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Metodologia y Fuentes

1. Breve aproximacion al objeto del esfudio.

Dentro de ias mdltiples perspectivas desde las que cabe abordar el estudio
de los peregrinaciones medievales, el objetivo de nuestra investigacion se
centra en descubrir las claves politicas de este fendmeno socioldgico y
religioso; y. de forma mas concreta, los efectos que tuvo el culfo jacobeo en
orden a ia consolidacion de la idea politica de Europa, derivados del flujo de
vigjeros que, por el Camino de Santiago, acudieron a visitar la fumba del
Apbstol.

Centrado en un periodo de tiempo comprendido entre 1os siglos Vil y Xl
(anos 783 a 1173)1, el estudio tiene un cardcter historiografico, orientado
expresamente al conocimiento del proceso de consfruccion y organizacion
del espacio cristiano que sivid de marco al nacimiento de Occidente. Se
trata, pués, de identificar los elementos esenciales de |la fopografia cristiana
que en el fiempo de los Carolingios sustituyd a la antigua fopografia pagana,
y de insertar en ella las metas y 1os "caminos' que sirvieron para vertebrar el
"regnum christianum"' como una redfidad superpuesta a la fragmentacion de
los espacios politicos.

Desde el punto de vista metodoldgico, esta investigacién parte de un
estudio fenomenoldgico del culto jacobeo, descrito sobre la base de los
alfimos datos de la historia v la argueologia, para proceder después d
separar, con la mayor precision posible, los hechos gue han de reputarse
como redles de aquelios otros gue no aparecen suficientemente probados o
que estGn entreverados por elementos simbdlicos, fantdsticos o©
apologéticos. En un tercer momento, vy a partir de la rigurosa narraciéon de los
hechos histdricos, establecemos una hipdtesis explicativa del Camino de
Santiago que, sin excluir otras causas concurrentes, nos sitia de lleno en el



proceso de acotamiento y ordenacion del espacio occidental, en su
vertiente politica.

La novedad de nuestro planteamiento no estribaq, sin embargo. en afirmar
que el hecho jacobeo haya tenido mlltiples e importantes influencias sobre
ia naciente readlidad politica de Europa -cuestibn que en la actualidad esta
universalmente aceptada-, sino en la inversién de la razdn causal existente
entre la "invencién' del enterramiento apostdlico y sus efectos politicos. Ello
equivale a decir que, lejos de considerar el descubrimiento del sepuicro de
Compostela como un hecho que irumpe inesperadamente en la historia de
la Reconguista, y como el momenito "a quo' de todo e complejo fendmeno
jacobeo y de sus consecuencias politicas, proponemos la tésis de que fueron
estos objetivos politicos los que fuvieron mds temprana maduracién, en el
marco de fas confrontaciones politico-religiosas de Occidente con Bizancio y
con ¢l Islém, y los que contribuyeron de forma decisiva a la creacidon del
ambiente religioso y cultural en el que se hizo creible, y hasta necesaria, la
‘invencién' llevada a cabo por Teodomiro.

La Iégica seguida para ia formulacidon de nuestra hipdtesis tiene como
contrapunto explicativo la oscuridad de siglos que separa la nofticia histérica
de la decapitaciéon de Santiago -en Jerusaién- del hallazgo de su cuerpo en
Compostela. Un largo periodo sin noticias documentales, cronisticas o de la
tradicion apocrifa, que hace que tfodo el culto jacobeo se nos presente hoy,
tanto en sus aspectos religiosos como socioldgicos, como el resultado de una
reconstruccion tardia de las noticias relativas a la predicacidon de Santiago
en Espana, asi como de las que se refieren a su transtado y enterramiento en
Galicia; reconstruccidén que, por otfra parte, se realiza en contra de toda
ibgica histérica y de la raciondlidad que podria derivarse tanto de los
aspectos cronoldégicos como topograficos que infegran la fradiciéon jacobea
en los términos en que hoy la recibimos.

Sin embargo hemos de convenir que el elemental proceso logico que nos
lleva a establecer nuestra hipdtesis de partida, en modo alguno equivale a



su demostracion; y que ésta ha de procurarse a través de los fextos y
documentos en los que es posibie identificar las ciaves de a reconstruccion
del fendmeno jacobeo en sus diferentes aspectos, asi como los fines que
orientaron este esfuerzo y los instrumentos literarios, religiosos, politicos y
artisticos empleados para cumplir sus objetivos. Y al mismo tiempo deben
establecerse tambien las pertinentes comparaciones con fenomenos
similares acaecidos en el mismo y en diferentes contextos religiosos,
culturales y geogréficos, para asi poder establecer con mayor precision lo
gue hay de comUn y de especifico en las peregrinaciones medievales en
Europa.

Ello es tanto como decir que el método seguido en orden a la confirmacién
de nuestra tésis es fundamentaimente hermeneutfico, aplicado sobre und
compleja diversidad de textos que, escrifos en ambientes historicos vy
culturales diversos, y con distintas finalidades y orientaciones intrinsecas,
contienen sin embargo noticias directas o indirectas relativas a la presencia
del cuerpo de Santiago en Compostela, ¢ ideas que han servido para
conformar los elementos esenciales de la tradicidon jacobea,

Desde la decapitacidén de Santiago ocurrida en Jerusalén en torno al ano 43
-cuya noticia se contiene en el libro de los Hechos de los Apdstoles-, hasta 1os
comienzos del siglo VI, se produce un vacio de nofticias sobre la franslacion y
enterramiento del Hijjo del Zebedeo gue -de acuerdo con la afirmacion de
Sachez Alborndz- no sdlo nos priva de cualquier conocimiento directo de los
hechos que mds tarde constituirian la "tradicién jacobed', sino que hace que
ésta adolezca incluso de cualquier rastro indirecto, de caracter escrito,
apdcrifo © arqueocidgico, que nos permita en la actualidad confimar de
forma fehaciente los pasos seguidos por los discipulos del Apdstol para
llevarlo a Compostela. Y por ello, lejos de fiar nuestra prueba a la aparicién
de cudalquier documento o vestigio nuevo, que en éste momento solo cabe
esperar a partir de una pura casualidad derivada de alguna investigacion
colateral, hemos centrado nuestro esfuerzo en reunir e inferpretar los textos
tradicionalmente reputados como "jacobeos’, y también aquellos otros que.,



sin que hasta ahora se hubiesen relacionado con Santiago, son Ufiles, segun
nuestro criterio. para aclarar los conceptos vy las noticias contenidas en los
iibros que versan expresamente sobre los comienzos vy el desarrolio del culto
jacobeo.

Son textos muy diferentes por su cronologia -desde los libros de los Profetas
hasta la Baja Edad Media-; diferentes también por su estructura literaria y sus
contenidos -crénicas, epopeyas, leyendas y relatos histdricos-; diferentes por
su finalidad infrinseca -oracionales, martirologios, hagiografias, fratados
doctrinales, filoséficos, politicos y apologéticos-; vy libros, finaimente, de
procedencia muy diversa -andnimos unas veces, con serias dificultades de
atribucidn ofras-, y también, en otros casos, libros de autor conocido. Todo lo
cual implica un esfuerzo de relacidn, de interpretacion, y de homologacion
del alcance cientifico de las conclusiones, que nos sitia en el auténtico
objetivo de las paginas que siguen.

2. Planteamiento del problema.

De los hechos que integran la totalidad del fendmeno jacobeo poseemos
hoy un relato historiogréfico que, desde el punto de vista de una estricta
objetividad cientifica, o de la verdad histérica que cabe derivar de la
aplicaciéon de un método histérico-positivo, se reduce a un escaso nimero
de documentos que en ningln caso consiguen llenar el vacio de noficias
que media entre los siglos | y VI, ni alejar del estudioso la sensacién de que,
jugando intencionadamente con los dos sentfidos de |a palabra, fa
'invencidn' del cuerpo de Santiago en las faldas del monte Libreddn es una
invencién interesada de la corte episcopal de Teodomiro en Iria Flavia.

Sin embargo, si aplicamos sobre los textos el criterio de la verdad
hermenéutica -que rebasa los condicionamientos del método histdrico-
positivo sin perder por ello el rigor de la investigacién ni renunciar a la
objetividad cientifica- el nimero de textos que apoyan la comprension del
hecho jacobeo se multiplica, los periodos de oscuridad historica se reducen,



y s& abre una serie de perspectivas que, asentadas sobre formas de
expresién literaria muy alejadas del relato histérico, fransmiten sin embargo
los contenidos y el desarrollo del culto jacobeo, con la ventaja anadida de
su insercidbn en el antes y en el después de los acontecimientos
protagonizados a principios del sigio IX por el obispo de la didcesis mds
occidental del continente.

La base de nuestras conclusiones serd, pues, un estudio hermenéutico de los
textos -y también, de forma colateral, de aigunos hechos, simbolios e
instituciones- basado en una concepcidn profunda de la verdad histdrica?,
que la sitia en un "quid medium"' entre la narracion cronoldgica de los
hechos cientificamente depuradaq, y el juicio que de tales hechos forma un
historiador intermediado por los soportes materiales de la historiografia y por
su insercidn, también "histérica’, en una cultura determinada.

Sin embargo, y con el fin de calibrar el alcance y la naturaleza de nuestro
infento, creemos necesario detenernos, aunque sea brevemente, en la
descripcion del concepto de hermenéutica que aplicamos a este estudio,
acercandonos a &l a través de una sintesis historica de su formacidn3,

3. Precisiones sobre el méfodo hermenéutico aplicado.

Muy distante de la actual concepcidn de la hermenéutica como
fundamentfo de la historiografia, la hermenéutica biblica es, sin duda, el
origen de esta ciencia moderna, que vino a modificar la concepcién de Ia
historia universal y el sentido de la historicidad del hombre y de ia cultura.
Surgida en el contexto de la Reforma, e impulsada por Lutero y Melanchton,
la hermenéutica biblica aparece como una forma de liberacién del mensaje
biblico de la mediacién dogmdatica en la que se encontraba, afimando el
principic de que la Escritura es "sui jpsius interpres'd, Frente a los que
propugnaban que todo el mensagje escrituristico debia ser interpretado
dentro del esquema general de la Salvaciéon, conservando su unidad y su
coherencia dogmdtica mediante la tradicién y las técnicas interpretativas



construidas por la Patristica y la ciencia teoldgica "orfodoxa', los reformistas
proclamaban que las Escrituras tienen un mensagje directo, que sblo debe
someterse al método de interpretacion alegdrica cuando su propio mensagje
es alegdrico -las pardbolas, por ejemplo-, pero rehusando cualquier
posibilidad de reconstruir sus mensajes a partir de ta visidn cristiana propia del
Nuevo Testamento. En consecuencia se rehusaba la  interpretacion
cristianizada del Antiguo Testamento, para situario en su dimensidn de relato
histérico del mensagje judaico gque, al ser superado por la nueva concepcidn
cristiana de la Salvacidn, no debe ser interpretado ni reconstruido mediante
un sistema de coherencias perfectas entre ambos momentos de la
Revelacion.

Sin embargo, y frente a lo que ellos mismos llegaron a pensar, ni Lutero ni
Melanchton lograron librarse del todo de la esclavitud dogmdtica que
denunciaban frente a lg Iglesia de Roma, en la medida en que ellos mismos
acepfaron como un dogma indiscutible el que la Biblic constifuia una
"unidad", que estaba integrada por un Unico mensaje de salvacidon que se
manifiesta en distintas etapas histdricas vy bajo formas diferentes de
expresion. Y por ello, en la misma medida que rehusaban la intfermediacion
dogmdtica del mensaje biblico, porque lo transformaba, rehusaban fambién
la posibilidad de que dicho mensagje se fragmentase en contenidos aislados,
de interpretacion individual. Y es precisamente en este punto donde surge la
hermenéutica biblica, como una forma de acercamiento al mensaje biblico
en la que cada una de las partas gue lo forman debe ser interpretada desde
la totalidad.

La hermenéutica se configura asi como un arfe de la interpretacion, que
rebasando el dmbito de la mera comprension linglistica y simbdlica, y
también la utilizacion de los mecanismos psicoldgicos que permiten penetrar
en la mentalidad del "historiador o del constructor del mensagje, lo que
pretende es descubrir ia estructura real del mensgje, desde los particular a lo
general, para interpretar luego cada parte en funcién del fodo, abriendo asi
la posibilidad de que, méas allé de la correcta interpretacién del "lenguaje’



histérico. se abra incluse una comprension del mensaje cuya amplitud puede
desbordar al autor de cada una de sus partes, inserfo en una circunstancia
cultural e histdrica determinada.

Ademds de la contradicidn que suponia para la teologia protestante el
hecho de mantener la unidad del mensaje biblico como un “a prior" de
caracter dogmdtico, los contrarreformadores pusieron de manifiesto una
segunda contradicién, en la que también Dilthey insistiria mds tarde con rigor
filoséfico indiscutible, al sehalar que la insercion del método hermeneutico
dentro de la concepcion protestante de la fe suponia, de hecho, una
recuperacion indirecta del papel desempefiado por la tradicidn en el
sistema de interpretacion dogmdtica de la Biblia, 1o gue en cierra medida
venia a limitar el alcance de la revolucion teoldgica de Lutero. Sin embargo
estos problemas no llegaron a impedir que sobre las bases de la
hermenéutica biblica se llegasen a sentar los principios de una nueva
ciencia, en la que el concepto de comprension sustituye al de
interpretacion, al considerar que lo que nos separa de la realidad histérica
no es sélo la dificultad para enteder el "lenguaje” filoldgico, simbdlico o de los
hechos a través del gue se nos transmite, sino gue dicha realidad histdrica se
oculta también detrds de la aparente singularidad de los hechos y de Ias
fuentes, y precisa ser descubierta en un didlogo permanente entre las partes
y el todo de |la narrracién del pasado.

La construccién de la ciencia hermenéutica seguird después unos pasos
complejos que agui solo cabe resenar, hasta converirse no sélo en un
método cientifico para la comprensidon de la realidad historica, sino en |a
base de una nueva concepcion de la historiografia, gue supera la pura
condicién de relato crondlogico depurado que constituia su objetivo
estricto, para alcanzar una mds admplia definicion de su objeto material,
centrado en la comprensién de lo que J.G. Droysen® llamaria el ‘movimiento
de los poderes morales”.
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Después de esta referencia lejana a ia hermenéutica biblica propiciada por
la Reforma., los origenes de la hermenéutica como ciencia universal hay que
situarlos en el momento en que Semler plantea la necesidad de abandonar
la unidad dogmdatica del canon, y considerar la Biblia como un conjunto de
textos de diversos autores que precisan no sélo una interpretacién
gramdtical. sino fambién un completo estudio 'histérico'. El planteamiento
de Smeler, compartido también por Eresti ya en pleno siglo XV, inducia a
considerar, en un primer estadio, que para la comprension del mensaje
biblico yo no era suficiente la inteligencia de los pasgjes concretos y su
interpretacidén en el marco general de las Escrifuras, sino que era preciso,
ademds, incardinar a cada autor y cada libro en su momento histdrico, e
interpretar sus escritos mediante una restauracion del nexo vital de los libros,
en el marco de la realidad histérica a la que pertenecen como documentos
individuales. Y de todo ello se derivaba, en segundo lugar, la idea casi
revolucionaria de que ya no era posible establecer las diferencias entre la
interpretacidon de los documentos sagrados y los profanos, y gue, en
consecuecia, aguella ciencia de la hermenéutica biblica, surgida como un
eficaz instrumento para la comprensidn de las Sagradas Escrituras, era en
redlidad el embridbn de una ciencia de mucho mayor alcance, que
comprometia el concepto mismo de la historia universale.

Pero tanto los inicios de la hermenéutica biblica, como sus remotos
antecedentes en la hermenéutica filolégica se dirigen fundamentalmente al
problema de la interpretacion de las “fuenfes’. Y en este sentido la
hermenéutica se concebia como una "preceptiva’ que contenia las reglas
necesarias para derribar las barreras idiomdaticas, lingUisticas o psicoldgicas
gue separan un documento, o un testimonio histérico, del historiador que
accede a ellos. En consecuencia, la hermenéusis sélo encontraba su sentido
cada vez que habia que proceder a interpretar alegorias, traducir los
conceptos a lenguas distintas, o inferpretar el sentido proplo del autor de los
documentos de referencia.
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4. Los avances de la hermenéultica en el romanticismo.

Sera Schleiermacher (1768-1834) quién dé el salto definitivo -en plena era
romdantica- extendiendo el problema de la "comprensién” mas alld de las
barreras del "lengugje’ en su acepcidn mds amplia, para afiimar que la
posibilidad del "'malentendidc’ es inherente a todas las formas de
comunicacién -escrita, oral, aristica o simbdlica-, en la medida en que la
comunicacién es siempre la conexidn de una individualidad con el conjunto
de otras personas que forman el contexto social del hombre. Por eso para
Schleiermacher ia hermenéutica es universal, en la medida en que toda la
estructura social se basa en la existencia de un acuerdo sobre las cosas,
logrado desde la comprension de mensgjes instrumentados en diferentes
formas de lengugje, de lo gue se deriva la necesidad de identificar los
componentes individuales de ia comprensién, con el fin de librarla de la
posibilidad del "malentendido”.

La hermenéufica romdntica de Schleiermacher se fundamenta en la
indivudualidad -"cada cual lleva en si un minimo de cada uno de los demas'-
. desde la que se produce la expresidn y la comprensidn de una idea
tfransmitida a través de los instrumentos del lengugje. Una individualidad
matizada por el hecho de que el lenguagje es una construccion comunitaria,
en la gue se dan agportaciones comunes que condicionan tanto la expresidn
como la comprensidn. En este sentido, la hermenéutica viene a ser como "lo
contrario® de la retdrica o de la poética, en la medida en que conduce a la
reconstruccidn -comprensién- de un mensgje previamente construido -
expresion-. Y por ello la hermenéutica es tan universal como el lenguaje, y
estd sometida a la misma indeterminacion psicoldgica que condiciona la
expresion de las ideags.

La "comprension tofal' se hace posible sélo por la insistencia en el didlogo
circular entre el todo y las partes, efectuado sobre una dialéctica polar de
conclusiones dbiertas, que va infegrando cada cosa en nexos de
comprension cada vez mds amplios, que permiten no sdlo alcanzar la
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comprension total, sino "comprender a un aufor mejor de lo que él mismo se
habria comprendido’, significando en ello la idea de que ia hermenéutica
histérica se realiza mediante una interaccién entre el autor y el receptor de
un mensaje, en el que tanto valen las expresiones convencionales del
lenguaje como las ideas vy las relaciones que el autor es copaz de sugerir
para su posterior elaboracidén por el receptor.

Asi pues, la hermenéutica romdtica de Schleiermacher, al tiempo que
alcanza un sentido de la universalidad que la hace estar presente donde
quiera que hay lenguagje, se sitia en un modelo de comprensiéon préximo al
de la obra de arte, con componentes comparativos -derivados de 1o
comun- y adivinatorios -derivados de 1o peculiar- que se resisten a ser
estructurados en forma de un método con reglas de aplicacidén, por o que
genera una metafisica estética de la individudlidad muy dificil de
compaginar con los criterios idedlistas o positivistas de la historia en el siglo
XIX.

5. La hermenéutica como base de la historiografia.

Ni el Idedlismo ni el Positivismo aportaron avances significativos sobre el
problema de la hermenéutica historica. El Positivismo tendid a equiparar el
método historico con el método cienfifico, y redujo el problema de la
verdad histérica al de la depuracion objetiva de las fuentes y a la
interpretacidén de sus contenidos, rechazando la posibiidad de que la
comprensidn totalizante a la gue se referia Schleiermacher, realizada desde
la individualidad y sin una metodica precisable, pudiese presenfar avances
en relacién con la "verdad histérica’. El Idealismo, por su parte, se movia mas
alld del problema hermenéutico. vy no podia ser de otfra manera en la
medida en que configura ia historia como el desarrollo determinista de una
idea, por lo que la filosofia sustituye a la hermenéutica en el intento de
comprender en su totalidad la leccidn de |a historia.
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Sin embargo, y a pesar de que el Idealismo y el Positivismo afrontaron el
problema de la historia con perspectivas muy disfantes de las que venian
propugnando las corrientes hermenéuticas, lo cieno es que ambos
movimientos dejaron una huella profunda sobre la evolucidn de la
hermenéutica como ciencia, ya que ésta no pudo sustraerse en adelante a
la necesidad de establecer métodos ciéntificos y objetivos, compatibles con
la concepcidn de la historia como una totalidad que sélo se comprende en
la dialéctica entre los particular y lo total que el idealismo habia elevado a
categoria metafisica. Y por elio, en la superacidon de ambas cuestiones, es
donde se forja el sentidc de la hermenéutica que en la actualidad
manejamaos, convertido no ya en una ciencia auxiliar de la historia, sino en el
soporte esencial de la historiografia, en la linea propuesta por Droysen.

Frente a la "filosofia de la hisforia" del idealismo’, Ranke, Droysen y Dilthey
compartieron y defendieron el principio de gue la idéa no encuentra un
desarrollo perfecto y total en ia historia. Pero esta imperfeccion -que en
ningln caso debe de entenderse como un mero "quedarse atras'- lejos de
hacer imposible la ciencia histérica, constituye la esencia misma de la
historia, que precisa por ello establecer su propio camino hacia la verdad.
Porgue la historia no es el perfecto desarrolo de la idea es por 1o que, en vez
de filosofia, es precisa la ciencia histérica en el camino de la verdad.

A partir de esa coincidencia, cada uno de los tres mencionados
representantes de la concepcion histérica del mundo camind en una
direccidon deferminada hacia la recuperacidon de los contenidos
hermenéutficos de la ciencia historica, cuya sinfesis nos permite en la
actualidad considerarla como un método de investigacién cientifica, capaz
de producir avances objetivos en el sentido de la "verdad histérica'.

