén de Ibn Hazm al Anda-lusi es curlosa por cuanto hace a Santiago el Menor “hijo
de José el carpintero’, tomando a la letra 1as palabras de 1as escrituras (San Mateo, 13, 55)
gue lo identifican como ‘el hermano del Sefor”; siendo la realidad gue Santiago, el Obispo
de Jerusalén, era, segln la tradicién, el hijo de Alfeo y primo de Jesus. Vid.: Moralejo, A.,

Torres, C.. Feo, J.: Liber Sancti lacobi, "Codex Calixtinus®, nota 30, op. cit. p. 173.

La misma confusién, que debia ser muy comiente enire los arabes, puesto que no era rara
entre los propios cristianocs, puede verse también en lbn ldari al-Marrakusi, que en su Al-

Bayano'l-Mogrib escribe:

‘Le tombeau qu'on y va visiter est, prétendet-ils, de Jacques, lequel était d'enfre le
douze Apdires, le pius intime avec Jesus et que 'on dit éfre son frére, parce qull efait
toujours auprés de lui; certains chrétiens disent qu'il éfait fils de Joseph le charpentier”
(Trad. de E. Fagnam: Histoire de I'Afrique et de 'Espagne intifule Al-Bayano-Mogrib; (2.
vols.), Alger 1901-1904, vol. 1, p. 491),

7Los principales fragmentos de esta historia han sido divulgados por Gayangos: The history
of the mohammedan dynasties in Spain. by Alhmed fbn Mohammed Al-Mailkari; Londres (2
vols.), 1843, Cir.: Colarelo, A.. Alfonso Il el Magno, op. cit., pp. 23-24,

7Hay una antigua traduccién al esparnol realizada por F. Fernéindez y Gonzdlez, con el
titulo de Historias de A-Andalus, por Aben-Adhari de Marruecos. Granada, 1860, También
existe una traduccidn francesa, con anotaciones, de E. Fagnam: Histoire de 'Afrique et de
I'Espagne intitule Al-Bayano-Mogrib; (2. vols.), Alger 1901-1904. Cfr.. Cotarelo, A.. Alfonso ilf ef
Magno, op. cit. p. 25.

7Bvid.. Almazan, V. (ed): Seis ensaios sobre o camino de Santiago, op. cit., p. 85. También vid.:
Vézquez de Parga, L., Lacama, JM., Ura Riu. J., Las Peregrinaciones a Sanfiago de
Composfela, op. cit., 1.1, p 75.
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El P. Fita menciona también el libro de tbn Adari (Ebn-Adzari) en relacién con la localidad
de Iria, reiatando el acceso de las huestes arabes hacla Santiage desde Pontevedra. Vid.:
Fita, F., y Ferndndez-Guerraq, F.. Recuerdos de un vigie a Santiago de Galicia, op. cit; p. 29.

9E| historiador 1bn Idari al-Marrakusi califica la basiica compostelana como ‘el santuario
mds importante de Espana y de los paises vecinos del confinente, siendo para los cristianos
lo que para nosostros es La Kaaba'; Vid.: Almazan, V. (ed). Seis ensaios sobre o camirio de

Santlago. op. cit., ibid.

80En su libro Image and Piigrimage in Christian Culture, Victor y Edith Tumer compararon las
funciones de las peregrinaciones a las de los sacramentos, en la medida en que sirven para
fransmitir directamente la experiencia de lo sagrado, a través de una accidn corporal
simbdlica, perfectamente comprensible a toda mentalidad religiosa, cualguiera gue sea su
nivel de formacién, En consecuencia, sostienen ambos antropdlogos, puede advertirse en
todo movimiento de peregrinacion unas ciertas formas de populismo andrquico, que
sustituye el ministerio sacerdotal por una practica personal no mediatizada. Cfr.Turner, V. &

E.: Image and Pilgrimage in Christian Culture, Oxford, 1978, p. 32.

Frenfe a algunas criticas gue se han realizado a esfa comparacién, basadas en el estricto
encuadramiento de los sacramentos en la ortodoxla cultual administrada por la jerarguia
de la iglesia, conviene a nuestro juicio insistir en la adecuacion de esta comparacion, en la
medida en que la doctrina de la Iglesia reconoce, en el sacramento del matrimonio, o
condicidn de ministros a los propios seglares que lo reciben, confirmando la linea de
sacralidad no mediatizada, o de experiencia directa de lo sagrado, propia de la accidon
sacramental,

81 Cronicon de Sampiro, ed. de J. Pérez de Urtbel, 1952. Texto tomado de la narracién de los

campanhas de Almanzor contra el Reino de Ledn, pp. 344-346.

82Citado por Fitq, F., y Fernéindez Guerra, en: Recuerdos de un viaje a Santiago de Galicia,
op. cit.. p. 77,
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8Desde la muerte de Carlomagno, acaecida en el ano 814, hasta la destruccion de
Santiago por Almanzor en el ano 997, transcurren 183 anos, durdante los cuales el pahorama
politico de la Reconguista habia cambiado sustancialmente, v los intentos de universalidad
del Imperio Carolingio se habian desvanecido en lo civil, aungue dejasen algunas huellas
visibles en la formacién de 1o identidad del occidente cristiano. La contraposicién entre uno
y otro caudillo, si se obvian los cambios infermedios, carece de sentido para el andlisis
histérico, v sélo lo tiene, vy puede gue profundo, en la medida en gue sus aspectos

simbdlicos se elevan sobre la estricta verdad histérica, para componer un ‘corpus

ideolégico que justifique y ordene el enorme esfuerzo militar y politico de la reconquista,
84Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. XXV, tfraduc. ¢it., p. 490,
85Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. XXV, traduc. cit., p. 491,

86| o5 referencias a la visita de Carlomagno a Saint-Denis pueden verse en el Codex
Cdlixtinus, Lib. IV, cap. XIX; en el Walpole's Turpin, BAV Reg. 610, ff. 311-32r; en la Crénica de
Primat, Bibliothégue Sainte-Genivieve, Paris, MS 782, f. 157; en la Crénica Francesa
Abreviada de Guillaume de Nangis, BN fr. 10468, f. 96 v.; en la Cronica Universal de
Guillaume de Nangis, BAV Reg. lat. 544, f. 266r: en la Crénica Universal Revisada de
Guillaume de Nangis, BN lat. 4918, f. 289v.; contada por Yves, monje de Saint-Denis, en BN
lat. 13836, f. 38, y lat. 5286, f. 178 v. Todas estas versiones guardan entre si una profunda
relaciéon, y aparecen todas inspiradas en la retacion de la Historia Turpini de Santiago. Vid.
Elizabethh A.R. Brown: "Saint-Denis and the Turpin Legend”, op. cit., passim.

87 Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. XXHi, trad. cit., p. 477.
88ipid., p. 478.

8Walpole's Turpin, BN lat. 2447, BN lat. 2447, f. 134r-135r, (Transcrito a partir de Elizabethh AR.
Brown: ‘Saint-Denis and the Turpin Legend’, op. cit., apéndice Il - C.. p. 76).

OElias, N.: £l proceso de la civilizacion. op. cit., p. 266.



456

?Mann, M.: The Sources of Social Power: a History of Power from the beginning to A.D. 1760,
Cambridge University Press, 1986, p, 37,

92vid.: Elias, N.. £/ proceso de la civilizacién, op. cit., pp. 267-279. También: Pirenne, H.:
Mahoma y Carlomagno, op. cit., pp. 216-228.

R Epistolae Karoli aevi, 1 11, pp. 501-505; clt. por L. Halphen, op. cit., p. 172.
%4 Deuteronomio. XV, 18-20. Traduc. Biblia de Jerusalén, edic. cit.:

‘Cuando suba al frono real, deberd escribir esta Ley para su uso, copiandola del libro
de los sacerdotes levitas. la llevara consigo, Ia leerd fodos los dias de su vida para
aprender a temer a Yahveh su Dios, guardando todas las palabras de esta Ley y estos
preceptos para ponerlos en practica. Asi su corazon no se engreird sobre sus
hermanos, y no se apartara de estos mandamientos ni a derecha ni a izquierda. Y asi

prolongard los dias de su reino, &l y sus hijos, en medio de Israel".
%SHalphen, L.: Carlomagno y el Imperio Carolfingio, op. cit., pp. 171-172,

%En Santiogo se creyd durante mucho tiempo en ia reaiidad de la peregrinacion de
Carlomagne, vy se rindi®é homenagje a los héroes que le acompanaban. Ambrosio de
Morales aln reflere, en pleno siglo XV, la existencia de misas celebradas por el Cabildo, en
memora del rey franco, cada dia é de julio: vid.: Bouza Brey Trillo, F.. "Forfuna de las
canciones de gesta y del héroe Roldén en el romdanico compostelano y en la tradiciéon
gallega’. Compostellanum, Vol. X, n. 4, 1965, op. cit., p. 310 (666).

En esta misma linea realata Lopez Fermreiro Ia presencia en Santiago del soldado polaco
Erich Lassota de Steblovo, quién se refiere a la existencia, en 1681, de un ‘cuemno de
cazadores” relacionado con el que éte heroe hizo sonar en Roncesvalles momentos antes
de su muerte:
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‘Sobre el mismo affar cuelga un grande y encamado cuermo de cazadores 6 postas,

que llaman Comoe de Roland, que debia ser de este héroe”,

vid.: Lopez Ferreiro, A.. Historia de Ia Santa A.M. iglesia de Santiogo de Compostela, op. cit.,
tomo VI, p. 438.

97La ofrenda de Saint-Denis, resefiada en ia Historia Turpini, se suponia orlginada o partir del
ano 813, y se la suponia consignada en un Diploma de la Abadia cuya autenticidad fué
puesta en duda hacia 1579 por Belleforest. Esta propuesta de Belleforest dié lugar al curioso
episodio de |la publicacidon del Diploma a cargo de Dom Jacques Doublet, que Dom
Guillaume Marlot denunci® come completamente falso en 1634, dejando historia de la
encomienda de Francia a Saint-Denis por Carlomagno en una leyenda dependiente
enteramente de la Hisforia Turpini, v, en consecuencia, puesta en cuestiéon su veracidad
histérica. Vid.: Elizabethh A.R. Brown: “Saint-Denis and the Turpin Legend”, op. cit., pp. 68-71.

Blbid., p. 52.
P Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. XXII. Para la tfraduccién, vid. op. cit., p. 478,

190Ctr,: Brunner, Q.. Estructura interna de Occidente, op. cit., pp. 103-105.

0l g idea del ‘espacio emergente’, con la que nos enconfraremos de nuevo mds
adelante, supone gue en el proceso de secidlizacién del hombre es posible distinguir dos
momentos, vigentes alternativamente segan las distintas circunstancias histdricas, en uno de
ios cuales son los mecanismos de socializaciéon los gue delimitdn el ‘espacio politico’,
mientras que en el otro es el propio “espacio polifico’. historicamente consolidado, el que
sehala e ambito de los mecanismos de socializacidn. Paradigma de una época de
espacios emergentes serfia la gue precede a la consolidacion del Estado Moderno como
forma politica, mientras que el Estado mismo seria el modelo mds perfecto, al menos hasta
hoy. del "espacio’ consolidado.
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Esta distincidn, aunque no aparece estrictamente formulada por el autor, nos ha sido
sugerida por la lectura de la obra de Gledhill, J. (et al.): State and Soclety. The emergence
and Development of Social Hierarchy and Polifical Centralization, Unwin Hyrman, London
1988, pp. 4a 27,

102Mircea Eliade: Lo sagrado y lo profano, op. cit., p.36-37.

183 Historia Turpini, Codex Calixtinus, Lib. IV, cap. |, vid.: Moralejo, A.. Torres, C., y Feo, 1. Liber
Sancfl Jacobi "Codex Calixtinus', op. cit., pp. 407-408.

1%4.a narracién del suenc de Ramiro Il en visperas de la batalla de Clavijo se encuentra en

el lamado Privilegio de Ramiro ff, y dice |o siguiente:

'Quod sine lacrimis non recordaremur peccatis exigentibus, multis ex nostris
corruentibus, percussi et uulnerati conuersi sumus in fugam, et confusi peruenimus in
collern qui clauilfium nominatur; hac bl In una mola congregati tofam fere noctem in
lacrimis et orationibus consumpsimus ignorantes ex folo quid in die essemus postea
aucturi. Interea sompnus arripuit me regem ranemirum cogifanfem mufta et anxium
de periculo genfis xpistiane. At michi dormienti beatus iacobus hispanorum protector
corporall specie est se presenfare dignafus. Quem cum inferrogassem cum
admiratione quisnam eeset, apostolus dei beatum iacobum se esse confessus est’ .../...
'Et manu propria manurn meam asfringens: Confortare, inquit, et esto robustus, ego
enim ero tibi in auxiium ef mane superabis in manu dei sarracenorum a quibus

obsessus est innumerabilermn mulfitudinem”.

El fexto citado procede de una copia del Privileglo de Romire N, efectuada con
autorizacién del Cardenal Pedro Marcio hacia mediados del siglo X, que se halla en el
Archivo de la Catedral de Santiago procedente del de la Catedral de Orense, y frascrito
por A. Lopez Femeiro en: Historia de la Sanfa A.M. Iglesia de Santiago de Compostela, op.

cit., tomo I, pp. 133-134,

108 o Historia Silense narra este acontecimiento con estas palabras;
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"lose uero apud sernetipsum non solum equitern non fuisse, immo efiom nex usquam
equum ascedisse asserebat. Supereminente uerc nocte clauditur dies: func ex more
cum peregrinus in oratione pernoctaret, subito in extasi raptus, el apostolus facobus
uelut quasdam claues In manu tenens apparult, aunque dlacri uultu alloguens ait:
"Heri -inquit- pia uota precancium deridens credebas me sfrenuissimum miflifem
unquam fuisse’. Et hec dicens allatus est magne stature splendidissimus equus ante
fores ecclesie, cuius niuea claritas totam apertis portis perlustrabat ecclesiam; quem
apostolus ascendens, ostensis clauibus peregrino innotuit Conimbriam  ciuitatemn

Fernando regi in crastinum circa tertiaom diet horam se daturum’”.

El texto esta citado a partir de la edicidn de la Hisforia Sifense de Santos Coco, Madrid, 1921,
La narracién completa del milagro de la toma de Coimibra puede leerse en las paginas 74-
76).

También el Codex Calixtinus incluye este milagro en el capitulo XIX del Libro Il {Liber Sancti
lacobi, "Codex Calixtinus®, frad. cit., pp. 374-376, segln texto latino de la ed. cit. de Whitehill,
pp. 283-285. La versidn del Codex Calixtinus es bastante posterior a la de la Historia Silense, y
aparece entreverada de algunos detalles pintorescos € incluso extempordneocs, que
describen la baslica de Compostela en los tiempos de la toma de Coimbra, hacia 1064,
cuando la actual basilica adn no habia sido iniclada, (Vid.: Diaz y Diaz, M.C.. Visiones de/

mas alla en Galicia durante la Alta Edad Media, op. cit. pp. 121-143).

106Ed. de M.C. Diaz y Diaz (et al.); Universidad de Santiago, 1983; n. 64, p. 132.
W7 Codex Calixtinus, Libro IV, cap. |. Trad. cit., pp. 407-408.

108/pidi,, p. 408,

1¥Para los profesores Williom R. Cook vy Ronald B. Herzman, la "leyenda carolingia
constituye un legado tan importante para 1o Edad Media como o son sus redlizaciones
culturaies y politicas. Dicha leyenda comenzd ya a adquirir proporciones miticas en los

momentos inmediatamente siguientes a la muerte del emperador (814), y sus efectos
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pueden verse, a Juicio de los mencionhados profesores, comparando las biografias de
Eginhardo (escrita hacia el ano 830) con la de Notker el Tatamudo (escrita hacia el ano
885), y en la que pueden apreciarse ya rasgos epicos y fantasticos muy parecidos a los que
hemos visto en la Hisforia Turpini. Ya en pleneo siglo Xl la Cancidén de Rolddan v la propia
Historia Turpini llegardn a producir una auténtfica reelaboracién de la historia de
Carlomagno, cuyos contenidos épicos y miticos consfituyen una clave muy impornante
para la difusién de ios ideales del Medievo, vy una fuente muy importante para conocer los
contenidos ideologicos de la cristiandad carolingia. Cfr.: William R. Cook y Ronald B.
Herzman: The Medieval World View, Oxford University Press, 1983, Trad. de Milagros Rivera:
La vision medieval del mundo. Ed. Vicens Vives, Barcelona, 1985, pp. 188-190.

Mg afimacién de Eginhardo (Vita Karofi Magni, 24; en Monumenta Germaniae latina
historica, Serie Scriptores, |, p. 456) segun la cudl el De Civitate Dei era una de las lecturas
favoritas de Carlomagno ha inducido a diversos autores a inferpretar el pensamiento

carolingio a partir del magisterio del Obispo de Hipona:

Inter caenandum aut dliquid acroama aut lectorem audiebat. Legebantur ei
historiae et anfiguorum res gestae. Delectabatur et libris sanct Agustini, praecipue his
qui de civitate Dei praetitulati sunt”.

Testimonios de esta admiracién de Carlomagno por la obra del hiponense nos quedan
tambien en o Gesta Karoli Magni del Monje de Saint Gall (1.9) v en la carta 96 de Lupo,

abad de Ferriéres.

Sin embargo, y aungue siga siendo innegable una fuerte influencia de San Agustin sobre las
formas politicas de la cristiandad altomedieval, hoy se acepta también la existencia de una
profunda distincidn entre la monarguia cristiana de Carlomagno. fundamentada
doctinamente como un refiejo del monoteismo, y el pluralismo politico y cultural de San
Agustin, compatible con la unidad y la universalidad de la Iglesia (vid.: M. Garcia-Pelayo:
Los mitos pofiticos, op. cit., pp. 185-187). La sacralizacién del Imperio auspiciada por
Carlomagno, que aparece revestido de una cierta dignidad sacerdotal en su funcion

protectora de la cristiandad, hay gue verla directamente fundamentada en las Sagradas
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Escrituras, y s6lo mediatizada o matizada en parte por el pensamiento agustiniano. Para
Alcuino, el emperador de los francos aparece como un ‘nuevo David', en su misidn, en sus
virtudes y en su sabiduria; y Catulfo le recuerda expresamente las condiciones de la realeza

mesidnica expresadas en el Deuferonomio (17, 18-20):

Sin embargo es evidente que la interpretacién de la politica como una lucha entre ia
Ciudad de Dios vy la Ciudad del Mundo se inspira directamente en el obispo de Hipona, y
fundamenta la pretensidén de los carolingios de convertirse en protectores de la Iglesia
universal y agentes de la construccién de la Ciudad de Dios (vid.: L. Halphen: Charlemagne
et l'empire carolingien, Albin Michel, 1947; ed. cast.: Caromagno y el Imperio Carolingio,
Akal, Madrid 1992, pp. 175-184).

MAdemds de en los escritos de Aleuino de York, es posible seguir la elaboracién de los
criterios ideologicos de la época carolingia en Eginhardo, en Sedulio de Lieja, en Hinemaro,
en Smaragdo y Loup de Ferrieres. (Sobre ediciones y fuentes vid.: Halphen, L. op. cit., pp.
408-409).

M2Cfr.: (vv. aa.) La Grammaire des formes et des styles. Des Origines au début du Xi siécle.
Office du Livre, S.A., Fribourg (Suisse), 1982, Trad. esp. (12 libr.): Historia ilustrada de las formas
artisticas. (8) El mundo Cristiano ll-XI; en Alianza Editorial, Madrid, segunda reimpresion 1993,
p. 44,

3ademds de la bibliografia citada a propdsito de la interpretacion de la Historia Karoli
Magni et Rotholandi, puede ser de utilidad también la lectura de Vazquez de Parga, L.,
Lacarra, J.M., Uria Riu. J., Las Peregrinaciones a Santiago de Compostela, pp. 499-515.

"4De acuerdo con la explicacién de Ch. Tilly sobre los "modeios de accidn racional”

propuestos por W. Gamson:

"Para utilizar modelos de accién racional no es preciso suponer que toda accion
colectiva esté basicamente calculada, elegida. deseada y que sea factible vy eficaz.

Unicamente es preciso suponer, provisionalmente, una serie coherentfe de relaciones
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entre los intereses. la organizacién, las creencias comparfidas v las acciones de los

actores”.

Scbre el alcance vy las condiciones de estos ‘modelos’, vid.: Tilly, Ch.: Grandes estructuras,

procesos amplios, comparaciones enormes, op. cit., pp. 47-51.
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Capitulo VIl

El lugar santo del Fin de la Tierra

1. Los elemenios diferenciales del Finisterre cristiano.

Algunos centros de peregrinacion tienen su origen en un hecho histérico,
verificado y concreto, gue da noticia del enterramiento ¢ del martirio de un
santo, 0 de la redlizacidon de un milagro, sobre el que la religion popular
construia después los lugares santos. Ofros sin embargo, quizd la gran
mayoria, tienen perdidos sus origenes en la historia de los tiempos, vy
acumulan sobre si una larga serie de fransformaciones y adaptaciones a las
nuevas formas de religiosidad, que sirvieron para crear una topografia
sagrada que tanto Grecia como Roma habian gprovechado con singuiar
eficacia, integrando en un mismo Olimpo las divinidades propias de sus
culturas y aqguellas otras pertenecientes a los pueblos que iban situando bgjo
su hegemonia cultural y politica.

Siguiendo las pautas de actuaciones anteriores, el cristianismo, una vez
ganado su estatus de religidn del imperio, se preocupd casi desde el primer
momento por sustituir la vigja topografia pagana por otra nueva, y por hacer
de ella una referencia fundamental en la organizacién del espacio cristiano.
Sin embargo, y pese ser heredera de una arraigada tradicidn romana, la
nueva sacralizaciéon del espacio cristiano tiene dos caracteristicas por vuya
virtud se diferencia totalmente de las anteriores:

Q) porque en vez de integrar los simbolos y las divinidades anteriores
las sustituye.
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b) porque la nueva topografia no se basa en lugares naturalmente
sagrados, sino en una sacralizacidn activa, ganada por la
actuacién religiosa del hombre, y fundamentada sobre hechos
concretos de la vida de Cristo o de los santos.

Estas dos cardcteristicas son las que provocan el estupor cientifico ante el
surgimiento del lugar santo de Compostela, en la medida en que, enfrado
ya el siglo IX de ia Era cristiana, los antiguos cultos paganos del Finisterre se
habian apagado en su propio adislamiento, y el hecho histérico sobre el que
se partia para la nueva sacralizacién tenia trés de si un ‘agujero negro" de
mds de siete siglos, en los cuales no era posible rastrear ningdna inscripcién,
escrito o tradicidon gue hiciese verosimil la franslacidon del cuerpo del apdstol
Santiago desde Jerusalén a Galicia.

Frente a lo ocurido en Roma, Efeso, el Promontorio Gargano o Le Mont-
Saint-Michel, cuya transformacién, de centros de religiosidad pagana a la
cristiana, se habia efectuado sin solucidon de contfinuidad, el caso de
Santiago de Compostela se produce después de un vacio tan largo que
obliga a hablar de una auténtfica irupcién en Ias estructuras de la
cristiondad medieval europeaq, sin que pueda establecerse un claro
precedente religioso que explique suficientemente las razones de su
sacralizacion.

El infento de relacionar el culto a Santiago con el mito de ios Dioscuros
(Castor y Polux). llevado a cabo por Américo Castro, ha sido objeto de un
rechazo casi general, y atacado con auténtica sana por Sanchez Alborndz,
gue no deja muchas dudas sobre la falta de fundamentacion de la teoria de
Castro. Porque en cuadlguier caso, aunque pudiesen establecerse algunas
concomitancias entre los "hijos del Zebeded" y los "Dioscuros’, no aparece
probado en ninguna parte que el emplazamiento de Compostela viniese
ligado ni histdrica ni legendariamente a un culto ancestral a ambas
divinidades romanas, por lo que la reformulacidon cristiana del mito
apareceria en cuadlquier caso comoe un fendmeno gratuito que, trds un
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slencio de siglos, precisaria muchas mdas explicaciones de las que A. Castro
es capQz de aportar.

Las teorias que apuntan al enterramiento de Prisciliano en Compostela!
adolecen del mismo problema gue Sénchez Albornéz aduce en contra de la
realidad histérica de una "fransiatio’ inmediatamente posterior al martirio de
Santiago en Jerusalén; y aun podria decirse que las dificulfades son mayores,
pués habiendo sido transladado el cuerpo de Prisciliano a la Peninsula
Ibérica bien entrado ya el siglo IV, y contando los priscilianistas con una
abundante tradicion literaria, no se sostiene el hecho de que un
acontecimiento importante, fuente de una forma de culto que pervivib largo
fiempo en Gadlicia, haya podido pasar sin dejar en absoluto ningun rastro
escrito o paleogrdafico de su desarrolio.

Ya hemos hablado anteriormente de la topografia sagrada del paganismo,
y hemos descritc como uno de sus principales rasgos distintivos, frente a la
sacralidad cristianag, el hecho de que los lugares santos paganos aparecen
como ‘naturales’, vinculados a una serie de accidentes topograficos,
relacionados comunmente con las elevaciones de las montanas o con los
cursos de los rios, a fravés de los cudles se entiende que se expresa la
divinidad desde los propios origenes del mundo. La mentalidad religiosa de
los paganos no efectta una sacrdlizacion activa del mundo, sino gque
escucha las manifestaciones sagradas de la naturaleza, en una practica
identificacion entre la sacralizacion y la hierofania.

Partiendo de tales hechos, es facil suponer, sin demasiados escrlpulos, que
muchaos elevaciones topogrdficas de Galicia estuvieron vinculadas a cultos
precristianos, celtas en unos casos, y romanos en ofros, E incluso se puede
pensar que los grandes promontorios que caen sobre la costa alléantica en la
desembocadura del Mino y en el tramo de costa que va desde Finisterre
hasta la Estaca de Bares hubiesen servido para dar vida a formas de culto
basadas en la expresidn de fuerzas naturales, y muy especialmente en el
hundimiento del Sol sobre las aguas del Oceano.
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Partiendo de un andlisis similar, C. Torres interpretd las famosas palabras de
Estrabon referidas al "ateismo’ de los ‘gallaect como una prueba de la
ausencia de dioses personalizados, y aprehendidos a tfravés de formas
escultdricas, literarias © miticas; y como una consecuencia de la prevalencia
de una religiosidad basada en las formas de la naturaleza -especialmente en
los montes, rios, bosques y promontorios- que habrian servido de cauce
sensible para las religiones prerromanas en el actual territorio de Galicia.

Todas estas cuestiones, que hoy se nos presentan revestidas de uno
indubitable parte de verdad, serian suficientes para conectar el culto a
Santiago en Gdlicia con alguna forma de religiosidad precristiana si hubiese
nofticia de una sustitucidn de dicho culto sin solucién de continuidad -como
sucedio en Efeso, en Roma o en el Monte Gargano-, o si hubiese perdurado
la memoria de un antiguo cuto de importancia general gue hacia los
comienzos de la Edad Media plantease todavia un problema para la
completa cristianizacién de la zona2. Sin embargo eso no parece asi, ya que
la ausencia de vestigios sdlidos, y la falta de referencias literarias
concluyentes no permiten pensar mds que en un culto de importancia local
que, pese a gque pudo verse incentivado por la influencia de las mitologias
griega y romana, no consta gque llegase a constituir una referencia universal
de la sacralidad del Imperio. Por su parte la posibiidad de un culfo
priscilianista en tierras de Compostela no es mds gue una conjetura; mientras
que otras formas de culto paganizantes, gue sin duda pervivian en Gdlicia
igual que en ofras parfes, o incluso con mayor intensidad, no revistieron la
suficienfe Importancia como para plantear a la iglesia medieval un
problema distfinto del que se manifestaba en gran parte de Europa.

Por estas razones, creemos que la importancia de Santiago para la
topografia cristiano-medieval no surge de una simbologia cultual, ni
tampoco de la presencia de un martir © de un santo que se hubiese
fransmitido con fidelidad histérica. Santiago no conservaba, ni es seguro que
hubiese tenido nunca, una gran importancia demogrdfica, estratégica o
religiosa, y por eso su importancia cosmolégica surge en relacién con una
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ideda que en si misma -aln siendo ambas cosas- es mas politica que religiosa,
y levanta sentimientcs mds proximos a los problemas de la cristiandad
medieval que a los de ios pobladores del noroeste peninsular anteriores a los
romanos. Y esa idea, a nuestro juicio, no es otra que la del *finis ferrae", un
concepto cosmoldgico que implicaba para los romanos la perfeccidn de la
‘urbs', O si se quiere, en frase ya recordada de Rufilo Namgatiano, que
transforma el orbe en urbes.