5.1 Ranke.

Para Ranke, la imperfeccion del desarrollo histérico de ia "ided" es la premisa
de la libertad que preside la insercidn de los individuos en el mundo. Pero la
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individualidad no constituye un elemento aislado y enfrentado al proceso
histérico, sino que es parte de él, de la unidad intrinseca que va explicando
los hechos en funcidn de sus antecedentes y creando por eilos los
consecuentes. Ranke sigue inserto en los esquemas del idealismo de Hegel, vy
no se sustrae del todo a una concepcion de la historia como elemento
vertebrador de la redlidad del hombre y su mundo. Pero recobra para la
individualidad un principio de libertad, que obliga a buscar la "verdad" no
sélo a través de la filosofia de la historia, sino también a través de la
investigacion histérica, concebida como una comprension de las fuerzas que
mantienen la continuidad de la historia.

Por ello, para Ranke no fodos los acontecimientos tienen el cardcter de
histéricos, calificacion que reserva para aquellos gue forman parte del nexo
de unién permanente que se aprecia en el desarrollo del mundo. Ese nexo
de unidén, o esa *fuerza’ de la historia, es ta clave de la explicacién integrada
y ftotalzante de los hechos histdricos, v la que puede damos un
conocimiento objetivo del significado y el alcance de los mismos. Y es la
percepcion de esas "fuerzas' la que da sentfido a la hermenéusis, como un
método clentifico especifico que. aunque ejercido necesariamente desde
una perspectiva individual que recuerda el romanticismo histdrico de
Schleiermacher, se objetiva precisamente a traves del nexo de relaciones
causales que nos presenta la historila como un proceso experimental y
abierto.

Ello no obstante, hay que reconocer que las tendencias idealistas de Ranke
no le permitieron romper definitivamente con la indeterminacién que preside
su modeio de interpretaciéon de la historia, por lo que puede decirse que si
bien es cierfo que con Ranke la Historia recupera su autonomia cientifica
frente a la filosofia de la historia, la comprension de 10s nexos causales -
"fuerza'- qQue le dan continuidad -'necesidad’- sigue sumida en und
indeterminacién -'libertad'- individualista que vuelve a recordarnos I
definicidn de la hermenéutica como un "arte’.
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5.2 Droysen.

El avance definitivo en la fijacién de la hermenéutica como ciencia histérica
lo dard Droysen, cuya taréa consistid, precisamente, en librar la comprensidn
del hecho histérico de la indeterminacion en que lo habia dejado Ranke, y
situar la hermenéutica en la base de la historiografia moderna.

El concepto central de la tecoria de Droysen es el de los "poderes morales',
entendiendo por taies el resultado de las acclones individuales aplicadas a
la resolucién de los problemas comunes. En una linea muy proxima a o que
significaba la "fuerza' en la teoria de Ranke, y deudor fambién del sentido
dialéctico que el Idedlismo habia insertado en la esencia misma de la
historia, el concepto de los "poderes morales’ de Droysen constfituye sin
embargo un elemento mucho mas objetivo que el de la “fuerzd' de Ranke,
en la medida en que se sustenta sobre la resulfante de las acciones del
individuo, y no sobre la interioridad de la persona, que para Droysen ni es
asequible, ni es esencial a la comprensién del hecho histérico.

En funcidn de su concepto de los "poderes morales', Droysen corrige las
definiciones anteriores del "hecho histérico', como "momento” de la historia.
Para él los individuos que actian movidos por el azar, o los impulsos
derivados de los fines particutares, no constituyen un momento de Ia historia;
categoria ésta que solo se alcanza en la medida en gue ia persona inserta
sus acciones en una finalidad social, elevéndose hasta los aspectos morales
comunes y participando de elios. En consecuencia, o que el historiador
debe procurar no es la noticia "positiva" y cientificamente depurada de los
hechos aislados, ni tampoco la "fuerza' que les sirve de unidn y les da
continuidad en base a los objetivos pretendidos en la intimidad de la
persona. La inferpretacion psicolégica es para Droysen un momento de la
comprension histoérica; pero lo que el historiador debe de buscar es el poder
moral que orienta la accidn del individuo en un didlogo entre el todo y la
parte, que le da esencia y continuidad al proceso de la historia.
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Pero la existencia de esos poderes morales que integran y orientan las
acciones individuales no es tfransmisible en el tiempo como un proceso
terminado; ni tampoco estd Implicita en el relato cronoldgico de los
momentos historicos. El ser de la histeria, como manifestacion del desarrollo
de los "poderes morales’, depende tanto del hecho de gue los individuos
eleven su accidn individual por encima de los fines particulares para hacer
redlidad los objetivos comunes, como del hecho de que el historiador eleve
su pregunta por encima de su propia particularidad, para abrirse a la
investigacion histdérica y a la comprensidn de su "verdad'.

Por estas razones, para Droysen no debe hablarse tanto de un conocimiento
cienfifico -que hace referencia a un objeto completc o a un proceso
cerrado- cuanto de "investigacion' histdrica, en la medida en que Ia propia
actitud del hisforiador forma parte del mecanismo de comprensidon de la
redlidad histérica; y en la medida, también, en que los "poderes morales'
siguen actuando a través de su percepcion por la historia misma. La formula
del conocimiento hstdrico de Droysen es ‘conocer investigando', que
implica la elevacion de las preguntas del historiador por encima de la
particularidad .. del. _acontecer._cronolégico, v la comprensidon. .de.. las
resulfantes colectivas de las acciones personales motivadas por una misma
finalidad.

Al mismo fiempo la sustitucidn del término conocimiento por el de
investigacién, sugiere la definicidn de una materia cientifica que no es
perfectamente delimitable ni se encuentra acabada, sobre la que el
historiador puede ir abriendo nuevos caminos para la comprension en |a
medida gue penetra en la red de "poderes morales’ que se cruzan sobre un
mismo acontecer historico.

Fruto de esta concepcion de la ciencia histérica y de su modelo
investigador, Droysen acufard también un concepto de verdad histdrica,
cuya especifica objetividad se forma al margen del modelo cientifico-
experimental. Para Droysen la historia no es una fuente de "doctring' -como
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lo habia sido para los idedlistas- ni el resultado de un conocimiento
"experimental' del pasado -como o habia sido para los positivistas-; sino que
constituye el objeto de una "investigacion', a través de la cual el cientifico-
investigador se abre paso en un mundo desconocido, sobre el que va
abriendo multiples caminos para la comprensidn del acontecer histérico. La
"investigacion', que define una forma de conocimiento aplicable no sdlo a
la historia sino tfambién a las ciencias naturaies, supone la aceptacidon de
gue todas las conclusiones son provisionales, y son la base de una nueva
pregunta que permité penetrar, con mas profundidad cada vez, en el
conocimiento de ios hechos.

Por versar la historia sobre hechos irrepetibies, que sdlo aicanzamos a fravés
de otras persongs, el historiador carece de la posibilidad de "experimentar', ©
de comprobar por si mismo la readlidad de su consfruccidn "moraf’ de la
historia. Y en tal sentido puede decirse que también Droysen acaba en un
punto muy proximo al de la conciencia moral, en la gue se sitUa el [imite de
lo "cientifico-objetiva". Pero para Droysen la conciencia individual es también
un producto de los poderes morales de la historia, formada en un proceso de
adecuacion entre el hombre y las necesidades colectivas de su entorno. Y
por ello la reflexidn moral de ia historia puede hacerse en un marco de
coherencia entre la investigacién de los "poderes morales' y el rigor de la
conciencia personal que los valora y los convalida en sustitucion de las leyes
de la experimentacion.

"El individuo se comprende en el conjuntfo -dice Droysen-, y el conjunto se
comprende desde lo individual', y por ello la autoreflexion metodoldgica
que define la hermenéutica se convierte no ya en un elemento auxiliar de la
historia, sino en el sustrato esencial de la historiografia,

5.3 Dilthey.

Después de Droysen, el intento de Dilthey no vendria tanto a modificar los
contenidos de la ciencia hermenéutica cuanto a establecer sus bases
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epistemoldgicas, y a librar a la historiografia de sus esclavitudes psicoldgicas
tradicionales®. Para Dilthey la posibilidad de ia ciencia histérica se basa en ia
historicidad misma del individuo que la hace, o en la identidad sujeto-objeto
gue establece la plena cognoscibilidad de la verdad histdrica.

En la medida en que el juicio del hombre se forma historicamente, o en que
la conciencia es histdrica, existe la posibilidad de que el hombre penetre
individualmente en la comprensién de las relaciones internas y de la unidad
de la propia historia sin destruir por ello las bases del conocimiento cientifico.
Basta para ello con que el historiador no limite la expresion de los textos o de
las fuentes de la historia en funcidn de sus prejuicios, y con que formule las
preguntas que le sugiere su propia investigacién histérica con el fin de llegar
a la plena comprensién de las relaciones que dan unidad y continuidad a la
historia misma.

El problema de la epistemologia histérica no consiste, para Dilthey, en liberar
el conocimiento histérico de los prejuicios y de los argumentos de autoridad
que informan necesariamente Ia conciencia individuatl del historiador, sino
en el mantenimiento de la unidad sujefo-objeto en el curso de o
investigacién, gue impida la creacién de un abismo entre el conocimiento
de la historia y la conciencia individual gue lo hace posible. Aplicando con
suma coherencia el principio de la historicidad de la conciencia, Dilthey
considera que los prejuicios son mds "histéricos' que la razén, y por ello no ve
una contradiccidn profunda en que fales prejuicios -componentes
esenciales de la fradicion- contribuyan a formar las preguntas sobre 1as que
se inicia la investigacion histérica. Y, en la misma finea, Dilthey considera
también que en todo argumento de autoridad conviven dos caracteristicas
independientes: la formacién histbrica de esa autoridad, que resume un
cierto grado de racionalidad; y la atribucién de esa autoridad a una persona
o fuente, que sirve de cauce para hacer objefivas determinadas formas de
comprension histoérica.
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En consecuencia, la hermenéutica es, para Dilthey, la resolucion de la
antinomia entre la fradicién y la investigacion histdrica, o entre Ia historia
misma y su conocimiento por el historiador, que constifuye la base
epistemoldgica de la ciencia de la historia®. La taréa de ia hisforia es la
determinacion por el historiador de los significados del objeto investigado,
ain a parir de meras investigaciones "objetivas' sobre las fuentes, o de
preguntas -que podriamos denominar también hipdtesis historicamente
condiclionadas- que estdn en la base del tema elegido para la investigacion,
en los mbviles del investigador, y en las sucesivas preguntas que abren el
camino para la profunda comprensién de lo investigado.

Antes de que Husserl pusiese en entredicho la relacidn de oposicién entre los
conceptos de objetividad y subjetividad’®, o de que Heidegger pusiese de
manifiesto que la estructura de fa comprensidon estd predeterminada por la
historicidad ontoldgica del "ser ahf'!!, ia hermenéutica se habia afiimado ya
como la base esencial de la historiografia (Droysen), y como un presupuesto
epistemoldgico de las ciencias del espiritu, cuya esencia es Ia infervencién

esencial de la tradicién en la formacién de sus conclusiones (Dilthey).

Sin embargo tanto la teoria hermenéutica de Droysen como la de Dilthey
acaban remifiéndonos a una concepcion del conocimiento histérico como
algo inacabado, mucho mas proximo al concepto de verdad histérica de
Hegel de los que ambos pretendian. Porque siendo la hermenéutica la
respuesta del pasado a una pregunta hecha desde el presente, su
conclusion fundamenta siempre una nueva pregunta, que nos sitGa ante
sucesivos ciclos de la investigaciéon historica que convierten el proceso
hermenéutico en una forma de conocimiento que reproduce a la inversa el
desarrollo dialectico de la "ided".

é. La sintesis hermenéutica de H.G. Gadamer.

Sin embargo, frente a la objecion dialéctica, probablemente sdlo aparente,
H.G. Gadamer actualizé la teoria hermenéutica sobre bases eclépticas, que
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reunen los sucesivos avances de la teoria hermenéutica en el terreno de la
comprension, de la historiografia, de la epistemologiay de la ontologia, para
ofrecernos una version madura de la clencia y de la metodologia
hermenéutica sometidas a la estructura aniitica del Lengugje'2.

Para Gadamer el concepto de Lengugje es mucho mds amplio que el de ia
expresion oral o escrita de las ideas o de los sentimientos; y se extiende a
toda actividad del hombre que es capaz de transmitir un pensamiento o de
sugerir la reflexién de lo persona que reclbe los estimutlos, En consecuencia,
la hermenéutica existe, necesariamente, dli donde hay necesidad de
comprender, y muey especialimente donde la compleja estructura del
lengugje aumenta la posibilidad de un "mail-enfendido’. Pero como quiera
gque el iengugje no adquiere objetividad en la comprensidn sin la
participacién del interlocufor, éste contribuye de forma directa a ia
construccién de la readlidad comprendida, llevada a cabo desde sus
condiciones culturales y desde su personalidad histérica. Es lo que Goémez
Caffarena describe como ‘la historicidad que relativiza todo pensamiento
humano®, que no tiene que renunciar al intento de ‘perennidad’ de sus
conclusiones, pero que se ve obligado a reformular dicha perennidad de
acuerdo con la tensidn en la que el hombre estd instalado por su realidad
histérica.13

La hermenéutica es, para Gadamer, un didlogo con el pasado, a cuyd
inteleccién ayudan, en primer lugar, todas las ciencias que pueden eliminar
ias barreras del lenguaje -filologia, herdldica, numismdatica, etc.-, y también
todas aquelias gue pueden contribuir al conocimiento del ambiente en que
se desarrolaron los hechos, y de las persondlidades que |os protagonizaron ©
los testificaron para la historia. Pero lo esencial de la hermenéutica no es la
de hacer "familiares’ los hechos del pasado, sino el establecer un dialogo
entre el pasado y el presente, en el que se pone de manifiesto una "verdad"
historica comprendida desde la perspectiva actudlizada del observador.
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Esta concepcidn de la hermenéutica histdrica, entendida comao un didlogo
entre el historiador y el pasado que investiga, supone que la investigacion
historica estd esencialmente abierfa, como o estaba para Droysen y Dilthey,
en la medida en que cada nuevo historiador, que dialoga con los hechos
desde una perspectiva diferente, tiene también una diferente comprension
de los hechos historicos, incluso en el supuestc de que su "familiaridad" con
ellos no haya variado. Sin embargo esta apertura esencial de Ia
investigacién histérica que Gadamer admite, no supone una imperfeccion
del conocimiento histérico motivado por el método dialéctico, o©
indefinidamente ciclico de la hermenéutica, sino por los cambios
estructurales operados en el interlocutor histérico, que abren nuevos
significados a partir del diGiogo con una misma realidad del pasado.

En este senfido cabe decir que para Gadamer ia comprension de Ia historia
derivada de la esencia linguistica de los hechos puede redlizarse con
plenitud en cada momento histérico concreto, lo que permite objetivar las
conclusiones de una investigacion, con plena coherencia epistemoldgica y
cientifica. Y desde esta perspectiva puede admitirse, con Gadamer, gue el
problema epistemoldgico que presenta la hermenéutica histérica en funcién
de la permanente superacidn de sus conclusiones, no es esenciaimente
diferente de aquel que platean las clencias naturales, fisicas © matemdaticas,
cuyos modelos epistemoldgicos basados en |la induccidn de leyes por
métodos experimentales no impide la permanente modificacion de tales
conclusiones a medida que van cambiando las condiciones de lo gue
podria lamarse el "dialogo’ cientifico entre la realidad y su observador.

7. Precisiones metodoldgicas sobre esta investigacion.

En funcién de estas consideraciones, nuestro trabajo no tiene por objeto el
lograr lo que Gadamer llamaria una mayor "familiaridad” de los hechos
historicos relativos al establecimiento del culto a Santiago y de las
peregrinaciones a su sepuicro, sino que se dirige al establecimiento de un
‘didlogo" con los hechos, las circunstancias historicas y los personajes que
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intervinieron directa o indirectamente en la construccién del fendmeno de
las peregrinaciones, con el propodsito de alcanzar una mejor "comprension'
del hecho, de sus causas y de sus efectos.

En este sentido nuestra investigacion es, ante todo y sobre todo, una
"hermenéusis' sobre el periodo histdrico en el gue se construye el fendmeno
jacobeo: un infento de "comprender' el papel de las petregrinaciones a
Santfiago -readlizado once siglos después de su inicio- que deberd salvar,
ademds de la distancia cronolégica, el abismo que existe entre Ia
mentalidad cristiana y universal que inspiré el nacimiento de Occidente, y la
mentalidad secularizada que impulsa los actuales movimientos de Europa
trés varios siglos de predominio absoluto de la forma politica estatal aflorada
durante el Renacimiento.

Sin embargo, a la vista del complejo proceso de maduracion de ia
hermenéutica a la que nos hemos referido, no basta con decir que nuestra
investigacién se basa en la aplicacion de un método hermenéutico, y se
hace obligado el establecer ultericres precisiones sobre este enunciado
general.

El objetivo que nos hemos propuesto no persigue, at menos directamente, la
ruptura de las barreras que dificultan el conocimiento de los hechos
histéricos y su posterior comprensidn, No hemos dirigido nuestro esfuerzo a la
busqueda de textos inéditos o de nuevas fuentes cuyos contenidos pudiesen
alterar la explicacidn comun de los acontecimientos -que corresponderia a
una investigacién historiografica-, Tampoco hemos procurado nuevas
traducciones -que nos situarian en el campo de la filologia-, ni un
conocimiento mds profundo de las circunstancias y las motivaciones que
condicionaron la actuacién de las personas que infervinieron en todo el
proceso. Y en tal sentido podemos decir que no es la hermenéutica cldsica -
filolégica o teoldgica- la que mejor puede definir la metodologia de nuestra
Investigacidn, aunque hemos fratado de aprovechar, obviamente, los
multiples avances producidos en esta linea durante los dltimos anos.
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Tampoco nos hemos propuesto directamente una revisibn y depuracion
critica de las fuentes, y de su validez historiografica. Por ello, aungue hemos
tfratado de movernos lo mds posibie en el terreno de las dlitimas
investigaciones sobre diferentes aspectos parciales, no han sido las razones
epistemoldgicas las que han primado en la orientacion de nuestros pPasos, en
la linea hermeneutica preconizada por la escuela histdrica,

Lo que nuestra investigacion pretende es, a partir de la "faomiliraridad" con
unas fuentes cientificamente depuradas, tratar de establecer un dialogo con
el pasado, en base a una serie de preguntas, formuladas desde nuestra
perspectiva histdrica. y que nos permiten ir profundizando cada vez mas en
la comprensidén del fendbmeno jacobeo en su integridad. Preguntas que
funcionan en parte a modo de "hipdfesis', pero que no 1o son en sentido
estricto, en la medida en que su solucion no persigue tanto el cierre de la
investigacién, como la reformulacion de la cuestion en base a ulteriores
preguntas. Y por ello creemos que es el enfoque hermenéutico de Droysen
el que mejor puede ayudarmos a concretar el dmbito de nuestra
investigacion y la metodologia gue hemos aplicado a la misma.

Es obvio que en la actuadlidad no puede hablarse con propiedad de la
existencia de diferentes concepciones hermenéuticas, si por tfales
entendemos una formas de estudiar los acontecimientos del pasado
excluyentes entre si. Porque lo 16gico es pensar que las diferentes y sucesivas
perspectivas desde las que se ha ido abordando un mismo y Unico
problema, mds que excluirse, se han ido integrando en el marco de una
nueva concepcion de la ciencia y de la verdad histérica, hasta alcanzar la
madurez y la amplitud que hoy nos impide separar la hermenéutica de la
historia mismna. Pero esa integracidn no obsta a la posibiidad de seguir
acercandonos al método hemenéutico con diferentes finalidades, que
responden en método y forma a tos distintos problemas que en su formacién
y avance fué superando la moderna ciencia hermenéutica.
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Siguiendo este razonamiento, io que mdas concreta y define nuestro objetivo
es el conocimiento de l0s 'poderes morales' gue sirvieron de motivacion y de
hilo conductor de los agentes individuales que intervinieron en el nacimiento
y desarrollo del proceso jacobeo, descartando la idea de que el surgimiento
de dicho fendmeno pueda responder a una planificacién llevada a efecto
en funcion de determinados intereses, e inclindndonos decididamente en
favor de la teoria que explica la continuidad vy la coherencia intrinseca de la
historia por la resuitante de "poderes morales' que, surgidos de las acciones
individuales de las personas, constituyen sin embargo una realidad social
diferente.

Por ofra parte conviene decir ya desde ahora gue, a nuestro juicio, y pese a
la diferencia de perspectiva que caracteriza a la Sociologia y a la Historia,
existe un evidente paralelismo entre la hermenéutica historiografica de
Droysen y los amplios procesos sociales de Ch. Tilly, en la medida en que
ambos rehuyen cualquier explicacion de los cambios histdricos en base a la
existencia de una planificacidén o de una inteligencia consciente sobre el
alcance y la orientacidén de las acciones individuales, y remiten, por el
contrario, a "amplios movimientos de base social' (Tilly) o a los "poderes
morales’ (Droysen) gue infegran las acciones individuales "en una serie
coherente de relaciones entre los intereses, las organizaciones, las creencias
comparfidas y las acciones de los acfores'4. Y puede por ello entenderse
que entre la continuidad de los grandes movimientos de base social que
forman el sustrato del cambio, y la coherencia e integracidén de los "poderes
morales' que dan valor histérico a las acciones de los individuos, existe un
paralelismo que hace necesario el compaginar la perspectiva histérica y la
socioldgica alo largo de toda la investigacion.

Dentro de estas lineas metodoldgicas, nosostros consideramos que la
"comprensién' del periodo que discurre entre los siglos VIl y Xl (ahos 783 a
1173). durante el cual se construye el hecho jacobeo, no puede alcanzarse
en base a la consideracion singular de los hechos gue lo jalonan, sobre todo
si fenemos en cuenta que la coherencia de ia narracién histdérica se ve
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precisada de una serie de elementos de orden sobrenatural y adn
fantdstico, y de otros muchos cuyo valor histérico no ha podido precisarse
adn,

En consecuencia, proponemos una linea de investigacion gue tfrata de
enconfrar las fuerzas morales desplegadas por la sociedad a lo largo de ese
amplio periodo de fiempo, en cuyo marco cobran plena coherencia las
acciones individuales, que hacen posible la elaboracién de una explicacion
suficiente para los mecanismos de orden religioso, épico o literario que
dotaron de eficacia a todo el conjunto.