2. La construcion historica de la idea del "Finis Terrae".

Es obvio gque la idea de 'finis terrae" llega al noroeste peninsular con los
romanos, ya que su significacion infrinseca hace referencia a los limites del
mundo mediterraneo que integraba ia totalidad del imperio. El "finis ferrae”
solo era tal para quienes consideraban a Roma como el centro vertebrador
del mundo, y para quienes, tanto los limites occidentales, como el ‘fimes' del
Danubio, como el "fimes fossafum Africae” significaban la perfeccidn politica
y cultural de un espacio. Y desde este punto de vista es evidente que el
orgulloso sefialamiento romano de!l *finis ferrae" tuvo, antes gque ningln otro,
un significado politico y cosmoldgico.

Esta definicidn de la idea de "finis terrae" -que Plinio consideraba el lugar en
el que se separan la tierra, los mares y el cielo- no obsta a que sobre ella se
acumulasen otras simbologias, e incluso puede suponer una incentivacion
de ciertas formas de culto a la naturaleza. Tras el Promontorium Nerium y el
Promontorium Artabrum?, se abria el "mare tenebrosum’, y el sol se ponia en
un horizonte que enfonces no era posible explorar de ia misma forma que los
horizontes del mediterrdneo. Es por ello que cabe pensar en gue
determinados cultos como el del sél, presentes en casi todas las partes del
mundo, fueron objeto de una practica intensa en el *finis terrae”, pero no por
ello debemos suponer también que se proyectaron mas alid de las fronteras
regionales, hasta el punto de constifuir por st mismos una atraccién religiosa o
mitica.
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El sentido mitico del fin del mundo no estuvo vinculado en la antigledad
con un lugar concreto, sino con el occidente como tal. Hesperia, la tierra
relacionada con el astro gue sustituye al sol en el ocaso -lamado Héspero ©
también Veéspero- fué en un principlo todo lo que hoy conocemos como
Europa occidental, desde el Adridtico hasta el AtiGntico. Sélo a medida que
avanzaba el conocimiento y el dominio del mundo, Hesperia pasdé a
coincidir con la Peninsula Ibérica, y adn finaimente se hubo de concretar
mdas al occidente, en ias Islas Hespérides -posiblemente las Canarias o Cabo
Verde- a medida que se iban fijando los esquemas cosmoldgicos, y que se
reducia el drea imprecisa y desconocida por la que se desplazaban, en la
mitologia griega, Aeglia, Aretusa, Criteyay Hesperich.

Ya en fiempos de la dominacién romana, y al menos durante los dos
primeros siglos de nuestra Era, el "finis terrae' sigue siendo una referencia
imprecisa a todo el occidente, y constituye en realidad una forma especifica
de "limes', comparable en ciertos aspectos a la frontera del Danubio o dl
‘limes fossatum Africae’, cuyos testimonios quedan no sélo en el Cabo de
Finisterre de Galicia, sino también en el Finistére de la Bretana francesa. E
*finis terrae" se convierte asi en un componente esencial de la universalidad
de Roma, y en un simbolo de la perfeccién del Imperio, cuyos limites sdlo
quedan fijados por la inaccesibilidad de Ios otros espacios.

Pero tal y como sucediera con la Hespéria de los griegos, también el "finis
terrge" romano se iba acotando y concretando cada vez mdas, a medida
gue avanzaba el conocimiento v la "ocupacion' cosmoldgica de la tierra. Y
por ello el concepto de "finis terrae” se fué relegando paulatinamente hacia
lo parte noroccidental de la Peninsula Ibérica en la medida en que
constituia la parte mdas olejada y de mds dificil accesibilidad del Imperio "in
partibus occidentis’; y bajo algunas formas miticas, también a las Islas
Canarias, que en ciertos momentos histéricos fueron las Hespérides.

Posteriormente, la caida del Imperio y la sustitucidon de la "‘romanidad" por el
sentido catdlico de la Iglesia, llevaria necesariamente a la asuncidn por ésta
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de los contenidos simbdlicos del “finis ferrae", v a identificar el ideal de su
actividad proselitista con la predicacién del Evangelio en el fin del mundo.
Tal como hemos visto, la caracteristica del viejo Imperio que mds impacto
produjo en los escritores tardo-romanos y en los primeros escritores cristianos
fué la "universalidad', encarnada por la autoridad del emperador vy
traducida practicamente a fravés de la extensiéon de la ciudadania romana
a todos los ferrtorios conquistados y dominados por Roma. Y por elio,
paralelo al proceso de quiebra de la unidad imperial, se fué imponiendo
como un deber ineludible el afianzamento de la cristiandad en los limites de
Roma, y aun mdas alld, en fierra desconocida, como una via para Ia
construccién de la "romanidad sin Rorma’ que alentara San Agustin en su
sermon "De Urbis excidio".

Pero la Iglesia cristiana no habia recibido los simbolos del "finis terrae" sdlo a
través de los romanos, en su funcién perfectiva de la "Urbs'. Antes bién, la
literatura hebrea, transmitida en ia Biblia, reflejaba también los profundos
sentidos simbdlicos del "apse arets' -fin de la fierra- como un epifania del
poder creador de Dics. La accién organizadora gue habiamos visto en el
cap. | del Génesis, que explica la creaccidn como una transformaciéon del
"caos' en "cosmos', es contemplada por Isaias como una delimitacién de la
tierra mediante la accidén incansable de Dios que crea los “confines de o
Herra":

"Alzad aio alto los ojos vy ved:

JAQuién ha hecho esto?.

El que hace salir por orden al ejército celeste,
y a cada estrella por su nombre lloma.
Gracias a su esfuerze y al vigor de su energia,
no falta ni una.

¢Por qué dices, Jacob,

y hablas, Israel,

'Cculto estd mi camino para Yahveh,

y a Dios se le pasa mi derecho?'
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¢Es que no lo sabes?

4,ESs que no lo has cido?

Que Dios desde siempre es Yahveh,
creador de los confines de la tierra,
gue no se cansa ni fatiga,

y cuya inteligencia es inescrutable".¢

Una expresion similar fraduce en el Saimo 74 la idea de Dios como sefor de
la fierra, cuyo poder se manifiesta en el dominio sobre las fuerzas de ia
naturaleza y en el frazado de "todos los confines de la tierra”:

'Oh Dios, mi rey desde el principio,

autor de salvacidn en medio de la tierra,
10 hendiste el mar con tu poder,
quebraste la cabeza de los monstruos de las aguas;
U machacaste las cabezas de Leviatdn
y las hiciste pasto de las fieras;

tu abriste manantiales y torrentes,

y se caste rios inagotables;

tuyo es el dia, tuya también la noche,

10 la luna vy el sol estableciste,

tu trazaste todos los confines de la tierra,

el verano y el inviemno ta formaste."”

El Saimo 65 apuniq, por su parte, a un plan de Dios en la salvacién del
hombre cuyo ideal de perfeccién se pone de manifiesto a través de la
esperanza que llega a los confines de la tierra.

TG nos responderds con prodigios de justicia,
Dios de nuestra salvacion,
esperanza de todos los confines de la tierra

y de las islas lejanas;
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t0 que afirmas los montes con tu fuerza,

de potencia cenido,

y acalias el estruendo de los mares,

el estruendo de sus olas.

Estan los pueblos en bullicio,

por tus seficles femen los que habitan los confines,
a las puertas de la manong vy de |a tarde

haces 14 gritar de jubilo."®

El Salimo 59 extiende el lingje de Jacob a toda la tierra, y proyecta hasta sus
confines la simbdlica Israel que unifica la raza de los creyentes:

"iSuprime con furor, suprimelos, no existan mds!
Y se sepa que Dios domina en Jacob,

hasta los confines de la tierra."

La misma idea de temor y conversidon alienta en los Salmos 67 y 22, en 10s
gue el triunfo del senor aparece relacionado con o vuelta a su seno de
todos los pueblos de la tierra, o lo que es lo mismo, con ta extensidon a los
confines de la fe de Isarael a los confines del mundo. El Saimo 67 invita al
temor santo que infunde el poder providente de Dios:

"iTe den, oh Dios, gracias los pusbios,
todos los pueblos te den gracias!

La fierra ha dado su cosecha:

Dios, nuestro Dios, nos bendice.

iDios nos bendiga, y teman ante &l
todos los confines de la tierra".19
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El Salmo 22, por su parte, es un canto de misericordia y reconciliacién de los
pueblos, de "todos los confines del mundo”:

‘Le recordardn y volverdn a Yahveh todos los confines de la tierrq,
ante él se postraran todas ias familias de las gentes.

Que es de Yahveh el Imperio, del sefior de las naciones. !’

En la misma linea conciliatoria del Salmo 22, Isaias es una afirmacion del
sentido universalista de la teosofia judia, expresada a fravés de und
determinacidén cosmoldgica del espacio en la que puede entenderse tanto
el sentido mesianico del Antiguo Testamento, como en el sentido ecuménico
aue mds tarde traducirian los evangelios:

‘No hay ofro dios, fuera de mi.
Dios justo y salvador,

no hay otro fuera de mi.
Volvéos a mi y sereis salvados
confines fodos de la tierra,

porque yo soy Dios, no existe ningln otro".12

Excepcional importancia para la comprensidbn general de nuestro objetivo
fienen la palabras del profeta Migueas, gque con un mensgje de
caracteristicas apocaliticas proclama la victoria de los hijos de Israel después
de un tiempo de tribulacion. Es un mensaje de afimacién del triunfo del
"pueblo de Dios' sobre los gentiles, profetizado sobre el nacimiento del
Mesias y sobre la extensidn de su misidn salvifica "hasta los confines de la
tierra":

"Por eso él los abandonard hasta el tiempo
en que dé aluz la gue ha de dar @ luz,
Entonces el resto de sus hermanos volverd
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a los hijos de Israel.

El se alzard y pastoreard con el poder de de Yahveh,
con la majestad del nombre de Jahveh su Dios.

Se asentardn bien, porque entonces se hard él grande

hasta los confines de Ia tierra". 13

En una linea simbdlica idéntica a la de Miqueas, la profecia apocadliptica de
Ezequiel 'Contra Gog. rey de Magog'. sera uno de los pasajes mds recurridos
a la hora de interpretar la destruccidn del reino visigodo de Toledo y de
profetizar su restauraciéon desde Asturias, sobre todo a partir del momento en
que dicho pasaje fué incluido en la Crénica Profética, e interpretado con
expresa referencia a los Godos -la gente de Got- y los ismaelitas -los
musulmanes-'4. Y aungue en los capitulos 38 y 39 de Ezequiel no aparece la
concreta expresidon "confines de Ila fiera" como traduccion literaria de
universalidad, todo su lengudgje y sus significados obligan a relacionar su
profecia con una restauracién ecuménica del reino de lsrael.

La definicidon de la misidon salvadora, redlizada a fravés de la imagén de una
herencia que Yahveh entrega a su Hijo, se traduce en el Saimo 2 en una
afirmacién de la propiedad sobre los confines de la tierra gue no podia
pasar desapercibida a los tedricos de la *catololicidad"' de ia Iglesia, y cuya
literalidad implica tanta fuerza como sus propios elementos simbdlicos:

"Voy a anunciar el decreto de Yahveh:

El me ha dicho: 'TG eres mi hijo;

yo te he engendrado hoy.

Pideme, y te daré en herencia las naciones,
en propiedad los confines de la tierrq.

Con cetro de hierro los guebrantards,

los quebrards como vaso de alfarero'."1°
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La paz universal es, y fué siempre, un signo de integracion de los pueblos, y su
proclamacién responde a un criterio de universalidad que se alcanza, en el
Salmo 72, a través de la fotalidad de un espacio que cierran los "confines de
la tierra"

"En sus dias florecerd la justicia,
y dilatada paz hasta gue no haya lung;
dominard de mar a mar,

desde el ric hasta los confines de la tierra". ¢

Y en la misma linea, el profeta Zacarias expresa una idea de universalidad
que se redliza a fravés de la paz de los pueblos, y cuya mdxima expresion es
el establecimiento de un "dominio" acotado en su plena perfecciéon por los
"confines de la tierrd"

"El suprimird los cuemos de Efraim

y los caballos de Jerusalén;

serd suprimido el arco de combate,

y el proclamard la pdz a las naciones.
Y su dominio ird de mar a mar

y desde el Rio hasta los confines de la tierra®.17

Es el mismo mensdje de salvacion profetizado por Isaias, que se hard
patente a todas la naciones, y que alcanza su idea de ftotalidad a través de
la misma expresion cosmoldgica que define el dmbito de la salvacidon por "fos
cabos de la tierrd":

"Ha desnudado Jahveh

su santo brazo

a los ojos de todas las naciones,

y han visto todos los cabos de la tierra

la salvacién de nuestro Diocs." '8
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Y finalmente, en la misma linea de las palabras de Isaias, el Saimo 98
convierte los "confines de la tierra’ en un simbolo de perfeccion del mensaje
soteriologico del Antfiguo Testamenfo:

*Yahveh ha dado a conocer su salvacion,

a los ojos de las naciones ha revelado la justicia;
se ha acordado de su amor v su lealtad

para con la casa de lsrael.

Todos los confines de la tierra han visto

la salvacién de nuestro Dios."19

Ademds de los pasajes citados, a los que les es coman el empleoc de frases
alusivas a los “confines de Ia tierra", son muchos otros los escritos biblicos que
inciden en el sentido universal de la salvacién que se extiende -en palabras
de Baruc- "de oriente a occidente'. Todos ellos fueron dando forma y arraigo
doctrinal al designio de una congregacién de las naciones en torno a la ley
del Dios de lsrael, cuya maxima expresion veterotestamentaria fué el Libro de
la Consolacion de IsraefP, y que pasaria al Nuevo Testamento como una de
las piezas esenciales de la Nueva Alicnza, hasta el punto de convertirse. bqjo
el signo del ecumenismo vy la catolicidad, en uno de eilementos distintivos de
la Iglesia de Cristo?!,

Continuando la tradicion vinculada al "apse arets' -el fin de la tierra- también
la literatura nectestamentaria convirtid los ‘confines de la tierrd' en una
forma de expresion de ia universalidad del mensaje evangélico, y en una
formulacidon del ecumenismo y de la catolicidad de la de la Iglesia. De una
forma expresa, el Evangelic de San Lucas (24, 44-48) vincula la misidn
evangelizadora y universal de los apdstoles a la Ley de Moisés, a los Profetas
y alos Salmos, convirfiendo a Jerusalén, de meta, en punto de partida de un
mensaje destinado a "todas las naciones”:

"Estas son aquellas palabras mias que os hablé cuando todavia estaba con

vosotros: 'Es necesario gue se cumpla todo lo gue esta escrito en la Ley de
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Moisés, en los Profetas y en los Salmos acerca de mi'. Y, entonces, abrid sus
infellgencias para que comprendieran |as escrituras, y les dijo: 'Asl estd escrito gue
el Cristo padeclera y resucltara de entre los muertos al fercer dia y se predicard
en su nombre la conversién para el perddén de los pecadoes a todas las naciones,

empezando desde Jerusalén. Vosotros sols testigos de estas cosas'?2,

Como signo de la condicidén catdlica de la iglesia, el libro de los Hechos de
los Apdstoles comienza, precisamente, con el mandato de Cristo a sus
discipulos para que prediquen en el Evangelio "usque ad ulfimum terrae’:

"sinc que recibirels la fuerza del Espiritu Santo, que vendrd solbre vosotros, y sereis
mis testigos en Jerusalén, en toda Judéa y Samaria, y hasta los confines de la
tierra" 23

El mismo mensaje de universalidad aparece reflejado San Marcos (16,15) -
Euntes in mundum universum predicate Evangelium omni creaturae-, y en
San Mateo (28, 18-20) -Data es mihi omnis potestas in caelo et in terra: euntes
ergo docete omnes genfes-.

La "controversia de Jerusalén®, que aparece recogida en los Hechos de los
Apbstoles, 15, 6-26 -incluyendo los discursos de Pedro y Santiago, el obispo
de Jerusalén-, sienta la doctrina favorable a la predicacion del Evangelio de
Cristo a los gentiles, segun las tésis de Pablo. Y como expresidn de este giro
en el plantemiento de la mision de la Iglesia, el mismo libro de los Hechos de
los Apbdstoles ( cap., 13, 46-47) recoge con precisidon esta idea, en palabras
de Pablo y Bernabé, utilizando una cita libre del Antiguo Testamento que
incluye la expresidon tantas veces utilizada por los profetas para resaltar la
dimension universal de ia salvacién mesidnica, el 'fin de la tierra™:

"Era necesario anunciaros a vosotros en primer lugar la Palabra de Dios; pero ya
que la rechazais y vosotros mismos no os juzgais dignos de la vida eterna, mirad
gue nos volvemos a los gentiles. Pues asi nos lo ensend el Sehor: Te he puesto

como luz de los gentiles, para que lleves la saivacion hasta el fin de la tiera'24,
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Este pasgje, que como acabamos de decir incluye una referencia libre a las
Sagradas Escrituras, es por ello més expresivo, ya que siendo lo mds probable
gue se trate de una construccion del propio Pablo de Tarso, permite
entender que éste consideraba dicha expresidn profética como una orden
expresa para el apodstol de Cristo?s,

Algunos escritos apocrifos, que contienen expresas referencias a la diGspora
apostdlica, sithan también la misidn de la Iglesia en los "(difimos) confines de
la tierrq@". Asi, por ejemplo, en el llamado Libro de San Juéan Evangelista (el
Tedlogo) o Tratado de San Juan el Tedlogo sobre Ia Dormicidn de ia Santa
Madre de Dios, se narra la congregacion de los apdstoles en el momento de
la muerte de la madre de Jesis con estas palabras:

Yo, Juan, me puse entonces @ orar, Y el Espiritu Santo dijo a los apdstoles: "Venid
todos en alas de las nubes desde los (Utimos) confines de ia tierra y reunios en la
santa cludad de Belén para asistir a la madre de Nuestro Sefor Jesucristo, que
estd en conmocién: Pedro desde Roma, Pablo desde Tiberia, Tomds desde el
centro de las Indics, Santiaogo desde Jerusalén®. Andrés, el hermano de Pedro vy
Felipe, Lucas y Simdén Cananeo, Juntamente con Tadeo, los cuales habian

muerto ya, fueron despertados de sus sepulcros por el Espiritu Santo"26,

Los Evangélios Apdcrifos, no reconocidos oficialmente por la Iglesiac como
libros inspirados, tuvieron sin embargo una importancia enorme en la
formacidn de las creencias religiosas del pueblo, y cabe suponerles, si no una
exactitud histérica en el moderno sentido de la palabra, si al menos una
enorme capacidad para tfransmitir narraciones forjadas en |a tradicidn oral?’,
Y en tal sentido el parrafo citado puede ser tomado como una demostracion
de que la referencia a los "confines de la tierra" formaba parte del acervo
comun de la Iglesia, como expresion de su conciencia catdlica,

Después de este recorrido por los pasqgjes mads representativos de la
"universalidad' caracteristica de la salvacién mesidnica, es claro que las
expresiones relativas a los "confines de la tierra" -junto con otras dos, que aqui
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no analizamos, y que se refieren a *fodas las genfes' o "fodas las naciones'-
constituyen la forma mdés corriente de expresar la existencia de un dmbito de
salvacién que desborda las fronteras reales e ideales de Israel para alcanzar
a todos los hombres de la fierra. Y aunqgue es cierto que no en todos los casos
esta expresion tiene un claro sentido geogrdfico, es evidente que tanto las
interpretaciones simbdlicas como aquellas otras mds descriptivas, aparecen
a los 0jos de la Iglesia primitiva, inserta en el espacio politico romano, como
una expresa referencia al limite occidental del Imperic en cuyas costas se
sitGa ia Unica frontera sin fierras ni pueblos ulteriores.

Existen, como veremos, algunos testimonios escritos de ios ecos simbdlicos
que el "fin de la fierrad" representaba para los primeros escritores cristianos y
para los Padres de la Iglesia. Pero mds alld de esos testimonios, ha de
juzgarse imposible que, para quién leyese los antecedentes proféticos de la
misibn de Cristo, y para quién tratase de tfraducir su mandato a las
necesidades de la experiencia misionera que sirvié de vértebra a la Iglesia
durante los primeros sigios, pasasen inadvertidos los profundos significados
que los "confines de la tierrd" arrastraban desde el Anfiguo Testamento. Ello
equivale a decir, a nuestro juicio, que para la mayoria de los primeros
escritores cristianos, que desarroliaban su labor en Roma y en las tierras de
tradicién griega, la idea de la predicacion apostdlica en los "confines de la
tierrd" se impuso antes que las noticias historicas de la presencia de los
apdstoles en Espana.

Y no podia ser de otra forma, por cuanto la llegada del mensaje de Cristo al
extremo de las tierras conocidas tenia una significaciéon ideolégica esencial,
afecta tanto a los cristionos de cultura griego-oriental como a los de cultura
latino-occidental, Por el contrario, ia noticia historica de la presencia de los
apodstoles en Hispania tenia significados mucho mas restringidos -o incluso
localistas-, y su impulso correspondid finalmente a las Iglesias de Occidente, y
mds concretamente a unos escritores de segundo orden que florecieron al
abrigo del magisterio ejercido sobre todo por San Ambrosio, San Agustin, San
Jerénimo y San isidoro de Sevilla, y que alcanzaron una maduracion mas
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tardia que aquellos otros que habian bebido en la fuentes de |la patristica
oriental. Al mismo tiempo, mientras gue la predicacién apostdlica en el "finis
terrae" contaba con el apoyo explicito de ias escrituras, como reflejo de una
tradicién vetero y neotestamentaria, la noficia de la presencia concreta de
los Apodstoles en Hispania chocaba con la falta de referencias expresas de
esta predicacién en el libro de los Hechos de los Apostoles y en la mads
antigua fradicién oral y escrita de la lglesia.

Del "fin del mundo", de los "confines de la tierra'. o del "exfremo del mundo'
era posible hablar, v de hecho se hablaba, sin que ello supusiese
necesariamente la concrecidn geogrdfica de ese punto en el extremo
noroccidental de la Peninsula Ibérica ¢ en cualquier otro saliente de la costa
atlantica; y sdlo al paso del tiempo esa referencia se fué identificando de
forma concreta y especifica con el extremo de Hispania. Por este motivo,
decir que el "finis terrae", en un momento dado, reuni® amplios y profundos
significados para ia misidén apostdiica de la Iglesia, en modo alguno equivale
a declr que la Iglesia altomedieval recibidé y asimild los contenidos de una
sacralizacién local gue luego se habia de extenderse a todo el mundo; sino
gue parece insinuar, casi en un sentido opuesto, que fué una construccion
abstracta y simbdlica de la Iglesia -expresidn de catolicidad por referencia a
los extremos de la tierra- la que acabd por generar una idea que mds tarde
se concretaria en el punto geogrdfico en el que no era posible expiorar el
"mas alld’.

Frente a la tradicional propuesta de un "finis terrae’ construido a partir de una
actividad sacralizadora local y prerromana, creemos gque debe insistirse en el
hecho de gue tanto la conciencia objetiva de "exfremo' geografico como
la ideologia universalista de los "confines de o fierg" proceden
necesariamente de afuerq, la primera como parte del 'limes occidental' de
la "Urbs", y la segunda como forma de expresidon de universalidad elaborada
por los profetas de Israel y utilizada profusamente en las Escrifuras hasta los
Hechos de los Apdstoles. Ello no implica la negacidon de un espacio sacral
anterior, vinculado al culto al sol © a cudlquier otra forma de religiosidad
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prerromana. La existencia de grabados liticos, y las suposiciones hechas
sobre Ia ubicacidén del "Ara Sofis' irian en este sentido. Pero no serian estos
cultos los que implementan el fuerte contenido simbdlico que el 'finis terrae’
adquirié para la cristiandad a principios de la Alta Edad Media, cuya vista se
volvié hacia el exiremo occidental de ia Peninsula Ibérica a partir de una
previa construccién ideolégica que tarde o temprano tendria que acabar
por sacramentarse mediante la intensa sacralizacién que se llevd a cabo en
Compostela.

Después de las abundantes referencias ideoldgicas a los "fines ferrae' que
hemos visto en la literartura profética y en la concrecidon de la misién
apostdlica de Cristo en los Evangelios y en los Hechos de los Apdstoles, |a
expresidn ‘fines terrae” aparece ya en la Historia Eclesiastica de Eusebio de
Cesarea (cc. 260-341), en un pasgje que no hay gue interpretar
necesariamente como una noticia histérica de la presencia de los apdstoles
en Espana, ni siquiera como und referencia geografica concreta al extremo
noroccidental peninsular, sino como una expresidn de catolicidad
conectada con la tradicién de as Escrituras:

"Ita opitulante caelesti virtute, salutaris Dei sermo tanquam solis radius, universum
terrarum orbem subito illustravit, et prout In sacris Litteris praedicatum fuerat, in
omnem terram exivit sonus evangelistarum simul et Apostolorum, et usque ad fines
terrae verba eorum" 28

También San Ireneo (muerto entre los anos 202-203) se expresa en términos
semejantes. Auténtico apasionado de la Tradicidon apostdlica, este santo
obispo de Lidn, oriundo de Asia Menor, recibid las ensefanzas directas de
Policarpo, discipulo de apdstol Judn; y se esforzd en recabar noticias sobre la
ensefanza de los discipulos de Jesds y en transmitir las interpretaciones de las
Escrituras candnicas recibidas de los antiguos presbiteros?. En sus escritos, y
de forma especial en el Adversus Haereses, €l “fines terrae’ recupera todas
las resonancias proféticas del universalismo mesidnico; y, mediante esa
descripcidn genérica de las misiones apostdlicas, transmite una estricta
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interpretacién del mandato de Cristo que sdlo puede darse por cumplido
cuando haya alcanzado a todas las gentes, y a fodas las naciones, en os
extremos de la tierra:

'Postea enim, quam surrexit Dominus noster a mortuis et induti sunt supervenientis
Spiritus Sancti virtutem ex alto, de omnibus adimpleti sunt et habuerunt perfectam
agnitionem; exierunt in fines terrae, ea guae a Deo nobis bona sunt evagelizantes

et coelesten pacem annunciantes'. 3

3. La evolucién conceptual del "Finis terrae": de simbolo abstracto
a referencia histérica y geogrdfica concrefa.

Ya a principios del siglo V., San Jerénimo (347-419), en los citados
Comentarios sobre Isaias, sustituia la expresiébn ‘fines ferrae" por "ad
Hispanias', traduciendo en una concrecion geogrdfica la misma idea que
Eusebio de Cesarea y San Ireneo habian reflejado con formulas proximas al
lenguagje biblico. Y también en este caso, frente al empeno de Lopez Ferreiro
de deducir de las palabras del anacoreta de Betlén un testimonio de la
presencia de los apdstoles en Espana, creemos que hay gue inclinarse por
una simple expresidn de 'universalidad" de la Iglesia de Cristo, reflejada en
este cQso por esa contfraposicidn -"uf alios ad indos, afius ad Hispanias'-, que
abarca el mundo conocido desde oriente @ occidente:

"Spiritus illius congregaverit eos, dederltque eis sorfes, atque diviserit, ut alius ad
Indos, alius ad Hispanias, alius ad llyricum, alius ad Graeciam pergeret; et

unusguisgue in Evangelii sui atque doctrinae provincia requiesceret”.3!

La posibilidad de interpretar la expresion ‘ad Hispanias' como una formula
geogrdfica concreta del Finisterre se ve aln mds clara st se compara con
otro pasaje en el que la contraposicidn se establece entre Jerusalén vy
Espana, en una férmula que recuerda en todos sus extremos a la narracion
de la misidon apostdlica recogida en el cap. 24, 44-48 del Evangelio de San
Lucas, en la que Jerusalén es el punto de partida hacia una meta que debe
de alcanzar ios extremos de la tierra:
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‘Apostolos enim videns Jesus in littore juxta mare Genezaret reficiens retia sua,
vocavit e misit in magnum mare, ut de piscatoribus pisciumn faceret hominum
piscatores, qui de Jerusalem usque ad Hiricum et Hispanias Evangelium

praedicarent capiens in brevi tempore ipsam gquoque urbis Romae potentiam® .32

Al mismo tiempo, la comparacién de la tarea apostdlica con el ambito
politico de Roma nos sitia en una referencia cosmoldgica exacta, en la que
Hispania significaba, sobre todo, una parte del "fimes" maritimo occidental.

San Jerénimo se mueve ya en un ambiente en el que cobraba cuerpo la
fradicion de la didspora apostolica, que atribuia a cada uno de los apdstoles
su misidn en una provincia concreta y determinada; y aungue en sus escritos
no llega a especificar el lugar de predicacién de cada apéstol -en la linea
que luego acentuarian los Catdlogos y el Breviarium Apostolorum-, acepta,
sin embargo, que la expresidn de la catolicidad de la Iglesia se realice a
través de la distribucion de las provincias, para su evangelizacion, entre los
discipulos directos de Cristo.

Pero si importantes son estos testimonios, [0 es aln mucho mds, para nuestro
concreto objetivo, el ver como las propias referencias a la presencia de
Santiago en Espana aparecen antes vinculadas a “las fierras occidentales
que a Hispania, y a ésta antes gue a Galicia. De esta forma, |a secuencia de
la formacion de la tradicidn y la noficia de la presencia de Santiago en
Espana se nos presenta como el desarrollo de una manifestacion profética
de la salvacién universal, que sélo @ medida que fué avanzando la
cosmologia cristiana -basada en la anterior estructura del espacio imperial-,
ina cobrando cuerpo en ias tierras de Galicia.

En un texto a medio camino entre los de San Ireneo y Eusebio de Cesarea y
el de $an Jerénimo -fruto quiza de una traduccién a occidente de una larga
fradicién griega sobre la predicacién de los apdstoles en los "fines terrae’- el
Breviarium Apostolorum intfroduce en Espana ia predicacion de Santiago
valiéndose de la frase "hic (lacobus, filius Zebedei) Hispaniae et Occidentalia



483

loca praedicatur’. Una formula en la gue el topénimo "Hiapaniae' adquiere
una concrecion mayor que la que tenia en los Comentarios sobre Isaias,
pero gque el redactor precisa reforzar con los "Occidenfalia loca', que
constituyen, probablemente, la maxima precisibn obtenible de Ila fuente
griega gque inspirara su trabagjo. Y es en este punto donde, a nuestro juicio, se
produce la auténtica fransformacion de un elemento simbdlico, el “finis
terrge’. en una noficia concreta sobre la predicacidn en un lugar
determinado. Lugar que, por cierto, sigue descrito a través de un amplio
topdnimo cuyas ulteriores precisiones, motivadas ya por las circunstancias
politicas vividas en {a Peninsula a partir del siglo VI, le llevarian a la regidn del
"Finisterre', a Galicia.

En la misma linea del Breviarium Apostolorum, el De ortu et obitu patrum nds
muestra también, incluso con mayor claridad, la secuencia de esta
transformacién de un elemento simbdlico en un topdnimo determinado. En
su texto, la frase ‘'Spanice et occidentalium locorum euangelium
praedicauit', tan préxima a la del Breviarium, aparece aqui reforzada por
una precisidn gque nos retorma a los contenidos proféticos y evangélicos de la
salvacién mesianica y a la universalidad de la misidon apostdlica:

‘et in occasu mundi lucem praedicationis infudit”,

La redaccién del De orfu et obitu patrum deija fras de si la impresidn de que
su propio autor era consciente de estar dando un saltc en el vacio, al
fransformar la metdafora del 'finis terrae" en una noticia histérica precisa a
cerca de la predicacidn de Santfiago en Espana; y por ello apostilla su
expresion dos veces: la primera, los "occidentalium locorum”, para conectar
con la fuente que le habia servido de inspiracion, bien sea el Breviarium
Apostolorum u otra fuente comun para ambos; v la segunda, 'in occasu
mundi lucem praedicationis infudif', para dar una justificaciéon del por qué de
una noticia sin antecedentes histéricos.
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Partiendo de los contenidos simbdlicos que el "finis terrae" tenia para los
cristianos, y aun reforzdndolos mds de lo que habian hecho San Ireneo ©
Eusebio de Cesareaq, la noticia de |a predicacion de Santiago en Espana que
nos aporta el autor del De orfu ef obifu pafrum no aparece como el
resulfado de una fuente literaria u oral de Ila tradicidn, sino como Ia
consecuencia necesaria de un silogismo en 'bdrbarg’, que el texto no
acierta a ocultar completamente. "Cristo envié a los apostoles a predicar al
fin del mundo -parece decirnos el De ortu et obitu patrum-; y puesto que el
fin del mundo estd en Espana, es evidente que hasta alfi, ‘in occasu mundi’,
tuvo que llegar un apdstol'. Y ese es a nuestro juicio el contenido ideoldgico
esencial tanto del texto que ahora analizamos como de aqguellos que le
sirvieron de base, por encima, incluso, del hecho de gque sea Santiago., u otfro
de los apdstoles, el escogido para esta misidn apostdlica.

Pero en ninglin caso debe de sonar extrana esta forma de afrontar la
descripcion de la predicaciéon apostdlica, en la medida en que es posible
hallar antecedentes muy directos en los escritos de los Santos Padres, vy en
especial en la Demosfracidon de la Predicacién Apostdlica de San lreneo. En
dicha obra, y con la autoridad que le daba al obispo de Lidn el haber
recibido la ensenanza de labios de Policarpo, discipulo directo de San Juan,
se transmife la idea de que el mandato de Cristo de llegar al "fin del mundo"
fué recibido por los apéstoles, bajo la influencia de la literatura profética,
como una condicidbn para la perfeccidn del mensgje evangélico,
concluyendo, por ello, la presencia de los apdstoles en "foda fa tierra”:

"Ahora bien, si los profetas han vaticinado que el Hijo de Dios debia manifestarse
sobre Ia tierra y han predicho el lugar, la manera y la forma de su manifestacion
sobre la tierra, y si en el Sefor se han cumplido todas estas predicciones, nuestra
fe el El estd bien fundada, es auténtica la tradicién de la predicacion, es decir, el

testimonio de los Apdstoles. Estos, enviados por el Sefor, han predicado por el
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mundo entero que el Hijo de Dios habia venido g sufrir la Pasién, la habia
soportado para destruir la muerte y dar vida al cuerpo, v que dando fin a la
hostilidad hacia Dios, es decir, a la iniquidad, hemos de obtfener su paz
cumpliendo lo que es de su agrado. Asi nos ha side dado a aconocer por |os
profetas cuando dicen; jQué hermosos son fos pies de los mensajeros que
anuncian la buena nueva de la paz, que pregonan la alegre noficia del bien!
(Ilsafas, 52,7}, Isaias dice que estos mensajeros vendrdn de Judea y de Jerusalén
para anunclarmos la palabra de Dios, que para nosotras es también ley: Pues de
Si6n saldra la ley y de Jerusalén la palabra del Sefior (Isaias, 2.3). David afirma
gue habian de predicar por toda la tierra: A toda la flerra alcanza su pregdn y
hasta los limites del orbe su palabra (Salmo 18, 5),33

Siguiendo los textos que poseemos, desde los Evangelios y los Hechos de los
Apdstoles hasta el Breviarium Apostolorum y el De orfu ef obitu patrum, la
atribucién de Espafia a Santiago en la didspora apostdlica no resulta de la
abundacia de noticias sobre la vida y las actuaciones de este apdstol, sino
gue parece derivar exactamente de lo contrario, de que ni los Hechos de los
Apostoles, ni ninguna fradicidn oral o escrifa se oponia o dificultaba la
expresa atribucion de Espana a Sanfiago. Afribucidn que, por cierto,
encontrd también sus mejores justificaciones en elementos simbdlicos, y entre
ellos el de la peticidn efectuada por la madre de los Zebedeos a JesUs para
que sus hijos se sentasen a la derecha y a I izquierda de su trono, gue tanto
el himno © Dei verbum como el propio Codex Cdlixtinus acabarian
recogiendo en relacidn con la predicacidn de Judn en Oriente y de
Santiago en Occidente. Y por todas estas razones, creemos que |la noticia de
la predicacidn de Santiago en Espana surge de una tfransformacion
progresiva de un elemento simbdlico en un contenido real, histérico.

En el "iter" de esa transformacidn, es posible cbservar la existencia de cuatro
momentos diferentes, a través de los cuaies van adquiriéndose los
contenidos de o gue luego seria el culto jacobeo:
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Q) El primer momento es aquel en el gue se formula el cardcter
apostdlico de las Iglesias del extremo occidental del Imperio
romano, a partir de una deduccion y explicitacién del mandato
evangélico de Cristo a los apbstoles. La fuerte logica de esta
conclusion, ensayada explicitamente por San Ireneo, se impone en
plena coherencia con los mensajes proféticos y evangélicos y con
las descripciones de la misidn apostdiica contenida en los Hechos
de los Apostoles, a cuya influencia fueron afectos tanto los Padres y
escritores de la Iglesia griega como los de la Iating, sensibles todos a
la necesidad de establecer los signos externos de la catolicidad de
la Iglesiads,

b) El segundo momento es aquel en el que se identifica Espana con el
exiremo occidental, aunque estemos Ilgjos aln de atribuir a
Santiago la fundacidn de sus iglesias. Las primeras transformaciones
de la metafora del "finis ferrae" en el topdnimo concreto de Espana
nos llegan en las pdaginas de San Jerdnimo, probablemente
preccupado por equilibrar el rango de las iglesias de oriente y
occidente en un momento en el que se presagiaba la ruina del
imperio, que hasta entonces sirviera de eficaz apoyo a la unidad de
los cristianos.

c) El tercer estadio, en esta secuencia de progresiva concrecién
geogrdafica e histérica de la predicacién de Santiago, correlativa a
la creciente localizacidn de los intereses politicos surgidos de la
fragmentacién del espacio imperial, vendria definido por el
Breviarium Aposfolorum y el De ortu et obifu pafrum gue, por interés
propioc y directo de las Iglesias de Espana, reforzaron su
apostolicidad con la concreta atribucidn a Santiago de la
fundacion de la cristiandad espanola.
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Fuente: Elaboracion propia

Los origenes doctrinales del fendmeno jacobeo se remontan a la literatura profética, en
I que se acuiia la expresion "fin de ia tlierrd! como simboio de universalidad. Intfroducido
después en laliteratura neotestamentaria, el simbolo del "inis terrae”se convertiria enuna
caracteristica esencial de la mision apostdlica, y en un marco de referencia esencial para
la diaspora de los discipulos directos de Cristo que segin la fradicidén crishona se inicid
inmediatamente después de Pentecostés.

En contacto con la cosmologia y la cultura romana, el "finis ferrae” derivé en una
referencia territorial, que abarcaba iniciaimente todo el limes” atiantico, y que después
se fué concretando en una secuencia gue lo identifica con Hispania, conlos Occidentalia
loca, y con las tieras de Galicia, en las costas del "mar britanico”,

Pardlelamente al proceso de concrecion geogrdfica, y en consonancia con la mentali-
dad apocdiiptica que presidio la formacion de la Iglesia asturiana, se plasman los
contenidos simbdlicos del *inis terrae” en un hecho sensible -o sacramentado- que nos
lleva desde la catolicidad del mensaje de la Salvacidén ala pugna por el rango apostdlico
de la Cristiandad occidental; de aqui al especifico patronazgo de Santiago Apostol sobre
la Iglesia de Asturias, y finamente a la "Intervencidon” del cuerpo apostélico en Compos-
tela.

De esta forma es posible ofirmar que sobre unos mismos hechos actian dos drdenes de
moftivaciones diferentes: unos de cardcter religioso, orientados a destacar la catolicidad
de la iglesia v el ecumenismo de 1a fé; vy otros de cardcter politico, dirigidos a destacar
sus contenidos apocalipticos que sirvieron de base para la organizacion y la resistencia
desde el espacio propio de la Cristiondad de Asturias.

&«
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d) Finalmente, en un cuarto estadio evolutivo, serd ia iglesia galaico-
asturiona la que realice la dfima concrecién, al instituir el
patronazgo de Santiago en el O Def verbum, y al situar en la regién
del Finisterre, en Gdlicia, el enterramiento apostdlico, que consuma
la construccion ideoldgica de la apostolicidad de la tierra espafola
con el enterramiento del apdstol -segln la expresidn jerominiana- en
la provincia encomendada a su predicacidn: "ef unusquisque in
Evangelii sui atque doctrinae provincia requiesceret”.

Fuera del contexto de las noticias sobre ia misidn de los apdstoles, la
identificacion entre Galicia y el "finis terrae" debia de ser muy corriente ya
durante y después del siglo IV. De ello nos quedan aigunos testimonios cuyo
interés deriva no sblo del hecho de permitimos seguir el proceso de
tfransformacidon de una referencia simbolica en una concrecion histérica y
geogrdfica, sino también por la evidente conexion linguistica y formal que
existe entre los tfextos biblicos y los escritos de los cronistas e historiadores del
siglo V. Entre estos testimonios debemos citar a Hidacio, obispo de Chaves,
que sitta geograficamente la Gallaecia romana en funcién de su condicidén
extrema:

"sitam in extremitate oceani maris occidua”.38

Hacia el ano 680, y en referencia al vigje de Egeria a Tierra Santa, Valerio del
Bierzo se refiere a la patria de esta mujer peregrina en términos muy similares
a los de Hidacio, aungue afadiendo, por influencia del texto en el que se
narra el vigje, una contraposicion entre "oriente" y "occidente" que casa muy
bién con la nueva interpretacién de la universalidad cristiana que seria
corriente en textos posteriores, y entre ellos, tal como ya hemos senalado, el
himno O Dei verbum y el Codex Cdlixtinus. Asi lo expresa Valerio en ia Carfa
al abad Donadeus:

"Que extremo occidui maris oceani litore exorta Orientl facta est cognita". 3
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Pero es el propio texto del ltinerarium Egeriae -escrito entre los anos 381 vy
384- el que se refiere con mds fuerza a esta condicidn de extremo
occidental de la Gallaecia, en un parrafo en el que aqparece Ia
contraposicidon entre "oriente" y "occidente" a la que nos hemos referido
como base de inspiraciéon para la Carfa de Valerio, y que interpretamos
como un recurso para la expresion de la amplitud o ta universalidad de un
espacio, simbolizado en este caso en el propio vigje. En palabras puestas en
boca del obispo de Edesa, el "fin de la tierrd" constituye, al tiempo que un
evidente contenido simbdlico, una concreta y precisa referencia
geogrdfica:

"Velagui o que me dixo, acoliéndome amablemente, o santo bispo daguela
cidade, home verdadeiramente relixicso, monxe e confesor: 'Xa que vexo, fila,
que te impuxeches por causa da relixién o sacrificio tan grande de vir dende @
fin da terra ata estes lugares, se che apetece, ensinarémaosche todolos sitios que

lles gusta és cristiéns ver agur' *.37

Mucho mds tarde, y ya con el desarrollo espectacuiar alcanzado por las
peregrinaciones a lo largo de ia Edad Media, el escritor italiono Domenico
Laffi nos dejaria una muestra especial de la viagencia del sentido
cosmografico de las peregrinaciones a tfravés de la descripcidon de dos vigjes
-'in Ponenfe'® e 'in Levante'™®- que. bgjo la forma de un relato de
peregrinacién, constituyen de hecho un testimonio tardio de ia concepcién
axial de los caminos hacia los lugares santos de la cristiandad.

La noticia del descubrimiento de la tumba apostdlica, propagada por
Occidente a partir de la ‘invencion' de Teodomiro, responde, pués, a las
siguientes caracteristicas:

a) Es el resultado de la transformacion de un mensgje simbdlico en una
concreciéon geogrdfica, redlizada o partir de los significados
implicitos en el "finis terrae".
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b) Dicho proceso de fransformaciéon se lleva a efecto mediante dos
mecanismos paralelos, tendente uno a la identificacion del lugar del
enterramiento apostdlico y el otro a la formacién y difusién de Ia
noticia histérica de la predicacidn de Santfiago en las tierras
occidentales de la Cristiandad. A medida que disminuye el dmbito
de interés de la noticia, aumenta su concrecidn histbrica y
geogréfica.

c) La progresiva localizacién del fendmeno obedece a una mayor
influencia de los intereses "politicos'. derivados unas veces de la
propia organizacion de la Iglesia y otras de la creciente presencia
de los poderes civiles emnanados de la caida del Imperio.

d) En el Ultimo estadio de evolucidn, aquel en el que se concreta el
patronazgo de Santiago sobre Espana y se localiza su tumba en
Compostela, responde a unas circunstancias politicas de aislamiento
de la cristiandad asturiana frente al resto de la cristiandad
occidental, y a la necesidad de estructurar politicamente el Reino
de Asturias y de establecer vinculos efectivos con la cristiandad
europeda.

e) En todo el proceso de construccion del fendmeno jacobeo, desde
los mensgjes universalistas del “finis terrae" hasta la total concrecion y
posterior inversion de las influencias sacrales de la tumba apostdlica,
se puede apreciar la influencia de importantes elementos
cosmoldgicos, destinados a operar sobre la organizacién de los
espacios, tanto en el orden religioso como el el politico.

f) Las profundas implicaciones politicas del fendbmeno jacobeo, cuyas
raices hay que buscar en el cambio de los contenidos metafdricos
del "finis terrae" por los puramente geogrdficos, se exacerban en
funcidn de las circunstancias concurrentes en los siglos VIl y IX, y
especialmente a partir de la identificacidn ideologica entre el
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‘regnum christionum' y el "imperium’, gue llevaria a la restauracion
de los significados simbdlicos de los limites occidentales, tanto desde
el ideal de catolicidad de la iglesia como en el de la perfeccidn
ferrena del reino cristiano.

4. Los efectos del culto jacobeo sobre la topografia crisfiana.

El nacimiento de ia ciudad de Santiago de Compostela supuso una
alteracion sustancial de la topografia cristiana medieval, gue convirtié @
Roma no sélo en el centro de poder de la Iglesia, sino también en el centro
geogrdfico de la Cristiandad. Y puede decirse que si la coronacidn de
Carlomagno significd la plena sustitucidn de la romanidad por los signos de
identidad cristiana, la creacién del "lugar santo" del Finisterre simbolizd la
plena ocupacién por la Iglesia del espacio imperial, cerrando de esta forma
un proceso cosmolégico gque se habia iniciado cuando Ambrosio de Milan,
en su famoso discurso De obitu Theodosii, habia establecido la radical
diferencia entre la cosmovisidén pagana y la cristiana; y cuando Agustin de
Hipona prociamara, sobre los ecos de la devastacidon de Roma por Alarico,
la necesidad de crear una "romanidad sin Roma'.

Frente a la comun interpretacion de quienes creen gque el momento "a quo"
del fendmeno jacobeo se sitla en la invencidn de la tumba de Santiago,
nuestra opinidn se inclina por considerar que dicha "invencion' no es mdas
que el instrumento sacralizador gue cuimina un largo proceso, referido en
abstracto al "finis terrae’, cuyas bases ideoldgicas conectan con la literatura
profética de la salvacidén y con la Tradicion cristiona de las misiones
apostdlicas.

Compostela es el resultado de un largo proceso cosmoldgico en el que los
extremos del mundo se van configurando, en abstracto, como un simbolo de
universalidad; para ir luego concretandose geogrdfica y doctrinaimente -en
los términos ya sefalados- en lo que seria el sepulcro apdstolico. Por todo
ello, mdas que de una irrupcidén del fendmeno jacobeo en la historia de la
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cristiandad occidental, deberiamos de hablar de un doble proceso, en cuya
primera parte los contenidos idecldgicos se producen fuera, y en abstracto,
para concretarse después en la realidad jacobeaq, e invertir el sentido de
radiacion de los contenidos religiosos y simbdlicos del "finis terrae”.

En la practica identfidad entre el "imperio’ y la "cristiandad', sobre la que el
occidente superd la fragmentacion tribal y cultural de su sociedad y adquirid
un nuevo sentido de identidad y una nueva forma de "universalidad', la
cosmologia cristiana suponia de hecho una nueva definicidén del espacio
politico, y una base de legitimidad que llenaba la sima abierta entre la
politica del viejo imperio y las nuevas estructuras politicas surgidas después
de las invasiones bdrbaras. Y por ello es posible observar como en los
avances de! proceso sacralizador, y en el impulso dado a los movimientos
sociales que le son consecuentes, se produce una mezcla y confusidn de
intereses politicos y religiosos. Y por ello, en la sacramentacion de las
peregrinaciones europeas, los poderes seculares se adelantan, con
frecuencia, a la propia accidn de la Iglesia, secundando unas veces ciertos
movimientos surgidos de la religicsidad popular, e instrumentando otras
veces, a su favor, la fuerza desarrollada por ciertas actuaciones de los
poderes religiosos.

El sentido politico del fendmeno jacobeo es apreciable, de esta forma,
desde dos perspectivas distintas:

Q) una gue opera desde el exterior, en funcidn de la necesidad de
definir y ocupar el espacio cristiano *usque ad ulfimum terrae", con
sus consecuentes manifestaciones religiosas y politicas;

b) ofra que se percibe en funcion del inferes manifestado por la propia
monarguia asturiana en concretar geografica e historicamente 1os
contenidos simbdlicos del 'finis ferrae", y en hacer de ellos tanto un
elemento de vertebraciéon interna como un mecanismo de unién y
de insercidn en las estructuras de la cristiandad occidental,
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A nuestro juicio, la sacralizacién del "finis terrage" se perfila en una realidad
histdrica que se sitla entre la posible existencia de clertos cultos precristianos
y la concreta invencién del sepulcro de Santiagoe. sin depender
radicalmente ni de uno ni de otro, aungue se haya concretado finaimente
en el culfo y la peregrinacién jacobea. Ello es tanto como decir que la
conciencia de que el "finis terrae”’ era algo importante para la estructura de
la cristiandad es previa a la invencidn de Teodomiro, y que incluso constituye
el ambiente social vy religioso en el que su hdllazgo se hace creible y
necesario; y que la tumba apdstdlica, lejos de aparecer como el principio de
los significados cristianos del *finis terrae’, constituye el medio instrumental ¢
través del que se sacramentan dichos los simbolos, en una sucesién logica
de los acontecimientos que hoy se nos oculta tras la enorme importancia
adquirida por el fendmeno jacobeo, y tras el cambio de ias circunstancias
politicas y de la mentalidad religiosa que hace muy dificil comprender la
identidad de las esferas politico-religiosas que se daba en el medievo, asi
como las claves de la interpretacién cosmoldgica del mundo gque imperaron
hasta el Renacimiento.

Construido en abstracto como expresién ideoldgica de la universalidad de ia
misidon apostdlica, el Finisterre devino en un simbolo Gtil para las ambiciones
cenfralizadoras de Roma, en una forma practica para definir el dmbito y la
legifimidad del Imperio, y en un instrumento de vertebracion de la
cristiandad del norte peninsular y de su Integracién en la cultura y en Ia
estrategia politico-militar de la cristiandad occidental, todo lo cual acabd
por impulsar el nacimiento del "lugar santo" del Finisterre y su expresidn
sacramental a través de las peregrinaciones.

No estd suficientermnmente estudiado el proceso de sacralizacidn del Finisterre a
través de la formacidén de Compostela. Sin embargo es posible afirmar, con
la informacion disponible, que existe un cUmulo de paralelismos entre el
nacimiento de la ciudad apostdlica de Occidente y la formacién de la
Roma cristiana, la de los Papas, que apuntan a una actuacidén mucho
menos espontdnea de lo que hasta ahora se creyd:
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a) el Preceptum de Alfonso Il el Casto, en el ano 829, hablaba ya del
"lugar santo" (loco sancto)! para referirse a Compostela.

b) la donacién del Senorio de Sanfiago -primero sobre fres millas a la
redonda y posteriormente sobre seis- recuerda el proceso de
construccién de la ciudad santa de Jerusalén o el de la fundacién
de Roma, en una secuencia gue se inicia con el acotamiento de un
territorio circular, cuya sacralizacion representa la repeticidn de una
cosmogonia que después se extiende al teritorio verrebrado en
torno al nuevo espacio sagrado42.

c) fambién el lamado *Privilegio de Ramiro I' sigue la pauta de la Falsa
Donacion de Constantino, tanto en sus condiciones juridicas como
en su propuesta de la cruz como senal de victoria.

d) el obispo Cresconio insistiia en llamarse "obispo de la sede
agpostélica’ hasta su excomunidn motivada por la alarma de la sede
de Roma.

Todo un conjunto de datos que inclinan a pensar que la construccién del
"fugar santo" de Compostela seguia unos modelos plenamente insertos en Ia
cosmologia cristiana, con objetivos similares a 10s que habia alentado la
creacion de Jerusalén y de Roma como referencias sacrales del espacio
cristiano, y cuyas razones y simbolos no era preciso explicitar en la medida en
que, por estar inserfos en la cultura de la época, se hacian patentes a través
de las formas externas y de los ritos del culto jacobeo.

Concluyendo, pués, nuesira reflexion sobre los significados del "finis terrae’,
creemos haber demaostrado la existencia de una doble via en el proceso de
construccion de la "ciudad santad" del extiremo occidental: una de cardcter
cosmoldgico, fomentada en abstracto sobre los anuncios proféticos de la
salvacién y sobre la Tradicién de la misidn apostdlica; y otra de cardcter
religioso, surgida de la concrecidn histérica de la ideologia del "finis terrag" y
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de la sacramentacién de la universalidad de la iglesia a través de los
movimientos de peregrinacién.

Y, como guiera que la cosmologia cristiana acabd por conformar ias bases
politicas de Occidente, creemos necesario concluir, por esta via, que una
pare importante del impulso sacralizador concentrado sobre Compostela
respondia a fines politicos; y que la accidn de los poderes temporales sobre
la formacién del Patronazgo de Santiago. primero, y del "Camino”, después,
al tiempo que iba encontrando respuestas al problema generado por la
desintegracién del poder y de la cultura del Bojo Imperio, vy por su
fragmentacién territorial, fué creando también las circunstancias en las que
se inscribe el descubrimiento del sepuicro del Apdstol.
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Nolas

ILa hipdtesis de que la meta sagrada de Compostela se hubiese construido sobre el
sepulcro de Prisciliano. repetida por diversos autores, cobré gran actualidad a raiz de la
obra de H. Chadwick Friscillian of Avila (Oxford, 1976}, aunque el propio autor deja
constancia de gque, en base a la informacién documental disponible, no se puede avnazar
cientificamente en la demostracién de tal hipdtesis. Cfr.: Chadwick, H.: Prisciliano de Avila,
Espase Calpe, Madrid, 1977 pp. 302-303.

2La hipdtesis de la ubicacidén del "Ara Solis'en el Promontorium Nerium es defendida por
muchos autores, El P. Catolra, en un opUsculo publicado en 1744 -citado por J.E. Rivadulla
Porta en sus 'Notas histdricas. Santuario Nuestra Sefiora de la Barca (Muxia)™-, recogia una
fradiccién segin la cudl diche altar pagano habia side destruido por el propio Apdstol
Santiago durante su predicacién en Espafa, y sustituida por la Ermita de Finisterre. Por su
parte F. Esmoriz Recamdén, basdndose en la misma tradicién jacobea, tomada en este caso
del Codex Calixtinus, considera verosimil la presencia de Santiago en Finisterre relacionada
con la misma "Ara Solis' (Cfr.. "Finisterre, San Guillermo y su Ermita’, 1957). Bas@ndose en una
famosa cita del P. Marfin Sarmiento, relativa al culto a la fecundidad en la Ermita de San
Guillermo de Finisterre, concluye Manuet Murguia (Espafa, sus monumentos y artes, su
naturaleza e historia, tomo "Galicia’, 1888) la existencia de un culto pagano ininterrumpido,
que la Iglesia asimild tardiamente a través de la legendaria vida eremitica de San Guillermo.
Carré Aldao, en el 1. || de la Geografia General de Galicia, se refiere con gran amplitud al
Finisterre, la ciudad de Duyo -antigua Dugium- y al "Ara Solis', con un apunte sobre Ia
posible ubicacién expresa de este altar precristiano. Victoria Armesto, por su parte, vincula
el culto al Sol en Finisterre con las antiguas fradiciones sirias, caldeas y griegas que situaban
la morada del gran astro en el extrerno occidental del munde, donde et Sol se hinchaba
antes de precipitarse sobre el 'mar verde'. Supone ademds Victoria Armesto que el 'Ara
Solis' fué un cenfro de peregrinocién de los celfas que se prolongd durante los fiempos de

influencia fenicia, griega, cartaginesa y romana (Cfr.: Gdlicia Feudal. Galaxia, Vigo, 1969.

3itinerarium de reditu suo, V., 63
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4Siguiendo a L. Monteagudo Garcia ( "Carta de Coruna Romana®, en Emérita, Madrid 1951),
nos inclinamos aqui por lg denominacidén de Promontorium Artabrum para el Cabo
Finisterre (92 16' 20" log. oeste) vy el de Promotorium Nerium para el Cabo Tourifian (92 17' 54"
log. oeste), a pesar de que muchos autores utilizan indistintfamente ambas denominaciones
para referirise sdlo al Cabo Finisterre, considerado durante mucho tiempo el punto mds
occidental del continente, aungue tantc el Cabo de Roca en Portugal (92 29 50", como el
Cabo Tourifian en Galicia son mds occldentales. El debate sobre la ubicacién de ambos
promontorios alcanza también al Porfus Artabrorum, ¢itado por Tolomeo y por Estrabon con
ligeras variantes que no impiden a Monteagudo ia identificacidn de ambas referencias,
frente a ofras teorias como las Schulten -popularizada por Otere Pedrayo- que lo situan en
el Sinus Artabrorum, la gran bahia definida entre el Cabo Priorifio y la Punta Langosteira,
que engloba los actudies puertos de Ferrol y A Corufia. Esta precision, sin embargo, no
afecta directamente a nuestro estudio, que concibe el "finis terrae’ como una referencia
teritoriol gque engloba ambos promontorios y todo el extremo noroccidental de la

Gallaecia romana.

SCfr.; Graves, R.: The Greek Myths. (2 vol.) Penguin Books, (First Edition 1955); Rd. Edition 1990,
i Vol., n.33, pp. 127-130.