De acuerdo también con la concepcién de la hermenéutica alaborada por
Gadamer como sintesis de la compleja formacién y evolucidn de esta
ciencia, aceptamos que en ese didlogo que tratamos de mantener con el
tiempo de las peregrinaciones parte de unas preguntas que sdélo pueden
hacerse desde la mentalidad, los conocimientos y la perspectiva actual; y
gue la concreta respuesta que obtenemos estd fan condicionada tanto por
la pregunta que hacemos como por el lenguaje gue se deriva de los hechos,
los documentos vy las fuentes historiograficas que manejamos, Pero esto no
signigica, en ningun caso, que la pregunta sea arbitraria; ni que la respuesta
quede presa de ia subjetividad de nuestra refiexion. Bien al contrario, 1as
respuestas surgen en nosofros como resultado de lo que Dilthey denominaba
un "prejuicio” histdrico, en su mds profundo sentido técnico, que relaciona
nuestra capacidad de reflexién individualizada con los condicionamientos
culturales en 10s gue vivimaos insertos,

No es, pues, arbitraria la pregunta; como fampoco puede decirse que Ia
respuesta seaq subjefiva. Porque en ella no se busca la verdad absoluta de la
rmetafisica, ni la verdad experimental del positivismo, sino la verdad histérica
gue nos pone en el camino de la profunda 'comprensién' de unos hechos
que, pese a la distancia crondlogica que los separa vy a la diferente
mentalidad que los protagonizd, han ido recobrando su "familiiadad” para el
hombre actual, haciéndose inteligibles a través de los "poderes morales' -
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segun la expresion de Droysen- que proporcinan conftinuidad y coherencia
histérica a las acciones individuales.

El hombre de hoy, al confrontar el aparente simplismo cultural y religioso gue
dlienta en los hechos que dieron lugar al nacimiento del culto jacobeo con
las grandiosas consecuencias que de ellos se derivan, y al confrontar el
extremo perfierismo de Compostela con respecto al fragmentado espacio
occidental del Alto Medievo, siente la necesidad de preguntarse por la
naturaleza del "impulso inicial' que desencadend este complejo suceso. La
pregunta, hecha en estos términos, es el resultado de una larga experiencia
sobre la formacién politica de Europa y de sus espacios estatales; pero la
respuesta, que se inicia en el didlogo con los hechos y con los documentos
histéricos, nos proporciona una comprensidon del fendbmeno gue, sin perder
rigor ni objetividad cientifica, nos permite enlazar las numerosas actuaciones
que de forma directa © indirecta contribuyeron al despliegue de fuerzas
soctales, religiosas y politicas que integran la historia de las peregrinaciones.

8. El método hermenéutico en la investigacion socio-politica.

La idea de que la Sociologia -también la Sociologia Politica, decimos
nosofros- debe de ir mas alid de la inetrpretacion racional de los hechos
objetivos, y alcanzar, mediante la compresion, 10s mensgjes internos de ios
fenébmenos sociales, fué propuesta ya por Max Weber, para quién la visidon
de! socidlogo no podia limitarse a un andlisis positivo de los hechos y los
comportamientos sociales, sino gue debia de aportar también una
dimensién humana de los mismos, tendente a "desvelar los significados que
se ocultan detras de los hechos. Consecuencia de ello fué el desarrollc de
una metodologia de la ‘'compresion' (Verstehen), que conecta
directamente con el problema hermenéutico de la historia?s,

Para Max Weber la estructura clentifica del conocimiento histérico -en su
dimension social- no estd limitada por ia capacidad de establecer sucesiones
de ‘'hechos’ empiricamente constatados, a los cuales se accede con
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frecuencia a través de ciencias auxiliares o de un testimonio explicito y directo
gue relativiza la importancia de la investigacidn positivista del historiador;
porgque es0s "hechos' nos proporcionan el conocimiento de 1os mecanismos
instfrumentales de ia accidn social, pero nada, o casi nada, nos pueden qgportar
a la comprensidn del significado de los acontecimientos culturales. Por Ia
misma  razdn, tompoco puede reducirse el conocimiento histérico al
establecimiento de los nexos causales que unen a determinadas accicones del
hombre con sus consecuencias; ya que, a diferencia de |o que ocurre con la
experimentacién cientifica, la imposibilidad de observar repetfida vy
metodologicamente un mismo hecho impide comprobar la regularidad de las
conexiones causales -conocimiento nomoldgico-, y nos limita a establecer Ia
pura adecuacion puntual entre un efecto y sus causas.

En consecuencia, para Weber carece de sentido la bUsgueda de Ila
objetividad historica, si por tal se entiende la posibiildad de establecer "leyes"
de validez universal que determinen un nexo de regularidad enire unos
determinados hechos y sus consecuencias. La historia tiene otro tipo de
objetividad cientifica, distinta de! positivismo, que se alcanza cuando scbre un
conocimiento auxiliar de los hechos, tan amplic como sea posible, el cientifico
proyecta determinadas preguntas gue permiten comparar los procesos de Ia
redlidad con los valores culturales universales de un modelo ideal, para deducir
aguellas conexiones que, por formar parte del proceso de construccion de
nuestra realidad social, tienen significado para nosostros. Ello implica una
intuicion "personal’ en la base de toda investigacién social, desde la que
sentimos interés por un fragmento determinado y concreto de Ia mdltiple
variedad de relaciones causales gue cabe establecer en funcién de los hechos
de la historia, y gue, lejos de mermar la condicion cienfifica del método social,
constituye uno de sus valores esenciales.

Y por ello cabe la posibilidad de hacer sociolégia cientifica partiendo de los
hechos de la historia como elementos auxiliares. Porque, aunque haya que
reconocer importantes elementos "personales’ en la definicidn del interés
investigador, y una fuerte influencia cultural en las ideas de valor sobre las que
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se construye el modelo ideal de cada comparacién, ello no obsta para que las
relaciones causales que son significativas para nuestro mundo se establezcan
mediante reglas de *adecuaciéon causal', de las que se deduce una categoria
de posibilidad objetfiva que fundamenta la comprensidn cienfifica de los
hechos sociales del pasado y de su influencia en la formacion de nuestro
mundo’®,

Siguiendo el mismo espiritu interpretativo de Weber, aunque con los
evidentes cambios de método y de técnica que implica el paso del tiempo
y la evolucién de la Sociologia, Peter L. Berger ha vuelto sobre esta mismd
cuestion, al sugerir la necesidad de reinterpretar la sociologia como una
ciencia que desvela la readlidad de los fendmenos sociales, y al socioldgo
como el cienfifico capaz de superar la fascinacidn del positivismo y de sus
leyes de validez universal, para adentrarse en los sisfemas humanos de
significados soportados sobre el "lenguaje’ de los acontecimientos sociales!’.

El objeto material de la Sociologia no estd limitado a las sociedades que se
encuentran real o potencidlmente "a mano’, cuyos sistemas de significados
est@n directamente al alcance del socidlogo, y a cuyos individuos A. Schutz
definid como ‘'consocios'. Antes bién, y siguiendo las distinciones
establecidas por el propio Schufz, existen también sistemas de significados de
otras sociedades con Ias que no hay inferaccidon cuoctidiana
(confemporaneos), y otros que hacen referencla al pasado (predecesores);
a los que cabria afadir, en un orden distinto de redlidad, los significados de
las estructuras sociales andnimas (intstitucionales)'s.

En nuestro caso vamos a adentrarnos como polifélogos en el conocimiento y
andlisis de un sistema de significados correspondiente al pasado, en el que
habremos de salvar no sole las barreras de la comprension gue separan
nuestra sociedad de "ofro mundo' que no nos es propio (lenguq,
mentalidad), sino que vamos a econtfraros con unos hechos "congelados
en el tiempo. protagonizados por una sociedad a la gue no podemos dirigir
preguntas directas, lo que nos limita a unos testimonios invariabies, sobre los
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gue debemos proyectar nuestra capacidad interpretativa. Pero aceptamos
con Peter L. Berger, la posibilidad de hacer auténtica sociologia de los
‘mundos’ precedentes, en la medida en que es posible descubrir 1os sisternas
de significados que se esconden detrds de los hechos, y extraer lecciones
del pasado, renunciando al espiritu pedagdgico con el que los historiadores
tratan de extraer sus ensefianzas, y buscando, en cambio la confirmacion de
ciertas hipotesis sobre el funcionamiento global de las sociedades, con
aplicaciones validas para hoy. dentro del mejor espiritu weberiano.

Y en este punto es en el que la Hermenéutica y la Sociologia se funden en
nuestro trabgjo, busacando primero la correcta comprensidn de los hechos
sociales, para avanzar después en la comprensidon socioldgica, que implica,
lo decimos una vez mdas, el conocimiento del sistema de significados
desarrollado por la sociedad medieval en torno a las peregrinaciones, y las
generalizaciones que de él puedan derivarse a cerca del funcionamiento de
los sociedades.

Lo gue aqui afrontamos es una investigacién socioldgica, instrumentada
sobre la metodologia hermenéutica, y dirigida a profundizar en los niveles de
inteligencia y comprension del fendmeno jaccbeo y de las peregrinaciones
medievales en general, que presenta perspectivas mds amplias vy
significados mds novedosos sobre hechos que hasta ahora aparecian
limitados por la consideracion singuiar de su valor historiografico en términos
POsitivos.

La taréa cienfifica del socidlogo o del politdlogo no puede limitarse -en
expresidn de Cohen & Nagel'®- a 'recolectar hechos' y a coordinarlos, con la
esperanza de que el proceso le conduzca a un conocimiento significative. Bien
al contrario, el punto de partida es siempre una pregunta, cuya respuesta surge
de la comprensidon de la redlidad sociai. Los hechos® -coetdneos o histéricos-
infforman sobre la sociedad que los protagoniza., pero no agotan el
conocimiento de los valores idedles que estdn en la base de sus
comportamientos y mofivaciones. Por ello la investigacidn de los
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comportamientos politicos del pasado no puede guedar limitada a la
posibilidad de establecer leyes de validez universal a partir de hechos no
repetibles ni adaptables al modelo de observacién cientifica, sino gue debe de
ponerse en relacidn con la definicidn de las posibilidades causales que
proporcionen una mayor comprension del proceso de formacion de nuestra
realidad social.

En la medida en que la politica se halla implicita en todo el proceso histérico
de ia humanidad. su investigacion es posible, y adn diramos que necesaria, a
través de una hermenéusis cientifica de los hechos del pasado; y para logrario,
no podemos aceptar un modelo de objetividad del conocimiento que, en
viftud de sus exigencias metodoldgicas, termine haciendo inviable el avance
en las conclusiones; sino que debemos aferrarnos a aquellos métodos, también
cientificos, que sin pretender fijar los hechos histéricos desde una determinada
perspectiva cultural, permitan sin embargo obtener una informacidn
acumulativa puesta al servicio de la comprensidon de la realidad social.

No se nos oculta el hecho de que los fundamentos metodoldgicos
esbozados hasta ahora est@n orientados tanto hacia un estudio de caréacter
historico como a una investigacion socioldgico-politica. Pero creemos que,
lejos de qparaecer como una contradiccidn, esta coincidencia enfre los
campos de investigacién entre el historiador y el politblogo resulta una
obviedad, aceptando con Vernon van Dyke que, con mucha frecuencia,
"los miembros de las Facultades de Ciencia politica escriben historia"!, como
puede constatarse no sdlo en el importante grupo de estudiosos del
pensamiento vy de las ideas politicas, sino fambién en obras de contenido
estrictamente socio-politico como las de Leonard White, Charles Tilly o Stein
Rokkan. Porque, siguiendo en este punto a Michael Oakeshott, ia actividad
politica de ias comunidades actuales no es el resulfado de acuerdos
instantaneos, ni responde a simples deducciones de los principios tedricos
generales, sino que depende de una fradicidn que se concreta en una
conducta determinada, en la que sélo una peguena parte resulta,
efectivamente, una novedad frente a los arreglos o cuerdos preexistentes.
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Y por ello, aunque la historia y la politica no se identifican debido a la
variedad de enfoques que und y otra ciencia soportan, es lo cierto que hay
un punto en el que ambas ciencias se focan, y en el que es tan posible
afirmar gue los historiadores hacen politica como decir que fos politdlogos
hacen historia, y que se produce cuando, siguiendo los mejores métodos
modemos de la historiografia, el estudio del pasado transciende de la mera
acumulacién de hechos y pruebas, para penetrar en |la interpretacién causal
de los fendmenos, dotandolos, como diria Aydelotte, de "forma, senfido y
estructura"; o cuando -de acuerdo con las ideas de Gottschalk sobre la
funcién educativa de la historia- mediante el establecimiento de contrastes y
comparaciones de los episodios histéricos, de las situaciones y de las
instituciones, se construyen categorias de experiencias humanas recurrentes,
que permiten proyectar sobre el presente algunas experiencias pasadas?,

No cabe duda de que, por razén de la materia, nos hayamos ante un
problema de sociclogia pofffica, que nos remite a una investigacion a cerca
de los motivos, la intensidad y la naturaleza de ia intervencion de los poderes
seculares en la construccién del culto jacobeo y en la organizacidén e
impulso de las peregrinaciones a Compostela. Y desde este punto de vista
nuestro frabajo cae, directa y esenciaimente, dentro de la Politologia. Sin
embargo hay gue reconocer también que los datos gue han de servir de
base para extraer nuestras conclusiones no sdlo se nos presentan con una
distancia crondlogica de siglos y un abismo entre las mentalidades de los
agentes investigadores y de los protagonistas del hecho sefalado, sino que
se encuentran ademds ocultos o disimulados entre una compleja marana de
noticias de orden religioso, epico vy literario que sdlo pueden ser utilizados o
partir de una actitud hermenéutica que facilite primero su infeleccion y
después su comprension profunda.

Tal y como nosotros lo hemos planteado, el objeto de la investigaciéon
provoca cierta confusidon entre los aspectos histdricos y los puramente
socioldgicos, que se entremezcian ¢ lo large de todo el trabgjo de forma
gue no siempre es posible idenfificarios y distinguirlos con toda claridad.
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Como consecuencia de ello se produce también la necesidad de hacer
compatibles dos formas metodoldgicas, Ia primera de las cuales estd muy
proxima a la pura investigacion histérica, matizada sélo por los
condicionamientos intelectuales de ia pregunta hermenéutica; y otro que se
siftUa en el terreno de la reflexion socioldgica, matizada a su vez por €l hecho
de que los datos que le sirven de base no proceden de una experiencia
directq, sino de una prospectiva histérica a la que no cabe negarle un cierto
‘prejuicio’ conformado por la perspectiva actual.

Sin embargo, a la hora de estudiar la funcidon politica de las peregrinaciones
en la Europa medieval, hemos creido necesario mantener esta duadlidad de
perspectiva histérica y socioldgica, aln a riesgo de producir en algunos
momentos Ia impresidn de una cierfa confusidn entre ambos planos. Y 1o
hemos creido asi no sélo por la necesidad objetiva de entender los datos
bdsicos de la investigacidn politoldgica, sino también por la intima conexién
gue puede apreciarse entre los problemas politicos del espacio occidental a
principios del siglo IX y los que hoy nos acucian a ia hora de encontrar bases
solidas para la redefinicién de los espacios politicos europeos.

Una vez acotado el fiempo, el espacio y el objeto de la investigacidn, que
hemos definido en torno a la funcidn polfitica de las peregrinaciones en
Occidente entre los siglos IX y Xil, la primera gran comparacion establecida
con el objeto de identificar Ias lineas del cambio social que entonces
operaban nos sugiere profundas coincidencias con la etapa actual, en la
gue fambién se estd buscando la nueva identidad del espacio europeo vy los
mecanismos de cohesidn capaces de unir a grupos sociales amplios y
sometidos a las fuertes tensiones creadas por unas migraciones a pendas
iniciadas y cuyas magnitudes futuras sélo cabe imaginar. Por elio nos hemos
atrevido a veces a afrontar audaces comparaciones entre los fendmenos
politicos y sociales de la Europa de hoy con aquellos que presidieron la caida
del Imperio Romano y el largo proceso de recuperacidon de la identidad de
Occidente y de organizacion politica de su espacio; y lo hemos hecho no
tanto con la intencién de llegar a conclusiones inamovibles, cuanto con la
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idea de ebrir el filbn de ias pregunias sobre las que hemos intentado
progresar, por via hermenéutica, en la comprensidon profunda de las
peregrinaciones vistas desde la especifica dptica de la politica.

Resumiendo ya las ideas de esta introduccion metoddlogica, definiremos
nuestro objetivo cientifico como una sistematizaciéon de las ideas politicas
que sirvieron de marco e incluse de impulsores de las peregrinaciones
medievales en Europa, redlizada a partir de los datos obtenidos de la historia
a través de una doble via hermenéutica, que nos lleva por una parfe a
romper las barreras que hacen dificil la inteligencia de los hechos (cambios
de cultura, de lengua, de mentalidad, de psicologia de las personas v de
amblente politico y social), para después progresar en la auténtica
comprensidn de los elementos que le dan continuidad y coherencia al
proceso histdrico que andlizamos, entendiendo que su mds auténfica
redlidad se hace mdas perceptible a través de las fuerzas morales que liberan
-segun la propuesta de Droysen-, que a través de la estricta narraciéon
cronoldgica de los hechos.
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Nolas

El ano 783 se corresponde con el inicio del reinado de Mauregato en Asturics, durante el
cual se redactd el himno O Dei verbum, y se inicid la difusidén a gran escala de la literatura
apocaliptica sobre la que se asienta la "resistencia’ de la Cristiondad asturiana. La fecha de
1173 corresponde, por su parte, a la ptimera noticia clerta de la existencia de una copla
del Codex Calixtinus en la Catedral compostelana segln consta en una carta del monje
Arnaldo de Monte al abad del monasterio de Ripoll. Se trata por tanto de dos referencias
simbdlicas vy desde luego convenciondles, entre Ias cudles se produce el nacimiento del
culto jacobeo y la consolidacién de Santiago como un centro de peregrinacionss que
extiende su influencia a todo el Cccidente, Ello no impide, sin embargo, que, en busca de
los explicaciones dltimas de éste fendmeno, nuestro estudio reclame con frecuencic datos

y testironios situados antes y después del periodo sefalado.

2Sobre el problema gnoseolégico de la verdad histdrica, vid: Marrou, H-l.. De la
connaissance historique. Paris, 1958. También: De Alejandro, JM® "Cerfeza historica’, en:
Gnoseologia de Ia certeza. Gredos, Madrid 1964, pp. 80-105.

3Cfr.. Gadamer, Hans-Georg: Wahrheif und Methode. J.C.B. Mohr, TUbingen; 4% ed. 1975.
Traduccién espanola: Verdad y Método. Edic. Sigueme, Salamanca, 1977, Este lbro de H-
G. Gadamer es ya un cldsico en los temas hermenduticos, v su lectura sigue siendo
imprescindible. Con independencia de las referencias a autores concretos, en la redaccion

de este apartado hemos seguido esta obra en sus criterios fundamentales.

4para conocer el problema de ia exégesis biblica anterior a Lutero, resulta de gran utilidad
la obra de Henri de Lubac: Lxegese Medievale. Les quatre sens de PEcruture. Ed. Aubier,
Paris, 1959. Su utilidad, en nuestro caso alcanza sobre todo a los temas relativos al
concepto medieval de la Historia, y a los anfecedentes de la ciencia hermeneutica. Para
nuestras consultas hemos dispuesto unicamente de la edicién italiana, por la que citamos
en lo sucesivo: Lubac: H. de: Esegesi medievale. Edizionl Paoline, Roma, 1962.
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5J.G. Droysen (1808-1884) reunié su teoria hermenéutica en un libro titulado Grundzige der
Historik, editado en Leipzig en 1868 (32 ed. 1883) y reimpreso por E. Rothacker en 1925, Un
resumen actualizado de esta obra puede verse en: Gadamer, H-G.. "La relacion entre

historiografia y hermenéutica en J.G. Droysen’, en: Verdad y Méfodo, op. cit., pp. 270-276.
%Vid.: Gadamer, H-G.: Verdad y Método, op. cit., p. 229.

‘Una sintesis a cerca del significado de la historia puede verse en : Durant, Wilt: Filosofia,
Cultura y Vida (The Mansions of Philosophy). Editorial Sudamericana, 22, 1967; pp. 277-318.
Redactado en forma de un curioso "Coloquic acerca del significado de la Historia®, el cap.
XIV de este libro permite una comparacion entre |as diferentes concepciones fiosdficas de
la historia.

Bvid.: Diaz de Cerio, F.. W. Dilthey y el problema del mundo histérico. Barcelona, 1959.
También: ‘Relacion del anferior desarollo del problema de la historicidad con las
Investigaciones de W. Dilthey vy las ideas del conde Yorck', en: Haidegger, M.: Sein und Zeit.
Max Niemeyer Verlag, Tdbingen, 1927, Traduccién espanola de J. Gaos: £/ Ser y el Tiempo.
F.C.E., México, 4°- 1971; & 77, pp. 428-434.

Las ideas fundamentales de Dilthey sobre la hemmenéutica se contienen en su obra Die
Entstehung der Hermeneutik, publicada en 1900. Hai una fraduccién castellana de E. Imaz
en Fondo de Cultura Econdmica, México 1944-1948 (22 1950) en los 8 vols. que contienen la
traduccion de las obras fundamentales del autor alemdn.

OHusserl: Logische Untersuchungen (1900-1901); Trad. espanola: investigaciones Iégicas,
Madrid. 1929. Tanbién en ldeen zu einer reinen Phdnomenologie und phédnomelogischen
Phitosophie (1913), Trad. cost.: Ideas refafivas a una fenomenoigia pura y una filosofia
fenomenoldgica, Buenos Aires (2° ed.) Buenos Aires, 1962.

"Haidegger, M.. £/ Ser y of Tiempo. op.. cit., pp. 402-434.