Sisarias, 40, 26-28. (La expresidn de la Biblia Vulgata es: "Qui creavit terminos terrae”;, ed. A.
Colunga y L. Turrado, B.A.C., Madrid, (42 ed.) 1965,

Salimo 74 (73), 12-17. (La expresidn en la Vulgata es: "Tu fecisti omnes terminos ferras, /
Aestatem et ver tu plasmasti ea”. 1bid.)

8Salmo 65 (64). 6-9. (Vuigata: "Et timebunt qui habitant terminos a signis tuis”. Ibid.)
9Salmo 59 (58), 14. (Vulgata: "Et scient quia Deus dominabitur lacob, et finium terrae’. |bid.)

105almo 67 (66), 6-8. (Vuigata: ‘Benedicat nos Deus, / et metuant eum omnes fines terrae”.
iid.).
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Nsalmo 22 (21), 28-29. (Vulgata: "Reminiscentur et convertentur ad Dominum universi fines

terrae’, 1bid.).

isaias, 45, 21-22. (Vulgata: "Convertimini ad me, et saivi erifls, / omnes fines terrae, / Quia

ego Deu, et non est alius". Ibid.).

BMiqueas, 5, 2-3. (Vulgata: "Et convertentur, / Quia nunc magnificabitur usque ad ferminos
ferrae”. bid.)

14Crénica Albeldense y Profética, XVII, 8,y XIX, 1y 2. Ed. cit., pp.185-187.

155almo 2, 7-9. (Vulgata: 'Postula a me, et dabo tibi gentes hereditatem tuam, / et
possessionem tuam terminos ferrae”. bid.).

165aimo 72 (71), 7-8. (Vulgata: "Et dominabitur @ marl usque ad mare, / Et a flumine usque
ad terminos orbis terrarum’”. Ibid.).

HZacarias, 9, 10. (Vulagata: ‘Et disperdam gquadrigam ex Ephraim, / Et equum de lerusalem;
/ Et disipabitur arcus belli; / Et potestas eius g mari usque ad mare, / Et a fluminibus usque ad

fines terrae’, Ibid.).

18jsaias, 52, 10. (Vulgata: 'Paravit Dominus brachium sanctum suum, / In oculls omniun

gentium; / Et videbunt omnes fines ferrae / Salutare Dei nostri'. |bid.).

195cimo 98 (97), 2-3. (Vulgata, "Recordatus est misericordiae suae, / Et veritalis suae domui
Israel, / Viderunt omnes fermini terrae / Salutare Dei nostri”. tbid.).

2Con el fitulo de “Libro de la Consolacion de Israel se conoce la segunda parte del Libro
de isaias, capftulos 40 a 55, cuyos primeros versiculos se inicion con este versiculo:
‘Consolad, consolad a mi pueblo -dice vuestro Dios-" En la actualidad se tiene por
demostrado que en la composicidn del Libro de Isaias han intervenido tres profetas: el Isaias
histérico (cc. 765-700 a.C.) al que se deben los capitulos 1 a 39, aungue con adiciones
importantes de otros autores; el Deutero-lsais, del que se sabe que predicd en Babilonia
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entre los anos 550-530 a. C.. y al que se le debe el ‘Lbro de la Consolacion de fsrael”, caps.
40 a 55; y el Trito-Isaias, considerado hoy como un recopilador de escritos proféticos
heterogéneos (cps. 56-66). Sin embargo tanto e tema de la "consolaciéon' como el del
universalismo de la nueva dllanza de Dios con su pueblo estdn presentes en todo el libro
como mensqjes centrales del mismo y vertebradores de todo su contenido. Cfr.
‘Introduccién a los Profetas: Isaias”, ed. cit. de la Biblia de Jerusalén, pp. 1040-1042,

21Baruc, 4, 37: 5, 5. Miqueas, 4, 1-3. Jeremias, 12, 15-16 y 16, 19-21; Sofonias, 3, 9-10; Zacarias,
2,15, 14,9y 8, 20-23 y &l libro de Jonds.

28an Lucas, 24. 44-48. (Vulgata: "..et praedicari in nomine eius poenitentiam, et
remissionem peccatorum in omnes gentes, incipientibus ab lerocsolyma’).

BHechos de los Apdstoles, 1. 8. (Vulgata: 'sed accipletis virtutem supervenientis Spiritus
sancti in vos, et eritis mihi testes in lerusalem, et In omni ludaea, et Samaria, et usque ad

ultimum terrae).

2Hachos de los Apéstoles, 13, 46-47, (Vulgata: '...Posul fe in lucem gentium, ut sfs in salutemn

usque ad exfremum terrae”).
25Ctr.: Biblia de Jerusalén, frad. cit.. p. 15672, nota 13-47.
250XH-Xi) Ed, de A. Santos Otero, B.A.C., Madrid, 32 ed., reimpr.., 1979, p. 587.

27vid.. Santos Otero, A.: ‘Infroduccién” a los Evangelios Apdcrifos, 32 ed.,, reimpresion, B.A.C.,
Madrid, 1979, pp. 3-11.

28Eusebio de Cesareq: Historia Eclesiatica, Lib. I, Cap. Ill.

29Vid.: Romero Pose, E.: 'Infroducciéon” a la edicién de la Demosfracién de la Predicacién
Apostalica, Edit. Cludad Nueva, Madrid, 1992, p. 13-18,

30san Ireneo: Adversus Haereses, lib. lll, Cap. L
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3t'san Jerénimo. Comentarios sobre Isaias, cap. XXXIV. (Cit. por A. Lopez Ferreiro: Op. cit., 1. |,
p. 118-119).

32san Jerénimo: Comentarios sobre Isaias, XLl Cit. por A. Lopez Ferreiro, op. cit.. 1. |, p. 119.

33san Ireneo: Demostracidn de la Predicacién Apostdlica, 86. Edicidn, introduccion,
tradicién y notas de E. Romero Pose; op. cit., p. 209,

34 as referencias que hace el ftinerarium Egeriae a la liturgia de Jerusalén, y concretamente
a la de Pentecostés, nos sitia de lieno en el sentido de catolicidad de la Iglesia del siglo IV.
Los pasajes de la escritura seleccionados en dicha liturgia, referidos a los Hechos de los
Apéstoles y al Evangelio de San Lucas, se insertan en el marco de la mision apostdlica, con
una clara percepcion del cambic producido en el Nuevo Tesfamento, en el que Jerusalén
deja de ser la meta del pueblo de Dios para convertirse en punto de partida del mensaje
universal de la salvaciéon. Cfr.. Exeria. Viaxe a Terra Santa. Segunda parte: A fifudia de
Xerusalén, A3 (Pentecostés), X. E. Lopez Pereira (ed.), op. cit.. p.116-117.

3SHidacio (Hydace). Chronique, & 49. A. Tranoy (ed.), Paris 1974.

3¢Valerio del Bierzo (Valérius du Bierzo): Leftre sur la Bse. Egérie, & 5, 7-8. (Infroduction, texte
et traduction de M.C. Diaz y Diaz), Apéndice a la edicién realizada por P. Maraval de
Egérie. Journal de Voyage (itineraire), Parls 1982,

3Exeria. Viaxe a Terra Santa, 19. X.E. Lopez Pereira (ed.)., op. cit., pag. 80.
3BLaffi, D.: Viaggio in Ponente & San Giacomo di Galitia e Finisterrae. Bologna, 1676.

FLafti, D.: Viaggio in Levante al sanfo Sepoicro di Nosfro Signore Giest Cristo et attri luoghi o
Terra Santa. Bologna, 1683.

“vid.: Marta Sordl: La concezione Politica di Ambrogio®, en: | Cristiani e I'mperio nel IV
secolo, op. cit., p. 143,
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41 Preceptum de Alfonso Il el Casto, (Archivo de la Catedral de Santiago, Tumbo A, f. 1 v):
‘ef ob honorem eius ecclesiam construi iussimus et in irensem sedem cum eodem loco

sancto coniunximus”.

42Cfr.; Mircea Eliade: Lo sagrado vy lo profano, op. cit., pp. 34-37, 52-55 y 59-61.
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Capitulo IX

El Camino de Santiago como instrumento de centralizacion de la
Iglesia y del Imperio

1. Andlisis concepftual del "centro” cosmolégico.

En las cosmogonias sacrales todo espacio ‘ordenado’ tiene un ‘cenfro”. Y
este “‘centro" viene definido, al menos en la practica politica que se asienta
sobre modelos hierocrdticos de poder, por el lugar desde el que emanan las
fuerzas que vertebran el territorio, y hacen posible la existencia del propio
espacio ‘ordenado?,

Sin embargo, en la préctica social y politica de los sociedades sacrales no
siempre ha existido la referencia a un sélo "cenfro”’, ya que no sdlo es posible
la coexistencia de varios espacios reconocidos con centros diferentes, sino
gue tfambién se producen ordenaciones espaciales complejas, asentadas
sobre diferenfes ordenes espaciales, a cada uno de los cuales puede
corresponder un centro diferente. Asi, por ejemplo, es posible que en un
mismo espacio politico pueda distinguirse un ‘cenfro” del poder civil, un
‘cenfro” del poder religioso, y un ‘centfro’ para el orden cuttural, compatibles
incluso con otros érdenes de menor relevancia para la ordenacién del
espacio -econdmicos, militares, efc.- que hacen posibie la existencia de
‘centros” de segundo nivel.

En la misma linea de andlisis, el ‘cenfro” de un espacio politico sacralizado no
siempre se sitta en el centro geografico del espacio, o en sus proximidades,
ya que, tratdndose de una redlidad simbdlica, es posible que un lugar
cualguiera sea reconocido como centro dinamizador y vertebrador del
espacio a pesar de su situacion fisica en la periferia.
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La redlidad, sin embargo, apunta & que el ‘centro” por excelencia, aquel del
qgue emanan las fuerzas definidoras de un espacio politico sacralizado,
tiende a situarse efectivamente en el centro geogrdfico, y a delimitar su
espacio, real o pretendido, en circulo. Y esto, que es una evidencia en ia
estructura sacral de los pequenos espacios definidos por las sociedades
primitivas en forno a lugares de poder mitico, que cumplian a la vez la
funcidn de "centro’y de ‘cima” del "propio mundo’, se ha reflejado también
en sociedades mucho mds complejas, que a lo largo de muchos siglos han
reiterado ia practica de crear sus "centros” de poder [o mds cerca posible del
centro fisico de su espacio ordenado. E incluso en la actualidad, esta idea
de hacer coincidir el centro simbdlico del poder con el centro real del
espacio estd mucho menos alterada de lo que parece, porque aungue la
equidistancia del ‘centro" estd medida en funcién de parametros distintos all
filosofia del ‘cenfro’ se mantiene, aungue ahora aparezca definido
conforme a Ias nuevas caracteristicas de los modernos sistemas de
comunicacién y transporte.

El 'centfro” cumple su funcién no sdlo en el momento en que una sociedad
construye su propio espacio y ordend su propio mundo, sino que prolonga su
funcidn como elemento vertebrador de ese espacio a lo largo de toda su
existencia. Consecuencia de ello es que las alteraciones del espacio, ya
sean producidas por su crecimiento o por su fragmentacidn, repercuten
sobre sus centros vertebradores, € imponen la necesidad de adaptar su
estructura a las nuevas circunstancias, con fuerte reflejo en las estrategias de
relacién de cada espacio politico con sus vecinos.

Y es en este especifico aspecto de relacion enire el centfro verfebrador y el
espacio vertebrado en el gue destaca la funcién ejercida por los centros de
peregrinaciéon en la organizacion del espacio medieval, y donde cabe
apreciar también hasta qué punto la eleccidén de esa peculiar forma de
orientaciéon de la practica cristiana y la eleccién de los espacios sagrados



505

responde a un proceso cosmogdnico en el que coinciden las razones
politicas con las puramente religiosos.

2. Roma y Bizancio: la pugna por el centro de la Cristiandad.

Cuando a mediados del siglo Vi los pipinidas empiezan a dar forma a su
proyecto de creacién del "Regnum christianum’, en la linea que culminaria
poco después la politica carolingia, se pone en evidencia que, al igual que
habia ocurrido con las bases del poder y de Ia legitimidad imperial, las
referencias otfrora vdalidas para la ordenacion del espacio occidental se
habian alterado radicalmente, y no resulfaban directamente aplicables a la
nueva unidad politica. Las tierras del antiguo imperio estaban fragmentadas
y divididas, y sufrian un fuerte acoso de los drabes por el Mediterrdneo y por
la Peninsula Ibérica que tendia a desplazar hacia el norte los centros del
poder franco, justo hacia donde la definicidn del espacic cristiano se hacia
mds borrosa no sélo por la presencia de pueblos barbaros no cristianizados,
sino por la menor influencia de la cultura latina que constituia una base
esencial de la pretendida unidad del pueblo cristiano.

Para un sistema de legitimidad basado en la identidad de sangre © de raza,
el escaso dmbito de influencia del pueblo franco aparecia alejado de la
ciudad de Roma, que seguia representando el ideal del viejo Imperio, en
gran parte heredado por la estructura de la iglesia que lo habia sostenido
durante el periodo de las invasiones. Y para un nuevo y mds ambicioso
proyecto de vertebracidon del espacio, basado sobre la legitimidad del
cristianismo para construir la "Ciudad de Dios" en el mundo, la ciudad de
Bizancio acumulaba fitulos innegables, pues no sdlo seguia siendo la capital
de la Unica parte del Imperio Romanc que conservaba su unidad vy
coherencia interna, sino gque se situaba en el cenfro del dnico espacio
mediterrdneo que no estaba directamente amenazado por el poder drabe.
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La cosmogonia bizonting, disefada con toda precisibn en la etapa de
Justiniano, y arficulada sobre los principios tedricos de un cesaropapismo
radical, suponia la potenciacidn de Bizancio como centro politico y militar
del imperio reconstruido, enmarcado entre dos precisas referencias sacrales,
de orden periférico, que eran las ciudades de Jerusalén y Roma. Mdas allé de
esa ordenacién espacial, y siguiendo un modeloc bastante similar al que
habia inspirado la estrategia militar de Roma, las tierras limitrofes del nuevo
imperio, por oriente y occidente, estaban destinadas a convertirse en un
escudo de proteccidn inexpugnable frente al poder drabe, y organizadas
politicamente como reinos vasallos del imperio.

Desde mediados del siglo Vil el nacimiento de Occidente como una unidad
de fuertes significados politicos se va a efectuar en base a la confrontacion
de dos cosmogonias, la de Bizancio y la de Roma, que aspiran a convertirse
en el ‘centro” del espacio politico cristiano. Una lucha que obligard a los
reinos de Occidente a crear nuevas bases para la definicion de su espacio, y
que precisard de una fuerte simbibsis entre el poder religioso y el poder civil
para hacer frente "per modum unius" al cesaropapismo bizantino.

Desde ios papas Gelasio y Gregorio Magno hasta la Confroversia
Iconoclasta, la lucha por la Investiduras y la unidad doctrinal y del culto bajo
la ispiracién de los papas, la historia de la Iglesia se identifica con la defensa
del papel central del obispo de Roma, y sucesor de Pedro, como cabeza de
la cristiandad ecuménica, hasta conseguir la identidad de significados entre
la Iglesia ‘catdlica” y la romana’, que constituye el friunfo del papado en su
pretensién de centralizar la organizacién y la tutela doctrinal del cristianismo.
Para lograrlo, la Iglesia hizo importantes concesiones a la monarquia franca,
y calentd sin disimulos las bases tedricas del Sacro Imperic Romano-
Germanico. pero alcanzd para el papado, a cambio de ello, el estatus de
'‘cenfro’ de las fuerzas vertebradoras de la cristiandad medieval, en el
comienzo mismo de Europa como redlidad politica.



La pugna entre el Obispado de Roma y el Patriarcado de
Constantinopla por el "centro” de la Cristiondad.

1.- Cosmologia estatal bizantina. Constantinopla, "nueva Roma’, como vértice
de ia topografia sacra del CrisHianismo.

2.- Cosmologia cristiono-occidental. Roma, cabeza del "terrenai reino de Cristo”,
vériice de la nueva topografia cristiana de ambito universal.,

Fuente; Elaboracidon propia
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La confrontacidn entre las cosmogonias bizantina y carolingia no se
establece sbdlo, ni siguiera principalmente, en relacidon con la situacidén
geogrdfica del ‘centro”y con la consiguiente expansion hacia el oeste del
espacio definido como "propio" por la cristiandad, sino gue se desarrolla
sobre fodo en cuanto a las bases politico-filosdficas de ese espacio. Bizancio
pretendia hacer coincidir la “idea"y la ‘realidad’ del Imperio, y entendia que,
al igual que habia sucedido en los tiempos de Roma, el dmbito del orden
politico y juridico del Imperio era aquel al que se extendia el dominio
efectivo del emperador. Frente a esa cosmogonia pragmdatica, la
legitimidad imperial de los carolingios, apoyada por Roma, se extendia
mucho mdas alld de sus dominios efectivos, y sefalaba, en base al
ecumenismo de la fé cristiana. un dmbito universal, cuya referencia mds
proximma estaba constituida por las tierras apostélicas, aquelias que habian
recibido el mensaje evangélico de ios discipulos directos de Cristo. De esta
forma puede decirse que la cosmogdnia bizantina definia un “espacio
estatal’, en cuyo orden su situacién era sin duda alguna la preponderante
dentro de la cristiandad: mientras que la cosmologia carolingia se orientaba
hacia la creacion de un ‘espacio politico”, Y aungue es evidente que la
pretendida legitimidad del reino franco para ejercer su protectorado sobre
todo el dmbito cristiano -consideardo como 'propio mundo'- era mas
infencional que efectiva, en cambio desde el punto de vista interno
reforzaba de manera notabie las estructuras de poder y de legitimidad del
"espacio estatal” que constituia, en términos estrictos, el Imperio Franco?.

Para el Imperio bizantino, que se autoproclamaba como directo continuador
del poder de Roma, el espacio era concebido como un prius, que contribuia
de forma decisiva a definir el dmbito del poder y los limites del ‘propio
mundo®, Por el contrario, para el Imperio de Occidente, especialmente en la
época carolingia, el espacio era una realidad por crear, un dmbito ideal
sobre el que se proyectaba la unidad cristiana, y que no servia para definir la
extension del poder ni los fimites del "propio mundo”’, sino para sehalar metas
al camino de expansidon del Regnum, tanto en su dimensién profana como
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en sus contenidos sacrales. Por estas razones, mientras el poder bizantino se
asentaba institucionalmente sobre una redlidad juridica a la que podriamos
cafalogar como un Estado en la acepcidn mdas genérica del término4, en
cambio el Imperio carolingio, vertebrado sobre la idea de cristiandad, es en
redlidad una forma politica emergente, en la gue es mds facil apreciar el
admbito y la extensidon del poder personal del emperador o las claves
idecldgicas que estructuran el Imperic (como la unidad cristiana), que
delimitar estrictamente el espacio politico.

Se trata en redlidad de una concepcidn inversa del territorio, que en un caso
representa un marco para la creacidén de vinculos politico-sociales, y en el
otro es una realidad a construir mediante el procesc expansivo y la
intensificacién de dichas relacioness. Y aungue en redlidad puede decirse
que ambas concepciones no responden mds que a la distinta perspectiva
que se deriva de dos momentos histdricos diferentes, 1o cierfo es que cada
una de esas perspectivas condiciona radicalmente las concepciones del
poder y sus manifestaciones, y la utilidad de ios mecanismos de vertebracion
utilizadas para dar consistencia y unidad al espacio politico.

Es en el espacio "emergente” donde cobran plena importancia las acciones
orientadas hacia la creacién de identidades colectivas y de vinculos
simbdlicos entre los sUbditos y el poder; vy en el que puede valorarse la
utilidad y el adlcance de aquellas otras acciones que sirven para redlizar un
sefiadlamiento del espacic que debe ser ‘apropiodo’ mediante la
sacrdlizacion, y organizado de acuerdo con los valores que informan el
"propio mundo”,

Y ello explica, a nuestro juicio, el que el fendmeno de las peregrinaciones
haya revestido formas y motivaciones muy similares en el Islkim y en la
Cristiandad de occidente, pese a sus profundas diferencias en otros
aspectos politicos y sociales; mientras que en Bizancio, que compartia con
Occidente una larga historic de creencias, tradiciones y cultura, las
peregrinaciones tuvieron una importancia mucho menor, en la medida en
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que alli respondia sdlo a una especifica practica religiosa. Porque mientras
gue en el mundo isimico y en Occidente coincidian las condiciones de un
‘espacio emergente’, con sus consiguientes necesidades de "ocupacion®y
‘apropiacion’, en Bizancio, en cambio, el espacio era ya el marco
consolidado de una redlidad estatal.

BasGndose en esta diferente delimitacion del espacio cristiano, los poderes
de occidente rebasaron en su cosmogonia los modelos politicos de Bizancio,
y apuntaron hacia una estrategia mdas universalista que les permitidé no sdlo
recuperar la unidad del espacio cristiano occidental, sino extender su
influencia, politica, cultural y econdmica, hacia otros espacios que en modo
alguno podian formar parte de un proyecto imperial minimamente realista.

A finadles del siglo VI el papa y Caromagno coincidian, al menos
instrumentalmente, en la necesidad de definir y ordenar el espacic de la
cristiandad de tal forma que Roma ocupase el ‘centro’, porgue de ello
habria de derivarse no sdlo una mayor legitimidad para la expansion del
‘Regnum francorum”, sino una creciente relatividad del papel de Bizancio
dentro de la cristiondad.

Para el objefivo de ‘centralizar’ en Roma el ‘Regnum christianum®, la
sacralizacién del Finisterre, o del ‘occasum mundi® constituia un requisito
esencial, porque al tlempo que recuperaba para la ciudad eterna el centro
del espacio geogrdfico del ‘propio mundo’, convertia a Jerusalén y Santiago
en los referentes periféricos de las tierras apostblicas, e instauraba la
legitimidad de la expansidon de los francos sin necesidad de considerar al
poder politico de Bizancio o de los Omeyas de Cordoba como los limites
"naturales” de su Imperio.

De esta forma la “Invencién” del cuerpo del apéstol Santiago en las tierras del
fin del mundo, y la posterior creacién de un espacio sagrado o de una
‘ciudad sanfa” en su entorno, vienen a constituir la culminacién de un largo
proceso de sustitucidon de la cosmogonia universal del Imperio Romano por la
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cosmogonia ecumeénica de la Iglesia, que recupera en términos casi exactos
la misma unidad espacial, aungue sustituyendo las bases de su legitimidad v
los supuestos juridicos que la vertebraban.

La construccién del fendmeno jacobeo, vy la consiguiente reorganizacién de
las ‘rutas mayores" de peregrinacion se configura asi como una respuesta
precisa a los problemas de ordenacion del espacio politico occidental, y las
claves para su explicacién, como hecho social, conectan tan directamente
con las motivaciones religiosas como con las razones de estado. Y aunque
hoy pueda resultar extrana esta confusion de dos ordenes causales tan
distantes para Ia mentalidad del hombre moderno, en o mentalidad del
hombre altomedieval esta simbiosis entre los interses y l0s fines de los poderes
temporaies y los religiosos no era mdas que una manifestaciéon corriente de su
cosmovisidon politica, a la que podia resultar tan normal el ver como los
circuios imperiales instrumentaban la fe religiosa para fomentar estrategias
del poder civil, como el ver a Carlomagno presidiendo Concilios con
temdtica estrictamente doctrinal, o firmando pragmdaticas destinadas a la
reforma de los clérigos © de los obispos que ejercian en teritorios
pertenecientes al dominio franco.

Negar esta conexidn intima y profunda entre el fendmeno jacobeo y Ias
bases de la politica carolingia, y sustituirlas por un proceso de pura
adaptacién de la iglesia al medio politico equivale, a fanto como negar la
estricta coherencia de los tiempos vy los hechos histdricos, y sus resultados, v
sustituirlos por una mera sucesidon de hechos aislados y casuales gue en
modo alguno pueden aceptarse como explicacién histérica de un hecho de
tanta envergadura como el que nos ocupa.

3. La influencia del hecho jacobeo sobre el espacio occidental.

Muy lejos. a nuestro juicio, de cualquier posible casuistica histdrica. los hechos
demuestran una intima y consciente conexidén entre el nacimiento de la ruta
jacobea y el proceso de creacidén del espacio politico de la cristiandad,
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cuestion que puede apreciarse, en resumen, a fravés de ias consideraciones
siguientes:

a) la formacién del hecho jacobeo -entendiendo por tal no ia
aparicién del culto a Santiago en Espana, sino su instrumentacion
para fines politicos e ideoldgicos- puede fijarse convencionalmente
entre los anos 776 y 829, que abarcan el periodo comprendido
entre la aparicion del himno O Dei verbum vy los Comentarios af
Apocdlipsis de Beato de Liébana, v el Precepfum de Alfonso 1l el
Casto que sendala, también con abundantes elementos
cosmologicos, el ambito del “fugar sanfo" de Compostelat. Dicho
pericdo coincide plenamente con la construccidn ideolégica del
Sacro Imperio carolingio, y en su contexto se producen Ios
confactos de Alcuino de York con los impulsores de la idea de
Reconquista en el Reino de Asturias; v se hacen las primeras
menciones a la apostolicidad de las tierras de Compostela, en
perfecta conexidn con las claves de la cosmologia carolingia.

b) Desde el punto de vista puramente geogrdfico. la aparicidn del
sepulcro de Compostela trastocd absolutamente la organizacidn
del espacio cristiano occidental y restaurd la centralidad de Roma,
al hacer posible la sustitucidbn de una pura centralidad simbdlica,
difici de comprender por la mentalidad de la época y de
cohonestar con los intereses imperiales, por una centralidad
geogrdfica efectiva, que operd con indudable eficacia a la hora
de imponer el dominio liturgico y doctrinal del Vaticano sobre todo
el orbe crisfiano.

c) La épica carolingia, que constituyd un elemento clave para la
difusidn de las ideas politicas medievales, y que aln hoy sigue
siendo una fuente principal para la interpretacién de los cambios
producidos en Europa entre los siglos Vill y IX, aparece vinculada
directamente al fendmeno jacobeo a través, sobre todo, de la
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Historia Turpini, mostrando una plend identidad e interdependencia
de los conceptos filosdficos y religiosos que sirvieron de base a
ambos fendrmenos.

d) Desde el mismo momento en que esfalla la polémica
Adopcionista, en los albores del culto jacobeo, hasta que los
peregrinaciones a Santiago adicanzan el momento de mdximo
esplendor en toda Europa, los elementos que impulsan el
fendmeno jacobeo coinciden también en favorecer el centralismo
religioso de Roma y el fortalecimiento de la idea imperial como
brazo auxiliar de la construccion y defensa de o "Ciudad de Dios”,
Beato de Liébana impulsa la ortodoxia romana fortaleciendo el
papel de la iglesia asturiana frente a las veleidades autonomistas
de las iglesias visigodas primero, y mozarabes después, de Toledo y
Sevilla. Alcuino de York refuerza la idea del "Regnum christianum’
como un objetivc comun de la Iglesia y el Imperio, y la primacia de
la condicién ecuménica de la Iglesia a la hora de legitimar la
expansién del poder politico. La Abadia de Cluny, més tarde, seria
clave en ia reforma del monacato en Espana, y en la sustitucidn
del culto mozdrabe por el romano. Calixto I, antiguo abad de
Cluny, es escogido como el mdximo exponente entre los que
fomentaron el culto a Santiago, y a él se le atribuyeron durante
mucho tiempo las ideas insertas en el Codex Calixtinus que tanto
conectan con el sentido religioso de la cristiandad como con las
claves cosmoldgicas del Imperio Carolingio. El propio Geimirez,
primer arzobispo de Compostela, prestaria grandes apoyos al
proceso de centralizacién de Roma ocrientando su politica o
reforzar el papel de la iglesia compostelana sin enfrentarla al papel
de Roma, sino reforzando su papel de cabeza de la cristiaondad’.

e) El proceso de vertebracion de los centros de peregrinacion en
torno a las "rutas mayores” constituye un reflejo de “axis mundi® que
sive de elemento cosmizador del espacio, y en el caso de
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Santiago aparece intfimamente unido a la idea imperial mediante
la identificacidn entre el "Camino de Santiago” y la "Via Lacteq”
gue la leyenda carolingia atribuye a una revelacion en suenos
fransmitida al propic Emperador.

f) La sacralizacién del Finisterre recupera la universalidad del dmbito
cristiano sobre la predicacién apostdlica, acentuando la division
enfre el mundo cristiano vy los sarracenos de Espana, vy
favoreciendo el espiritu de cruzada gue es esencial en 10s primeros
momentos del resurgir europeo. Frente a cualquier tentacién de
aceptar los Pirineos como limite natural de la expansion drabe, que
podria llevar al fortalecimiento del protagonismo bizantino, la
creacion de Santiago constituye un compromiso irreversible con la
cristiandad occidental, y aqlienta la ‘guerra sanfa" llamada a
restaurar la integridad de Ia fé apostdlica y a evidenciar el papel
providencial de Roma en la construccion histérica de ia "Ciudad
de Dios".

g) Santiago, en su condicidn de exiremo occidental y de lugar
apostdlico, resutta insustifuible para la comprension de la
cosmogonia altomedieval, ya que los efectos derivados de su
existencia y de su Camino no podrian lograrse con otras soluciones
alternativas. Y cabe decir que sdlo esta razdn acierta a justificar la
acogida gque tuvo el culto jacobeo en los Gmbitos politicos vy
cortfesanos, en las estructuras de poder de Ia Iglesia y en todo el
pueblo cristiano, pese a que su desarrollo implica la previa
aceptacibn de un cldmulo de explicaciones miagrosas,
extraordinarias o miticas mdas grande que la gque hublese sido
precisa para levantar este mismo fendmeno en cualquier otro
punto de ia Europa central o mediterrdnea. Ello evidencia que en
la historia de Santiago pesaron mds los positivos efectos
cosmogdnicos que presentaba, que las evidentes dificultades que
actuaban en contra de su aceptacion, lo gue podria expresarse
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con una idea sugerente, aunque quizd inexacta, de gue las
funciones cosmogonicas del "espacio sagrado” de Compostela
eran insustituibles, mientras que las dificultades técnicas para
explicar la existencia en Compostela de un cuerpo apostdlico eran
perfectamente subsanables por el efecto de la fe.

h) La propia figura de Santiago aparece imbuida de la dual
condicidn del rex-sacerdos propia del emperador. En la inea de los
sognificativos paralelismos que venimos estableciendo, Ia doble
condicion atribuida a Carlomagno como apéstol de la fé de Cristo
y brazo armado confra ef poder de los infieles, no resulta de una
imitacién paradigmdatica de la figura de Santiago, sino que, al
menos cronologicamente hablando, la realidad es la inversa, No
gueremos decir con ello que la doble vertiente de la imagen de
Santiago Apodstol -que aparece al mismo fiempo como sacrificado
y humilde apéstol del Evangelio, y como brillante y poderoso
caballero que vence con la espada a los Infieles- se haya
construido a imitacion de la figura de Carlomagno. Pero si decimos
que ambas figuras nacen en un mMismo ambiente y ung misma
poroblemdtica, y se configuran de tal forma que, para la
mentalidad de hoy aparecen con una dualidad muy acentuada,
pero que en cambio se corresponde perfectamente con la
mentalidad de una Europa que construia sus bases politicas sobre
la definicidn de un espacio sagrado de ia cristiandad. Y en este
sentido es en el que cabe acentuar la observacidon de que es Ia
imagen del apdstol Santiago la que se va conformando de
acuerdo con las necesidades politicas de la cosmologia carolingia,
y no a la inversq; y la gque permite decir que la irrupcién histérica
del fendbmeno jacobeo precisa de cierfas explicaciones
sociologicas que conectan directamente con sus motivaciones de
orden politico.
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Por todas estas razones, creemos que las explicaciones de la funcidn
cosmogobnica del Camino de Santiago y de las restantes rutas de
peregrinacion no surgen de una mera deduccidn de sus contenidos
simbdlicos obtenida a la luz de la fenomenologia religiosa, sinc que se
fundamentan en una serie de decisiones, susceptibles de ser descritas de
forma cientifica y objetiva, destinadas a plasmar de forma concrefa y
precisa la ordenacién del mundo cristiano.

4. Santiago y el ceniralismo de la Iglesia de Roma.

Si los confenidos universales de la cosmologia carolingia son importantes,
mucho mds los son aguellos que tienden a fundamentar la imagen de Roma
comeo ‘centro’ del mundo.

La ‘Urbs" por excelencia, la capital del gran Imperio Romano, habia gozado
de la doble condicion de centro simbdlico y geografico del mundo por ella
dominado, y habia reproducido en circulos conceniricos un modelo de
crecimiento y de organizacidn del teritorio gque habia nacido -quizd sdlo
como un simbolo- el dia en que Rémulo habia hundido su arado en tiera
para trazar el circulo que sefnalaba el ‘onphalos” sacralizado del
MediterrGnect Y desde entonces, de sur a norte, y de este a oeste, los
dominios de Roma tendieron siempre a crecer con una sistematica que, de
forma consciente o inconsciente, fué conservando siempre para la ciudad la
condicién de centro de poder y de administracion del Imperio, sostenida no
sdlo por la fuerza de sus armas, sino por su condicidon geografica de centro
efectivo del gran Imperio mediterraneo.

Fruto de esta idea "centralizadora’, Roma fué acumulando en su interior 1os
Tfemplos de todos los dioses del Imperio, el punto de partida y de llegada de
todos los caminos, la presencia de la administracion imperial, y todos los
demd@s elementos que podian contribuir a potenciar su carécter de
‘onphalos” del mundo. Y aungue la dafirmacidon que sigue no debe de
tomarse como una explicacidén causal, sino como una clave de
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interpretacién histérica, es lo cierto que la caida de Roma deja una estela
paralela ¢ la producida por la ‘descentralizaciéon” del Imperio. La creciente
importancia econdmica y administrativa de las Provincios y de sus ciudades
mdas importantes, y la formacién de ciases dirigentes de la economia vy la
politica asentadas en dichas ciudades, supuso el comienzo del fin de esa
condicidén de centro del munde que habia definido el papel de la "Urbs”
durante casi doce siglos. La crisis del imperio, que desplazd el poder militar
hacia el "imes” del Danubio, y el resurgir de la autonomia cultural del mundo
griego. que potencid el papel de Constantinopla, acabarian transmitiendo,
finalmente, la sensacidon de ‘caos” generalizado que precedid a la entrada
de los bdrbaros.

Los intentos de reconstruccién imperial nacidos en Bizancio, partieron todos
de la consideracion de la antigua Constantinopla como directa y Gnica
heredera de Roma, lo gue suponia un desplazamiento del centro politico,
econdmico y militar hacia oriente. Dicho desplazamiento -potenciado
indirectamente por la ocupacién drabe de la Peninsula lberica y por la
fuerte inestabilidad generada por la expansién del Islam sobre la Galia, antes
de la batalla de Poitiers- suponia, en realidad, una nueva cosmogonia de
base cristiana, que tomaba como referentes espaciales de la cristiandad las
ciudades de Roma y Jerusalén, con centro politico en Bizancio.

En contraposicion con la politica bizantina, la parte occidental del antiguo
Imperio, muy fragmentada politicamente, y carente de centros econdmicos
y administrativos alternativos al de Roma, pretendid siempre reconstruir el
mundo antiguo sobre la idea de la romonidad’, que suponia un ambito
comudn para ta fé, la cultura y el derecho, compadatible con la diversidad de
centros de poder y econdmicos que habia resulfado de ias invasiones
bdrbaras. Sélo el Reino Visigodo de Toledo, el mdas avanzado de los reinos
barbaros de occidente, inicid fempranamente la tarea de crear una
legitimidad "ex novo" para su poder, declardndose sucesor, pero no
heredero, de la administracidn romana en Hispania. Mientras, los pueblos
asentados en la Galia, en el centro de Europa y en [talia -merovingios,
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lombardos y godos principalmente- pugnaban por conseguir la hegemonia
militar y politica dentro del fragmentado espacio occidental, y sus reyes
aspiraban a proclamarse sucesores directos de la legifimidad romana.

Pero pronto hubo de aceptarse gue la reconstruccidn militar del Imperio,
siquiera fuese sdlo en su parte occidental, era una misién imposible. Y con
ello hubo de aceptarse también que la pervivencia del idedl de la
‘romanidad’ o de la "universalidad’, que la Igiesia aspiraba a mantener, sdlo
podia realizarse at margen de la fragmentacion del poder politico, mediante
la cada vez mas acentuada distincion entre dos érdenes de poder: el de los
papas -cuya legitimidad nacia de la condicidn de ‘vicarius Chrisfi' de los
obispos de Roma-, v el poder imperial, basado en una legitimidad de
segundo orden, somefida a la tutela espiritual de la Iglesia. Ambos poderes,
que fueron sufriendo un progresivo distanciamiento en su definicién
conceptual, a partir sobre fodo del papa Gelasio |, acabarian identificados,
no obstante, al servicio de la 'ciudad de Dios' cuya filosofia inspiraba el
pensamiento politico y social de la Alta Edad Media.

El senfido ecuménico de la Iglesia primero, y la correlacién entre los dmbitos
de la cristiondad y el imperio después, trgjeron como consecuencia la
necesidad de una nueva cosmogonia a través de la cual Roma estaba
llamada a recobrar su papel de "cenfro” de la cristiandad, alidndose con los
poderes occidentales conira las pretensiones de Bizancio y contra su filosofia
cesaropapista directamente conectada con el modelo imperial de
Constantino el Grande.

Si a principios del siglo IV el cardcter ecuménico de la Iglesia aparaecia
como una derivacion del Imperio que habia adoptado el cristianismo como
su religidn oficial, en los albores de la Edad Media esta relaciéon se invertia, y
la Iglesia se constituia en depositaria del ideal de universalidad asentado
sobre su poder espiritual, mientras que el imperio -cualguiera de los Imperios
o de los reinos forjados sobre el fragmentado espacio occidental- aspiraban
a ser considerados universales en virtud de su identificacion con la
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comunidad cristiana, y de su definicidén como brazos armados de la fe y de
la misidn apostdlica de la Iglesia. Y por ello se acepta., incluso en los tiempos
de Carlomagno, gue Roma -la Roma de los sucesores de Pedro- constituye el
centro del espacio cristiano, aungque noe coincida con los centros reales del
poder politico.

La relacidon de Carlomagno con Roma, ya lo hemos visto, estuvo siempre
revestida de un cierto cardicter contradictorio, nacido de ia doble visibn de
un Emperador que por una parte, en cuanto poder ftemporal, se
consideraba senor de la ciudad y protector del dominio temporal de los
papas; vy por otra parte, en cuanto brazo auxiliar de la fe, se consideraba
supbdito de la Ciudad Eterna. E imbuido plenamente de la mentalidad del
‘Reino cristiano” que Alcuino de York habia teorizado con fortuna, el propio
Carlomagno liend su vida y su actividad politica de simbolos de universalidad
tomados de Roma, de la que derivaba su titulo de pafricio, y en la que fué
coronado ‘Emperador de los Romanos” en una ceremonia que constituye
todo un paradigma de esta relacidon contradictoria entre el popa y
Carlomagno®.

Sobre el mosaico de étnias, caudillajes y culturas gue se habia instalado en el
QOccidente europeo, Carlomagno planted una apuesta de universalidad que
le condujo a supeditar su filosofia politica al modelo ecuménico de la iglesia,
y por ello se vid obligado a restaurar la centralidad de Roma, renunciando a
la pretensidn de convertir a Aquisgrén -o a alguna otra capital administrativa
del norte- en un verdadero centro politico-religioso que sustituyese el antiguo
papel de la “Urbs". Aliado con el poder de 10s papas frente a Bizancio, y
deseoso de establecer sdlidos fitulos de legitimidad sobre los territorios de
Espana ocupados por los drabes, el rey franco impulsd con decision y
eficacia la unificacion doctrinal y de cultos de Ia Iglesia catdlica, bajo la
autoridad centralista y monolitica de Roma, al objeto de crear un
senfimiento de unidad en la cristiondad, apoyado sobre elementos objetivos
de autoridad, que sirviesen para justificar el sentido universalistfa que
inspiraba la politica del Imperio. Merced a esta doble vertiente ideoldgica. el
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Imperio Carolingio extendid su influencia mucho més alld de sus fronteras
ferritoriales, y dié vigencia a nuevas ideas sobre la estructura y 1o esencia del
poder, que transcendieron a la propia realidad del Imperio, y se prolongaron
en el fiempo a pesar del tfemprano derrumbe del aparato politico y militar
carolingio y de las fuerzas centrifugas que propiciaron una nueva y mas
exacerbada fragmentacion del poder por causa de la total penetracion de
sus estructuras por el feudalismo.

La relacion de poderes vigente en Europa en el segundo tercio del sigio VI,
inmediatamente antes de Ia batalla de Poitiers, era claramente propicia
para el modelo bizantine de ordenacion del espacio. Ocupada toda la orilla
sur del Mediterraneo por el Islam, y destruido el Reino Visigodo de Toledo, la
presencia de los édrabes en todo el sur de la Galia, y su creciente amenaza
sobre el termritorio de los francos, estaba desplazando el centro de la
cristicndad hacia Bizancio, gue a su pretendida legitimidad imperidl,
derivada de la continuidad histérica, afadia ahora una posicidn geografica
gue la situaba en el "cenfro’ mismo del "mundo’ cristiano, equidistante entre
los puntos referenciales de Jerusalén y Roma. Sobre ello, el gran prestigio de
las sedes episcopales bizantinas, la gran tradicidn de sus concilios, y la
indudable superioridad cultural, artistica y cientifica de Bizancio, ayudaban
de hecho a aceptar el protagonismo vertebrador del Imperio de Oriente,
pese a ias fuertes reticencias que su influencia despertaba en todos 1os reinos
barbaros de Occidente desde los tiempos de las primeras conguistas.

En comparacién con la formidable potencia cultural y politica bizanting, el
papa y los reyes de Occidente carecian de cualquier posibilidad de levantar
un centro referencial alternativo, o de restaurar en plenitud el prestigio de
Roma, sl ello no venia apoyado por una nueva organizacion del territorio de
la cristiandad. Aprisionadas entre el creciente prestigio de Cordoba vy Ia
fuerte fradicidén bizantina, las antiguas provincias occidentales del Imperio
Romano estaban experimentando un distanciamiento progresivo, que se
habia incrementado por el hecho de haber quedado aisladas por el
Mediterrdneo, y por el desplazamiento estratégico de los poderes hacia el
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norfe, que afectaba al prestigio de la misma Roma. Y por ello los esfuerzos
del Reino Franco -especialmente desde la uncién de Pipino como rey de los
francos, oficiada por el papa Bonifacio en el afo 751- se orientaron hacia
una nueva ordenacién de los espacios cristianos, o, si se quiere decir mejor,
hacia la creacién de una cosmogonia alternativa a la bizantina que
recuperase para Roma la condicién de “‘onphalos” de |a cristiandad.

En este punto, no cabe duda de que la creacién en Santiago de un ‘lugar
sagrado” de importancia universal, asentado en los limites occidentales del
mundo conocido, alterd de forma sustancial e inmediata la topografia
cristiana vigente desde finales del siglo V, y, al menos desde el punto de vista
cristiano, rompié la centralidad geogréfica de Bizancio, para desplazar hacia
Occidente el nuevo "cenfro' del mundo.

Santiago de Compostela representa, como ya hemos sefadlado, ia
expansidn de Ia cristiandad apostélica hasta Finisterre, y fundamenta la
legitimidad politica y territorial de los reinos cristianos, ora en favor del
Imperio, ora en favor del naciente nlcleo resistente de Asturias, dos
alternativas muy distintfas desde el punto de vista prdctico, pero muy
proximas en razén de sus contenidos ideoldgicos y de la especifica
legitimacion de sus objetivos, El corredor crisfiano que bordea mil kildmetros
de frontera con el lslam para llegar a la tumba del Apdstol convierte @
Espana en tierra de misién y de cruzada, y situa al poder franco en el centro
de un espacio cristiano, fuertemente cohesionado, que se cierra por oriente
y occidente con dos grandes referencias sacrailes, tan irrenunciables como
necesitadas de la proteccidon armada y de la tutela politica del imperio,
Mientras los drabes presionaban sobre el sur de la Galia, y hacian muy
incierto el destino de Hispania, la mayor espectativa cristiana estaba situada
en oriente, y sus necesidades orgdnicas potenciaban el papel politico y
cultural de Bizancio, Pero una vez que los extremos de la cristiandad
apostdlica se dfianzaron en el Finisterre de forma irenuncigble, el
patronazgo politico y militar de la crsitiandad se situd en el reino franco, al
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tiempo gue los valores de la cruzada evangelizadora se impusieron a los del
liderazgo cuttural y teoldgico.

Para quien, como Alcuino, teorizaba sobre el papel sacerdotal del
emperador, oficiante de la construccion sacral del Imperio, no podia pasar
desapercibido este hecho, cuya explicita aceptacién se colige del andlisis
de las actuaciones del gran tedlogo carolingio en la controversia del
Adopcionismo en Espafaq, y en la relacidén que cabe suponer a Alcuino con
la escuela de Beda. a la que se atribuye la primera nofticia escrita del culto a
la fumba de Santiago.

Todas estas razones en modo alguno implica la afirmacion de que la Corte
carolingia hubiese ejercido un protagonismo directo en la ‘invencion” de
Santiago vy en la organizacidbn de los primeros cultos celebrados en
Compostela. La cronologia, tal como hemos senalado ya, desmiente icluso
la posibilidad de esta hipdtesis, en la medida en que la ‘invencién” se sitGa
en los anos inmediatamente posteriores al fallecimiento de Carlomagno.
Pero lo que si implica es la afifmacién de que, afectado por una misma
problemdtica y por unas necesidades estratégicas que coincidian
ampliamente con los planteamientos politicos de los carolingios, el pequefo
Reino de Asturias se desarrolld a partir de unos planteamientos cosmoldgicos
gue conectaron directamente con los problemas politicos vy juridicos de |os
carolingios, v que explican la complementariedad de las actuaciones
levadas a cabo desde dentro y desde fuera de la Peninsula Ibérica para
poner en marcha el Camino de Santiago.

Desde el punto de vista estrictamente sacral, el papel de Santiago estaba
funcionalmente cubierto, desde hacia tiempo, por los numerosos centros
locales de peregrinacidon extendidos por la Galia e Italia, asi como por la
influencia universal de los ‘centros’ sagrados de Jerusalén y Roma. E incluso
desde el punto de vista de las cosmogonias internas, tanto estos lugares
sagrados como el gue los asturianos construian en San Salvador de Oviedo,
cumplian de lleno el objetivo de ordenar sus respectivos espacios en funcién
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de la concreta estructuraciéon de sus poderes. Pero a la hora de proceder a
una reordenacidn del espacio cristiano universal, que estableciese las bases
para una concepcidon totalizante del espacio, Sanfiago de Compostela
venia a cumplir una funcidn insustituibie tanto para la crisfiandad de Asturias
como para el Reino de los francos, en cuyo dmbito y necesidad se insertan
los grandes esfuerzos llevados a cabo parda incentivar las peregrinaciones, y
se encuentran las claves del inferés despertado en ambos reinos por el
haliazgo del obispo Teodomiro.

El nacimiento de Santiago como referente sacralizado para la cristiandad
universal, supone una auténtica revolucién de la cosmogonia cristiana. que
refuerza el papel de Occidente frente a Oriente y restaura la centralidad
sacral y politica de Roma, por lo que este hecho debe de insertarse como un
dato fundamental en la epifania de Occidente, y como un procesc social
cuydas motivaciones y consecuencias deben apreciarse tanto desde una
perspectiva politica y socioldgica como desde la intrpretacion teoldgica.

Ya nos hemos referido al hecho de que la importancia otorgada a la
‘centralidad” por las cosmogonias anfiguas no responde sdlo a una
mentalidad mitica, sinc que se corresponde también con una praxis
administrativa y politica que hacia muy dificil la existencia de ‘centros’
simbdlicos que no se correspondiesen de alguna manera con los centros
geogrdficos. Y hemos visto también como la necesidad de crear centros de
refrencia se sigue manteniendo en los modelos de organizacidn tferritorial de
la actualidad, a pesar de que en nuestros dias la consideraciéon de un lugar
como "Cenftro’ espacial de referencia dependa mds de su infraestructura de
comunicaciones gque de las distancias kilométricas, Pero lo cierfo es que los
centros politicos y adminisirativos siguen en parte desplazéndose en funcidn
de su capacidad para centralizar un conjunto determinado de actividades,
dibujando una red de centros funcionales que sigue cumpliendo los mismos
roles que definieron su papel en la Edad Media.
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La "centralidad” de Roma en el Codex Calixfinus
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Los hermanos Zebedeos, Juan y Santiago, “senkados” a ia derecha y a la izquierda de! trono de Dlos en la
fierra (segun la peticion reallzada a Cristo por su madre, narada por San Mateo, 20, 20-21).

Codex Cailixtinus, Lib. IV, Cap. XIX.

Y con razdn se concede que Ia fe se reconcillie y establezca en aquella venerable iglesia porque de lo
misma manera que por San Juan Evangelista, hermano de Santiago, se establecié en oriente Ia fe de Cristo
y Una sede Apostolica en Efeso, asi tarnblen en o parfe occidentd del reino de Dios fué establecida por
Sanfiago la misma fe y una sede apostdlica en Galicia. Estas son sin dudg aiguna jas sedes apostolicas:
Efeso. que esta a la derecha en el temenal reino de Cristo, y Compostela, que estd a Ia izquierda, sedes
que enla division de ias provincias correspondieron a estos dos hijos de Zebedeo. Pues elios habian pedido
al Sefior sentarse en su reino. UNO a su derecha. ofro a su izquierda®.
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En este sentido, el papel que Roma pasd a ocupar en o cosmologia
carolingia no respondia sélo, ni siquiera principaimente, a una menfalidad
mitica o religiosa, sino que conectaba con la préxis politica y administrativa
de un Imperio cuya legitimidad para ordenar el espacio -conquistndolo o
poniéndolo en relacidn con sus intereses directos- se basaba en el concepto
de Cristiandad. Incapaz de crear una adminisiracion estable, y penetrado
por las crecientes dindmicas feudalizantes sobre las que se asentaba el
poder carolingio, Carlomagno ni necesitaba ni podia crear un gran ndcleo
de poder en el centro de Europa, gue seguramente hubiese quebrado el
equilibrio de alianzas con el poder de los papas y hubiese abierto en
Occidente una fisura muy propicia para la revitalizacion del centralismo
bizantino. Y por ello, feniendo en cuenta ademdas la realidad bifronte de la
concepcidn imperial, los intentos de expansion del Reino Franco,
identificado ideologicamente con la Cristiandad, se hicieron sobre Ia
potenciacidbn de la ‘cenfralidad’ romana, gue ademds de servir
perfectamente a sus intereses politicos, conectaba con Ia tradicidn clasica y
con la primera topografia cristiana, y dotaba dal nuevo modelio de
organizacidon del espacio de una amplia serie de simbolos de validez
universal.

Si para el el naciente Reino de Asturias la creacion de un ‘lugar sagrado” en
Composteila cumplia la funcidn de ‘cosmizar® el nuevo espacio,
enfrentdndolo a los espacios dominados por el Islam vy creando las bases
ideoldgicas para estructurar y motivar la resistencia armada, para el Imperio
Carolingio y para la Iglesia de Roma la aparicibn de Santiago de
Compostela y su insercidn en [0s modeios de culfo y en Ia orfodoxia romana
suponian la recuperacion de la centralidad geogréfica de la cristiandad, el
reforzamiento de sus contenidos simbdlicos, y la potenciacién del papel
politico, cultural y religioso de Occidente frente a la anterior hegemonia
bizantina.
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Como en todo fendmenos de cambio social y politico relevante, resulta
dificil separar la causalidad de sus efectos, ya que todos los acontecimientos
concretos aparecen profundamente interrelacionados. Por este motivo es
posible proceder a explicaciones causales inversas, que nos lleven unas
veces a explicar la coexidn ideoldgica de Occidente a partir de ciertos
fendmenos universalizadores, como las perigranaciones, y otras a explicar
estos hechos como puros epifendmenos de un proceso de centralizacion
que surge en los dmbitos politicos y econdmicos. Pero cudlquiera que sea ia
direccidon elegida, parece incustionable que la reorganizacién de los
espacios politicos occidentales, iniciada a finales del siglo VI, se lleva a
efecto mediante un cambio integral de la mentalidad, de la cultura, de las
ideas politicas, y de los simbolos que habian servido de base al mundo
antiguo, y que la fragmentacidn del Imperio Romano habia hecho
desaparecer, a pesar de la pervivencia nominal de ciertas instituciones
politicas o juridicas.

Dicho cambio, que constituye una auténtica reaccion pendular frente @ ia
anterior estructura de los poderes de Occidente, se apoya inicialmente en la
actividad militar y politica desplegada en ferritorio franco a partir de lo
batalla de Poitiers, y gue llevaria a unificar bajo su mando, © a relacionar con
vinculos de vasdllgje, a la practica totalidad del Imperio de Honorio, con
excepcion de las zonas ocupadas por los arabes en la Peninsula Iberica y del
casi inaccesible Reino de Asturias. Pero en modo alguno puede confundirse
la obra del Imperio Carclingio con sus aspectos politicos y militares. Bien al
contrario, la taréa de unificacion de las tierras del centro de Europa llevada
a cabo por Carlomagno fué su obra mds efimera: y puesta en relacién con
su incapacidad para crear una administracion civil y millitar estable y para
hacer frente a las inercias disgregadoras del feuddalismo, casl se puede decir
que fué, también, su gran fracaso. Pero a partir de ese éxito inicial en el
proceso de cenitrdlizacion de los poderes de Occidente, el Imperio
carolingio puso en marcha una serie de cambios culfurales, juridicos y
politicos cuya transcendencia seria enorme, al sentar las bases para la
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existencia del espacio politico europeo, mds alld de su propia estabilidad
como espacio estatal unificado.

Los criterios de senalamiento del poder franco, gue evolucicnan desde el
Regnum Francorum al Regnum Francorum et Longobardorum; de éste al
Imperium Romanorum, y de aqui al Regnum Christianum, estén basados en
una evolucidn del concepto del poder, impulsado especialmente por
Alcuino, que va sustituyendo la figura del Caudilio -cuya legitimidad se
identifica con su fuerza y cuyo ambito de poder corresponde al ocupado
por una étnia- con la del Regnum o el iImperium, cuya legitimidad se
fundamenta en ciertas claves de socializacién, de comuin aceptaciéon, gue
franscienden a la étnia como grupo social.

Se abre ast la posibilidad de integracién y ordenacién de amplios espacios
politicos, de bases étnicas plurales, y con formas culturales y politicas
también diversas, y se rompe, al menos desde una perspectiva filosdfico-
politica, la espiral fragmentadora del espacio occidental que se habia
iniciado a partir de la irrupcidon de los numerosos pueblos bdrbaros en el
Imperioc Romano, que traian consigo un modelo de organizacion social de
fuertes contenidos étnicos y religiosos. Carente de toda posibilidad de
reinsturar un orden imperial sobre bases similares a ias romanas, y carente
también de la capacidad de centralizar de forma efectiva la administraciéon
y los poderes militares, la identificacidn de los concepios de imperio vy
cristiandad, suponia un pasoc muy importante a la hora de relevar los valores
étnicos de su condicidn de fundamento del orden social,, e iniciaba un
camino para la creacidn de unidades politicas, definidas por la existencia de
un poder centralizado, cuyo dmbito aparece fijado por un complejo de
elementos de orden politico, cultural, histérico, econdmico y geografico que
son los mismos que siglos mds tarde estardn en la base de la formacién de los
estados nacionales.

Més dependiente de los mecanismos de cohesidn espiritual que de la
presidn de sus propios ejércitos, el resumen final del reinado de Carlomagno
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ofrece un balance paraddjico, a medic camino entre la fugaz unidén
territorial de su espacio estatal, y la permanente fecundidad de su obra
cultural y espiritual gue dejd sobre Europa una huella indeleble, Y entre estas
aportaciones descuelia -por encima incluso del renacimiento cultural y
artistico y de las reformas en el clero y en la estructura orgénica de la Iglesia-
el profundo sentido de identidad cultural y religiosa que extendid por todo el
Occidente, que le sirvid para tomar conciencia de su individualidad frente a
ofros pueblos y a otfras realidades culturales, y que produjo un modelo de
evolucidn econdmica y politica que acabaria por convertirse en un
paradigma para todas las sociedades del mundo.

Son muchos, ya lo hemos dicho, los autores que valoran la importancia de la
"leyenda carofingic” por encima de su verdadera historia. Vinculada a los
cantares épicos y a las narraciones hagiograficas, los siglos X! y Xl vieron
extenderse la fama del Emperador hasta convertirlo en la fgura central de la
Edad Media. Pero seria un error pensar que esa leyenda basa su importancia
en las cualidades épico-literarias de una época especiaimente propicia
para las historias caballerescas, o en la credulidad de una sociedad gue
acabd por atribuir & aquellas narraciones fantasticas una categoria histérica,
Lejos de ello, el auténtico valor de la ‘leyenda carolingia® se basa en el
hecho de ser el vehiculo escogido para la propagacién de las ideas politico-
religiosas del Imperio, que fueron a su vez la base ideoldgica sobre la que se
desarrolld la Edad Media.
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'Mircea Eliade: Lo sagrado v lo profano, op. cit., pp. 37-42.
2Garcia-Pelayoe, M.: Los mitos polfticos, op. cit., p. 215.

3Sobre la distincién entre ‘espacio estatal’ y *espacio politico" vid.: Garcia-Pelayo, M.: Los
mitos politicos, op. cit., nota 39, pp. 215-216.

dLa posibilidad de usar el término Estado para referirse al tipo de unidades de poder como
las gue aqui contermnplamos puede verse en Ch. Tilly (Coercion, Capital, and European
States, AD 990-1990, op. cit., pp. 1-2).