2Gadamer, H.G.. Verdad y método, op. cit., pp. 461-585.
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13Gémez Caftarenaq, J.: Metafisica Fundamental, Ed. Revista de Occidente, Madrid, 1969; p.
464. De este libro interesa a nuestro tema todo el capitulo XV, titulado “Retorno a la
Historia®, p. 463-487., asi como, en menor medida, el cap. XV, 'La interpretacion de la
redalidad en el conocimiento’, p. 423-431,

14Tilly, Ch.: Big Structures, Large Processes, Huge Comparisons. The Russell Sage Foundation,
New York, 1984. Trad. cast.: Grandes estructuras, procesos amplios, comparaciones
enormes. Alianza Editorial, Madrid 1991, pp. 47-48.

SGareia Ceotarelo, R.: 'La explicacién y la comprensidén en las ciencias sociales. El caso del

método 'Vesrfehen"; en Revista de Estudios Sociales, Madrid, enerc-abril de 1974,

1®Max Weber: ‘La objefividad de conocimiento en las ciencias y la politica sociales’ (publicado
en la revista Sozialwissenschaft und Sozialpolitik, 1904). Trad. espancla en: Sobre la feoria de Ias

ciencias sociales, Ed. Peninsula, Barcelona 1971, especialmente pp. 44-91.

7Berger, Peter L., v Kellner, H.. Sociclogy Reinterpretated (an essay on Method and
vocation) (1981). Trad. espanola de R. Garcia Cotarelo: La reiterpretacion de la Sociologia.
Espasa Calpe, Madrid, 1985, pp. 52-92.

18lbid., pp. 52-53.

1¥Morris R. Cohen & Ermest Nagel: An Infroduction to Logic and Scientific Method. Harcourt, New
York, 1934; cit. por V. van Dyke en: Political Science: a Philosophical Analysis, (Stanford University,

1960), trad. espanola: Clencia politica: un andlisis filoséfico. Tecnos, Madrid, 1962, p. 76.

205obre el sentido socioldgico de los "hechos', vid.: V. van Dyke: Ciencia polftica: un andlisis

filosofico, op. cit, pp. 71-76.

21v. van Dyke: Cilencia poliitica: un andlisls filoséfico; op. c¢it., p. 137, Es interesante ademds el

contenido de las pp. 133-139, sobre la relacidn entre la investigacion histérica y la politica.

2Ibid., p. 136.
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Fuentes Documentales Direcias

1.- Liber sancti lacobi - Codex Calixtinus.

El Liber Sancfi lacobi, comunmente conocido como Codex Calixfinus, es el
documento mas importante de los relacionados con el culto a Santiago
en su tumba de Compostela. Compilado hacia mediados del siglo X, el
original mds antiguo y completo se conserva en el Archivo de la
Catedral de Santiago. aungue son numerosas las copias existentes en
toda Europaq, redlizadas a lo largo de la Edad Media.

Tecnicamente es un manuscrito sobre pergamino, escrito en latin con
mindscula francesa -siglo Xll- y con capitales miniadas. Confiene
ademds una abundante decoraciéon de miniaturas.

Consta de 225 folios, de 295 por 215 mm., siendo la media de cgja de
escritura de 228 por 150, En su escritura intervinieron al menos dos manos
diferentes, y fueron varios los especialistas que intervinieron en la
confeccidn de los epigrafes, las iniciales de distintfos tipos y ias
mayusculas sombreadas. Su distribucion es la siguiente:

Liber sancti lacobl, ff. 1-213 v.
Epigrafe, f. 1
Prélogo. f. 2

Libro Primero (Misas, Oficios -con muUsica de himnos y cantos
polifénicos- y sermones) ff. 3-139 v.

Libro Segundo (a cerca de veintidds milagros de Santiago) ff.
140-155 v,

Libro Tercero (sobre la gran translacion de Santiago) ff. 156-
162,
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Libro Cuarto (Historia del Pseudo-Turpin) ff, 163-191 v,

Libro Quinto (Guia de ia Peregrinacidn) ff. 192-213 v
Textos litargicos musicados, ff. 214-219.

Apéndice, ff. 220-225.

Existe una sdla edicidn integral del Codex Calixtinus, llevada a cabo por
Walter Muir Whitehill: Whitehill, Walter Muir: Liber Sancti Jacobi, Codex
Caiixtinus. (3 vols). (Tomo I: Texto original lafino, por W.M. Whitehill, 1944.
Tomo lI: Reproduccién de la musica y transcripcion, por Dom German
Prado. TOMO ADICIONAL: Esfudios, Explicaciones por F.J. Sédnchez Canton; £/
Libro de Santiago. por W.M. Whitehill: La Musica, por Dom German
Prado; Las Miniaturas, por J. Camro Garcia). Edicidon del Instituto Padre
Sarmiento de Estudios Gallegos- CSIC. Santiago de Compostela 1944,

Con base en la edicidon de W.M. Whitehill existe también una traduccidén
casteillana, a cargo de Moralejo, A., Torres, C., Feo, J.. Liber Sancti
Jacobl, Codex Cdlixtinus. (Traduccidn). Instituto Padre Sarmiento-CSIC.
Santiago de Compostela, 1951, La Conselleria de Relacidns Institucionais
e Portavoz do Goberno de la Xunta de Galicia reeditd esta obra bagjo la
direccion de X. Carro Otero; Santiago, 1992.

Desde mediados de 1993 existe también una espléndida edicidn facsimilar,
de redlizada por Ediciones Raydeda, y bagjo la direcciéon del Dr. Millén
Bravo Lozano. Correspondiente a esta edicidn hemos manejado para
algunos supuestos el ejemplar 128/995.

Existen ademds numerosas ediciones y fraducciones parciates.

Para nuestro estudio hemos utilizado especialmente los Libros Cuarto vy
Quinto, algunas de cuyas ediciones y fraducciones pueden verse en la
Bibliografia General.

BIBLIOGRAFIA.

Diaz y Diaz, M.C.: 'La literatura jacobea anterior al Cédice Calixtino”. Compostellanum, Vol
X, 1965, pp. 283-305
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Diaz y Diaz, M.C.: 'Problemas de la cultura en los siglos XI-XHf: La Escuela Episcopal de
Santiago’ Compostellanum, XVI, 1971, pp. 187 y ss.

Diaz y Diaz, M.C.. £l Cédice Calixtino de la catedral de Santiago. Estudio codicolégico y de
contenido. Centro de Estudios Jacobeos, Santiogo de Compaostela, 1988.

Guia del Peregrino del Calixtino de Salamanca. Precedo Lafuente, J.. "Origen y significacion
del Ario Santo Compostelano” (13-26). Diaz Diaz, M.C.: 'La Guia de Peregrinos del
Cadice de Salamanca” (27-38). Moralejo, S.. 'La Hlustracién del Codice Calixtino de
Salamanca y su contenido histérico" (39-52). Lépez Alsina, F.. ‘La percepcién de la
ciudad a través def Cédice Calixtino” (63-60). Rodriguez Gonzdlez, A.: 'Perfil de una
época’ (61-68). Texto Facsimil del Calixtino (69). Garcia Pifigiro, M2 A., y Oro Trigo, P.
del: Transcripcion (71-94). Moralejo, A., Torres, C., v Feo, J.. Traduccién (95-145). Ed.
Fundacién Caixa Galicia, 1993.

Guia Medieval do Peregrino. Codice Cdlixtino, Libro V. (Estudio, edicién e traduccién, por
X.E, Lopez Pereira). Ediciéns Xerals de Galicia, Vigo, 1993.

Willioms, J., Stones, A. (eds).: The Codex Calixtinus and the Shrine of 5f. James. Gunter Narr
Verlag Tibingen, 1992.

2. Himno "O Dei verbum”.

Primer himno en honor de Santiago el Mayor, de finales del siglo VI, entre el
783 y el 788).

Hay dos codices que recogen el himno, ambos fechados por Diaz y Diaz en
el siglo XI: uno, proveniente de Silos, se halla en la actualidad en el British
Museum (add. 30851); el ofro, procedente de la zona castellano-criental
o aragonesa, se halla en la Biblioteca Nacional de Maarid, (10001), en
un manuscrito intitulado “Psaiterium, cantica ef himni* procedente de la
Biblioteca Capftular de Toledo (Perg., 172 ff., p. XVl =f. 117).

Su texto estd incluido en la Analecta hymnica medii gevi, XXVIl (Hymnodia
gotica), publicada por C. Blume en 1897. pp. 186-188. Fué publicado
igucimente por el P. Enrique Florez en el t. lll de la Espana Sagrada.
También fué publicado por A. Lopez Ferreiro. op. cit, tomo |, pp. 407-
409. Migne lo incluye dentro del Breviarium Mozarabicum en la
Patrologia Lating, 81, col. 395,
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Edicién critica de Diaz y Diaz, M.C.. Estudios sobre la antigua literatura
relacionada con Santiago el Mayor. Compostellanum Xl, 1966, pp. 623 v
§8.

A. Lopez Ferreiro lo recoge tambien en Hisforia de la Santa A.M. Iglesia de
Santiago de Compostela, Tomo |, 1898, pp. 407-409,

BIBLIOGRAFIA,
Millares Carlo, A.: Manuscritos visigdticos (n? 84), Madrid, 1963,

Janini, J., Serrano, J.. Manuscrifos lifargicos de la Biblioteca Nacional. Catdloge. Madrid,
1969,

Diaz y Diaz, M.C.: Cddices visigéticos de la monarquia leonesa (n2 32), Ledn, 1985.

Pérez de Urbel, J.: "Origen de los himnos mozdrabes', en: Bulfletin Hispanique, XXVIIi,

Pérez de Urbel, J.. "Origenss del culto a Santiage en Espana® Hispania Sacra, V, 1952,

sanchez Albornoz, C.: Estudios sobre Galicia en la temprana Edad Media. Fundacién "Pedro
Barrié de la Maza®, La Corufa, 1981, pp. 396-411.

3. Historia Compostelana.

Se trata de un Registro Documental de la Iglesia de Santiago. redactado por
orden de Diego Gelmirez, el primer arzobispo de Compostela. Desde el
sigio XVI se conoce comunmente con el nombre de Hisforia
Compostelana.

El Codice existente en el Archivo de la Catedral de Santiago es un
manuscrito sobre papel, del sigio XIV. Consta de 246 folios, de 260 por
220 mm., con sus letras capitales en tinta verde y roja.

Escrito para perpetuar ila memoria de Gelmirez (1100-1140) y para glorificar
sus hechos, este Registro debia de servir ademds, en la intencién de su



41

patrocinador, de estimulo y ejemplo para los sucesores de Gelmirez en
lo Sede compostelana. Quizd por ello la Historia Compostelana fué
tildada de apasionada, parcial y poco fiable.

Hoy, sin embargo, los historiadores tienden a reconocer en la Historia
Compostelana un gran monumento de la historiografia latina
peninsular, siendo considerada incluso por algunos como el comienzo
de una nueva historiagrafia, mdas narrativa que las crénicas medievales,
con abundantes noticias sobre Ia vida y las actividades de la sociedad
medieval, y con un enorme acopio de documentos, gue |la convierten
de hecho en una coleccidn diplomdtica de primera linea,

El texto latino fué publicado en 1765 por el P. Henrique Flérez, con el titulo de
Historia Compostelfana, sive de rebus gestis D. Didaci Gelmirez primi
Compostellani archiepiscopi, vy ocupa el volumen XX de la Espaia
Sagrada. La edicion de Fiérez no estd basada en el manuscrito de
Santiago, sind en una copida., también manuscrita, existente en la
biblicteca de la Universidad de Salamanca (MS 2658). Posteriormente el
P. Migne reprodujo este mismo texto en la Patrofogia Latina, Paris 1854,
vol. CLXX, cols. 889-1236.

Historia Compostellana. Ed. de Emma Falque Rey, en Corpvs Christianorum,
XX, Tvrnholti, Typographi Brepols Editores Pontificii, 1988. Es la edicion
md&s actualizada, y en nuestro trabajo citamos por ella.

Existe tfambién una buena traduccidn castellana redlizada en 1950 por M.
Sudrez vy J. Campelo, con una erudita introduccidn, notas e indices. Ed.
Porto, Santiago de Compostela.

BIBLIOGRAFIA.

Barreiro Somoza, J.. ‘Valoracién de la Historia Compostelana, como fuente hisforica’, en:
Gran Eciclopedia Gallega, 1974, t. XV, pp. 128-130.

Diaz y Diaz, M. : ‘Historiac Compostelana®, en: Gran Eciclopedia Gallega, 1974, t. XV, pp.
128-130.

Fletcher, R.A.. Saint James's Catapulf: the Life and Times of Diego Gelmirez of Sanfiago de
Compostela, Oxford, 1984, pp. 301-302.
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Historia Compostellana, sive de rebus gestis D. Didaci Gelmirez primi Composteliani
archiepiscopi: Ed. del P, H. Fibrez, en Esparnia Sagrada, XX, Madrid 1765, (Traduccién
castellana de Fr. M. Suérez y J. Campelo: Historia Compostelana, o sea hechos de D.
Diego Gelmirez, primer Arzobispo de Santfiago. Ed. Porto. Santiago de Compostela,
19860,

Historia Compostellana, sive de rebus gestis D. Didacl Gelmirez primi Composteliani
archiepiscopi. Ed. del P. Migne, Patrologia Latina, Paris 1854, vol, CLXX, cols. 889-1236.

Recuero Astray, M.: Alfonso Vi, emperador. Centro de Estudios e Investigacion “San Isidoro”,
Ledn 1979, p. 22 y ss.

S@nchez Albormnéz, C.. Esparioles ante Ia historia. Ed. Losada, 2¢ ed., Buenos Aires, 1969; p.
76.

4. "Passio Magna'.

Passio Sancti Jacobi apostoli, fratris Sancti loannis, qui passuo est sub Erode
rege. die octauoc kalendarum augusti. (Texto del oficio mozdrabe del
culto a Santiago gque se rezaba en las antiguas Iglesias de Espaia).

Redactado posiblemente a finales del siglo V o principios del VI -en opinidén
de Diaz y Diaz-, estd recogido en un Pasionario de finales del Siglo Xii
gue se conserva en el Archivo de la Catedral de Tui, de donde lo tomé
A. Lopez Ferreiro para su edicidn, en Hisforia de la Sanfa A. M. Iglesia de
Santiago de Compostela, Tomo |, pp. 392-405.

El Codice Calixtino la recoge, con algunas variantes respecto al cddice
tudense, en su Libro |, cap. IX. Y existe igualmente un Breviario
compostelano que lo recoge con variantes propias. El texto publicado
por Lopez Ferreiro coteja las tres versiones.

Passio Magna: Edicidn de Pabricius, J.A., en: Codex Apocryphus novi
testamenti, Hamburg, 1703, pp. 516 y ss.

BIBLIOGRAFIA.

Diaz y Diaz, M.C.: "La Literatura Jacobea anterior al Codice Calixtino”, en Compostellanum,
Vol. X, 1964, pp. 639-650.
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5. "Privilegio de Ramiro I'.

Privilegio de Ramiro | - (Privilegio de los Votos): Documento en el que consta
la concesidn del "vofo de Santiago' por el rey Ramiro |.

Copia del s, XIl, en pergomino de 740 * 560 mm. Archivo de la Catedral de
Santiago (carp. 7. n% 1),

El Privilegio de Ramiro | aparece otorgado en Calahorra, el dia 25 de mayo
del afio 834. El documento que actualmente se conserva es una copia
gel siglo Xii, atribuida ol candnigo cardenal Pedro Matrcio, y basada en
un original gue no se conoce. Esta copia en la actualidad se reputa
falsa con casi total unanimidad, y su origen se explican en base a la
necesidad de justificar los abundantes privilegios de que disfrutaba Ia
Iglesia Apostdlica, 0. como cree Sadnchez Alborndz, para transformar un
privilegio de menor alcance, nacido a raiz de la batalla de Simancas
(839), e ofro de mayor adlcance y entfidad.

Privilegio de Ramiro |, editado por A. Lopez Ferreiro en: Hisforia de la Santa
AM. Iglesia de Sanfiago de Compostela, op. cit. tomo I, 1899, pp.134-
135.

BIBLIOGRAFIA:

Sobre los crigenes y contenidos del lamado Diploma de Ramiro |, vid.: Fletcher, R.A.: St
James's Catapult. The Life and Times of Diego Gelmirez of Santiago de Composteia,
Oxford University Press, 1984, pp. 293-294,

6. Tumbos "A"y “B" de la Catedral de Santiago.

Los Tumbos A y B forman parte de una coleccién de ocho libros conservados
en el Archivo de la Catedral de Santiago, designados con las letras A.B,
CD.EFG,yH).

Tumbo A: Archivo de la Catedral de Santiago de Compostela, 1. Data de
1129, con adicciones hasta 1255. Consta de 71 ff., en pergamino, de
475*355 mm., en mindscula carolina, con inicilaes y miniaturas
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policromas. Su encuadernacioén, en piel negra sobre tabla, es del siglo
XVIIl. Contiene 170 Diplomas Reales y Documentos, de los cuales 84,
agrupados en orden cronoidgico progresivo, forman parte del primer
proyecto del Codice, concebido como una muestra de la generosidad
de los reyes con Santiago. desde Alfonso Il hasta Urraca. Con numerosas
representaciones de los donantes, el Tumbo A contiene también la mds
antigua de las representaciones del descubrimiento de la tumba
apostolica por Teodomiro.

Tumbo B. Archivo de la Catedral de Santiago de Compostela, 2. Data de
1326, y fué continuado hasta el siglo XV. Consta de 239 ff., sobre
pergamino, de 455 * 3156 mm, Encuadernado ¢ finales del sigle XVIi en
piel marrdn sobre tabla. El Tumbo B contiene la Gesta Berengaiii de
Landoria archiepiscopi Compostellani, editada por Diaz y Diaz, M. C. (et
al). Hechos de Don Berenguel de Landoria, Arzobispo de Sanfiago.
(Con Infroduccién y texto bilingle latin-castellano) Universidad de
Santiago. 1983, pp. 12-19.

BIBLIOGRAFIA.,

Los Reyes y Santiago: Exposicién de Documentos Reales de la Catedral de Santiogo de
Compostela. 1988, (Tumbo A, pp. 87-101), (Tumbo B, pp. 1158), con Bibliografia y

reiacién de documentos.

Hay un estudio reciente. con una abundante reproducciéon de miniaturas de los Codices:
Diaz y Diaz, M.C., Lépez Alsina, F., Moralejo Alvarez, S.: Los Tumbos de Compostela.
(Edicién bilingde, costellanc-gallego, realizada por Edildn para el Banco Simedn).
(M.C. Diaz y Diaz: "Los anfiguos Tumbos de Santiago”. Lopez Alsing, F.: ‘Los Tumbos de
Compostela. Tipologias de los manuscritos vy fuentes documentales'. Moralejo Alvarez,
S.: 'La miniatura de los Tumbos A y B"), Madrid, 1985. También puede verse: Santiago
Camine de Europa (Catdlogo de exposicidn), Santiago, 1993, pp. 248-249.

Diaz y Diaz, M. C. (et al.): en la Infroduccién a la edicién de los Hechos de Don Berenguel

de Landoria, Arzobispo de Santiage. Universidad de Santiago, 1983.

Barreiro Somozaq, J.. Ef Senorio de la iglesia de Santiago de Compostela (Siglos IX-XIif).
Diputacién Provicial de la Coruna, 1987; pp. 43-58.
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7. Documentos sobre la "translacion”.

7.1 Cédice de San Marcial de Limoges.

Cédice manuscrito, fechado cc. 900, que contenia originariamente el
Enchiridion de San Agustin v la Regula Pastoralis de San Gregorio
Magno. Cddice en pergamino, de 136 ff,, de 255170 mm., escritos en
minuscula carolina. Se halla actualmente en la Bibliothégque Nationale
de Paris, Ms, lat, 2036.

En relacion con el culto jacobeo, el Cdodice de San Marcial de Limoges
contine dos adendas (f. 47 v. y 146 v.) en minUscula visigbtica,
infroducidas cc. 1028, en donde se contiene la Epistola Leonis pape
romensis de corpore Sancti Jacobi -recogida mdas tarde con algunas
variantes en el Codex Calixtinus, Lib. lll, 2), que narra la franslacién dei
cuerpo de Santiago de Oriente a Occidente.

7.2 Noticias sobre el Pico Sacro y la Consagracion de la Basilica de Santiago
en el ano 899.

Copia en pergamino de un documento compuesto en Santigo por el clérigo
Gonzdlo Rodriguez, cc. 1075-1090. En minGscula visigbtica, de 435810
mm. Se encuentra en el Archivo Historico Nacional, Clero, Carpeta 511,
n® 16. kste pergamino contiene noticias de la consagracion de la
Basilica en el 899 por Alfonso il y el obispo Sisnando; de la fundacién del
Monasterio de San SebastiGn de Montesacro por el mismo obispo; y de
la ‘translacion’ de Santiago, siguiendo en todo ello documentos de la
Iglesia compostelana y, posiblemente, referencias indirectas del Codice
de Limoges o de sus fuentes.

BIBLIOGRAFIA:

Guerra Campos, J.. Exploraciones arqueoldgicas en torno al sepulcro del Apdstol Santiago.
Santiago, 1982, pp. 342 v ss.

Lépez Alsing, F.: La ciudad de Santiago de Compostela en la Alta Edad Media. Santiago,
1988, pp. 44-45.

Santiago, Camino de Europa (Catdalogo), 1993, pp. 255-257.



46

8. De virginitate Beatae Mariae (de San lidefonso).

8.1 Manuscrito de Albelda.

Manuscrito realizado por el escribano Gomez (Gomesano) en el Monasterio

Este

de Albeldaq, el ano 951, y que contfiene en la primera parte el Tratado
Eucaristico de Pascasio, y en la segunda la obra de San lidefonso de
Toledo cuyo fitulo se resefa. Consta de 160 ff. de 205245 mm.,
encuadernado en cuero rojo. Actualmente se encuentra en la
Bibliothéque Nationale de Paris, Ms. lat. 2855.

cbdice fué realizado para Godescalco, obispo de Le Puy, que se
hospedd en Albelda durante su peregrinaciéon a Santiago. En relacién
con el culto jacobeo interesa exclusivamente el f. 69 v., en el que
Gbmez copia una especie de prologoe al De Virginitate Beatae Mariae,
en el que deja noticia de ia peregrinacion a Santiago de este obispo, y
que constituye la primera noticia documentada de un peregrino
ultrapirenaico.

8.2 Manuscrito de Cluny.

Copia readlizada a partir del manuscrito de Albelda, fechada con gran

probabilidad en Cluny hacia 1090, Consta de 111 ff., de 230160 mm,,
profusamente iluminados. Actualmente se encuentra en la Biblioteca
Palatina de Parma, Ms. lat. 1650.

En relacidon con el culto jacobeo interesa especialmente el f. 102 v., en el

gue se representa al monje copista Gomez (Gomesano) de Albeida,
haciendo entrega a Godescalco de Le Puy del manuscrito de Albelda
(resefado en 8.1) en el gque deja noticia de su peregrinacion a
Santiago.

BIBLIOGRAFIA.

Diaz y Diaz, M.C.: Libros y librerias en ia Rioja altomedieval. Logrofio, 1979, pp. §5-62.

Santiago. Camino de Europa. (Catdlogo), 1993; pp. 263-267 (Con abundante bibliografia).
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9. Libre circulacién de peregrinos.

9.1 Abolicién de Pedje en Santa Maria de Autares.

Documento origina, en pergamino, de 646*408 mm., en mindscula visigdtica,
fechado el 17 de noviembre del afno 1072, Actualmente se conserva en
el Archivo de la catedral de L.edn, n® 13,

Ademds de contener las disposiciones de Alfonso VI por las que queda
abolido el pedje en Santa maria de Autares (Valle de Vaicarce), €l
documento es de sumo inferés por las noticias que contiene sobre Ia
antigliedad y la importancia del fransito de peregrinos por la zona.
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Valifia Sampedro, E.. £/ Camino de Sanfiago. Estudio histérico-juridico. Diputacion Provincial
de Lugo, 29 Edic. Lugo 1990, pp. 23, 95, 115-118, 124-128, 229-230.

9.2 Privilegios concedidos por Alfonso IX de Ledn a los Peregrinos a Santiago.

Decretados con aferioridad a 1228, estGn recogidos en el Tumbo de
Concordias de la Catedral de Santiago (Archivo, 13), compilacién
de 157 ff. en pergamino, de 248*185 mm. El documento citado estd
enlos ff. 107 v.-108 v.
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10. Cronicon Iriense.

El Cronicdn Iriense (Chronicon Iriense), compuesto con toda probabilidad
hacia finales del siglo XI, forma parte del lamado Tumbo de Sanfiago,
compilacién redlizada en la segunda mitad del siglo Xlil, compuesta por
67 ff. en pergamino, de 265185 mm., y que actualmente se encuentra
en la Real Academia de la Historia de Madrid (ms. 9/5496).

El Cronicén Iriense aporta noticias de periodo comprendido entre el Primer
Concilio de Braga hasta la entronizacion de Vermudo Il en Ledn, anos
561 a 985, iniciindose en tiempos del obispo Andrés -primero de los
obispos de Iria, asistente al mencionado Concilio de Braga- vy
terminando en Pedro de Mezonzo.

La Crénica es, sin duda, el resultado de consarcinar textos diferentes de
distintos autores y discontinuos entre si, por 10 que todo el largo perido
de mds de cuatro siglos, en los que ocuparon la sede de Iria veinticinco
obispos, Nno agparece reflejado en todos sus momentos con la misma
precisidn e intensidad.

En el Estudio preliminar de la edicién critica del Cronicén, Garcia Alvarez
considera que este documento ‘puede aprovecharse como fuenfe
histérica digna de crédifo. Puede y debe ser utilizado con confianza
para el estudio del episcopologio irfense-compostelano, del surgir del
culto jacobeo, de los comienzos de Ja ciudad de Santiago y de las
construcciones en ella levantfadas....”.

La edicion mds manejable del Cronicon Idense es la ya mencionada de
Garcia Alvarez: £/ Cronicon Iriense. Estudio preliminar, edicién critica y
notas histéricas. Memorial Historico Espanol (Real Academia de la
Historia) Madrid, 1963, p. 1-240. Antes habia sido editada por Florez, en
Espania Sagrada, 20, Madrid 1767, 22 1791.
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Barreiro Somozq, J.. £l Senoric de la Iglesia de Santfiago...; op. cit. pp. 45-48,

Lépez Ferreiro, A.: Historia de la S.A.M.I: Catedral de Sanfiago de Compostela, 1. Il, 186 y ss.

Guerra Campos, J.: Exploraciones..., op. cit., pp. 339y ss.
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Santiago. Camine de Europa (Catdlogo), pp. 268-289,

Garcia Alvarez: Estudio preliminar, de la edicién critica. Op. cit.

11. Crénica de Santa Maria de Iria.

Codice del siglo XV, versidn gallega de una serie de noticias tfomadas de
distintas fuentes, y muy especiaimente del Cronicon friense. Se guarda
en el Archivo de la S.LM. de Santiago, escrita por Ruy Vazquez hacia
1467. (Vid. A. Lopez Ferreiro: Historia de la Sanfa AM. Iglesia de
Santiago de Compostela, Tomo I, pag. 11, Santiago 1899)

Edic. de J. Camro Garcia, Anejo V a "Cuadernos de Estudios Gallegos” 120
pgs. Santiago, 1951. También hay una edicidn histérica realizada por A.
Lopez Ferreiro en 1888.
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Fuentes Documentales Indirectas.

1. Crénicas Asturianas:

Cronica de Alfonso Hl -Rotense y "A Sebastia™, Crénica Abeldense -y
‘Profetica™

Crénicas Asturianas: Cronica de Alfonso llf -Rotense y "A Sebastia™-, Cronica
Abeldense -y "Profética’ Edic. de J. Gil Ferndndez (Introduccion y Edic.
Critica), J.L. Moralejo (Traduccidén y notas) y J.I. Ruiz de la Pena (Estudio
Preliminan). servicio de Publicaciones de la Universidad de Oviedo, 1985.

2. Otras fuentes cronisticas:

Crénica del Obispo Don Pelayo, editada por SaGnchez Alonso (ed.), Madrid,
1926. Una versidn abreviada de la Cronica de Pelayo. obispo de
Oviedo, se encuentra en el Tumbo de Sanfiago, documento cuyas
caracteristicas han quedado resefiadas ai en el apartado dedicado al
Cronicon Iriens.

Cronica Silense; recopilada hacia 1115, recoge fragmentos de ofras
Cronicas, incluida la de sampiro, y concluye con la muere de Alfonso Vi
de Ledn.

Fué editada por F. Santos Coco, Madrid, 1921; y también, con el titulo de
Historia Silense, por Pérez de Urbel, J. y Gonzalez Ruiz-Zorrilla, A., Madrid,
19562

Cronicon de Sampiro, ed, de J. Pérez de Urbel, 1952, sobre una copia del
siglo XVIi (Biblioteca Nacional, Ms. cod. 1346).
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1952,

Sénchez Alboméz, C.. Investigaciones sobre historiografia Hispana Medieval, Buenos Aires,
19267, pp. 249 y ss.

3. Breviarium Apostolorum.

Breviarium apostolorum ex nomine vel locis ubi predicaverunt, orti vel oboti
sunt.

BIBLIOGRAFIA:
Gaiffier. "Le Breviarum Apostolorum’. Anglecta Boliandiana LXXXI, 1963, pp. 106 y ss).

Sachez Albornoz, C.. Estudios sobre Galicia en la temprana Edad Media, op. cit., pp.382 vy
ss.

Diaz y Diaz, M.C.: "La Literatura Jacobea...*, op. cit., pp. 643 v ss.

4. De Ortu et obitu patrum.

De Ortu et obitu patrum, €. Chaparro Gémez (ed.), en la Soclété d'Editions
‘Les Belles Letres", Paris 1985.
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S8,

Diaz y Diaz, M.C.: La Literatura Jacobeq...", op. cit., pp. 643 v ss.
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5. "De Aris Beatae Mariae et Duodecim Aposlolis dicatis”.

Aldhelmo de Malmesbury: Poema ‘de Aris Bealae Mariae et Duodecim
Apostolis dicatis”. El poema de Aldhelmo se inscribe dentro de su obra
De basifica aedificata a Bugge filia regis Anglice, que recogia doce
inscripciones en verso destinadas a los altares dedicados a los doce
Apbstoles.

Publicado por Migne, PL , 89 col. 88-314,

BIBLIOGRAFIA:

Torres Rodriguez, C.: "Aldheimo, Adhelmo, o Adelmo, Abad de Maimesbury y Obispo de
Sherborn”. Su relacion con la fradicién Jacobea (650-709). Compostelianum, Vol. XXVl
(n®3-4) 1983. pp. 417-428.

6. Bedati in Apocalypsin Libri duodecim.

Beato de Liébana: Beali in Apocalypsin Libri duodecim. Ed. de Henry A.
Sanders. (Papers and Monographs of the American Academy in Rome
ViHh Roma, 1930,

Beato de Liébana: Edicion facsimil del Cdédice de Gerona. con el fitulo de
Apocalipsis de Gerona. (Vid.: Marqueés, J., Neuss, W., Dubler, C.). Edit. Urs
Graf (Suiza), Olten, 1962,

Beato de Liébana: (Edicion del Codice de San Miguel de Escalada) El Beato
de San Miguel de Escalada.(Manuscrito 644 de Ia Pierpont Morgan
Library de Nueva York): Edicion de Garcia Lobo, V., Williams, J., y Shailor,
Barbara A.:Editorial Casariego, Madrid, 1991.
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Beato de Liébana: Miniaturas del '‘Beato" de Fernando | y Sancha. Edicién a
cargo de Umberto Eco, con Infroduccién y notas Bibliograficas de L.
Vazquez de Parga Iglesias. Franco Maria Ricci, 1983. (edic. ffaliana,
Parma 1983). (Vid. Eco, U.).

Beato de Liébana: Sancti Beati Presbyteri Hispani Liebanensis in apocalipsin
ab plurimis in utriusque foederis paginas Commentaria, ex veteribus
nonulisque desideratis Patribus mille refro annis collecta, nunc primum
edita. Edicion de H. Flérez, Madrid 1770.

7. Documentos relativos a la "Coniroversia Adopcionista’.
7.1 Carta de Elipando a Fidel.

Publicada en el Corpus scriptorum mozarabicorum, Edicion de J. Gil, 2 tomos,
Madrid, 1973, tomo |

7.2 Tratado Apologético

Beato y Etherio: Liber Etherii adversus Elipandum, sive de adoptione Christi filii
Dei. En la parte titulada Symbolum fidei elipandianae recoge con dnimo
apcologético las posiciones de Elipando.

Publicado por Migne, Patrologia Latina, 96, 895.

7.3 Epistola ad Laidradum et Nefridium.

Alcuino de York: £pisfola ad Laidradum et Nefridium;
Publicada por Migne: Pafrologia Latina, 101.

7.4 Confessio fidei Felicis.

Editada por Migne: Patrologia Latina, 96, 882-888.
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8. Antifonario visigético mozarabe de Leodn.

8.1 Anfifonario visigético mozdrabe de la Catedral de Ledn, Ed. facsimil
realizada por el instituto P. Enrique Fidrez, Inst. Espaiol de Museologia, vy
Centro de Estudios e investigaciones de San Isidoro, (Madrid-Barcelona-
Ledn), 1953.

8.2 Antifonario visigbtico mozdrabe de la Catedral de Ledn, por Dom Louis
Brou y J. Vives (ed.), Monumenta Hispaniae Sacrae, serie litargica, vol. V,
1. Barcelona-Madrid, 1959,

BIBLIOGRAFIA:

Sanchez Albomédz, C.. Estudios sobre Galicia..., op. cit., nota 41, p. 386-391.
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Obras fundamentales de cardcter general

Lopez Ferreiro, A.. Historia de la Santa A. M. Iglesia de Sanfiago de
Compostela. (11 vols), Imprenta y encuadernacion del Seminario
Conciliar Central, Santiago de Compostela. Tomo {, 1898; Tomao |, 1899;
Tomo I, 1900; Tomo IV, 1901; Tomo V, 1902; Tomo VI, 1903; Tomo VII,
1908; Tomo VIll, 1906; Tomo IX, 1907; Tomo X, 1908; Tomo Xi, 1911.

Fita, F., y Fernandez Guerraq, A.. Recuerdos de un vigje a Santiago de Galicia.
Imprenta de los Sres. Lezcano y Comp?. Madrid, 1880, Hay una edicién
facsimil publicada por Libreria Arenas, A Coruna 1993,

Véazquez de Parga, L., Lacarrq,

J.M., Uria Riu. J.. Las Peregrinaciones a

Santiago de Compostela, (3 tom.) Escuela de Estudios Medievales-CSIC.
Madrid 1948-1950; Oviedo 1981. En 1992 el Departamento de Educaciéon
y Cuitura del Gobierno de Navarra publicd una edicidn facsimil de la de
1948, anadiéndole un ‘Apéndice. Bibliografia (1949-1992)" a cargo de

Fermin Miranda Garcia.

Codex Calixtinus: Vid.. Whitehill,, Walter Muir: Liber Sancti Jacobi, Codex
Calixtinus. (3 vols). Tomo b Texto original lafino, por W.M. Whitehill, 1944,

Tomo ;. Reproduccion de |

musica y transcripciéon, por Dom German

Prado. TOMO ADICIONAL: Estudips, Explicaciones por F.J. Sdnchez Cantén; £/

Libro de Santfiago, por W.
Prado; Las Miniaturas, por J.
Sarmiento de Estudios Galleg

Moralejo, A., Torres, C., Feo, J|:

(Traduccidn). Instituto Padre
19561. La Consellerio de Rela
de la Xunta de Galicia reed
Otero; Santiago, 1992,

. Whitehill; Lo Muasica, por Dom German
Carro Garcia). Edicién del Insfituto Padre
s- CSIC. Santiago de Compostela 1944,

Liber Sancti Jacobi, Codex Cdalixtinus.
Sarmiento-CSIC. Santiagoe de Compostela,
cidns Institucionais e Portavoz do Goberno
to esta obra bagjo la direccidn de X. Carro
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Sanchez Albornoz, C.. Estudios sobre Galicia en la temprana Edad Media.
Fundacién "Pedro Barrié de la Maza', La Coruna, 1981.
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Introduccién General

1. Caracter especifico de la peregrinacion medieval europea.

Las peregrinaciones no constituyen un signo distintivo de la mistica cristiana
ni, mucho menos adn, una caracteristica especifica de la religiosidad de
QOccidente en los albores dei siglo X, Bien al contrario, casi todos los fiempos y
casi fodas fas grandes religiones -excluidas las manifestaciones primitivas del
brahmanismo vy del budismo-, han conocido fendmenos similares,
incentivados por la simbologia de los caminos y la atraccidon ejercida por
lugares sacralizados o por templos de singular importancial.

Numerosos datos suministrados por la antropologia nos vienen a demostrar ia
presencia de "peregrinaciones rifuales' en las mas diversas culturas?, gue nos
hacen pensar en que la vida ndOmada, dentro de la que se produjeron las
primeras manifestaciones religiosas de la humanidad, convirtié su forma de
vida -siempre en movimiento- en una repeticidon del paradigma celestial, de
la misma forma en que las culturas sedentarias incidirian mds tarde sobre la
organizacion cosmoldgica del espacio. El movimiento, o la peregrinacion,
esencial en la vida y en la economia del hombre primitivo, se habria
convertido asi en una de las primeras hierofanias captadas por el hombre -
junto al sol y a los astros, los fendmenos metereoldgicos v el fuego- que
nunca jamds perdieron su sentido y su simbolismo religioso.

Pero sin necesidad de recurrir a estas manifestaciones antropoldgicas,
disponemos también de mdltiples testimonios histdricos referentes a distintas
formas religiosas y culturales de peregrinacién, la mayor parte de las cuales
se mantienen vivas actualmente,

Algunas tablas babildnicas fechadas entre los afnos 2300 a 2000 a.C. hablan
de grandes concurrencias de fieles en los caminos que se dirigian a lugares
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sagrados como Ur, Nippur y Susa, en las que se mezclaban gentes de toda
clase y condicion. También las "Puerfas de bronce', descubiertas por
Hormuzd Rassam nos facilitan la noticia del vigje sagrado del rey Saimanasar
Il a babilonia,

Megdstenes y Estrabén nos dejaron noticia de los "gimnosofistas', monjes del
desierto -que hoy se identifican con los “jainistas'-, monjes itinerantes, que
vivian desnudos -"vestidos del espacio’-, y que tenian un sentido panteista de
la divinidad, representada en tres poderes: creador, preservador vy
destructor. Hoy las comunidades "jainistas’, insertas en el culto brahmanico,
mantienen vivo el rito de las peregrinaciones, que describe basicamente las
rutas migratorias seguidas otrora por la comunidad.

También entre 1os hindles la peregrinacion tuvo siempre una importancia
fundamental, que hoy se conserva con plena vigencia, convirtiendo en
grandes simbolos del vigje los vados de los rios, y los banos rituales, cuyas
tradiciones se funden en el gran lugar santo de Benaréss, Para los hinddes y
brahmanes |la peregrinacion es una liberacion del orden sedentario, y unda
superacion de las esfrictas divisiones sociales de casta y sexo, que se funden
en el "camino' en una vida de libertad e igualdad. Al mismo tiempo, y como
veremos mds tarde en Europaq, la peregrinacion representa una forma de
organizacién del espacio, que traza sus limites a partir de un "centro" que
irradia el sentido cosnoldgico del espacio.

El Budismo, basado en el dominio de la vida interior, no reconoce el aspecto
meritorio de la mortificaciéon, por entender que la mortificacion y la
superacion de los imites del cuerpo produce un acercamiento a la divinidad
y una consecuente felicidad. Por ello la vida errante que impone a sus
monjes como expresion de la busqueda de la "completa extincion' y Ia
vuelta a la divinidad, no puede ser interpretada como una auténtica
peregrinacion, al menos en el sentido en el que la viven y entienden la
practica totalidad de las religiones. Sin embargo la peregrinacion estd hoy
muy extendida entre l0s monjes y los laicos budistas, que acuden a meditar a
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los lugares santos, siguiendo una antigua costumbre iniciada en tiempos del
emperador Asuka, cuando visitd los lugares recomendados por el propio
Buda, e inicid la construccién de numercsas "stupas’. En la actuadiidad el
Parque Lumbini, Bodh-Gayd, Sarnath y Kushindgara -donde tuvieron lugar los
principales aconfecimientos de la vida de Buda- son imporfantes lugares de
peregrinacion 4

En ei Tibet la peregrinacién aparece muy ligada a la estructura cosmoldgica
del "techo del mundo’, por lo que en ella los ritos brahmdanicos y budistas
adquieren formas de expresién singulares, conectadas con Ia "postracion’,
que sirve para adguirr méritos, limpiar las impurezas del cuerpo, y rendir culto
a la divinidads.

Antecedente inmediato de la religiosidad cristiana, el judaismo estaba
imbuido de un fuerte sentido del peregringje, hasta el puntc de identificar el
nacimiento ‘politico” de Isarael con la larga travesia del desierto que
separaba Egipto del pais de los cananeost. Siguiendo esta simbologia, los
cristianos habian identificado la vida terrena con una larga ascension hacia
la Jerusalen celestial, y -en consonancia con el Evangelio de San Juan’-
habian convertido ‘el camino” en la mejor expresion de la cooperacion
entre Dios y el hombre para la realizacion de la misidon salvifica de ia Iglesics.
Andando el tiempo, la simbidsis enfre esta doctrina y la costumbre comun de
visistar los Santos Lugares, acabaria por sentar las bases de la peculiar
"cosmogonia” de occidente, desarrollada a través de la cristianizacion de
antiguos lugares sacralizados, o sobre la fundacidn de nuevas metas de
peregrinacidn a partir de acontecimientos propios de la historia o de la
tradicién cristiana?®.

Las fierras del occidente europeo conocieron a partir del siglo VI un
extraordinaric florecimiento de los lugares de peregrinacion, que se
extendian sobre todo por el territorio de los francos'9, con centro de
atraccién en las reliquias de ios santos y de los martires, cuya veneracion fué
fomentada por la Iglesia como una forma de cohesidn de la comunidad
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cristiana gque suplia, con evidentes variantes, el pape! otrora ejercido por las
persecuciones anteriores al Edicto de Mildn promulgado por Constantino!’
en el ano 313.

Lo que si constituye un fendmeno especifico del occidente europeo -surgido
en las proximidades del "ARo 1000", y al socaire de su simbologia- es la
creacion de las "grandes rutas” que, atravesando el mundo hacia oriente vy
occidente, integraron, dentro de un sistema de movimientos sociales vy
religiosos de amplisimas proporciones, a todos los centros locales y regionales
de peregrinacion’?,

La caracteristica de las peregrinaciones medievales no estd, pués, en su
singularidad -dado que se trata de un fenomeno de tradicién inmemorial y
presente en todos los dmbitos y culturas religiosas-; ni tampoco en los fines o
en la definicion de los objetos o de los lugares que motivan ésta devocidn’s.
Lo realmente especifico de las peregrinaciones del Medievo en Europa es su
‘organizacién’, llevada a término mediante ia integraciéon de las rutas hacla
los sanfuarios o los lugares sagrados en grandes ‘caminos’, que emergian
sobre la fragmentacion del espacio politico, y senhalaban metas comunes
para una sociedad que empezaba a reconsiruir su economia y su propia
identidad cuftural y religiosa sobre el modelo social resulfante de ia fusién de
los pueblos barbaros con ias poblaciones romanizadas del antiguo Imperio.

Las peregrinaciones dejaban de ser simples fendmenos localesd, o puras
manifestaciones de la religiosidad -o de la curiosidad- individual, para
convertirse en expresiones de religiosidad colectiva, y en una forma de very
de interpretar el mundo.