'Let us define states as coercion-Wielding organizations thar are distinct from
households and kinship groups and exercise clear priofity in some respects over alf
other organizations within substancial ferritories. The term therefore includes city-states,
empires, theocracies, and many other forms of govemnment, but excludes tibes,

lineages. firms and churches as such’.

5Cfr. el ya citado libro de Gledhill, J. (et al): State and Society. The emergence and

Development of Social Hierarchy and Political Centralization, op. cit, pp. 4 a 27.

SPara un mayor conocimiento de la fundacién del ‘Seriorio de Santiago'. vid.: Barreiro
Somozq, J.: £l Senorio de la Iglesia de Santiago de Compostela (siglos IX-XH), op. cit., pp. 66-
75.

’Sobre las relaciones del Arzobispo Diego Gelmirez con el Papado, vid.: Fletcher, RA.: 'The
Gospel according to the Mark of silver’. Diego and the Ppacy”, cap. VI del libro: St. James's

Catapult. The Life and Times of Diego Gelmitez of santiago de Compostela, op. cit., pp. 192-
222,

8sobre la elecciéon del lugar para la fundacién de Roma, y sus confenidos sagrados, cfr.:
Grimal, P.: "Remo”. en Diccionaric de Mitologia griega y romana. Paidos, Barcelona (19 1.)
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1982; pp. 466-467. En relacién con la propia fundacion de la ciudad, cfr.: ibid., "Rémulo”, pp.
469-471.
Cfr.: William R. Cook y Ronald B. Herzman: La visién medieval del mundo, op. cit., pp. 180-

181.
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Capitulo X

Los peregrinos y la articulacion del espacio europeo

1. El peregrino como “oficiante” de la sacralidad del vigje.

Ya hemos sefialado anteriormente, y convendrd hacerlo una vez mds para
evitar cualguier confusién, que los peregrinaciones o Santiago de
Compostela no cobran importancia europea hasta mas de un siglo después
de ia muerte de Carlomagno. durante cuyo reinado no llegd a difundirse
siquiera la noticia de la ‘invencidén" del sepulcro del Apdstol, Y por ello hemos
insistido antes, e insistimos ahora. en que la importancia del hecho jacobeo
en relacion con el nacimiento de Occidente no estriba, en modo alguno, en
la posible participacién directa o indirecta del Eperador en la institucidon del
‘lugar sagrado” de Compostela, sino en la conexidn ideolégica que tienen
las peregrinaciones a Santiago con el objetivo del Regnum Christianum, y en
el hecho de que los principios de universalidad defendidos por la corte
carolingia como base de su legitimidad imperial hubiesen sido decisivos a la
hora de crear las condiciones socidales hecesarias para que el mensaje de
Teodomiro, lanzado desde Ia humilde y muy lejana sede de Iria Flavia, fuese
aceptado de forma inmediata en los ambientes populares y cortesanos del
Reino de Asturias, y conectase con los intereses politicos y organizativos de
los papas de Roma y de la corte de Aguisgrdn.

En el confraste que hemos establecido entre la brevedad del Estado
carolingio y la perenne vigencia de sus ideas sobre el poder vy la integracion
de las socledades, es evidente que Santiago y su Camino en nada
conectan con lo primero, pero son componentes esenciales de 1o segundo,
como fendmenos nacidos al abrigo de las nuevas ideas y de 10s nuevos
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fundamentos politicos y religiosos de Europa, e incorporados mas tarde
como una forma de difusion y afianzamiento de los principios de la sociedad
cristiana.

El sepulcro de Santiago fué un simbolo de la extension de la comunidad
cristiana hasta ios extremos de occidente, y por consiguiente, una afirmacion
explicita de la universalidad del pueblo cristiano. Y sobre esa realidad
simbdlica, las peregrinaciones fueron como una versién sacramental de
dicha universalidad, que daban expresidn corpdrea al profundo sentido que
las motivaba, y ponia sus significados al alcance de las personas de toda
indole o condicidn, cualquiera que fuese su nivel de conocimientos o de
formacidén. Ademds, las peregrinaciones comprometian a todos y cada uno
de los peregrinos como oficiantes de la universalidad de la fe, rompiendo la
intermediacion entre los sagrado y lo profano que es propia de la funcién
sacerdotal.

Esa ‘democratizacidn de o sagrado” constituye un  fendmeno
perfectamente adecuado al objetivo de la construccidn del ‘espacio
cristiano’ en su realidad politica, dada la perfecta identidad existente entre
los conceptos de cristiandad y comunidad politica en el justo momento en
que las peregrinaciones dejan de ser una experiencia individual para
convertirse en un fendmeno social.

El concepto de "Regnum Christianum” habia sido aceptado como base para
la construccidn de un espacio politico desvinculado de los condicionantes
étnicos y de los habitos religiosos y cuiturales de la tribu, 10 que suponia un
cambio cualitativo en la organizacidén de Occidente desde la caida del
imperioc Romano; un cambio tan profundo, y tan importante, que
dificilmente podia ser iImpuesto desde arriba. por la voluntad de un poder
concebido, precisamente, como expresidn de la fuerza de los pueblos.

Desde mediados del siglo VIl es apreciable una fransformacion correlativa
en la concepcidn del poder en Occidente, que deja de ser una
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construccién personal del Caudillo redlizada y mantenida por la fuerza, para
asenfarse en una legitimidad inherente al proceso histérico del propio
pueblo, menos vinculada a los avatares de la violencia y de la guerra. Pero
ese hecho significaba un cambio total en las estructuras de socializacién,
tanto en los ambitos de Ila cultura romana como también, y muy
especialmente, en los pueblos barbaros que habian penefrado en el
Imperio; un cambio gue no podia llevarse a efecto a través de una simple
imposicion del poder instituido, sino que precisaba de una construcciéon
social llevada a cabo desde la base, que hiciese posible el surgimiento de
una comunidad a fravés de vinculos nuevos, y al mismo fiempo aceptados
por todos.

Mdas que una auténtica sociedad (Gesellschaff), formada a partir de la unidn
de individuos gue buscan un dmbito para su sociabilidad, el Imperio Cristiano
se concibe como una comunidad (Gemeinschaff), © como un cuerpo que
constituye, en redlidad, un prius del que cada individuo es un miembro. La
comunidad politica medieval parte de la aceptacidon de unos valores
absolutos -los de la fe apostdlica- que orientan la organizacidon y los
comportamientos de la colectividad y de cada uno de sus miembros. Por
estas razones, la construccion de los valores sociales se realiza a través de
una serie de formas gue explicitan los principios apsolutos gue fundamentan
la existencia de la comunidad, al tiempo que hacen patente ia aceptacion
individudlizada de esos mismos principios puesta al servicico de los intereses
colectivos.

Sin negar en absoluto la parte de experiencia religiosa individual que existe
en todo peregrino, y compatible con ia totalidad de sus motivaciones, |as
‘rutas mayores” del Medievo constituyen un fendmeno social a fravés del
cual las gentes de toda condicidn participan en o construcciéon del espacio
cristiano universal, afianzando su legitimidad sobre los extremos sagrados de
la cristiandad sometidos a la presidon violenta de "otros mundos”.
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Peregrinando, el miembro de la comunidad medieval hace explicita
acepfacién de la nueva organizacién del mundo cristiano, participa de sus
valores, y contfribuye a dfianzar el sentido de ‘propiedad’ sobre las fierras
apostdlicas. Y, lejos de limitarse a aceptar las nuevas bases de socializacion,
una gran parte de la sociedad contribuye a su creacidn y a la
generalizacion de sus valores, en un proceso prolongado durante los siglos
de vigencia de la identidad imperio-cristiandad, y hasta el momento en que
se inicia la secularizacién de poder gue marca también el inicio de las
peregrinaciones como movimiento social.

Como ya hemos senalado, el peregrino adquiria un estatus de autonomia
frente a su entorno inmediato que las leyes vigentes en cada ferritorio
tendian a respetar y a potenciar; en parte, probablemente, porque ese
estatus favorecia una amplia gama de actividades comerciales, politicas y
culturales que se desarrollaban sobre ia infraestructura de los caminos de
peregrinacidn; pero en parte, tfambién, porque se entendia que el peregrino
-'gentes que caminan al servicio del Alfisimo”, segun la conocida expresion
de Dante Alighieri- era un miembro de la cristiondad que representaba el
ideal catdlico de la iglesia y del Imperio.

En términos tedricos, el Imperio cristiano, y muy especialmente el Imperio
Carolingio, aspiraba a reconstruir un espacio politico universal, a imitacién
del de Roma, cuyo resultado seria ia conciencia de sus habitantes de
pertenecer a una misma unidad juridica, politica, cultural y econdmica, y
cuya mdas perfecta manifestacion serian, ofra vez, 1os caminos que unian
todas las tierras y permitian la libre circulacién de todas las gentes. Como
quiera que ese ideal durante el periodo medieval sdlo estaba sustentado en
el concepto de Cristiandad. y sdlo como tal alcanzé a tener una cierta
vigencia practica, fueron los caminos de peregrinacién los Unicos capaces
de encarnar ese ideal de universalidad.

Superpuestos a la fragmentacién imperante, y mds alid de los limites que
aicanzé el Imperio Carolingio en el méximo momento de su esplendor -bajo
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ningln punto de vista comparables a los que habia alcanzado el Imperio
que le servia de paradigma- los caminos de peregrinacién, y especiaimente
las rutas mayores incluidas en el espacio occidental, crearon un dmbito
autbnomo para la circulacidn de personas, en e que quedaban
fuertemente atenuados los efectos de ia fragmentacién de los espacios
econdmicos y juridicos y en el que se protegia un estatus personal del
peregrino, gue convertia al caminante en miembro de una comunidad
universal, independiente de los espacios politicos y més amplia que ellos, y
convertida en un espacio ideal de la cristiandad, llamado a unificarse
también bajo una Gnica autoridad imperial.

Los caminos de peregrinacidon, y de forma muy especial el Camino de
Santiago, se convirtieron en elementos auxiliares de la cosmologia medieval,
y sirvieron para amojonar el territorio cristiano, entre oriente y occidente. Por
eso, lejos de presentarse como fruto de una casudlidad, la definicion del
Finisterre como lugar de peregrinacion apostdlica, y la creacidn de un
centro de culto capaz de irradiar su fama y su atraccién a todos los pueblos
de Europa, aparecen como consecuencia de una forma de ver e interpretar
el mundo, pudiendo considerarse por estas razones que sus elementos se
integran en un auténtico proyecto social y politico inducido de los valores y
los objetivos sociales que enmarcan la conducta de los individuos, vy la
respuesta que dichos individuos aciertfan a dar a los problemas de su
entorno.

La reorganizacién del espacio politico occidental, considerado entonces
como el ‘'mundo” cristiano, se inicia a mediados del siglo Vi, y coincide con
una fuerte revolucidon de la geografia sagrada cuyos significados no pueden
minimizarse ni ignorarse. Es el momento en que, con o sin el consentimiento
de los papos y de las autoridades eclesidsticas, pierde toda vigencia la ya
citada ley promulgada por Teodosio en el ano 386 gue prohibia Ia
exhumacion, la fragmentacién y el translado de los restos de los santos -
(Chumatum corpus nemo ad alferum locum fransferat;, nemo martyrem
distrahatf, nemo mercetur’-, y comienza una fiebre de translados de santos y
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de sus reliquias, de edificacidn de nuevas basilicas, y hasta de robos de
cuerpos santos?, que las autoridades carolingias, ios obispos vy los abades de
los grandes monasterios administraban en funcidn de la emergente
concepcién de la cristiandad occidentals,

Necesitados incluso de nuevos y mds profundos significados que realzasen la
topografic sagrada que se estaba dibujando, se olvidaron también la
prevenciones que el Concilio Africano det ano 401 habia mostrado sobre ia
'invencion’ de reliquias4, y se inicia una nueva era de revelaciones cuyo
principal fruto serd precisamente la ‘invencion” del cuerpo del apdstol
Santiago.

El culto jacobeo es, sin duda, un resultado de esta cuidaoda accidn
sacralizadora de ia aita Edad Media. Fruto de esa cultura, en las tierras de
Galicia se desarrollaria un episodio paradigmdtico, cuando el propio
Arzobispo de Compostela Diego Gelmirez sustrae el cuerpo de San Fructuoso
de la iglesia de su advocacidén en Braga. Un hecho que reune todos los
elementos de esta accidon redistributiva de las reliquias, efectuada por
motivos mds politicos que religiosos, pues el robo no obedece a ofra razédn
que la de potenciar el papel de la Sede compostelana frente a la
bracarense, privando a la ciudad portuguesa de su ‘defensor ef pafronus®.
Este hecho, que confirma la complicidad de las jerarquias eclesidsticas en
todo el proceso de construccién de la topografia sacral del medievo, ve
agrandado su significado por la  razdén de que, como en el caso de
Santfiago, la tumba de San Fructuoso habia sido respetada por los arabes
durante el saqueo de Braga®, y constituia el ‘cenfro” de la Gallaecia situada
entre el Duero y el Mifio; y son precisamente esos simbolos -patronazgo vy
centralidad- los que motivan a Gelmirez para actuar sobre la reliquia, a fin
de destruir un lugar sagrado competitivo frente a Santiago, y situar la tumba

L g

del Apodstol como vértice de toda ia cosmologia dei norte peninsuiar

Lejos de aparecer como el resultado de una accidn espontdned, o como
una metdfora pldstica de cierfas construcciones ideales del espacio
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cristiano, la cosmologia medieval se inserta en una larga tradicién de autores
diversos gue prefendieron dar una interpretacion transcendental del
espacio, y cuya mencién nos cumple en este lugar, mds que como una
referencia critica a sus soluciones concretas, como un testimonio explicito de
que la accidn ‘cosmizadora” constituyd de hecho una actividad ordinaria
fanto en el campo de las teorias cientifico-filoséficas, como en el de la
formacidén del poder y Ia organizacién politica de [0s espacios.

No creemos probado que -como dice H. Lamb’- Carlomagno hubiese
madurado su cosmogonia a través de la representacidn topogréfica del
mundo cristiano tomada de Kosmas indicopleustes durante su primera
estadia en Roma. Y menos clara aparece adn la posibilidad de que ia
cosmogonia carolingia tenga sus fundamentos en ta concepcion biblica del
espacio terrestre que el monje egipcio habia querido reproducir en su
Topografia Cristiana. Bién al contrario, hemos visto como, a nuestro juicio, la
centralidad de Roma, que sustituye a Jerusalén, sdlo puede concebirse
como el resultado de la apertura de ia Iglesia a los gentiles, propugnada por
Pablo de Tarso en el Conciiio de Jerusalén, y en el marco de la ordenaciéon
interna de la cristiondad como parte de un mundo llamado por entero a
integrarse en la "ciudad de Dios" al final de los tiempos. Pero también en este
caso, el sélo apunte de la hipdtesis de Harold Lamb nos sitlia abiertamente
en la accidén "cosmizadora’, y nos incita a interpretar en términos de simbolos
y significados todo el conjuntc de noticias y de hechos histdricos que son
susceptibles de ser incluidos entre las acciones dirigidas a crear un "cosmos”
politico gue sustituyese al antiguo orden imperial romano y sirviese de marco
a la sociedad cristiana.

En el proceso de creacién de la cosmologia cristiana del Medievo, hay que
apreciar la existencia de dos referencias espaciales distintas: una de ellas
abarca la foftalidad del universo, lamado a integrarse en la ‘ciudad de Dios”
a medida que avanza historicamente el pian de la salvacion; y la otra
referida al espacio cristiano efectivo, creado por la predicacion apostolica y
por la accidn evangelizadora de la Iglesia. Esta distincidon, que no seria
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posible bagjo la estricta interpretacion agustiniana de ia historia, se hace
esencial en camblio cuando aparece el ‘agustinismo politico’, cuyo mayor
exponente serian, precisamente, los tedricos de la monarquia carolingics,

El ‘agustinismo politico" efectla un salto cualitative que lo lleva a convertir ias
claves de interpretacién filosdfica de la historia -aguellas con las gue San
Agustin queria hacer compatible los sucesos temporales de signo diferente
con la misidén salvifica de la Iglesia en el mundo- en un paradigma para la
organizacidon del Imperio Cristiano, cuyo poder esta finalisticamente
orientado a la construccién de la ciudad celestial en la tierra®. El “agustinismo
politico” implica, por tanto, la existencia de la "Ciudad de Dios" en cada
momento del desarrollo histérico, y supone también la necesidad de una
cosmogonia contingente a ese momento histérico, gque no obsta, sino que
implementa, el desarrollo del orden universal futuro.

En la topografia cristiana universal, Jerusalén es el centro del mundol?,
reproduccion del modelo transcendente de la “Jerusalén celestial” a cuya
imagen se construye la Iglesiall; y el Gdlgota representa la ‘cima” del
mundo, la ‘puerta” abierta que comunica la esfera celestial con la terrestre, y
por la que penetré la salvacién de Dios en el mundo'2, Pero en la topografia
cristiana medieval -redlizada en base a la extension efectiva del mensagje
apostdlico- el espacio cristiano se desarrolld hacia Occidente, después de
que el propio apdstol Pedro, cabeza de la Iglesia, hubiese escogido la
ciudad de Roma como "centfro” de la accién apostdlica. Y por ello, en la
topografia sacral carolingia, Roma era el centro de la “ciudad de Dics" en la
tierra, a cuyo despliegue se supeditaba la accidn del Imperio.

2. Conlflictos y movilidad politica en la época carolingia: su
conexion con la peregrinacion jacobeaq.

La movilidad social y politica de Occidente durante el periodo carolingio se
sitUa alrededor de cuatro grandes conflictos, decisivos a la hora de fijar las
coordenadas politicas de Europa, y a cuyo resultado y estabilizacion le
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cuadra, por via directa o indirecta, la secuencia del fenbmeno jacobeo.
Dichos conflictos, cuyo desarrollo coincide cronologicamente con el
nacimiento de Compostela como "lugar santo”, son los siguientes:

a) El primero estd protagonizado por los francos, y se dirige a unificar
militarmente, bagjo el Reino Franco, las tierras del centro y del
Occidente suropeo'3, y a ia anexidn del Reino Lombardo’. La
legitimidad de dicha conquista, que no reconoce limites, se
fundamenta tecricamente en ia unidad de la crisfiondad, y en la
idéa de “‘cuerpo mistico” que la encarna.

Consecuencia de esa ideq, el senalamiento y la propiedad de las
tierras de predicacion apostdlica es mds un deber que und
potestad, e infroduce en las expediciones militares un espiritu de
"cruzada"’ que no s6lo servia a la unidad intferna de los pueblos del
Imperio, sinc que creaba un mecanismo de respuesta frente a la
"guerra santa” desarroliada por el Islam en Oriente y Occidente.

Y en este sentido, el nacimiento de Sanfiago de Compostela -
incluida su significativa militancia en favor de la cristiandad vy
contra el Islkam- se enmarca en un ambiente cultural y religioso en
el que el "finis terrae" habia adquirido fuertes contenidos simbdlicos
para expresar el ecumenismo de la iglesia y la condicidn universal
del Imperio.

b) El segundo es la lucha de Occidente por restaurar la primacia de
Roma frente a Bizancio, en la que coinciden el Imperio y el
Papado. Roma habla sido la ‘ciudad" por excelencia, la que
vertebraba cultural y politicamente el espacio del Imperio, o si se
quiere -en expresion muy conocida de Rutilo Namaciano- la que
hizo urbe lo que anfes era orbe"s,

El significado de la ciudad como ‘cenfro” del mundo no habia sido
discutido ni siquiera por Bizancio, que preftendia simpiemente
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sustituila como una ‘segunda Roma’, reclamando para sus
habitantes el titulo de romanos¢, y para la ciudad la herencia del
ecumenismo v la eternidad que la Antigledad habia otorgado a
la capital del Imperio.

Pero frente a las pretensiones de Bizancio, el Papado y el Imperio
querian restaurar la condicion "cenfral’ de la vieja Urbe de
occidente, recordando quizd otra de las expresiones del culto a
Roma formuladas por el mencionado senador galo: "ordo
renascendi est crescere posse malis', Afianzando la independencia
de los papas frente a los bizantinos y los lombardos, bajo la tutela
de los Carolingios desde los tiempos de Pipino el Breve'’, la Curia y
el Imperio fueron aprovechando los sucesivos conflictos politico-
religiosos con Oriente para convertir de nuevo la ciudad en centro
de la cristiandad, y hasta conseguir identificar la Iglesia Romana
con la Iglesia Cafdlica.

Testimonio de esta identidad Roma-Universalidad, Ia llamada Failsa
Donacién de Constantino habia simbolizado el dominio de los
papas sobre toda la Cristiandad y sobre las naciones de Occidente
en la donacién de la ciudad de Roma, instituida como ‘capital de
la religién cristiana” por el "Emperador celestial”

‘A fin de qus en nada sea despreciada la dignidad pontificia, sino
que reciba honor y gloria v fenga aln mayor poderic que la
dignidad del imperio terrestre, donamos al bienaventurado pontifice,
nuestro Santo Padre Silvestre, papa universal, y le enfregamos, tanto a
&l como a sus sucesores, no solo nuestro palacio citado (el de Letran),
sino la ciudad de Roma, y con ella todas las provincias, todas las
localidades, todas las ciudades, tanto de toda ltalia como de todas
las regiones occidentales, y por una firme decision de nuestra
autoridad imperial, en vifud de este edicto sagrado y de esta

pragmatica, las reconocemos como de plena propiedad de la Santa
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Iglesia romana para que disponga de ellas a perpetuidad. También
hermos juzgado conveniente transferir nuestro imperio v el gjercicio de
nuestra autoridad a las regiones orientales, erigir en la provincia de
Bizancio, en lugar particularmente favorable, una ciudad que llevard
nuestro nombre y establecer alli nuestro imperio. Pues donde el
principado de los sacerdotes y la capital de la religién cristiana han
sido instituidos por el emperador celestial, no es justo que el

emperador terrenal sjerza su poderio”. 18

Esta "Donacién” redactada seguramente en tiempos del papa
Esteban I, hacia medidaos del siglo VI, constituye un compendio
de las ideas cosmogdnicas del Papado, y de sus esfuerzos por
hacerlas compatibles con los intereses del imperio, en contra de
Bizancio. En ella se desvincula expresamente el nacimiento de
Constantinopla de la sucesidon de Roma, y se explican las razones
del imperio Oriental no como una alternativa a la decadencia de
Occidente, sinoc como una férmula para transmitir a la iglesia sus
simbolos de universalidad.

Al mismo tiempo se distinguen expresamente los planos civil y
religioso, limitando los poderes civiles de Roma al Occidente como
resulfado del reparto de I0s poderes Imperiales enire el Papa vy el
Emperador;, mientras que el plano espiritual  extiende ia
‘centfralidad” de Roma a todo el orbe, como ‘capitalidad de Ia
religion cristiana’. Por la "Donacién de Constantino” se dirime el
conflicto sobre la linea de fransmisién del ecumenismo de Roma,
decidida en favor de su eleccién por Pedro como primera sede de
la Iglesia, para evitar cualquier posible tentacion del Imperio de
recuperar en otro lugar los elementos de la capitalidad de Roma.
Sin embargo Roma era algo mds; era el simbolo de la continuidad
del mundo antiguo sobre ias estructuras del Medievo, en el que
habian cambiado los titulos del poder y su legifimidad, pero no la
redlidad ditima del Imperio -el ditimo de los cuatro de Daniel,
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flamado a durar hasta el final de los fiempos- lo que permitia la
identidad imperio-Cristiandad, vinculada o un designio de Dios
realizado en la historia de la Iglesia.

Perc conviene recordar que la presidn politica y militar del islkam
sobre las tierras de Occidente, y en especial sobre la Peninsula
Ibérica favorecian intensamente ias claves para una organizacién
del espacio en torno a Bizancio, y ague de no haberse fijado con
precision los limites simbdlicos de la cristiandad sobre el ‘fin del
mundo’, dificimente habria podido recuperarse el sentido de la
centralidad sobre Roma vy sobre la corte politica de Aquisgrdan. Y
desde este punto de vista, la creacion del ‘lugar santo" de
Compostela aparece una vez mds como un hecho perfectamente
incardinado en los procesos de reorganizacion politica y religiosa
de Europq, y clavel para lograr gue el conjunto de la poblacién de
Occidente asumiese el franstado de las coordenadas del espacio
cristiano hacia Europa, pese al fuerte simbolismo religioso de
Jerusalén y al fuerte peso ejercido por Bizancio en el orden politico
y cultural, al menos hasta el siglo VIII.

Las relaciones del Imperico Carolingio con el reino cristiano de
Asturias estdn probadas; y el interés de este por vincularse al
‘corpus christianum” se evidencia nada mas contemplar la desiguai
contienda iniciada contra los arabes bagjo la forma de und
campana de ‘reconquista’ vertebrada en tormno a la legitimidad
cristiana sobre las tierras de predicacién apostdlica. Por ofra parte,
en modo alguno cabe reputar de casual, o de simple cuestion
dogmadtica la intervencidn de Alcuino de York en la controversia
adopcionista, y su clara situacién en favor de |as tésis de Beato de
Liébana que contribuirian decisivamente a deteriorar el papel de la
Iglesia de Toledo.
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Por todo lo cual creemos necesario concluir que, aungue no
aparezca probada la intervencidn de la corte carolingia en ia
preparacién de los aspectos ideolégicos que dieron lugar a las
concretas manifestaciones del hecho jacobeo, éste aparece
como una respuesta generada frente a un probiema social y
politico largamente presente en las sociedades occidentales, que
compromete a los poderes civiles y religiosos y a una parte
sustancial de la comunidad cristiana en el dafianzamiento de sus
fitulos sobre los confines occidentales, con el objetivo de acotar el
espacio propio y poder asi crear un cosmos en el ‘propio mundo’,
frente ai caos que representa para una mentalidad religiosa la
existencia de sociedades ajenas y con diferentes creencias.

Descartando desde el punto de vista cienfifico el simpiismo de las
narraciones de ia Historia Turpini que sitdan a Carlomagno como un
organizador del culto jacobeo y de la ruta que llieva a Compostelq,
creemos sin embargo que bajo sus formas épicas éste libro
contiene la expresion de una mentalidad y de unas claves
ideoldgicas que iniciadas ya en la primera mitad del siglo VI,
inspirarian las actuaciones de los poderes politicos y religiosos hasta
el sigio X, dando pié a formas de comportamiento que en su
fenomenologia responden a las caracteristicas de un proyecto
colectivo, aungue sus motivaciones directas e inmediatas sean en
realidad de cardcter individual, © de peqguefos grupos,
vehiculizadas a fravés de los cambios en la mentalidad cultural y
religiosq.

c) El tercero es la pugna entre la Curia y el Imperio por la
representacion del ecumenismo romano. Sobre una aceptacion
general de los principios ideoldgicos del la "Donacion de
Constantino”, el Imperio y la Curiac Romana mantuvieron sin
embargo una lucha interna sobre la ordenacién de Occidente vy
sobre Ia naturaleza y el orden jerérquico de ambas instituciones.



546

Esta pugna, que se mezcld con la légica insistencia bizantina en no
reconocer la primacia del Obispado de Roma sobre toda la
Cristiandad, no impidié, sin embargo, un equlibrio sutil vy
razonablemente estable entre los dos poderes, que mantuvo la
unidad de objetivos durante el tiempo necesario para crear ung
ireversible conciencia de identidad de las tierras de Occidente,
asentada sobre los principios de la universalidad cristiana.

En este caso estamos ante un problema intferno, que se dirime
dentro de las propias estructuras de poder de Occidente, y cuyo
planteamiento y resolucidon aparece como crucial en la formacion
de nuestras estructuras politicas actuaies. Porgue aungue
soterrado, el fuerte enfrentamiento entre la Curia y el imperio
acabaria por favorecer la secularizacidn del poder civil, y la
separacion efectiva entre el concepto de Imperic v el de
Cristtandad, ademds de incentivar los procesos inicicles de
concentracidén de poder que estdn en la base del mundo
moderno,

Pionera en este aspecto, tanto por moverse en ambitos de poder
con un nivel cultural mds elevado como por tener casi resulto "ab
initio" el posible conflicto por su universalidad, la Iglesia efectud una
metddica centralizaciéon de sus poderes en el Obispado de Roma,
a través de la cual llegd a controlar con gran eficacia el
nombramiento v el poder de los obispos, vy la ortodoxia doctrinal
que alimentaba espiritualmente al ‘cuerpo mistico” de la iglesia,
extendido por toda la tierra, e integrado por gentes con muy
diferentes bases culturales, linglisticas y juridicas.

d) Y el cuarto de los conflictos a los que hemos hecho referencia es el
que sosfiene el Imperio-Cristiandad conira los enemigos exteriores,
identificados como paganos o isldmicos, gue amenazan el
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proyecto de Dios sobre la tierra, y el pretendido liderazgo de |a
sociedad occidental sobre todo el planeta.