En este sentido las peregrinaciones medievales constituyen un fendmeno
singular dentro de la dilatada, y adn vigente, tradicidn de peregrinacién
cristiana, directamente comparable -como ya hiciera el historiador tbn ldari
al-Marrakusi- con ias peregrinaciones musulmanas @ La Meca, aunque
carezcan, al menos formalmente, del componente de obligatoriedad que
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anima éste mismo movimiento dentro del mundo drabe. Y pocas dudas
pueden caber de que la fuerte influencia de las peregrinaciones sobre el
proceso de construccion de la identidad cultural y politica de Europa, sobre
la que ningdn autor duda en la actualidad, no se habria producido de no
mediar esta vertebracion de los sanfuarios, las reliquios y 10s lugares sagrados
en ‘caminos’ capaces de definir con precision un ambito casi universal, al
menos en relacion con la cosmografia de la época.

Pero hay gue dar un paso mds, y ofimar que esta vertebracion de las
peregrinaciones locales y regionales en torno a unos grandes ejes que
constituyen las coordenadas de Occidente no es el resultado de una vision
refrospectiva de la histdria de Europaq, sino que es un hecho perfectamente
aceptado en plenoc Medievo, y puesto de manifiesto de forma fehaciente
por el redactor del capitulo VIII del libro V del Codex Cdlixtinus's. En él, el
Camino de Santiago aparece como un elemenfo vertebrador de los
numerosos centros de peregrinacidén otrora dispersos por Europa -en este
caso por Francia-, haciendo descansar sus sentidos y sus significados en la
gran ruta apostdlica del Finisterrel¢,

Es evidente que esa integraciéon funcional y explicita de los espacios sacrales
en ‘rutas mayores’, no es prueba definitiva de la existencia de una
causalidad profana en los movimientos de peregrinos, ya que es posible
aceptar como razén suficiente para dicho proceso Ia intencidn de controlar
la fuerza expansiva de la religiosidad popular, uniéndola a la ortodoxia en el
culto y en la veneracidon de los relicarios!’. Pero lo gue si parece demostrar,
es que la organizacion de los caminos medievales de peregrinacion implica
una vision centralizada, que si bien no operaba aln sobre las estructuras del
poder civil, si, en cambio, estaba dando excelentes resultados para el
fortalecimiento y la organizacion interna de la Iglesia desde que Gregorio
Magno (§90-604) iniciase la lenta labor de centralizar en Roma la ortodoxia
doctrinal, la definicidn de las formas de culto y la estructura jerarquica de la
Igiesia universal’s,
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Tal como veremos, la organizacidn de las rutas de peregrinaciéon en su
concreto sentido medieval estd muy directamente vinculada al proceso de
centralizacién de la Iglesia, al movimiento de reforma monacal, a ia
expansion del rito romano, y a las pretensiones imperiales -también
centfralizadoras- de Carlomagno. Si a ello unimos el hecho de que los
aspectos fenomenoldgicos de la peregrinacion implican tambien una
ideoclogia centrdlizadora, no cabe pensar sino gue existe una
infencionalidad especifica en las peregrinaciones que se sitGa fuera de la
mistica o de la religiosidad de la época, para entroncar con la voluntad de
universalizacién de la cultura y de la infegracién operativa de los espacios
politicos,

De una forma paulating, y a partir de mediados del siglo X, los santuarios y las
reliquias dispersas por toda la Europa medieval, fueron perdiendo su
autonomia para convertirse en etapas y simbolos de los tres grandes
caminos que se dirigian a Santiago, Roma y Jerusalén, y de una cuarta ruta -
desde ‘Le Mont-Saint-Michel” al 'Monte Gargano’- que. aunque pronto
vinculada a las rutas jacobeas, mantuvo parte de su anterior importancia
simbdlica'? y de su carécter de ruta principal.

De estas cuatro grandes rutas fué, sin duda, la de Santiago la que adquirid
mds importancia, Ia que mds peregrinos afrajo hacia su destino sagrado.?:, Ia
gue dejd mdas profundas huellas sobre la textura politica, econdmica vy
cultural de Occidente, y la que constituye el estereotipo mds dtil para
estudiar ias ciaves socioldgicas que la motlivaron en sus concretas
circunstancias de tiempo, forma y lugar?2.

2. Doble naturaleza -sacral y profana- de las peregrinaciones.

Lo que agui nos proponemos es el estudio de un aspecto parcial, aunque
quiz& fundamentdal, de las peregrinaciones medievales, cudl es su influencia
en el lento procesc de centralizacion del poder y del capital que define el
trasito del feudalismo al Estado Moderno. Nuestra intencidn es Ia de poner
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de manifiesto las funciones politicas de este ingente proceso de movilizacidon
de la sociedad europea occidental, y descubrir la pluralidad causal de un
fendbmeno que hoy estd desdibujado por los exacerbados tintes religiosos
gue dominan su estudio y su andlisis socioldgico. Y por ello, a fravés del
andiisis politico de los acontecimientos y de ias claves culfuraies que
enmarcan historicamente el nacimiento del Camino de Santiago,
pretendemos arrojar luz sobre un hecho que, precisamente por su
tfranscedental importancia, se resiste a entfrar de sdbito en la historia, como
un acontecimiento radicalmente novedoso gue vieniese a dlterar, como por
milagro. el curso de los acontecimientos en el momento mdés comprometido
de la Reconquista.

La ‘Invencidon? del cuerpo del Apdstol Santiago, acaecida en el extremo
noroccidental de la Peninsula Ibérica en el primer tercio del siglo X, es, sin
duda, el punto de referencia, pero no el origen, de uno de los fendmenos
sociales mas intensos y persistentes de la Europa Medieval, caracterizado por
la gran masa de peregrinos gue desde lgs mds distantes y diversas regiones
de Europa emprendieron o ruta hacia el sepulcro del Finisterre.

Casi desde el mismo momento en que se difunde desde el Reino de Asturias
la noticia de la ‘invencion’, diversos criticos y estudiosos han propuesto
multiples teorias tendentes a dar una explicacién coherente a este hecho; y
mds tarde, siguiendo la linea opuesta, se ha querido cuestionar mds de una
vez la importancia de sus consecuencias a partir de su inverosimilitud
histérica. Sin embargo es preciso admitir que el fendmeno socioldgico de las
peregrinaciones tiene una autonomia total frente a la critica historica de los
hechos que las motivaron, o a las interpretaciones que sobre ellos pueda
aportar la fenomenologia de Ias religiones, ya que sus consecuencias redles,
cifradas sobre todo en los intercambios econdmicos y culturales, y en la
organizacion sacral de amplios espacios antes politica y econdmicamente
fragmentados, se fraducen en la creacién de una conciencia de identidad
colectiva que estd en Ia base del proceso de centralizacién previo a la
aparicién del Estade moderno como forma politica,
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En el concreto caoso de Santiago, cuadlesquiera que sean las razones
aducidas para explicar la Invenciéon, o gue si representa una absoluta
verdad histérica es la fé da la sociedad cristiano-medieval en que el cuerpo
del Apédstol yacia sepultado en Compostela, y que, desde esa fé, se
desarrolld un inmenso esfuerzo organizativo, cultural e infraestructural gue
tuvo sobre Europa grandiosas consecuencias que desbordan el dmbito
religioso.

La peregrinacidon no es mds que una epifania de la fuerza del espiritu,
construida y desarrollada sobre un complejo mundo de motivaciones de
todas clases, y cuyos aspectos teleoldgicos sdlo pueden ser entendidos si se
enmarcan en los amplios procesos sociales que estdn en la base de su
casuistica histérica, y que definen espacios mucho mdas amplios que los
perfilados por las relaciones politicas o econdmicas?4, Y por eso, pard nuestro
estudio, mientras pierde importancia el grado de verdad histérica atribuible
al enferramiento de Santiago en Galicia, consfifuye un punfo crucial el
andlisis de la circunstancia historica capoz de amplificar a toda ia cristiandad
los ecos del humilde descubrimiento del obispo Teodomiro, y el alto grado de
oportunidad desplegado para generar, desde aquel hecho, una sinergia
entre los principios religiosos y civiles de la fragmentada sociedad cristiana
del norte de Espafna, capaz de sobrevivir, primero, y hacer frente, después, a
Cérdoba, que por aguel entonces constituia el poder politico y militar mejor
organizado de todo el Occidente?, que no tenia ningun precedente gue no
fuera el Imperio Romano, cuyc desmoronamiento se habia iniciado cuairo
siglo atrés.

Sin embargo, al acercarse a los hechos que senfalan el momento ‘a quo” del
fendmeno jacobeo, €l hombre de hoy se encuentra con una confusa
mezcla enfre las escuetas narraciones histéricas y aquellas otras, mds
frondosas, entreveradas por elementos propios de la fé religiosa?, de la
fantasia literaria o de las reminiscencias simbdlicas y mitolégicas de origen
pagano o precristiano?’ que daban por aquel entonces sus Ultimos estertores,
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antes de ser definitivamente asimiladas por la iglesia bajo formas adaptadas
a las advocaciones del martirologio cristiano.

La casi nula presencia de la invocaciéon a Santiago en las Iglesias de la
Peninsula Ibérica hasta despues de mediado el siglo VIIIZ8, y la inverosimil -por
no decir fantastica- descripcidn de la "Translacion?® a Galicia del cuerpo del
Apostol, decapitado en Jerusalen hacia el ano 44%, tienden a acentuar en
los historiadores ia idea de qQue el ‘esfuerzo inicial’, desencadenante del
fendbmeno jacobeo, se reduce a un hecho singular -generado en la crédula
mentalidad religiosa del Medievo- a partir del cual se configura la
peregrinacion como una manifestacion esencialmente religiosa, aungue
ramificada  posteriormente en una compleja red de causalidades e
influencias colaterales que se extienden a la literatura, al arte, a la cultura, al
comercio, a las relaciones politicas vy juridicas, y a casi todas las actividades
sociales de la epoca. Estas influencias se verion favorecidas, ademds, por
una via de comunicacion excepcional -ef Camino de Sanfiago-, dotada de
estatutos propios y organizaciones asistenciales y policiales auténomas, que
impulsé un fructifero intercambio entre las diferentes regiones europeas,
precisamente en el momento en gue se iniciaba una recomposicidon de los
espacios polfticos fragmentados trds el derrumbe del Imperic Romano de
Occidente.

Sin embargo es preciso decir que guienes aceptan el descubrimiento de la
tumba apostdlica como el momento ‘a quo” de la religiosidad jaocobeaq, se
ven dbocados a aceptar, en uno u olro momento de la historia, el
voluntarismo de una explicacién ‘milagrosa’, que casa mal con el andlisis
historico-positivo de los hechos. Y elio es asl porque, © bién precisan aferrarse
a la compleja explicaciéon de la Translacion®! de Santiago, su enterramiento
en el "Finis terrge’, y su no menos extrano olvido por la primitiva comunidad
cristiana de Galicia, prolongado durante varios sigios; o bien, por el contrario,
precisan justificar por gué una “invencion” como la redlizada por el Obispo
Teodomiro a principios del siglto IX, consigue afianzarse con tal rotundidad vy
tan amplio alcance, a pesar de las dificuitades gue conlieva en su
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explicaciéon y del exiremo periferismo de este hecho, llamado después a
catdlizar -durante varios siglos sucesivos- una gran parte de la movilidad
social de Occidente.

Para resolver este dilema, la explicacidon mdas coherente seria aquella que,
con independencia incluso de la veracidad histérica de los acontecimientos
de la franslacidn del Apdstol en el siglo | de nuestra Era, apunta a una
minuciosa preparacion doctrinal del fendmeno jacobeo, redlizada en su
mayor parte enfre los anos 77632 y 83033, que sentaria las bases para que la
extrana revelacién a Teodomiro de la existencia de la tumba de Santiago en
el monte Libreddn, narrada en el Cronicon lriense’, se extendiese con toda
celeridad y fuese aceptada como un fendmeno no sélo local, sino como un
punto cardinal de la sacralidad cristiano-medieval, cuya influencia se dejaria
sentir en todas las clases sociales, en las diferentes ordenes religicsas, y en las
actitudes adoptadas por los Papas de Roma en todo el proceso de
centralizacién ilevado a cabo por la Iglesia a partir del pontificado de
Gregorio Magno (590-604).

Es obvio gue, cuando hablamos de consfruccién doctrinal del fenédmeno
jacobeo, no estamos presuponiendo una programacién concreta del
Camino de Sanfiago previa Al la "Invencién' del cuerpo del Apostol, de ia
gue el Obispo Teodomiro fuese simpiemente el eslabon final, Nuestra idea
apunta sélo a la creacion de un ambiente intelectual propicio para el
desarrollo de un fendmeno de estas cardcteristicas, con independencia de
gue su resultado final responda luego a un cumulo de factores -muchos de
ellos no previstos- a través de los cuales se define el papel de Santiago en la
politica y en la espiritudlidad medieval de Espana y Europa.

Esta construccion docfrinal del movimiento jacobeo, previa a la Invencién
de la tumba apostdlica, que agqui aceptamos como una hipdtesis de partida
sobre ia que versaremos mds adelante, implica no sdlo la existencia de unas
claves ldeoldgicas proplas, independientes de las religiosas, sino también
una clara inversion de la causdlidad aplicada al desarrollo de este
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fendmeno social. En funcién de dicha inversion, el Camino de Santiago no
enconfraria su momento ‘g quo’, O su ‘esfuerzo inicial’, en una actitud
religiosa © en una vieja fradicidn sacral restaurada y cristianizada, sino en
una finalidad politico-social, vinculada a los ideales de la Reconquista,
instrumentada a través del proceso de sacrdlizacidon, Unica forma efectiva
de imponer un objetivo universalizante a partir de una estructura de poderes
radicaimente fragmentadas®,

Los hechos ocurridos a lo large del amplio reinado de Alfonso Il el Casto (791-
842), implican la existencia de un ‘ideal* general de reconquista, gue ponia
en el punto de mira de la monarquia asturiana la restauracion del reino
visigodo vy o recuperacidn por los cristionos de todos los territorios
peninsulares®, Dicho objetivo, que en el reinado de Alfonso 1l el Magno se
explicitaria ya en tres Cronicas escritas¥, representa una forma singular de
afrontar la reorganizacidn de los poderes de Occidente que se estaba
poniendo en practica a partir del reinado de Carlomagno. La Reconquista
es un complejo fendmeno politico y militar que supone no sblo la necesidad
de legitimar la ocupacion de los territorios peninsulares y de aportar
motivaciones eficaces para emprender una guerra desigual, sino también la
voluntad de organizar dichos territorios de una forma operativa, superando
las inercias naturales del feudalismo tendentes a la desintegracion o a la
descentralizacion progresiva de los poderes3®,

Conectada con esta idea de la Reconquista, las razones del Camino de
Santiago pueden ser explicadas, en términos fenomenoldgicos, como una
‘cosmogonia’, un esfuerzo de ordenacién del fragmentado espacio social y
politico, en el que la mentalidad religiosa vy la accidn sacralizadora del
camino, en cuanto ruta de Peregrinaciéon, serian una clave de su propia
viabllidad histérica. Y de esta forma, el Camino no deberia ser descrito sélo
como una ruta penitencial -transformada al paso de los siglos en una eficaz
via de penetracidon de la culturq, la literatura, el arte, el comercio y otras
manifestaciones de las ciencias juridicas y nafurales-, sino como una via de
comunicaciéon de gran alcance, alta capacidad y fuerte influencia cultural y
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econdmica’d?, abierta ol socaire de un proceso de sacralizacién que, aunque
concurrente con un efectivo espiritu religioso y aventurero generado en los
albores del ano 1000, no debe impedir el apreciar los claros objetivos
primarios, de indole civil, que estdn en la base misma de la organizacion de
las peregrinaciones.

Frente a esta hipdtesis de ideologizacion del Camino, basada en elementos
de indole civil, comercial o estratégica, una posible ideclogia programada
en base a objetivos exclusivamente religiosos, con la finalidad de dotar de
simbolos externos una tendencia espiritual muy peculiar del comienzo de la
Baja Edad Media, se enfrenta con un cdmulo de interrogantes que resultan
casi imposibles de resolver.

Salvo la hipdtesis del milagro -ya sea referida a la Traslacién® y pérdida de la
memoria viva del cuerpo de Sanfiago. ya sea referida a su posterior
invencién™, cuadlquier otra hipdtesis establecida desde una exclusiva
finalidad mistica o pastoral de la Iglesia medieval nos hublera conducido a
una ubicacién del fendmeno mdés centralizada, mds segura y mds asequible
que la que Santiago de Compostela representa para la totalidad del
territorio europeo, no sdlo por razones de indole préctica, sino por la
necesidad de hacer mds comprensible la idea de ‘cenfro” que foda
sacralizaciéon conlieva4,

3. El Camino de Santiago como paradigma de las rutas
occidentales.

Desde una perspectiva estrictamente geogrdfica, el Camino de Sanfiago es,
como ya senalara el Dante42, el mas largo de cuantos era posible trazar en el
marco politico y geografico del occidente medieval. Fijado tempranamente
como una ruta gue se extiende a todo el occidente europeo, sus itinerarios
principales estan ya descritos hacia 1135 0 1140, fechas entre las cudles se
redactaron las notas tomadas en un vigje realizado hacia 1130%, y que
posteriormente integrarian lo que vulgarmente se conoce como la ‘Guia de
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Peregrinos'. Esta Guia forma parte, como Libro V, de loa compilacién
denominada ‘Liber Sancti Jacobi’, efectuada hacia 11604, y cuyo texto mds
completo se conserva en el Archivo de la Catedral de Santiago de
Compostela, en un bello manuscrito de 225 folios, universaimente conocido
como "‘Codex Calixtinus”.

La expresa finalidad de la Ruta Jacobea no era la de vincular la periferia
con el centro, sino la inversa, o gue equivale a decir que sus motivaciones
socioldégicas mdés profundas y esenciales no operan desde Compostela, sino
desde la sociedad franca y europea en general. Su frazado discurria -al
menos durante los dos primeros sigios- a través de casi 800 kildmetros de
peligrosa e inestable fronfera con el mundo &rabe, para llevar a los
peregrinos a un lugar del Finisterre que no acumuiaba ningln valor anadido
distinto del que representaba la propia tumba del Apdstol en cuanto meta
de la peregrinacion®. Todo ello parece indicar que los impulsores del
Camino no buscaban, al menos como primera motivacion, una forma de
catalizar la religiosidad de masas, nl un instrumento pastoral dirigido «al
creyente medio de la colectividad cristicno-medieval, sino la existencia de
una prolongada via de comunicacion, a través de la gue fuese posibie
dinamizar Ila compleja gama de actividades que despertaban en aquellos
tiempos en gue no sdlo hacia Santiago, sino también hacia otros lugares
sacralizados de Europa, se dirigian grandes contingentes de Peregrinos.

Porgque, aunque centremos las investigaciones de nuestro estudio en el
Camino de Santiago. lo cierto es que dicha ruta no fué ia Unica surgida a las
puertas del ano 1000. Bien al contrario, el Capitulo VIl de la Guia de
Peregrinos contiene una minuciosa relacidn de ‘cuerpos de sanfos que
descansan en ef Camino de Sanfiago y que han de visitar los peregrinos’, 10s
cuales vienen a senalar un amplio conjunto de centros de peregrinacion,
muchos de elios anteriores a la Invencion de Santiago, y que posteriormente
fueron integrados en et marco mds ampilio de la peregrinacion medieval por
antfonomasia: la que llevaba a Compostela?,
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Pero esta integracién medieval de los centros locales o regionales de
peregrinacién no se hace sdlo en aras de una mayor eficacia o de la
expansién general del fendmeno de las peregrinaciones, sino de un nuevo
simbolismo que tiende mas que a "cenfrar’ el mundo -en este caso el mundo
occidental- a senalar sus fimites, como elementos descriptivos de una
realidad antes aprehendida a través de su fé comin que a través de su
capacidad de unificar esfuerzos econdmicos o culturales en favor del
progreso de sus condiciones sociales.

Roma, Jerusalen, Santiago vy Le Mont-Saint-Michel se constituirén en punfos
cardinales de la peculiar ‘crienfatio” del mundo europeo, que iniciaba su
recomposicidn a finales del siglo IX.

Es posible argumentar, en favor de la causalidad religiosa como clave del
impulso inicial de los Caminocs, que eran rutas con un fuerte contenido
penitencial -'iter orationis causa'™, en el que sus propias dificultades formarian
parte de ia mistica del peregrino®. Sin embargo tal concepcidn parece
chocar de frente con la realidad histérica de la ruta jacobea. Porgue frente
a esa concepcion estrictamente penitencial -tardia, pero muy arraigada en
el hombre de hoy- segun la cual la dureza del camino seria unc de 1os
componentes bdsicos de su mistica, lo cierto es que el Camino de Santiago
legd a ser, con mucha diferencia, la mejor, més cémoda y mds répida via
de Occldente, dotada de gran seguridad para el vigjero® y protegido por
una fuerte red asistencial y hospitalaria. que no casa muy bién con esa idea
romdntica de un camino lleno de pendlidades y peligros. El vigje de los
peregrinos era ciertamente duro y peligroso en la medida en gque fodos los
vigjes medievales lo eran; pero, dentro de esa circunstancia, en el Camino
de Sanfiago se unieron ingentes esfuerzos de los reyes y senores del poder
civil, de la iglesia y de las congregaciones religiosas, y de benefactores de
toda indole para lograr, precisamente, seguridad fisica y juridica,
comodidad, rapidéz, asistencia suficiente al vigjero, e incluso una riqueza
artistica notable que incentivaba a cada paso el esfuerzo del caminante.
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Como veremos en su momento, el término ‘peregrinc’ tuvo en el derecho
medieval vy en el derecho candnico dos acepciones: una estrictq,
retacionada con el vigje hacia lugares sacrdlizados y protagonizada por 1os
que el Dante describi® como ‘las gentes que caminan al servicio del
Alfisimo™0 : y otra mds genérica, y también mds corriente, con la que se
designa a todo vigjero que recorre caminos fuera de su residencia®. Con
frecuencia los legisladores medievales, al dictar disposiciones protectoras de
los ‘peregrinos’, se refieren a esta acepcion amplia, cuyos efectos redundan,
obviamente en el vigjero que busca determinados santuarios o lugares
sagrados, pero no son tantas las veces que se legisla en favor de una
proteccidn pensada exclusivamente para los ‘peregrinos” jJubilares®?,

La importancia de esta precisién sobre la condicién del peregrino serd una
pieza clave para el dfianzamiento de nuestra tésis, ya gue en una Europd
dividida por la dindmica exponsiva del sistema feudal hasta extremos casi
incomprensibles, casi fodo vigjero era -en sentido juridico- un peregrino, por
lo que la garantia de su estatus y la proteccién de sus derechos y de sus
personas se convirtieron en cuestiones de primera magnitud para los distintos
poderes de la época, cuya conexidon con el fenédmeno especifico de Ia
peregrinacion religiosa ha de buscarse también, dentro de los antecedentes
del Derecho Romano, en la proteccion brindada a los "peregrinos' por
"Jupiter Hospifalis', figura poco estudiada, extranamente, por quienes mds
han profundizado en el estudio del estatus juridico del peregrino medieval.

Frente al esterectipo del peregrino solitario, atravesando ios polvorientos e
inseguros caminos de la mesetaq, la redlidad histérica parece apuntar més a
un sistema de comunicacidn que primaba la celeridad® y la seguridads,
pensado para ser recorrido en un fiempo notablemente menor del que
requeriria cualquier ofro ifinerario europeo para completar la misma
distancia®.
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4. Una hipétesis de partida: la inversion causal del fenémeno social
de las peregrinaciones.

Existe pues una cierta contradiccién funcional, dificil de explicar para
quienes piensan gque el Camino de Santiago es el resultado de una accidén
organizativa de la Iglesia adecuada a fines puramente religiosos. La extrema
lejania de Compostela, unida a la inestabilidad que durante casi dos siglos
afectd a la frontera entre el mundo drabe y el cristiano, representan una
disfuncionalidad que no casa en absoluto con el objetivo aparente de ias
peregrinaciones,

Si fodo el fendmeno jacobeo hubiese respondido a una construccién sacral
llevada a cabo por la iglesia, y si el culto a Santiago se hubiese organizado
en pura competencia de simbolos y significados con otros santuarios de gran
fradicién anterior, la idgica de los acontecimientos hubiese apuntado hacia
cualquiera de los ciudades con mas solera en la Europa central, y sobre las
cuales estaba mds garantizada la accesibilidad de grandes masas, la
seguridad de sus caminos, la capacidad de ejercer radialmente sus
influencias a todo el mundo cristiano y la simbologia de ‘centro del mundo”
que siempre va aneja a la sacradlizacion de los espacios.

Por lo dicho, parece claro que guienes sostienen gque el ‘impulso inicial" que
puso en marcha el Camino obedece exclusivamente al orden religioso,
tienen que aceptar también el 'milagro” de la revelacidn del cuerpo del
Apbstol, frds casi siete siglos de olvido por la propia comunidad cristiana que
la habia recibido; o tienen que aceptar ese oftro hecho, que no
desmereceria al anterior en su calidad sobrenatural, segdn el cual a partir de
la séla conviccidn personal de un Obispo de iria Flavia, ocurrida en un
fiempo de fuerte movilidad y préspero comercio de reliquias -que hacia
proliferar presuntas invenciones®-, hubiese logrado extenderse a todo el
Occidente cristiano la fé en la tumba del Apdstol Santiago, pese a luchar
conira la légica de los hechos histdricos y contra los evidentes escollos de ia
narracién del suceso, desde un diminuto villorrio del Finisterre, en
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competencia con los nlcleos urbanos de mayor abolengo y con los lugares
de mayor tradiccién sacral cristiana o precristiana.

Mantener la pura causdlidad religiosa como la clave explicativa del
fendmeno jacobeo supone, pués, hecer depender uno de los mayores
movimientos sociaies de todo el proceso de construccidn de Occidente de
la ‘refigiosidad popular®’, o de la simple credulidad general en un milagro
que a su vez generaria, casi de forma expontdnea y sin conexidn con
acontecimientos  histdricos precedentes, un hecho singular de
consecuencias tan extraordinarias. Renunciar a la explicacion milagrosa, vy
suponer una construccién sacral intelectualizada y finalistica, pero con
causas puramente religiosas, equivale a aceptar ia total disfuncionalidad del
emplazamiento elegido, y dejar sin explicar el por qué un fendmeno tan
complejo se impone, sin que otros atractivos colaterales -tales como la
influencia de un centro urbano, comercial o culturalmente destacado-
coadyuvasen a su expansién,

Por ello, y manteniéndonos de forma escrupulosa en los limites del andlisis
histérico-sociologico, nuestra hipdtesis apunta hacia una causalidad distinta
de la religiosa -y anterior a ella- en la sociogénesis del Camino; y a una
posterior sacralizacion llevada a cabo por razones instfrumentaies, y desde
cuya perspectiva aqguellas mismas caracteristicas de la ruta de peregrinacion
gue se manifestaban como graves disfunciones, van cambiando su
condicion hasta convertirse en objetivos esenciales del esfuerzo sociat que
implica el peregringje, o en simbolos positivos de su realidad sacral,

Lejos de confradecirse con la tésis ampliamente wulgarizada de la
acendrada religiosidad del hombre medieval, nuestra hipdtesis seria su mds
profunda confirmacién, al establecer la *hierofania” -o la manifestacién de 1o
sagrado- como una "‘cosmogonia” -o una ordenacién del mundo-. De esta
forma, y adaptando nuestro propdsito a la sugerente explicacién de Mircea
Eliades®, las peregrinaciones medievales serian ia respuesta ai caos del
mundo civil, agudizado de manera especial, en |os comienzos de la
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Reconquista, en el pequeno reino de Asturias. Mediante las peregrinaciones
se produce una irrupcidén de lo sagrado en el mundo profano, y una ruptura
con el caos y con la falfa de orienfacion ante la que el hombre religioso
siente el vértigo del vacio. Y es esa sacralizacién la que genera la "orientafio”
inicial, a tfraves de la cual el mundo se deja captar como un ‘cdsmos”.

La enorme infraestructura de comunicacién -levantada en un tiempo
relativamente corto-, la mitica significacién del "fin del mundo’, la necesidad
de reestructurar el espacio en torno a la tumba sagrada, y la eleccién
expresa del persongje de Santiago -a pesar de su dificit incardinacion
histérica y geogrdfica en todo el proceso-, obedecerian, de esta manera, no
sélo a una finalidad idgica y coherente -que permite explicar el por qué de
la aceptacidén masiva de la idea y la fuerte inversion de recursos precisos
para ponerla en prdctica-, sino también a una mentalidad teolégica, o
simplemente sacral, qQue caracterizaba al hombre medieval,

Es obvio, por consiguiente, que al establecer esta hipdtesis explicativa segdn
la cual determinadas razones de indole civil y estratégico-militar estarian en
la base del fendmeno jacobeo, no excluimos en absoluto la importancia de
ese mismo hecho como forma de expresion religiosa. Lo que queremos decir
es que esa manifestacién religiosa adquird su magnitud como hecho
historico porque, al menos en sus comienzos, cuadraba perfectamente a un
objetivo previamente definido que le sirvidé de preparacion y le garantizé las
primeras etapas de su expansion europea.

Podemos incluso admitir que la aceleracidn de los cambios histdricos
apreciada a partir del sigio X contribuyé @ desiindar la vertiente civil del
Camino, de Ila religiosa, de tal forma que el mdaximo esplendor de Ia
Peregrinacion vendria a coincidir con un momento de mayor autonomia de
lo religioso. Pero ello no debe de hacernos olvidar que, en sus inicios, ia
interaccién entre lo profano y lo religioso funciona -como puso de manifiesto
el propio Mircea Eliade- en las dos direcciones, por lo que es tan obvio decir
que la religiosidad medieval tiznd de aspectos teoldgicos Ia sociedad civil,
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como dfimar, en senfido contrario, que la religiosidad medieval “fiene
fatalmente condicionadas sus expresiones por los multiples momentos
histoéricos y estitos culturales'.

Lo que aqui queremos sentar como hipdtesis de partida no es, en absoluto,
una explicacion secularizada del Camino de Sanfiago, que careceria de
todo sentido, sino una explicacidn multidireccional, segun la cual el
fendmeno jacobeo seria el resutado de una compleja trama de
causalidades profanas, instrumentadas a través de una forma sacral, y que
posteriormente ejerce y recibe sus influjos en todas las direcciones. Al hacerlo
asi, somos conscientes de estar no sdlo invittiendo el orden factorial de los
tradicionales explicaciones sobre el Camino -anteponiendo los objetivos
politicos, mercantiles y culturales a los religiosos-, sino que estamos también
renunciando a considerar que un solo hecho -el descubrimiento de la tumba
del Apostol- acierte a explicar la totalidad del fenébmeno y a convertirse en
un ‘impulso inicial’, en un momento ‘a quo' que. con fecha concreta y
determinada, sefiala un antes y un después en el fendmeno jacobeo,
inserfando en la historia de la Reconquista un hecho nuevo y definitivo.

Llejos de aceptar que el hecho jacobeo ‘irumpe” en la historia de la
Reconquista, nuestro empeno serd el de idenfificar las claves de una
construccidn ideoldégica que se consolida en el fiempo, y que prepara la
eclosidn de dicho fendmeno, entendido éste como una forma de
universalizacién de los objetivos perseguidos.

Estamos, pués, apuntando a un procesc amplioc en el que podremos
identificar grandes movimientos sociales que se desarrolian por fuera de la
estructura formal de poderes, persiguiendo un objetivo gue rebasaba los
intereses y también la capacidad de la organizacidon feudal. Y proyectada
dicha idea sobre una comparacion de enormes alcances con referencia a
diversos procesos histdricos -precedentes unos y subsiguientes otros-,
podremos apreciar que el objetivo final de la ‘cosmogonia” alentada por la
Iglesia se resuelve en una serie de procesos centrdlizadores cuyo resuttado
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final serG coincidente con el que, a fravés de la concentracién de la
coercién y del capital, pone en marcha los Estados de Europa en el siglo XVI.

Esta serd la via a través de la cual trataremos de establecer ias claves
politicas de |las peregrinaciones. Lejos de reducir sus aspectos civiles a meras
funciones instrumentales del progreso social y cultural, lejos de quedamos en
la forma en que cada peregrino se convirtié en un medio de transporte mas
alld de todas las fronteras, trataremos de encontrar la fuerza inicial de ese
movimiento social, con sus finalidades y sus consecuencias, para ver gue su
capacidad centralizadora no es s0lo un resulfado tangencial de un
comportamiento sacral, sino una epifania del amplisimo movimiento de
reorganizacidon de los espacios europeocs, iniciado a partir del siglo VI, y
cuyos primeros pasos estarian encomendados a ia institucidn que guardaba
no sélo la fuerza y la capacidad de ideologizar dicho objetivo, sino también
la idea clara de una ‘civitas christing” universal que se habia quedado
sepultada en los escombros del Imperio Romano, y que lentamente se
recuperaba a través de mecanismos centralizadores que actuaban en vias
marginales a las que controlaba la estructura feudal de los poderes.

5. Los objetivos generales del estudio.

Las peregrinaciones aparecen pues, a nuestra vista, como una de las formas
de universalizacién de valores y de reordenacién de los espacios politicos
gue se dieron en Europa durante la Edad Media, y a través de los cuales se
cred esa realidad que hemos denominade Occidente, A descubrir y
explicar ese especifico aspecto de las peregrinaciones vamos a dedicar las
pdginas que siguen, describiendo el fendmeno en téminos socidlogico-
politicos, buscando las causas que impulsan iniciaimente este movimiento,
estableciendo comparaciones amplias con otfros fendmenos similares, e
identificando sus efectos sobre la transformacién de la estructura politica
operada en Europa a comienzos de la Edad Moderna. Y todo ello nos debe
levar a confirmar nuestra hipdtesis de partida, que define Ias
peregrinaciones como una manifestacién sacralizada de los movimientos
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sociales, politicos y econdmicos que reorganizaron los espacios politicos
occidentales y fomentaron la concentraciéon de poder y la acumulacién de
capitales que, andando el tiempo, dié origen al Estado renacentista.
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Notas

"MacCormack, S.: ‘Loca Sancta: The Organization of Sacred Topography in late Antiquity”.
En The Blessings of pilgrimage, Edited by Robert Ousterhout. University of illinois Press, Urbana
and Chicago, 1990. pp. 7-40. Idem: Wilkinson, J.: “Jewis Holy Places and the Crigins of
Chrisrtian Pligrimage”, ibid., pp. 41-53. |dem: Vingtier, J.. Le renouveau de la religion
populaire, Paris, 1981,

Bernard de Give: "La peregrinacion en las tradiciones de la indla. Jaipisrmo, Hinduismo,
Budismo” en: Santiago-Ore, H. (coord.): Bl Camino de Sanfiago, la hospitalidad monastica

y las peregrinaciones, Ed. Junta de Castilla-Ledn, Salamanca 1992, pp. 27-37.

Vazquez de Parga, L., Lacarra, J.M., Uria Riu. J., Las Peregrinaciones a Sanfiago de
Compostela. (3 tom.) Escuela de Estudios Medievales-CSIC. Madrid 1948-1950. Reproducida
por la Diputacién de Asturias, Oviedo 1981, Existe también una Edicion facsimil de 1o
realizada en 1948 por el CSIC -por la que agui citamos-, publicada por el Departamento
de Educacion y Cultura del Gobiemo de Navarra, a través de la Institucion Principe de
Viana, y que incluye un *Apéndice. Bibliografia (1949-1992)" a cargo de Fermin Miranda
Gareia. Pamplonad, 1992. Vid. tomo |, pp. 9-15.

2Cfr.:Mircea Eliade: Das Heilige und das Profane. Rowohlt Taschenbuchverlag, Hamburg,
19587. Traduccién espanola: Lo sagrado y lo profano, en Edit. Labor, S.A., Barcelona, 1985,
Vid. Cap. 1, pp. 34-61. Idem: Mircea Eliade: "El simbolismo del centro’, y 'Repeticion de la
Cosmogonia’, en El mito del eterno retorno. Alianza/Emece, 12 edic., 6° reimpresion, Madrid
1989. pasin (Edic. original: Le mythe de l'etemel retour. Archétypes et répétitions, Gallimard,
Paris 1951).

3Chelini, J., y Branthomme, H.: Histoire des pélerinages non chrétiens. Hachette, Paris, 1987.

4pelahourte, M.: Dictionnaire des Religions. p. 1308. También, Chelini, J., y Branthomme, H.:
‘Les pélerinages bouddhiques en Inde’, en: Hisfoire des péferinages non chrétiens, op. cit.,

ppR. 242 v ss.
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SNagwang Dak-pa: 'Les pelerinages buddhiques au Tibet", en: Chelini, J., y Branthomme, H.:
Histoire des pélerinages non chrétiens, op. cit., pp. 264 y ss.

SExodo, 3, 16-20; y 6, 2-8. La historia de ta "fierra prometida" comienza en el Génesis (12.7),
cuando Yahveh promete a Abrahan Iq fierrd de los cananecs; y se va desarroliando d o
large de toda la narracién biblica (entre otros en: Josué 24, 5-10; Samuel (), 7. 23-25;
Salmo 44; Salmo 68, 8-13; Salmo 78, 52-55; Salmo 105; Salmo 106; Cronicas () 16, 15-19; Judit,
9, 12-14; Ester, 4, 17 m; Isaias, 63. 11-17; Daniel 9, 15; Améds 2, 10-11; Zacarias 10, 9-12; ), hasta
adgquirir el doble sentido -espirituail e histérico- que puede apreciarse ya en los Salmos 122y
137, en Tobias 13, 16-17; en Isgias 27, 12-13; 44, 26-28; 64, 11-17; 60, 1-22; y 62, 1-9; en
Jeremias, 31, 38-40; en Baruc 4, 36-37; y 5, 1-5; en Ezequiel 16; y 23; Zacarfas 12, 1-5; y 14: y
Malaquias 3, 1-5. En el Nuevo Testarmento, la "ascensién o Jerusalén' es el comienzo de la
Pasién de Cristo (Evagelio de Lucas, 9, 51-53 y 19, 28-44; Evangslio de Marcos, 11, 1-11;
Evangelio de Mateo, 16, 21 y 21,1; Evangelio de Juan, 12, 12-16). (Las citas estan tomadas

de la edicidn espafiola de la Biblia de Jerusailén; Desclée de Brouwer, Bilbao, 1984).

7'y cuando haya ido y os haya preparado un lugar, volveré y os tomaré conmigo, para
que donde esté yo estéis tambien vosotros. Y adonde yo voy sabéis ef camino’. Le dice
Toras: *Senor, no sabemos a dénde vas, ;cémo podemos saber el camino?”. Le dice Jesus:
Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida. Nadie va of Padre sino por mi*. Evagelio de Juén, 14,
3-6.

81 Codex Calixtinus, en el sermén "Veneranda dies". fundamenta la peregrinacion en una
lorga tradicion biblica y patristica. llegando o interpretar la salida del Paraiso como una
‘peregrinacion’, gque luego de Adan se repite en "Abrahdn, Jacob y fos hijos de fsrael hasta
Cristo, y se completa en Cristo y los apdstoles”. Vid.: Moralejo, A., Torres, C., Feo, J.. Liber
Sancti Jacobi. Codex Calixfinus. (Traduccidn). Instituto Padre Sarmierto-CSIC. Santiago de
Compostela, 1951. Reeditado por {a Xunta de Galicia (Conselleria de Reiaciones
Institucionales e Portavoz do Goberno), bajo la direccién de X. Carro Otero. Santiago, 1992,
(Citamos por ésta ultima edicidn). pp. 207.
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Sobre la peregrinacién cristiana en general, vid.: vid.. Romero Pose, U.: "Apunfes para una
teologia de la peregrinacion®, en "LUMIEIRA. Revista galega de pastoral’, Vol. VI, n. 22,
xaneiro-abril de 1993, especialmente en pp. 20-21.

Las peregrinaciones constituian una forma de devocién plenamente desarroliada en al
primer tercio del siglo V. Existe un itinerario de Burdeos a Jerusalén fechado en el anc 333
(tinerarium Burdigalense, en: Corpus Christianorum -Series Latina- CLXXV, ttineraria et alia
Geographica -1965); también hacia finales del siglo IV, fechada segdn los autores entre el
395 y el 417, tenemos el relatorio del vigje de Egeria o Jerusalién (vid.: Lépez Pereira, X.E.:
Exeria. Viaxe a Terra Santa. -Traduccidn, infroduccién e notas-. Tamén: Wilkinson, J.: Egeria’s
Travels to the Holy Land, Jerusalem-Warminster, 1981, rev. ed. of idem., London 1971.),
conocido como ftinerarium Egeriae, después de haber sido editado como Peregrinatfio
Siviae (hay dos fraducciones inglesas: una de A. Stewart, con el titulo de Pilgrimage of Saint
Silvia of Aquitania, en et t. | de la Palestine Pilgrims’ Text Society, 13 vols. e indice, Londres
1896-1897; y ofra la de J.H. Bermard. con el fitulo de The Pigrimage of Saint Sivia of
Aquftaine).

Para un resumen general de este tema, vid.: Marrou, H.l.: "Desde el Concilio de Nicea hasta
la muerte de San Gregorio Magno'; en: Nueva Historia de la Iglesia. dirigida por 1os Profs. L.J.
Rogier (Universidad de Nimega), R. Aubert (U. de Lovaina), M.D. Knowles (U. de Cambridge),
vy A.G. Weiler (Secret. de redaccién). 5 vols. Ediciones Cristiandad, Madrid 1964; vol. |, p.
355-356.

Pero es seguro que este fendmeno tenia ya importantes manifestaciones hacia mediados
del siglo II. El fratado de Gregorio de Nyssa (muerto hacia el anc 395), que lleva por fitulo
De his qui adeunt Hierosolyma -o también: De adeuntibus Hierosolyma- (Migne: Patrologia
Graeca, 1. 46, col. 1010). nos alerta sobre la magnitud elcanzada por este fendmeno, y
sobre las distintas motivaciones que lo impulsaban.

Las peregrinaciones a Jerusalén, favorecidas ya por el emperador Constantine. tuvieron un

fuerte impulso a finales del sigio IV. E dicha época, el ejemplo personal de San Jeronime,
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que se retird a una cueva de Belén, llevd a muchos peregrinos hacia la Tierra Santa, a
pesar de sus propias reticencias frente a los vigjes masivos. Imitando a San Jerénimo un
nurnerosos grupo de personas, muchas de ellas ricas e influyentes, se fueron también a
tierras de Palestina, en un movimiento conocido como el ‘circulo de San Jerdnimo', descrito
en la Carta de Paula y Eustaquio a Marcela, publicada entre las cartas de San Jerénimo
con el num. XLV! (Patrologia Latina, 22, col. 483).

Siguiendo la importancia de los ftinetarios de Tierra Santa, Geyer recopild en 1898 sus ftinera

Hierosolymitana saeculi -V, editado en Viena,

100ursel, R.: Routes romanes. La route aux saints. Traduccién espafola: Rutas de

Peregrinacién.Ediciones Encuentro, Barcelona 1983, passim.

Nabande, Edmond-R.: "Pauper et peregrinus’. Les problémes du pélerin chrétien d'apres
quelques fravaux recents. En Wallfahrt kennt keine Grenzen (vv.aa.). Herausgegeben von
Lenz Kriss-Reftenbeck und Gerda Méhler. Verlag Schnell & Steiner, MUnchen, 1984, p. 23.

El Emperador Constantine llevé a cabo una intensa actividad promotora de la
peregrinacidn a Jerusalén, tanto a través de su infervencion directa, comeo por el auxilio
decidido a las acfividades de su madre, la Emperatriz Elena, en la bdsqueda vy
recuperacién de una serie de reliquias a las que se atribuia contacto directo con Cristo.
Fruto de dicha actividad fué la reordenaciéon de los Santos Lugares y la construccién de la
Iglesia del Santo Sepulcro de Jerusalén (terminada hocia el ofo 326), que seria desde
entonces uno de 10s principales centros mundiales de peregrinacién, y recurso frecuente
para la justificacion de las Cruzadas, Cfr.: Kennet G. Holum: "Hadrion and St Helena:
Imperial Travel and the Origins of Christian Holy Land Pilgrimage’. En The Blessings of
pilgrimage, Edited by Robeit Ousterhout, pp. 67-77.