La redlidad poiitica del Imperio cristiano evidenciaba @ todas luces
la incapacidad para hacer efectiva a corto plazo la tutela de
Occidente sobre el resto del mundo. El proyecto de ‘cristianizar”
sucesivamente a todos los pueblos, para "civilizarlos" después, era
una empresa utépica cuyo mantenimiento se explica sdio en la
medida en gue implica la idea de universalidad sobre la que se
fundamentaban algunos aspectos de la unidad cultural y politica
de los reinos de Europa. y en la medida en que daba una base de
legitimidad para las guerras de expansidn y control de los reinos
cristianos contra sus enemigos’®,

La idea de Cristiandad dotdé a Occidente de una auténtica y
efectiva distincidon entre su propia realidad y "los ofros™, que
permitid la existencia de una gran movilidad social, impulsada por
los intereses de las diferentes unidades politicas y econdmicas que
convivian en el seno de Ia cristiandad romana, con lao
permanencia de una unidad de cultura y unas bases estructurales
de socializacidn que hicieron permanente la realidad de Europa. Y
por ello, pese a que las contradicciones internas del modelo de
sociedad cristiana hicieron endémica la presidn fragmentadora
ejercida por los sefores del poder coercitivo en la sociedad
feudal?!, la misma idea de cristiandad aportdé la estabilidad
necesaria a la sociedad medieval europea para permitir su
evolucidn, sin que los cambios en las relaciones de poder o en Ias
divisiones territoriales de los reinos acertasen a destruirla.

Pero en cualguier caso, también a esta distincién de base religiosa
entre Occidente y sus enemigos le cuadraba perfectamente un
Camino como el de Santiago, gque sacramentaba un destino en el
fin del mundo, a donde la predicacidon apostélica habia extendido
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la fé por mandato de Cristo, y dibujaba una frontera con el mundo
musulman gue alentaba el espiritu de cruzada y vinculaba a todos
los reinos cristianos en su defensa a través de la concepcion de la
colectividad cristiana como un ‘cuerpo mistico”.

De esta forma puede decirse que en Santiago de Compostela confluyeron
dos formas de entender y ejercer el inmemorial rito de la peregrinacién,
identificado el primero con la atraccién ejercida por la tumba del Apdstol
sobre la mentalidad religiosa del hombre medieval, y conectado el segundo
a los Caminos que confluian en la ciudad desde todos ios dmbitos del
espacio cristiano. Y es esta duadlidad la gue hace posible, y aln obligada,
una interpretacién plural de las causas del fendmeno jacobeo, en el gue los
aspectos politicos y religiosos se mezclan con la intensidad, y hasta diriamos
gue con la misma naturalidad, con la gue ambos dérdenes de la realidad
social se mezclaban en todos los niveles durante el alto Medievo.

En la fenomenologia del hecho social de las peregrinaciones, cuando vemaos
a un peregrino gue se acerca solitario a la ciudad buscando el jubileo de su
alma, estamos ante un profundo y casi inabarcable hecho de la religiosidad
medieval. Pero cuando contemplamos una estructura de caminos y
conexiones impulsada desde toda Europa, e incentivada desde la Core
franca, desde Roma © desde la omnipresente organizacidn clunyacense,
estamos ante un proceso politico cuyas causas conectan con el hecho
mismo de la formacidn de las estructuras politicas y territoriales de Europaq, y
con la formaciéon de la mentalidad que sinvid de base para su desarrollo y
maduracién.,

Las peregrinaciones medievales constituyen, por si mismas lo que Peter L.
Berger denomina un sisfema de significados susceptible de investigacion
sociolbgica. Y aungue como tal realidad social formen parte de un mundo
pasado -separado de 'nuestro mundo' no sblo por los cambios en la
mentalidad y en las estructuras sociales y econdmicas de Occidente, sino
también por el aicance limitado de la documentacidn disponible y de las
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noticias histdricas derivadas de la antropologia, el arte o la literatura- el
conocimiento de sus complejos mecanismos sociales nos sirve como uno de
los elementos de confirmacion de la hipdtesis segun la cual la integracion de
los centros locales y regionales de peregrinacidn en las llamadas “rufas
mayores' responde a una visibn cosmoldgica del espacio cristiano, y a las
necesidades derivadas del proceso de ocupacion y organizacion del mismo
gue se desarrolld en ia Alta Edad Media.

Si entendemos ademds que todo modelo de accidn social responde a lo
gue Ch. Tilly denomina un "despliegue de simbolos y expresiones’, debemos
concluir que la elecciébn de una determinada forma de culto, © de una
forma expresa de religiosidad, estd muy lejos de ser el resulfado de una mera
casuistica social, y que responde, por el contrario, a una cosmovisidon
determinada, dentro de la cudl s& enmarcan las respuestas sociales a los
problemas cuotidianos, por o que las formas de culto, asi como otras formas
esenciales del arfe y de la cultura, acaban manifestaGndose como
manifestaciones necesarias del espiritu colectivo.

Desde esta perspectiva, juzgamos que las peregrinaciones son la forma de
religiosidad propia de sociedades hierocraticas, que habitan espacios
fragmentados, 0 de aquellas que estdn en proceso de formacidon de su
propio espacio polifico. Su importancia estd relacionada con su incidencia
directa sobre los procesosos cosmoldgicos, en la medida en que sirven de
insfrumento de organizacién y percepcién del espacio concebido como
"propio’, y como cauce de participacion de toda la comunidad en el
proceso de fijacidn y control del mismo. Por ello puede decirse gque las
peregrinaciones no irrumpen en la historia social de Occidente como
resultado de un proceso evolutivo intrinseco de las formas de culto, sino
como una expresion, también religiosa, del probiema de la invertebracion
social de ios espacios, y de la necesidad de elevar sobre ella los mecanismaos
de socializacién sobre los que se habia de basar la reordenacion politica de
los espacios.
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Para lograr establecer este hecho como una coclusidn socioldgica
cientfificamente universalizable, nos ha servido la comparaciéon entre la
religiosidad Occidental y la Bizantina, mediante la que se puede comprobar
gue un mismo modelo de sociedad hierocrdtica, en cuanto estd asentada
sobre un espacio cerrado y organizado, de naturaleza estatal, a penas
desarrolla el modelo de religiosidad propio de las peregrinaciones de
Occidente, a pesar de que su posicidn con respecio a los Santos Lugares,
tenidos por muchos como el "impulso inicial' de este culto. era notablemente
mas favorable tanto en el orden politico como el el geogrdfico. Al mismo
tiempo, ta comparacidn con el proceso de expansion del Islam, gue asentd
su poder politico sobre una sociedad organizada por vinculos de raza y de
religidbn, con viculos territoriales muy escasos, suscitdé un amplio movimiento
peregrinatorio, que contribuyd a crear ias claoves de identidad del mundo
drabe. Y entre una y otfra realidad, el comportamiento del pueblo de lsrael,
en los momentos de definicidén, creacién y organizacidn de su propio
espacio politico, supone una prolongada experiencia de los efectos
sociolégicos de la peregrinacidn, por cuanto la identidad estatal de Israel
surge como una meta de peregrinacién, definida antes, incluso, de que el
pueblo judio hublese tfomado posesion material del mismo, en un proceso
histérico que tfiene grandes conexiones ideoldgicas y politicas con lo que
mds tarde seria la definicidn carolingia del ideal del "Regnum Christianum”, all
gue sirve de paradogma.

La conclusion esencial de esta tésis nos lleva ahora a la recuperacion de una
idea inicial, segun la cual la peregrinacion tiene su temprana aparicién entre
las formas de religiosidad del hombre como un reflejo cdsmico de las
sociedades no sedentarias. En ellas, bagjo ta forma del nomadeo o de otras
economias similares, el hombre se wveia obligado a caminar
permanentemente en busca de sustento, y de lugares apfos para su
supernvivencia; practica que, al paso del tiempo, acabaria por convertir en
una expresidn paradigmdtica del orden universal. Pese a los grandes
cambios operados en la mentalidad religiosa, el hombre siguid siempre, y
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sigue hoy, adoptando formas de expresion religiosa conectadas con sus
necesidades sociales y con los problemas cuotidianos de |la sociedad en la
gue se inserta. Y fruto de ello, las peregrinaciones, muy lejos de ser puras
reminiscencias de cultos ancestrales, o modas esporddicas surgidas de la
evolucién intrinseca de las formas de culto, aparecen en la historia siempre
que una sociedad se ve obligada a caminar hacia metas comunes, y
cuando existe una coincidencia de objetivos e intereses entre los aspectos
politico-econdmicos y los religiosos de este peculiar hecho socioldgico.

Debemos insistir una vez mdas que estas gpreciaciones son mds exactas en
cuanio se refieren a las peregrinaciones organizadas sobre amplios Gmbitos
geograficos, y en cuanto suponen una integracién funcional de los espacios
locales o regionales definidos por los lugares sagrados. Y es, por tanto, en
este senfido en el que cabe invertir el orden de causalidad de los
movimientos de peregrinacidén de la cristiandad Europea desde finales del
siglo X, al afirmar que fué la experiencia de la fragmentacién del espacio
politico europeo, y la inviabiidad de las actividades productivas y
comerciales que de ella se derivaba, la que cred el ambiente necesario
para que las peregrinaciones ocupasen de nuevo el centro de la religiosidad
cristiana, trazando 10s caminos que organizaban y ocupaban su espacio, y
permitiendo ia captacidon de un mundoe basado en elementos de ideantidad
situados en un nivel superior al de los mdltiples espacios estatales en ios que
habia derivado Occidente.

Las peregrinaciones a Santiago de Compostela, paradigma de ias restantes
rutas que recorrieron Europa hace mil afos, fué la respuesta a una
necesidad social y politica, experimentada tanto desde la perspectiva del
centro -Imperio Carolingio-, como desde la periférica -Reino de Asturias-,
como desde las estructuras organizativas de la Iglesia catdlica. En su
dimensidn socioldgica, dichas peregrinaciones constituyen la expresion de
todo un sistema de simbolos enraizados en los problemas sociales, politicos vy
econdmicos de la época; y en su dimension religiosa, reproducen la actitud
permanente de la humanidad de convertir en forma de expresion religiosa
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aguello que antes se ha converfido en un mecanismo esencial del
comportamiento social.

Por ello podemos decir, al final de este largo trayecto de andlisis y relaciones,
gue en los valores de la peregrinacion se expresan con notable exactitud los
mismos valores gque vertebraron la sociedad de Occidente en el justo
momento en el que surgia su persondlidad como redlidad histérica, social y
politica, distinta del mundo antiguo, aungue asentado sobre su larga y rica
tradicién cultural y religiosa.
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Nofas

1Bogilioni, P.: 'Pélerinage et religion populaire au Moyen Age'. op. cit., p. 68.

2Sobre los ‘robos sacrales’ de ia Edad Media vid.: Geary, P.J.: Furta Sacra: Thefts of Relics in
the Cenfral Middie Ages, Princeton, 1978,

3La intervencién de los poderes civiles y religiosos en la reordenacion de la geografia sacra
del sigio VIl puede verse en: Geary, P.J.. ‘The Saint and the Shrine’, en: Wallfahrt kennt keine
Grenzen (vw.aq.) , op. cit., pp. 265-270, que aporta ademds una abundante y cuidada
bibliografia sobre el tema. También, por el mismo autor, en: Furta Sacra: Thefts of Relics in
the Central Middle Ages, op. cit., pp.31-80.

4Vid.: Vazquez de Parga, L.. Lacarra, J.M., Uria Riu, J.. Las Peregrinaciones a Santiago de

Compostela, op. cit.; loc. cit., fomo |, pp. 16-19.

5Vid.: Fletcher, R.A.. Saint James's Catapult. The Life and Times of Diego Gelmirez of Sanfiago
de Compostela, op. cit., pp. 114-115.

%vid.: da Costa, J. de A.: O bispo D. Pedro e a organizacdo da diocese de Braga, Colmbra,
1959, p. 19. Cit. por R.A. Flefcher, ibid.

Lamb, H.: Carlemagne, 1954, Trad. esp.: Carlomagno, Edhasa, Barcelona 1991: p 150. La
afirmacidn de H. Lamb de que el papa Adriano enseid v explicd a Carlomagno un ‘mappa
mundi" pintado sobre una de las paredes del palacio de Letrdn siguiendo las teorias de
Kosmas Indicopleustes, aparece en esta obra en un contexto narrativo que no hemos visto
confirmado por otras referencias, pero que sirve para argumentar en favor de la idea
general de que el Emperador patrocinaba de forma explicita una organizacion del
espacio cristiano basada en las ensefanzas biblicas.

8eginhard nos dice (Vita Karoll, 24) que el "De Civitate Dei*, de San Agusfin, era una de las

lecturas favoritas de Carlomagno (Cfr.: Halphen, L.. Carlomagno y el Imperio Carolingio, op.
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cit.. p. 175), de lo que cabe deducir la fuerte influencia del obispo de Hipona en el cuerpo
ideclogico que adlimentaba la politica carolingia. Sin embargo, v siguiendo en ello a H.
Lamb, ia frase de Eginhard no parece que deba de entenderse en el sentido estricto de
una lectura realizada e interpretada directamente por el propic emperador, sino en el mds
corriente y habitual sentido de que era una de las lecturas que los sabiocs y consejeros de la
corte efectuaban con mdas frecuencia, complementada con explicaciones que tendrian
sobre Carlomagne tanto o més efecto que ta propia lectura.

Vid.: Sabine, George H.. Historia de Ia teoria politica, op. cit., pp.148-149.

OLa ideo de Jerusalén como ‘centro de fa tierra’, o mas literaimente como ‘ombligo”
(onphalos) del mundo, estd recogida ya en el libro de Ezequiel, cap. 38, 12. Cfr.. Cowe, §.
Peter: 'Pilgrimage to Jerusalem by the Eastern Churches', en. Wallfahrt kennt keine Grenzen
(vv.aa.} . op. cit., pp. 322,

VEl mejor ejemplo de la cosmogonia universat del cristianismo medieval lo proporciona la
obra de Kesmas Indicopleustes, terminada hacia el ano 536 y publicada por vez primera
en 1707 por P. Monftaucon, en la Colflectio nova patrum ef scriptorum graecorum.
Ejermplcares de su obra se conservan en la Bibliofeca Laurentiana de Florencia y en Ia

Biblioteca Vaticana.

Kosmas, que habia sido primero mercader y luego monje en Algjandria, habia viajado por
la India, Arabla y Efiopia -de donde le viene el apelativo de Indicopleustes-, Su
Topographia Christiana, dividida en Xl libros, expone un sistemna de cosmografia completo
basado en las Sagradas Escrituras, que descripe la tierra como un paralelograma plano -
refutando su esfericidad-, limitado por alios muros sobre los gque se levanta la boéveda
celeste. En el centro de la tierra se halla la ciudad de Jerusalén, en torno a la cual estd
ofganizado el mundo. Resultado de una concepcidon cosmoldgica del universo, las basllicas
cristianas son, para Kosmas, una ‘imitacion” del Universo. Cfr.: Welska, W.. La fopographie

chrétienne de Cosmas Indicopleustes, Paris 1962

12Mircea Eliade: Lo sagrado y o profano, op. cit., p. 57-58.
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13Cfr.: Halphen, L.. Carlomagno y el Imperio Carolingio. op. cit., pp. 51-83
Mibid., pp. 85-100.
15 .a expresion de Rutilio Namatiano dice:

'Dumnque offers victls propii consortia jurls

Urbem fecisti quod prius orbis erat’
(tinerarium de reditu suo, V., 63)

Sobre su significado Vid.: Dawson, Ch.: Asi se hizo Europa, op. ¢it., p. 47. También: Garcia-
Pelayo, M.. Los mitos politicos, op. cit., p. 217,
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Longobardi estis”.
7Vid.: Halphen, L.. Carlomagno y el imperio Carolingio, op. cit., pp. 37-45.

18Faisa Donacidn de Constantino, citada por L. Halphen (a partir de la edicién de K Zeumer
en la Festgabe fur Rudolf von Gneist, Berlin 1888); Vid.: Carlomagno y el Imperio Carolingio,
op. cit. p. 31.

19Ctr.: Brunner, O.: Estructura interna de Occidente, op. cit., p. 26.
20vid.: Gledhill, J.: op. cit., pp. 19-23.

2IMann, M. The Sources of Social Power..., op. cit, pp. 379 ss.
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Capitulo Xi

Conclusiones!

1.- Los movimientos de peregrinacion que definen la religiosidad del
Occidente europeo a lo largo de la Edad Media (entre los siglos IX y XIlli),
constituyen un fenémeno socioldgico singular, cuya caracteristica esencial
es la conversidon de una experiencia religiosa individual -comdn a casi todas
las religiones y a casi tfodas las épocas- en una expresion colectiva de los
valores sociales.

El peregrinaje admité mdltiples formas y motivaciones, que los "caminos’
organizados fienden a unificar. Por esta razén las rutas medievales de
peregrinacion en Europa sirvieron eficazmente a la difusion de ciertos
valores, y a la participacion de los individuos en la construccidn social de los
mismos.

Esta transformacidén sustantiva de la peregrinacion religiosa, capaz de
generar un amplio proceso de ftransformacidn social a partir de
manifestaciones individuales de fe religiosa, se pone de manifiesto, con toda
nitidez, en los siguientes aspectos:

Q) La peregrinaciéon medieval desborda el dmbito local o
regional para ser concebida con dimensiones ecuménicas. En
consecuenciaq, tienden a perder importancia o a desaparecer
los modelos cosmoldgicos "centrados', que acenfuaban Ia
invertebracidon del espacio cristianos, y se abre paso una
nueva cosmologia que amplia, delimita y ocupa el "espacio



568

cristiano" que la Cristiandad occidental percibe como "propio
mundo" (Cfr. Cap. VI, 2. a) yb); y Cap. X 1.).

b) Con el fin de incentivar los valores acuménicos, se
crean ‘grandes rufas' -'caminos' de peregrinacidn- que
integran en una sdla manifestacién de fe numerosos centros
de culfo preexistentes, rompiendo con el sentido patrimonial
de los mismos, y favoreciendo la unidn de la Cristiandad que,
a partir de entonces, tiende cada vez més a compartir sus
metas, participar de las mismas costumbres, y practicar los
mismos ritos religiosos e Idénticas formas de cuito (Cfr.: Intr.,
Cap.l. 1y 3; Cap. |, 2).

¢) Fruto de esta integracidn de los antiguos ceniros
locales y regionales de peregrinacién, Compostela, el nuevo
"lugar sanfo" creado por la cristiandad a principlos del siglo 1X,
rompe con la tradicion inveterada de ocupar el "centro" de su
drea de influencia, para situarse en la periféria -"finis ferrae’-,
reforzando el ideal proselitista de las misiones apostélicas y el
sentido de legitimidad politica de los reinos cristianos de
Occidente, especialmente del Reino de Asturias y del Imperio
Carolingio, cuyo desarrollo coincide con el nacimiento del
culto a Santiago (Cfr. Cap. VIII).

d) Una vez que la nueva meta de peregrinos se consolida
en el extremo occidental, Jerusalén, anfiguo "centro’, se
fransforma en el extremo opuesto de la Crisfiandad,
simbolizado por el Codex Calixtinus en la derecha y la
izquierda del trono de Dios que la madre de los Zebedeos pide
para sus hijos Judn y Santiago. evangelizadores de Oriente y
Occidente, y sepultados en Efeso y Compostela. Las dos
grandes rutas de peregrinacidn medieval eclipsan Ia
importancia de todas las anteriores, y se tfransforman en metas
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abiertas, que comprometen a toda la Cristiandad en la
fiacién y defensa de sus iimites, y en la idea de unidad gue
debe de presidir la organizacidén del Regnum Chrisfianum
como reflejo paradigmdatico del orden celestial (Cfr.: Cap. Vi,
li; Cap. Villl 2y 3).

e) Resultado de esta concepcidon ecuménica de la
peregrinacidn, Roma recupera su condicidn de ‘centro',
frente a la redlidad simbdlica de Jerusalén y, sobre todo,
frente a la fuerte presidn politica del Imperio y del Patriarcado
de Bizancio (Cfr.: Cap. IX).

2.- Las peregrinaciones medievales en Europa constituyeron un eficaz
instrumento para sustituir la topografia sagrada de la Antigliedad por una
nueva lopografia cristiana, que los fieles "experimentan' y "ofician’
caminando al servicio de Dios (Cap. X, 1).

La utilizacidn de mecanismos cosmoldgicos como forma de ocupaciéon vy
organizacion del espacio, tan frecuente en las sociedades sacralizadas de
Europa hasta bien entrado el Renacimiento, tiende a crecer -siguiendo a
Stephen T. Driscoll- en proporcidn inversa a la capacidad de una sociedad
para generar y asimilar documentos escritos, lo que explica el fuerte
contenido cosmoldgico de la literatura carolingia, de |a Historia Turpini, y de
muchos de los escritos que sirvieron a la preparacion y el desarrollo del culto
jacobeo y de las peregrinaciones medievales.

La cosmologia cristiana presenta, como caracteristicas mas notables, las
siguientes:

a) Frente al modelo ecléctico del paganismo romano,
que integraba en un dnico Olimpo a todas las divinidades de
los pueblos conquistados, manteniendo sus centros religiosos y
sus cosmologias regionales, las peregrinaciones medievales
son una representacién  sacramental de la unidad vy
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universalidad de la misidn apostdlica, aprehendida como tal
por todos los peregrinos, y progresivamente centralizada sobre
el Obispado de Roma (Cfr.: Cap. I, 4: Cap. VI, 1.

b) La hierofania nafural de 10s antiguos espacios sagrados
es sustitulda por la accién sacralizadora del Cristianismo, fruto
de la presencia de Cristo en el mundo -Tierra Santa-, © de la
accién ejemplar de los discipulos y de los santos, que
sacralizaron fos lugares en los que se desarrollo su vidg
cristiona, © aqguellos que guardan su cuerpo, despues de
muertos. Como consecuencia, los antiguos lugares sagrados
fueron incardinados en una nueva fopografia catdlica y
centfralizada, que les restd importancia en unos casos, y los
sustituyd, en otfros, por nuevas manifestaciones sacrales
cristianizadas (Cfr.: Cap. VI, 1).

¢) La cosmologia que inspira la nueva topografia cristiona
persigue la sustitucidn de la unidad imperial romana por el
ideal de la "romanidad sin Roma' sobre el que San Agustin
habia predicho la eteridad de la Ciudad de Dios.

El siglo V habia contemplado el colapso de la cosmologia
anfigua, cuyos efectos iban mucho mds alld de lo que
significa la desapariciéon de un Estado o de un sistema
econémico. El hombre de la Alta Edad Media siente, sobre
cualquier ofra, la sensacidn de caos y desorden; y precisa
recomponer las bases de su identidad y de la legitimidad
politica, y un sistema de valores que facilite su insercidn en una
nueva sociedad. El sentido de universalidad del Cristianismo,
gue los fieles experimentan sobre las rutas de peregrinacion,
compartiendo las mismas metas, practicando los mismos ritos,
y rezando en la misma lengua, representa el triufo de la nueva
Roma qgue San Ambrosio habia intuido como el fin de Ia
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historia antigua, y la recuperacion de una ciudadania comuan,
después de siglos de fragmentacion y decadencia (Cfr.: Cap.
VI Cap., VL ILE3),

d) La nueva cosmologia. readlizada mediante el vigor
espiritual del cristianismo, y no por la fuerza militar de los reinos,
refuerza su unidad potenciando la importancia simbdlica de
los "extremos" -Santiago y Jerusalén- con la consecuencia, sdio
en apariencia paraddjica, de la recuperacion y el refuerzo del
papel "centfral’ del poder eclesidstico de Roma (Cfr.: Cap. VI,
4; Cap. IX, 3y 4).

3.- Frente a la teoria que presenta a la Sede Apostdlica de Compostela como
un rival de Roma en la organizacion del poder y la estructura de la Iglesia -
muy extendida entre los estudiosos en base a los datos del pontificado de
San Pedro de Mezonzo y del obispo Cresconio- nosostros sostenemos aqui la
tesis exactamente contraria, por considerar que el nacimiento de
Compostela fué clave para la recuperacion de la "cenfralidad' del Obispado
de Roma contra las pretensiones del Patriarcado de Bizancio.

Entendemos que el Papado no fué gjeno al éxito alcanzado por Beato de
Liébana en el proceso de debllitamiento de la Iglesia toledana -con una
fuerte tradicidn doctrinal auténoma, vinculada a los Concilios de Toledo-
muy combativa en defensa del culfo visigodo y mozdrabe. Y creemos, frente
a la tésis de Gaiffier, que la simbologia ecuménica del ‘finis terrae",
compartida por todas as Iglesias, prevalece, a la hora de fundamentar Ia
apostolicidad de la tierra espanola, sobre los intentos de la Iglesia Asturiana
de aumentar su rango y su papel frente a otras Iglesias de Occidente.(Cfr.:
Cap. V; Cap. Vi.1, 1y 2, Cap. IX, 3y 4).

4.- La peculiar estructura de las peregrinaciones medievales, cuyos caminos
organizan el espacio occidental siguiendo un modelo ortogonal, similar al
que habia inspirado la organizacion territorial y ei urbanismo de Roma, es
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causqa y consecuencia, a la vez, del resurgir de las fuerzas centripetas de
cardcter social y econdémico, después de un largo periodo de caos y de
prevalencia de las fuerzas centrifugas que habia seguido a la invasién de las
tribus barbaras y a su asentamiento en las tierras del antiguo Imperio de
Occidente, que habian fragmentado el poder y creado mdltiples nGcleos
para su ejercicio.

Este hecho puede verse reflejado, entre otros, en los siguientes procesos.
fodos ellos vinculados directa o© indirectamente al fendmeno de las
peregrinaciones, que por su importancia recordamos:

a) En el ferre¢ modelo centralizador puesto en practica
por la Iglesia a partir de! pontificado de Gregorio Magno, @
finales del siglo VI, que tuvo sus mejores auxilios en la extensién
del cuffo romano y en la organizacidon del monacato llevado
d cabo por Cluny (Cfr.: Cap. V1,1, 2: Cap. IX, 3y 4).

b) En el intfento de restauracién imperial llevado a cabo
por los Francos, especialmente a partir del reinado de Pipino el
Breve, cuya legitimidad se basa en los valores de la
cristiandad que la "Historia Turpini' explicara mdas tarde en
términos épicos muy apropiados para su divulgacién en el
ambiente cultural de la época, haciendo coincidir las claves
cosmoldgicas del Imperio con las que se derivan del culto a
Santiago en Galicia. (Cfr.: Cap. VI, I, 3; Cap. VI, I, 2y 3}.

c) En el resurgir de los intfercambios comerciales en el
interior de Occidente (Cfr.: Cap. .2y 4; Cap. i, 4).

d) En la definicidn y proteccidon centralizada de la
ortfodoxia de la fe; y en el creciente control de Roma sobre 10s
nombramientos episcopales (Cfr.: Cap. V, I.1; Cap. IX, 4).
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e) En la recuperaciéon del Derecho de Gentfes, que hacia
posible la proteccién juridica de las personas en circulacion y
de sus bienes, a pesar de la fragmentacidon efectiva de los
poderes politicos (Cfr.: Cap. 1, 2y 3;Cap. lIl).

f) En una tendencia a definir espacios de socializacion
cada vez mds amplios, sobre vaiores sociales y culturales
compartidos en el ecumenismo de o fe y en la conciencia de
un mismo origen politico, cultural y lingUistico, superpuesto a la
diversidad de lenguas, creencias, valores e instituciones
juridicas que se habia precipitado sobre Occidente (Cfr.: Cap.
X, 3).

5.- La profunda transformacion experimentada por las peregrinaciones en el
Alto Medievo -que se extienden a todo el universo cristiano, propiciando su
coherencia en lo religioso, cultural, politico y econémico-, no estd impulsada
exclusiva, ni siquiera principalmente, por los poderes eclesidisticos, sino que
responde a un impulso de los poderes civiles, y a una inclinacion de todo el
cuerpo social al peregrinaje, en razén de la coincidencia objetiva entre los
valores fomentados por las peregrinaciones y aquellos que perseguian los
individuos en respuesta a sus problemas cuotidianos, de indole personal o
colectiva. (Cfr.. Cap. |, 4; Cap. IV; Cap. IX: Cap. X).

Esta coincidencia, que hace de las peregrinaciones el resutado de una
sinergia entre las motivaciones religiosas y las profanas, puede qpreciarse en
los aspectos siguientes.

) Porgue insertaban al hombre en una comunidad de
valores y objetivos mdas amplia que la ofrecida por los poderes
feudales, gue le aseguraba mejor y mayor proteccion frente a
la amenaza de "ofros mundos”, especialmente el isldmico, que
extendia por oriente, el norte de Africa y por la Peninsula
Ibérica y el sur de Francia, un poder, una religién y una cultura
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que le resultaba completamente extrana al mundo
occidental (Cfr.: Cap. VI, 1I).

b) Porque rompia los estrechos marcos del feudalismo
eurcpeo, y proporcionaba al peregrino, al comerciante o al
simple curioso un estatus juridico que ie permitia extender la
proteccidn institucional del derecho a todo el dmbito cristiano
(Cfr.: Cap ).

c) Porque impuisaba la restauracién de los caminos, v la
agpertura de nuevas variantes gque los adaptaban a las
necesidades de la época, integrando en largos itinerarios los
esfuerzos de personas, instituciones y poderes afectados por
una profunda dispersién.

d) Porque propiciaba una forma de colaboracién activa
en la estructuracion del *Regnum Christianum', de la gue cada
persona podia ser participe sin oficiantes intermedios ni tutelas
agobiantes, o cual ha de reputarse como algo muy
importante en una comunidad que confundia las esferas de 1o
civil y 1o religioso. vy que habia convertido el pecado, y la
forma sacramental de la penitencia, en un mecanismo de
control social (Cfr.: Cap. 1ll, 2y 3: Cap. X, 1).

e) Porgue hacia comprensibles fas bases tedricas de la
politica medieval ante una poblacidn muy limitada en sus
aspectos infelectuales e Iincapacitada para acceder Q
fuentes escritas o para asimilar ideas complejas fransmitidas
oralmente (Cfr. Cap. VII, |; Cap. VI, 1, 6).

6.- El impulso dado a las peregrinaciones por la comunidad civil -plural en
sus motivaciones, y proveniente tanto de los ambientes populares como de
los grupos detentadores del poder-, no presupone un pian objetivado y
compartido, y puede explicarse por la existencia de una problemdtica
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comin, largo tiempo presente en el mundo occidental, que provoca
respuestas individuales unificadas por un estricto sistema de creencias y por
un sistema de valores generaimente compartido.

Y es a partir de ahi que se genera un modelo racional de cambio, que opera
incluso con idependencia de la conciencia real que de ello tfengan todos y
cada uno de sus agentes. (Cfr.: Cap. IV - Vi)

7.- Sin negar, en absoluto, la presencia de profundas motivaciones religiosas
que impulsan a los peregrinos a sus metas sagradds -apreciables sobre todo
en el aspecto individual pero también desde la verliente colectiva que
representan los grandes caminos medievales-, nuestras conclusiones nos
abocan a plantear una inversibn causal en la explicacién de las
peregrinaciones medievales -referida sblo a su expresién colectiva, universal
e integrada-, y a negar que sus consecuencias politicas, culturales y
econdmicas sean puros efectos colaterales de un fendmeno de la
religiosidad popular.

Los objetivos politicos y econdmicos que mixtifican Ia esencia religiosa del
peregrinQje medieval, fueron los que crearon el "ambiente’ gue hizo posible
la cosmografia cristiana altomedieval, asi como la transformacion de la
mentalidad religiosa que aflora en los peregrinos. A elios se deben también
gran parte de las obras de infraestructura, artisticas y cuiturales que
constituyen el soporte fisico esencial para este movimiento espiritual. (Cfr.
Cap V).

8.- Paradigma de las peregrinaciones medievales, el "Camino de Santiago"
resume, en su formacidén y desarollo, el conjunto de elementos
cosmolégicos, politicos, econdomicos y culturales que los peregtinos
desarrollaron sobre las rufas de Occidente:

a) La vertebracion de los centros de peregrinacidén que
da como resultado los grandes rutas, aparece explicifada en
el Codex Calixtinus (int.).
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b) La creacién de Santiago como meta de
peregrinaciones es el resulfado de una compleja preparacion
en la que los elementos doctrinales de orden religioso, y los
objetivos politicos preceden a la ‘Invencion' del sepulcro
apostblico, obligando a retrotraer la "causa inicial de este
fendmeno, para situarla en el conjunto de circunstancias
derivadas de la invasidon drabe y de la reconstrucciéon del
Reino de Asturias que crearon el Sifz in Leben en el que el gran
"mitagro” de la Transiacion del cuerpo decapitado del Apdstol,
desde Jerusalén a Santiago. no sdlo se hace creible, sino
también "necesario”.

1.- La consideracidn del 'Finis Terrae' como meta
apostdlica -tierra de predicacion y enterramiento de
Santiago- es una simbolo de universalidad que
conecta con lo tfradicién biblica y con la antfigua
cosmologia romana, que la Iglesia Asturiana supo
aprovechar para converfirse en una referencia
obligada de la Cristiandad occidental (cap. v. 11 Cap. vii),

2.- El Culto a Santiago se popuiariza en Asturias en infima
vinculacion con lo fiteratura agpocdaliptica impulsada
por Beato de Liébana en el marco del "neogoficismo”
con el que se pretendia restaurar la legitimidad de la
monarguia visigoda y conectar con su tradicién
cristiana (cap. v. 1),

w
Ty

La "ideologia de Reconquistd’, que entre los reinados
de Mauregato y Alfonso Il el Magno impulsd Ia
reconstruccién del Reino de Asturics, aparece
infimamente conectada con la literatura apocaliptica
que sinvid para popularizar los objetivos politicos de lo
resistencia a los arabes y para dar "realismo” milagroso
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a aguelia empresa militar tan desigual e "imposible”. En
este marco politico, la fe de Covadonga y de Cosgaya
que anima los primeros pasos de la guerra era una
cuestién de simple supervivenciq, y el culto a Santiago
no era mds qgue una versibn sacramental del
apocdiipsis cristiano, que aseguraba el friunfo de Cristo
contra el Islam mediante la presencia protectora
primero, y guerrera después, del apdstol Santiago.
fundador de la Cristiandad occidental y protector de
sus miembros en un momento de extrema fribulacién
(Cap. V.4).

4,- Desde el simbolismo ecuménico del ‘finis Terrrae'
presente en las obras de San Jerénimo y $an lreneo y
en el Breviarium Apostolorum, hasta la "invencién' del
cuerpo qpostdlico levada a cabo por Teodomiro @
principios del sigio IX. el proceso de concrecidon y
localizacién de los elementos de la tradicidn jacobea
se desarrolla en paralelo al de su utilizacidn con fines
politicos y cosmoldgicos, hasta el punto de que el
vacio de nofticias sobre la predicacion de Santiago del
libro de los Hechos de los Apostoles, que permitid le
fuese atribuida la predicacién en Espana en el marco
de la didspora apostdlica, se convirtié después en el
"hallazgo" material de su cuerpo, exigido por el
ambiente de cruzada gue presidid la instauracion del
culto jacobeo (caop. vin),

¢) Las funciones que Compostela desemperio dentro de
la estructura de la cristiandad medieval, en su condicién de
meta destacada de peregrinacion, son fundamentalmente
cosmoldgicas. Por ello, citando una vez mas a Stephen T.
Driscoll, cabe pensar que gran parte de ias razones gue



sirvieron para concitar la accion de los poderes eclesidsticos y
civiles sobre el "Camino de Santiago' hacen referencia a la
necesidad de divulgar los principios de la nueva organizacion
eduropea -que es tanto como decir los principios tedricos y
practicos de una nueva forma politica- en un momento de
especial dificultad para la generacidn y circulacidon de
documentos escritos y para la asimilacion de complejos
contenidos de orden teoldgico, filosdfico o politico partiendo
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de la difusién oral:

1.-

Visto desde l|la perspectiva de Asturias, Santiago

representa la seguridad en el triunfo militar y politico
del Reino, cuya mision histérica, explicitada en Ilas
llamadas Cronicas Asturianas, es la de contribuir al
desarrollo del plan de Dios sobre |a tierra. El fenédmeno
jaocobeo es una expresion plastica de la misidn
escatoldégica de la Cristiandad del norte peninsular,
que se hace comprensible para los individuos de la
comunidad que la protagoniza a través de la literatura
apocdliptica, en cuyo contexto resucito en Espana la
memoria de Santiago.

La recuperacidn del rango aqpostdlico para la
Cristiandad del Finisterre no tiene su origen en Ia
intfencidon de la Iglesia espanola de incrementar su
rango y valoracién entre las Iglesias de Occidente, sino
en el sentido ecuménico desarrollado por la Iglesia
cristiana en su infencion de sustituir con plena eficacia
el papel cosmolégico de la Roma imperial, en cuya
estrategia la presencia del apdstol Santiago en el fin
del mundo se convertia en un simbolo palpable de Ia
universalidad de la accidn salvifica de Cristo.
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3.- La fijacién sacralizada de los extremos de la Cristiandad
contribuyd a ia "centralidad' cosmoldgica de Roma.
Por ofra parte, la sacralizacidn del “finis terrae” aunque
sobrevenida a los planes del Imperic Carolingio, vy
probablemente no promovida por éste, contribuyd sin
embargo de forma decisiva a la definicién del papel
politico del iImperio como garanfia del orden cristiano
universal, siguiendo un nuevo modelo de socializacién
cuyos argumentos mds relevantes fueron recogidos
mas tarde, en lengudje épico y con confenidos
simbdlicos, por la conocida "Historia Turpini'.

4.- Mientras que la cosmologia bizantina pretendia definir y
organizar un espacio estatal, identificado con el
ambito de poder politico y militar del Imperio, la
cosmologia Carolingia estaba orientada a la definicidon
de un espacio politico, cuya capacidad socializadora
se extendio mds alld de lo alcanzado por el poder redl
de los francos.

Para Bizancio el espacio era un "prius’, mientras que
para los francos era una tarea por construir. Y esa
concepcidon dual del espacio acabd por definir dos
cosmologias diferentes, oficiadas también de forma
diferente. La cosmologia bizantina a penas conocid en
su interior el fendmeno de las peregrinaciones, y en
ningln caso generd vias integradas de peregrinacion,
similares a las que Occidente conocié en la Alta Edad
Mediq {cap. 1x. 1y 2).

5.- En el marco de la cosmologia occidental el papel de
Santiago -o del *finis terrae’, resulta insustituible, ya que
sin &l seria muy dificil defender la centralidad de Roma
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-el Papado- y de Aquisgrdn -el Imperio- frente al
empuje del Islam o a las tendencias autbnomas de |a
Iglesia visigoda. Sin la referencia de Compostela la
Cristiandad  sel siglo IX no hubiese remontado
conceptualmente la fragmentacion de sus poderes, y
tenderia @ convertirse en un simple "escudo’ religioso,
militar y social del Imperio Bizantino. Y por ello la
iracionalidad implicita en los relatos legendarios de la
"transiacion' y 1a "invencién” de Santiago fue superada
sin titubeos por Ia fuerza de una fe, convertida en un
mecanismo de supervivencia.

9.- Los objetivos politicos de la peregrinaciéon jacobea -que explican en gran
parte la recuperacié del culto a Santiago, y crean el ambiente en el que se
hizo posible y creible la “invencién’ de Teodomiro-, pueden apreciarse en
dos ambitos cosmoldgicos diferentes y, a la vez, complementarios: el
asturiano y el carolingio.

a) En relacién con el Reino de Asturias, Santiago
contribuyd de forma decisiva a su organizacion interna,
sustituyendo con ventaja el papel de Oviedo por su mayor
centraiidad y por su temprana capacidad de vinculaciéon con
la Cristiandad Occidental.

b) Con respecto a la idea de Imperio Cristiano,
propugnada por Carlomagno, Sanfiago constifuye una meta
territorial con todos los simbolos ecuménicos, y un paradigma
del '"rex-sacerdos' -'protector de la Cristiandad'- que el
Eperador aspiraba a encamar bgjo la inspiracidn de Alcuino
de York. Pero conviene tener presente gue no es la figura
poliica del ‘rex-sacerdos' la que imita los simbolos del
Santiago cabadllero, sino que ésta se construye, a la inversa,
como refuerzo de una concepcidn del poder y de la
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legitimidad gue venia de atrds, y que sdlo merced al tiempo
transcurrido puede darnos hoy la impresidn de haber seguido
el proceso contrario.

c) Para el ideal imperial de los carolingios, la
recuperacion del papel de "centro' que Roma ejercia sobre la
Cristiandad no era sdlo una cuestion simbdlica, sino una praxis
politica y administrativa que contribuia a erigir a los francos en
arbitros de la cristiandad a través de la simbidsos total de los
poderes politicos vy religiosos que presidid el nacimiento
politico de la Edad Media.

d) En el proceso de estructuracion politica del Imperio
Carolingio, Santiago nada tuvo gue ver. Pero en la difusidon y
popularizacion de las ideas que lo inspiraban, sobrevivientes a
su efimera duracién histérica, el *Camino de Santigo' fué un
elemento esencial para la creacidn y la circulacidn de los
simbolos que hicieron comprensibles las nuevas formas
politicas en aquella sociedad fragmentada, y muy limitada en
su capacidad de asimilacién de ideas compilejas (Cap. X).

Estas ideas, contenidas en diversos escritos de los sabics y tedlogos de ia
corte carolingia, y en las Cronicas Asturianas de Alfonso lll el Magno,
aparecen recogidos con fintes epicos, y con una finalidad divulgadora y
pedagdgica innegable, en la "Historia Turpinf', vinculada a la tradicion
jacobeq, y que a nuestro juicio contiene tanta inexactitud en el relato
crondlogico de los hechos histdricos, como precision y claridad exquisita en
el resumen de las ideas cosmoldgicas y politicas que inspiraban el proyecto
europeo de Carlomagno.

Esta doble funcidn cosmoldégica de Santiago -que suponia una auténtica
revolucion en la cosmologia cristiana tradicional- explica el gue, a diferencia
de lo sucedido con Oviedo, su protagonismo no decayese, ni fuese sustituido
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por ninguna otra cludad ni centro religioso, cuando ia frontera con los
aranes descendid al rio Tgjo.

Con mucha frecuencia los estudios historicos realizados sobre las Crénicas
Asturianas y la Historia Turpini estuvieron orientados por la intencién de
establecer un relato objetivo de los hechos que conforman el culie jacobeo
y por la necesidad de depurar dicho relato de los elementos epicos ©
legendarios que tfradiconalmente lo acompanan. Sin embargo creemos
que, especiaimente desde la perspectiva socioldgica y politica, se hace
necesario insistir en los contenidos ideoldgicos de ambas fuentes de
informacidn, y en su conexidn con el proceso seguido para la recompasicion
de la identidad social y de la organizaciéon espacial de Occidente, en cuyo
marco cobra plena coherencia la illomoada ‘leyenda carolingia’.
infimamente conectada al fendmeno de las peregrinaciones y a los
mecanismos gue inspiraron, de una parte, la pempresa militar de
Carlomagno vy, de otrq, la formacidén del Reino de Asturias y la organizacion
de las primeras Cruzadas (Cfr. Cp. Vly VII).

10.- La importancia de la peregrinacién -tanto en la cultura cristiana como
en el Islam y otros dmbitos religiosos- es mayor cuanto mas elevado es el
indice de fragmentacidon de los espacios politicos, mdas disperso esta el
poder, y menos concentrado estd el capital.

La peregrinacién es una respuesta positiva al problema de Ia fragmentacion
espacial y a la dispersion del poder, que opera sobre supuestos de identidad
religiosq, y que permite superar el inmovilismo cultural, social y econdmico
que se deriva de la reduccidn irracional de los espacios politicos operativos.

11.- La peregrinacion colectiva y organizada es una forma de respuesta
social a los problemas propios de un “espacio politico emergente',
instrumentada sobre formas sacrales de tradicién inmemorial.

El espacio es un instrumento de socializacion, de extension, homogeneidad y
capacidad socializadora muy variable. Frente a ciertos momentos histdricos
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en los que la esfructura especial de socializacidn se constituye en el gran
referente social para la insercion del individuo dentro de las comunidades
politicas y culturales de referencia, hay otfras ocasiones en las que la
fragmentacion del espacio y la dispersion del poder anulan casi por
completo su capacidad socializadora, por lo que el hombre se ve precisado
a potenciar los signos de identidad espiritual, cultural, étnicoos o religiosos,
pra reconstruir, desde ellos la accidn socializadora del espacio.

Es en estos momentos de reconstruccidon de la accidn socidlizadora del
espacio cuando se puede hablar de "espacios politicos emergentes’, en los
que cobran importancia todas Ias acciones que -como las peregrinQciones-
permiten a los individuos operar como agentes de un proyecto social cuya
delimitacion fisica es dificil, y cuyos mecanismos de integracién coactiva
pierden sustancialmente su eficacia (Cap. Vi, 4, Cap. X).

12.- La comunidad cristiano-medieval, que fragud su identidad a través de
un proceso logico anterior a la delimitacion y organizacion de su propio
espacio, encontrd en las peregrinaciones un mecanismo de respuesta
inmedita a los problemas individuales y colectivos, vy una forma de
integracion coherente de los intereses, las organizaciones, las creencias y los
sistemas de valores compartidos y las acciones llevadas a cabo por actores
individuales o colectivos (Cap. 1X).

Dicha integracidén puede apreciarse, entre otros, en los siguientes procesos:

a) Actividad cosmoldgica. Es la necesidad de delimitar el
"propio mundo', més aprehendido como tal por la f& comUn
que por las relaciones sociales y econdmicas, y que hace que
el hombre medieval encuentra en la accién de "‘caminar’ una
respuesta al caos interno de su mundo, vy a la falta de
horizontes econdmicos, politicos y cuiturales que habian
inmovilizado por complefo a la sociedad feudal.
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En la mentalidad profundamente religiosa del Medievo,
las peregrinaciones suponen una forma efectiva de "ocupar’
el espacio cristiano, antes incluso de gue los poderes politicos
consigan estructurarlo. Por medio de ellas el "caos" exterior se
va convitiendo progresivamente en un "cosmos', reflejo
sacralizado de la "Civitas Del' que sirve de paradigma al
naciente "Regnum Chrisfianum®. Y es en virtud de esta accidn
cosmolégica por lo que el extremado periferismo de Santiago
y Jerusalén con respecto a los centros de la Cristiandad
occidental, dejan de ser una disfuncién, para convertirse en
una explicacion plausible del fendmeno sociooldgico de las
peregrinaciones.

b) Fomento y reposicion de las infraestructuras viaricas, y
creacién de los servicios asistenciales y de orden que las
hacen practicables. Las exigencias materiales de la
peregrinacién cristiana sirvieron para encauzar ias respuestas
de toda la sociedad al problema del detericro, cuando no de
la préctica desaparicién, de las redes de comunicacion
terrestre que habian servido para garantizar la seguridad, la
administracidon y el comercio del imperio.

El sentido universal de la peregrinaciéon cristiana permitié
superar la fragmentacién del poder, de la hacienda y de los
intereses del feudalismo, ¥ encauzar los esfuerzos parciales de
los individuos vy de los poderes regionales en una misma
direccién, haciendo posible no sélo la restauracién de las
infraestructuras de comunicacion con cardcter previo al de la
formacién de poderes centralizados, sino también la dotacién
de los mecanismos asistenciales y de seguridad a los que el
vigjero podia acogerse con independencia de cual fuese su
origen y residencia, su nivel social y econdmico.
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c) El tercer mecanismo de respuesta a los problemas de
la sociedad aitomedieval en Europq, propiciado por Ias
peregrinaciones e instrumentado a través de elias, fué el de la
recuperacion de un estatus juridico de validez universal, que
proyegia al hombre que circulaba por cualguier motivo por
algun lugar fuera de su residencia. Un resurgir del Derecho de
Gentes que hacia mas faciles los intercambios comerciales y
cutturales, y que favorecia incluso la politica de
reasentamientos de la poblacidon y la superacién de las
barreras étnicas creadas en Occidente durante la etapa de
las invasiones,

d) La agilidad de las comunicaciones asentada sobre [0s
grandes caminos de peregrinacidon que vertebraban el
conjunto de la red viaria de Occidente favorecié también una
progresiva concentracién del poder politico y econdmico, vy la
progresiva consolidacion de las administraciones reales ©
imperiales que vinieron g limitar el sentido patrimonial del
poder y de la guerrq, sentando las bases para las profundas
reformas que iban a producirse en la politica europea a partir
del siglo Xlll.

e) Consecuencia directa de la respuesta a los problemas
de la vida cofidiana, gue el hombre medieval articulé sobre
las rutas de peregrinacidn, la cultura y el comercio hallaron
nuevas formas de penetracion, y la sociedad de Occidente
fué asumiendo una enorme cantidad de instituciones juridicas
y politicas de idéntico signo, que hicieron posible la creacién
de la Europa como una fecunda redlidad capoz de
superponerse a las fragmentacion del espacio que le servia de
base.
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13.- El fendmeno jacobeo no irrumpe "ex novo' en la historia de la
Reconquistq, sino que constituye la manifestacidn de un complejo proceso
religioso, ideolégico y politico, originado mas allé de los Pirineos, y cuyos
efectos revierten después sobre Occidente con imprevisible fuerza y riqueza
de contenidos (Cap. Vi, 3 y 4).

Este hecho se explica a través de un mecanismo de formacion del 'finis
terrae’ como simbolo de universalidad, cuya explicitacion discurre paralela a
la concrecidon del Finisterre en Galicia, y a la “invencién' del cuerpo de
Santiago en Galicia. Porque, al margen de la explicacién tradicional que
considera que la aparicion del sepulcro constituye el impulso inicial v el
momento "a quo' del fendmeno jacobeo, ia realidad nos lleva a pensar gue
dicha '"invencién' es el final de un proceso tendente a resaltar el
ecumenismo de la Iglesia, cuya instrumentfacién dentro del Reino de Asturias
inicia una nueva etapa en la gue revierten sobre Occidente la energia
espiritual acumulada en siglos de elbaoracidon de sus contenidos profundos.

a) Frente a la impresion inmediata que se deduce de la
narracién crondliga de los hechos que conforman el culto
jacobeo en Espana, su andlisis socioldégico nos lleva a
establecer un proceso logico cuyas etapas serian o
siguientes;

1.- La idea de que el mensaje de la salvaciéon alcanzaria
los "confines de la tierrd" se remonta a Isaias y a los
restantes profetas, y aparece expresamente reiterada
en la narracién de la misibn apostdlica del Evangelio
de Lucas (24, 44-48); y aunque en ambos casos hay
gue considerarla mds como una forma de
universalidad que como una referencia geogrdfica, o
cierto es que una expresion tan clara no podia pasar
desapercibida para la Iglesia, especialmente en los
momentos de misidn, apareciendo ya recuperadad en
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los escritos de Eusebio de Cesarea (cc. 260-341) (Cap.
X).

b) Ei segundo paso se produce dl ser definida Hispania
como tierra apostdlica, que implica la afimacién de
que las primeras Iglesiacs de la Peninsula fueron
fundadas por un discipulo directo de Cristo. Esta
afiimaciéon, deducida de la tradicion de la didspora
apostdlica en la que a cada Apdstol se le encomienda
la predicacion en una tierra determinadaq, aparece yad
explicitada en San Ireneo (muerto cc. 202-203).

c) En un fercer momento se extiende la tfradicidn segun la
cual los Apéstoles se habrian comprometido «
permanecer junto a sus lglesias, como patronos
celestiales, recibiendo sepultura en la misma tierra que
habian evangelizado. De esta tradicion se hace eco,
entre otfros, San Jerdonimo (principios del siglo V),
oforgandole por ello ia enorme autoridad de la que
gozd siempre en la Iglesia universal el llamado
‘anqgcoreta de Beléenr'.

d) El cuarto paso llegaria ya por escrito a través del
Breviarium Apostolorum y el De ortu ef obitu patrum
(sigios Vil y Vi), que dan noticia de la presencia de
santiago en Espana, y de su entferramiento en su
extremo occidentdl, junto al mar de Bretana.

e) La gquinta etapa seria aquella en la que se inicia el
culto a Santiago en el Reino de Asturias (finales del siglo
VI, prociamando su patronazgo sobre la cristiandad
del norte, y haciéndo de él una senal del apocalipsis
que profetiza el triunfo del Cristianismo sobre el Islam.
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f) El sexto paso, que cierra este primer proceso, es aguel
en el que Teodomiro, obispo de Iria Flavia, proclama la
‘invencién' del sepulcro de Compostela (primer tercio
del siglo IX), en un ambiente doctrinal y politico que
hacian de este milagro algo, mds que creible, exigible
para el desarrollo de la Iglesia asturiana.

) La misma secuencia desde lo general y abstracto
hasta |o particular y concreto que se aprecia con relacién a
las noticias sobre la vida y predicacidén de Santfiago. y que
superan los grandes vacios que se aprecian en los Hechos de
los Apostoles, también puede verse en la concrecion del lugar
de la predicaciéon y del enterramiento, cuya ubicacidn
geogrdfica se hace mds patente a medida que la simbologia
ecuménica del finisterre se va fronsformande en una
referencia geogrdfica.

1.- Primero se habla del "finis terrae" como referencia para la
extension de la predicacidon apostdlica (San lreneo), sin
mencioén alguna a la persona del apdstol encargado
de levarla a cabo.

2.- Después se concreta a Espaha (San Jerdénimo), pero
también sin mencionar a Santiago.

3.- En tercer lugar se inicia el culto a Santiago en Espana.
aungue sin dar mas noticia de su predicacién gue la
que se desprende de la literatura candnica -Judéa vy
Samaria- (Passio Magna).

4.- Mas tarde se habla ya de la predicacion de Santiago en
Espana, y de su enterramiento en Achaia Marmarica
(Breviarium Apostolorumy De ortu et obitu pafrum).
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5.- El siguiente paso lo dard ya la interpolacién de Floro de
Lyon en el Martirologio de Beda, en el que habla ya
del transiado de los restos de Santiago al extremo de
Espana, y de su sepulfura cerca del mar Britdnico, en lo
qgue ha de entenderse necesariamente como
Gallaecia,

6.- El dltimo paso, el que hace surgir el lugar santo de
Compostela, se da ya con la 'invencidn’, cuando
Teodomiro proclaoma la presencia en Compostela de
los restos del Apdstol Santiago.

Esta progresiva concrecion geogrdafica de la predicacion
y el enterramiento de Santiago es, a nuestro juicio, un
argumento mdas para hablar de una "preparacién doctrinal
del culto jacobeo, y a rechazar la hipdtesis de que el
milagroso descubrimiento de Teodomiro se constituya en el
impulso inicial, o en el momento "a quo" del fendmeno de las
peregrinaciones.

c) En un tercer orden de consideraciones, también es
posible apreciar que la evolucién progresiva de las noticias
sobre la predicacidn de Sanfiago en Espana, vy la paralela
transformacién de la simbologia ecuménica del "finis terrae’
en una referencia geogrdfica concreta, también se aprecia
una progresiva utilizacion politica del culto jacobeo, y un
mayor peso de Ias funciones cosmdlogicas de Compostela.

1.- Primero serd |la presencia universal de la salvacion de
Cristo que, siguiendo su mandato, llegé por los
apdstoles hasta el fin del mundo.

2.- Después serd el rango apostdiico de las tierras de
Espafa, que derivado de la mentalidad ecuménica de
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la Iglesia universal, es utilizado, ademds, como un
componente de! prestigio fundacional de las Iglesias
de Occidente,

3.- Un tercer momento traer& el patronazgo de Santiago
sobre la Cristiondad asturiana (Himno O Dei verbum),
en el cudl se reunen de forma paradigmdtica los
elementos religiosos y politicos del culto jacobeo..

4.- En cuarto lugar llegard la intervencion activa de
Sanfiago en apoyo de los cristianos en su lucha contra
el Islam (Clavijo, Coimbra), cuya noficia ha de
enfenderse en el marco de la mentalidad apocdaliptica
que habid regido los primeros fiempos de Ia
Cristiandad asturiana.

5~ Vendrd luego la creacién de los votos (Privilegio de
Ramiro ), cuya dudosa redlidad histdrica no hace maés
que resaltar el modelo de pedagogia histdrica y ia
infencionalidad politica adoptada por los cronistas.

6.- Finalmente aparecerd la insercidn del fendmeno
jacobeo en la ‘leyenda carolingia', sustenatada
especiaimente en el Cap. IV del Codex Calixtinus
(Historia Turpind y la vinculacién de la Cristiandad
asturiana al imperio, a través de los episodios de la
Controversia Adopcionista.

14. Como consecuencia vy resumen de todo lo dicho, proponemos una
inversion de la causalidad de las peregrinaciones, en el sentido de que los
objetivos civiles se adelantan Idégica y cronologicamente a los religiosos en
todo el proceso de integracién de las peregrinaciones regionales y en la
cosntrucion fisica y juridica de las grandes rutas de peregrinacion.
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Los aspectos religiosos, que constituyen la causalidad directa de las
peregrinaciones individuales y de aquellas que se dirigen a centros de
religiosidad local o regional, en las grandes peregrinaciones de ambito
universal son sdlo un el instrumento elegido para hacer posibie la
reconstruccion de los caminos y el estatus jurndico del caminante, y para
reasltar sus aspecios cosmoldgicos, culfurales y politicos.
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Noftas

fLas Idicaciones sobre Capitulos, nimeros y apartados que aparecen al finat de los parnrafos
remiten ai lugar del texto en el que se frata con mayor extensién la correspondiente
materia, sin perjuicio de que pueda existir informacion complementaria en ofros capituios

diferentes,
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