A nuestro juicio este impulso dado por Constantino a la peregrinacion, fiene profundas
motivaciones politicas -compatibles con las de tipo religioso- ya que constituian una
novedosa forma de conexidn entre los extremos oriental y occidental del Imperio,

aofectados ya por fuerzas centrifugas muy intensas. Siguiendo la misma filosofia que habia
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Inspirado el Edicto de Milan, Constantino habia apreciado la fuerza integradora de la
nueva doctrina, v supo aprovechar sus efectos para fortalecer las estructuras del Imperio.
Cfr.: Cowe, §. Peter. "Pilgrimage to Jerusalem by the Eastern Churches’, en Wallfahrt kennt
keine Grenzen Op. cit., pp. 316-317.

Sobre la ruptura de la cosmovision pagana, operada a raiz de la batalla de Puente Milvio,
vid.: Momigliano, A.: "Hisforiografia pagana y cristiana en el siglo V", en: Momigliano, A.
(ed.): Ef conflicto enfre el paganismo y el cristianismo en el siglo IV, Alianza Editorial, Madrid,
1989, pp. 95-103. (Ed. Crig.: The Conflict between Paganism and Christianity in The Fourfh
Century, Oxford University Press, 1963).

2Geary, Patrick J.: ‘The Saint and the Shrine. The Pilgrim's Goal in the Middle Ages'. En
Walifahrt kennt keine Grenzen Op. cit., pp. 2656-273; especialmente pp. 267-268.

13siguiendo la hagiografia de los siglos X! y Xil, Edmond-René Labande ha destacado la
funcién penitencial (peregrinus poenitentiae causa) como la caracteristica esencial de las
peregrinaciones de la época. Acspiando, con el mismo Labande, que la penitencia estuvo
slempre enfre las motivaciones fundomentaies de Ia peregrinacion, tanto en el cristianismo
como en otras refigiones, y constatando también que en la mistica medieval la penitencia
ccupd un lugar destacado entre las motivaciones esgrimidas por los predicadores para
promover la practica religiosa, creemos no obstante que sigue siendo esencial la distincidn
enfre el peregrino individual -que se lanza al camino movido por argumentos que atanen a
su propia salvacién- y la peregrinacidn como movimiento colectivo. La ‘peregrinatio
poenitentiae causa’ puede ser una explicacién desde y para la individualidad, pero no
justifica el esfuerzo de los poderes publicos, civiles y religiosos, no ya para hacer ayudar a la
gran masa de peregrinos gue esponféneamente se echaban al camine, sino fambién para
incentivar esta practica y, a veces, para hacerla obligatoria, imponiéndola como pena o
como alternativa a ofras sanciones penales. Por eso creemos necesario insistir en que lo
especifico de las peregrinaciones medievales no esté en su motivacion penitencial, sino en
su cardcter multitudinario y en la vertebracién de sus grandes rutas rutas. Cfr. Labande, E.-
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R.. 'Pauper et peregrinus’. Les problémes du pélerin chrétien d'apres quelques travaux

recents, en Wallfahirt kennt keine Grenzen Op. cit., pp. 23-24.

14pIdtz, R. : "Peregrinatio ad limina Sacti Jacobi', En The Codex Calixtinus and the Shrine of St.
Jarnes (J. Williams / A. Stones ed.); Gunter Narr Verlag Tubingen, 1992, p. 37.

La preocupacion por el sentido universal de la peregrinacién es una de las constantes en la
literatura sobre el tema, cuyo mejor ejemplo puede leerse, referido a Santiage de

Compostela, en el Codex Calixtinus:

"A este lugar vienen los puebios bdarbaros vy tos que habitan en todos los climas det
orbe, a saber: francos, normandos, escoceses, ilandeses, los galos, los feutones, los
iberos, los gascones, los bdvaros, los impios navarros, los vascos, los godos, los
provenzaies, los garascos, los loreneses, los gautos, los ingleses, los bretones, los de
Cornualles. los flamencos, los frisones, los alébroges. los italiancs, los de Apuilia, los
poitevinos, los aquitanos, ios griegos, 1os armenios, 105 dacios, 1os noruegos, los rusos,
los joriantos, los nubios, fos partos, los rumanos, los gdlatas, fos efesios, los medos, fos
toscancs, los calabreses, los sajones. los sicilianos, los de Asia, fos del Ponto, los de
Bitinia, los indios. los cretenses los de Jerusalen, los de Anfioquia, los galileos, los de
Sardes, los de Chipre, los hiingaros, ios bllgaros, fos esiavones, los africanos. 10s persas.
los alejandrinos, los egipcios, 10s sirios fos Grabes, los colosenses, 10s moros, los etiopes,
los fillpenses, los capadocios, los corintios, los etamitas, los de Mesopofamia, los iibios,
los de Cirene, los de Panfiia, los de Cilicia, los judios vy las demds gentes innumerables
de todas las lenguaos, fribus v haciones vienen junto a & en caravana y falkanges.
cumpliendo sus votos en accidn de gracias para con el Serior y levando el premio de

las alabanzas”.

Vid.: Codex Calixtinus. Sermodn "Veneranda dies”: traduc, Meralejo, A., Torres, C., Feo, J.;
Liber Sancti Jacobi. Codex Cdlixtinus., Op. cit., pp. 198-199,

15g} Capituio VIl del Libro V del Codex Calixtinus lleva por titulo: "De las visitas a los cuerpos
de fos sanfos en este camino y del martiio de San Eutropio” (CPITLM Ul DE CORPORIB'
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SCOR QUE IN YTINERE S IACOBI REQESCT &' PEGRINIS EI' SUNT UISITANDA, segin reza el
Codice del Archivo de la S.A.M.I. Catedral de Santiago de Compostela, f, 197). Vid.: Diaz y
Diaz, M.C.: £/ Cddice Cdlixtino de la catedral de Santiago. Fstudio codicoldgico y de
contenido. Centro de Estudios Jacobeos, Santiago de Compostela, 1988; p. 115,

Redactado hacia 1135-1140, esta parte del Codex Cailixtinus implica una visisén de los
principales centros de peregrinacién de Francia infegrados en el Camino de Santiago, que
ya no responde s6lo a una practica comin de los caminantes, sino a una idea explicitada
y plosmada en un documento cuyo fin primordial era la difusion de la ruta, vy la
incentivacidn de los vigjeros o fravés de la descripciébn minuciosa de sus contenidos
hagiograficos y arfisticos y de la calidad de sus infraestructuras. Cuando éste capitulo fué
escrito habian transcurrido menos de dos siglos desde que los primeros peregrinos europeos
habian llegado a la tumba de Santiago, tiempo insuficiente para que la infraestructura
artistica y viaric del camino se hubiese desorrollado ton armoniosamente de forma
espontaneq; por lo que cabe suponer que el redactor del Codex Calixtinus estaba
plasmando, en redlidad. un programa de vigie cuyos contenidos se habion explicitado
mucho antes. (Traduc. Vid.: Moralejo, A., Torres, C., Feo, J.: Liber Sancti Jacobi. Codex
Cdlixtinus. Op. cit., pp. 524-549.

1%Un ejemplo notable de esta vertebracion de los centros regionales o locales de
peregrinacidn en las grandes rutas, dentrc del Reino de Asturias. lo aportan las
peregrinaciones a San Salvador de Oviedo, gue a findles del siglo X! aparecen ya
estrictamente vinculadas al fendmeno jacobeo. Vid. Ruiz de la Peha Solar, J.I.; Sudrez
Beltrén, S.; Sainz Fuentes, Me J.. Garcia Garcia, E.; v Feméndez Gonzélez, E.. Los
Peregrinaciones a San Salvador de QOviedo en la Edad Media, Servicio de Publicaciones del
Principado de Asturias, Oviedo, 1990. pp. 14-15, 35-36, 43-47 y 69-123. También: Ruano, B.:
‘Quien va a Santiago y no va a San Salvador', en Historia 16, ano XV, n® 165; 1990, pp. 96-
106,

Gaillard, G.: "Une abbaye de pélerinage: Sainte-Foy de Conques et sas raports avec Saint-
Jacques', en Compostellanum, Vol. X, n? 4, Octubre-diciembre de 1965, p. 342.
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De la Coste-Messeliere, R.: Lle grand chemin de Saint-Jacques en Poitou’, en
Compostellanum, Vol. X, n? 4, Octubre-diciembre de 1965, p. 407-418.

7pierre Boglioni puso de relieve la existencia de dos formas de religiosidad que conviven

dentro del fenémeno de las peregrinaciones:

"Historiens et anthropologues ont signalé cormme une donnée fondamentale le fait
que les pélerinages marquent une distance. une sorte de décalange structural par
rapport & la religion oficielle: 'iis sonf des réaiités d'une athropologie refigieuse,
nullernent corréliatifs dune religion institutionnellement étabie, mais inscrivant in celle-ci
d'autres exigences, évenfuellernent plus équilibrantes, ou plus lbératrices de la
renconfre’ (Alphonse Dupront: Pélerinages ef lieux sacrés, dans Encyclopaedic
universalls 12, Paris 1972, 732). Iis vivent de la symbiose enfre deux formes de religiosité,
Tune élérnentaire, biologique et panique, inmédiatement sacrale, aussi ancienne,
semblet-iique rhomme (...); l'aufre, d'ordre, de style, de valeur consciente, dans une
discipline & o fols physique ef spirituelle du sacré devenu de plus en plus le sumaturel’
(Alphonse Duprent. Formes de la culture des masses: de la doléance polifique au
pélerinage panique -XVIIIE - XX® siécles, dans Niveaux de culture et groupes sociaux,
Paris 1971, 152). La premiére forme de religiosité est globalement celle du peuple, aussi
bien dans le sens de masse des fidéles que dans celui des couches inférieures. La
deuxiéme est celle de linstitution. L'écart entre les deux niveaux est évident dans la
structure refigieuse du pélerinage, aussi bien que dans les moddalités historiques de leur

pulluiation”,

Cfr.: Boglioni, P.. "Pélerinages et religion populaire au Moyen Age’, en Wallfahrt kennt keine
Grenzen, Op. cit. p. 68,

18El méximo esplendor de las peregrinaciones jacobeas coincide con la culminacion de la
tésis gelasiona de la doble potestad de Crsto (rex et sacerdos) v de la autonomia del
poder papal, en una friple secuencia que va desde la proclamacion de la potestad
universal del papa (‘universo mundo imperare’) realizada por Gregorio VII (1073-1085);
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continuada por g transicidn del “vicariatus Petri' al 'vicardatus Christi", formulada por
Bernardo de Claraval (1090-1153): ‘unicum se Christi vicarium designavit qui non uno populo,
sed cunctis praesse deberet’. y culminada por Inocencio WM (1198-1216) con su
interpretacion del papado como una monargui universal de origen directamente divino.
Vid.: Puente Ojea, G.. /deologia e Historia. La formacidn del cristianismo como fendémeno
ideologico. Siglo XX Editores, Madrid, 5° ed., 1991. pp. 329-321.

WTripputi, Anna Maria: ‘Aspetti cultuali e culturall dei pallegrinaggi pugliesi. En Wallfahrt
kennt kelne Grenzen, Op. cit. pp. 383-395,

DFstas rutas, conocidas hoy por sus destinos geogrdficos, tuvieron también sus
denominaciones simbdlicas: La "Via de Cristo" Iba hacia Palesting; la *Via del Hombre' se
dirigia hacia las turmbas apostélicas de Roma; la "Vig Lactea” iba hacia Santiago y el "Finis
Terrae"; y la *Via del Angel" unia Le Mont-Saint-Michel con el Monte S. Angelo, en el

Promontorio Gargano.

21En i parte del Codex Cdlixtinus conocida como “Sermo Veneranda dies” ("SERMO BEATI
CALIXTI PP IN SOLEMPNITATE ELECTIONIS AC TRANSLATIONIS SCi (ACOB!I APL QUE fii DIE
KALENDARUM IANUARII CELEBRATUR'; transcrip. de W.M. Withehill, op. cit. pp.141-176) se

pueden leer estos pdrrafos destinados a dar idea de la multitud de peregrinos:

"Las puertas de esta basilica nunca se clerran, ni de dia ni de noche; ni en modo
alguno la oscuridad de la noche tfiene lugar en ella; pues con la luz espléndida de las

velas y cirios, brilla como el mediodia”.

Traduc. Vid.: Mordiejo, A., Torres, C., Feo, J.: Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus. Op. cif.
pp. 200-201)

22purante largo tiempo el término 'peregrino’, en su estricta acepcién de ‘vigiero que se
dirige a un lugar sagrado por razones espirituales o penitenciales’. estuvo reservado

exclusivamente a quienes se dirigian a Santiago.
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‘Los peregrinos de Jerusalén se llamaban Palmeros, por la palma que cuadl glorioso
trofeo Hevaban consigo a la vuelta de los Santos Lugares; los de Roma. Romeros, del
nombre de ia ciudad eferna; finalmente, sdlo a los que, con ef borddn en ia mano, y
la esclaving cubierta de conchas, visitaban la casa de Santiago o regresaban de ella
se daba el dictado de Peregrinos, en el sentido riguroso de ia palabra, como escribe
ef Dante: 'In modo strettc non sinfende pellegrino, se non chi va verso la casa di San

"

lacopo, o riede™.

Vid.: Fernadndez Sanchez, J.M., Freire Barreire, F.; Santiago, Jerusalen, Roma: Diario de una
Peregrinacién. (3 vols.). Santiago de Compostela. Tomo |, 1880; Tomo |I, 1881; Torno lIl, 1884.
Vid. Tomo |, p. 6, nota 1.

Bsiguiendo la definicion de Delehaye (Les origines du culfe des martyrs, 2° ed. 1933), el Prof.
Vazquez de Parga entiende que se debe hablar de invencidn ‘cuando se descubren las
reliquias de un martir en una localidad donde no existia ninguna tradicidon sobre su
presencia’. La invencidn 'Casi siempre ocurre con aparato sobrenatural de suehnos y
revelacionses, coincidentes con exaltaciones del espitu  religioso’.  Vid.: Las

peregrinaciones..., Op. cit., fomo |, p. 16

%sobre el significado general del término peregrinacién, vid.: Romero Pose, U.: ‘Apunfes
para una teclogia de la peregrinacion’, en LUMIEIRA. Revista galega de pastoral, op. cit.,
pp. 12-20

2Lomax, Derek W.: (The Reconquest of Spain, Birmingham, 1978). Ed. esp.: La Reconguista.
Editorial Critica, Barcelona 1984, péags. 69-72.

26| g presencia real del cuerpo de Santiago en el sepulcro de la catedral compostelana fué
defendida por Fray Justo Pérez de Urbel partiendo de una "Transiatio’ efeciuada
tardiomaente desde la Iglesia de Santa Maria en Mérida. Segln esta teoria, las reliquias de
Santiago el Mayor v San Judn Evangelista, documentadas en el acta de consagracion de
la iglesia emeritense de Santa Maria, en el siglo VI, habrian sido translodadas a Santiago
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por los clérigos gue huian de la invasién musulmana a principos del siglo VI, Seria después
la religiosidad popular, segin Pérez de Urbel, la encargada de magnificar estas pequehas
refiquias hasta convertitlas en el cuerpo entero de Santiago. Vid.: Pérez de Urbel, Fr. J.:
‘Origenes del culto de Santiago en Espana’, en Hispania Sacra, vol V, 1952, pp. 1-31, y
también: &l antifonario de Ledn y ef culto de santiago en la littrgia mozarabe’, en Revisia
de la Universidad de Madrid, II1, 1954, pp. 1-24.

Esta teoria fué considerada como una aproximacion cientifica al hecho jacobeo por C.
Rodriguez: Vid.: E cuto de los Santos en la Espana Romana y Visigoda, Madrid 1966, pp.
160-162, y fué rechazada, entre otros, por C. Sachez Alboméz, para quién la ‘Invencion” de
los restos del Apéstol lo es tanto en el sentido etimoldgico, como en la acepcién moderna
del vocablo: Vid.: Estudios sobre Galicia en la temprana Edad Media. Fundacién "Pedro
Barrlé de la Maza', La Coruia, 1981, pdgs. 394-395.

2/No puede considerarse equivalente el hecho de que en el culto jacobeo pervivan ciertos
elementos anteriormente vinculados a otras creencias o a ofras simbologias, con la directa
identificacién entre el culto jacobeo y dlgln otro culto anterior, cristionizado en su
conjunto, De lo primero a casi nadie quedan dudas, mientras gue o segundo no puede ser
scstenido hoy, con rigor, por nadie,

Entre los tecrios que identifican el fendmeno jacobeo con algln culto ancestral
cristianizado en el medievo, destaca sobre fodas la del ‘Mito de los Dioscuros®, los hijos de
Jupiter, que en el culto jacobeo estarian representados por los hermanos Santiago y Judn,

los *hifos del Trueno”.

La teoria de Americo Castro fué combatida, casi al punto de ridiculizarla, por C. Sanchez
Albornéz: Vid.: Espania, un enigma histérico, Buenos Aires, 1962, pags. 265 y ss., y Estudios
sobre Galicia en la temprona Edad Media. Fundacidon 'Pedro Bamié de 1o Maza', Lo
Coruna, 1981, pags. 393-395.

28sénchez Albornoz, C.: Estudios sobre Gdlicia en la temprana Edad Media. Op. cit., pag.
385-392.
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2La inverosimilitud histérica de la ‘Transiatio” la extlende el historiador Sanchez Albomnédz no
s6lo a un hipotético vigje de los discipulos de Santiago inmediatamente posterior a su
propia muerte -que considera muy dificil por las circunstancias politicas internas del reinado
de Herodes y por las propias motivaciones de la decapitacion det Apdstol-, sino también a
una posterior ‘Transiatio”, mofivaoda por una grave circunstancia historica como o
destruccion de Jerusalén por Tito, o las invasiones persas y mulsumanas; porque no parece
posible al ilustre historiador que un translado de éste orden se produzca sin dejar ningln
rastro histérico o documental ni en su origen ni en su destino. Vid.: Sdnchez Albornoz, C.:
Estudios sobre Galicia en la temprana Edad Media. Op. cit, pdg. 379-380.

30La fecha del martirio de Santiago no se conoce con exactitud. La mayoria de los autores
la sitQan entre los afos 42 y 46 de |a Era cristiana. La fecha del 44, sostenida entre otros por
A. Lépez Ferreiro, se obtiene de la correlacidn entre la narraciéon de libro de los Hechos de
los Apdstoles (Cap. 12, vers. 2 y 23) v el libro XIX de las Antigledades Juddicas, del
Historiador Josefo. Para una més completa informacion vid.: Lopez Ferreiro, A.: Historia de la
Santa A. M. Iglesia de Santicago de Compostela. (11 vols.). Imprenta y encuademacién del
Seminario Concillar Central, Santicgo de Compostela. Tomo |, 1898, pag. 61-64,

3La narracion de la Translacion del Apéstol desde Jerusalén a Santiago ocupa el Libro i
del Codex Calixtinus, ff. 155v.-162. El Libro contiene un "Prélogo del Bienaventurado Papa
Cudlixto sobre Ia gran Translacion de Santiago”, y cuatro Capitulos mas, de los cuales el |
narra "La gran transiacion de Santiage”: el Il contiene Ia ‘Carta del Papa Ledn”; el Il estd
dedicado a las Tres festividades de Sanfiago”: y el IV habla "acerca de las caracolas de
Santiago”. Al objeto de nuestro trabajo interesa sobre todo el Cap. | INCIPIT TRANSLACIO
SClIACOB! APLI FRIS SCI IOHIS APLI T EUANGLISTE QUE fif° KL IANII CELEBRAT QUALIT' AIB!
IHEROSOLIMIS TRANSLATUS EST IN GALLECIAM,.

El Cap. | del libro ll ocupa los ff. 156v.-159 del Codice de la S.A.M.I Catedral de Santiago. Su
franscripcién puede verse en Whitehill, op. cit., pp. 290-294, y la traduccién en: Moralejo, A.,
Torres, C., Feo, J.: Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus. Op. cit. pp. 386-392.
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32E| ano 776 es el senalado por varios autores como la fecha mdas probable para la
compilacién por el monje Bealo, en el monasterio de Liébana, del "‘Comenfario” dei
Apocalipsis, aungue la obra -que sufriria posteriores retoques entre el 784 vy el 786 no seria
difundida hasta éste Gltimo afo, Vid.. Stierling, H.. Los Beatos de Liébaona y el arfe
mozdrabe, Editora Nacional, Madrid, 1983, pdag 59 . (Edicion orig., Ginebra, 1983). Otros
autores sefialan la fecha del 786 como fecha de la compilacion: Vid.: Cid. C.: "Santiago el
Mayor en el texto y en las miniaturas de los cédices del "Begto”. Compostellanum, Vol X,
1965. pp. 232, 241 y 273,

3Bla fecha de la ‘Invencién' del cuerpo de Santiago no se puede fijar con exactitud por
falta de documentos histdricos. La mayoria de los autores Ia sitda entre los afos 813 al 828,
aungue algunos la retrasan hasta el ano 830. Qulenes se inclinan por la fecha del 813,
como A. Lépez Ferreiro (op. cit., tomo I, 1899, pdg. 19) . lo hacen atribuyendo veracidad
histérica a la leyenda de la intervencién de Carlomargno -muerto en el 814- en los
nacientes del culto jacobeo, aunque dicha leyenda, incluida en sl Cronicon Iriense (Vid..
Garcia Alvarez, MR. (ed.): El Cronicén iriense. Estudio prefiminar, edicién critica y notas
histéricas. Memorial Histérico Espafnol (Real Academia de la Historia) Madrid, 1963, pp. 1-240,
n. 4, pag. 110-111), y en la Historia Compostelana (Lik. |, Cap. 2, 2), parece tener origen
hacia mediados del siglo XI. La historiografia actual tiende a sefalar fechas mdas tardias,
toda vez gue el obispo Teodomiro no habria regentade 1a sede episcopal de rla Flavia,
como minimo, hasta el ano 820, Autores como J. Barreiro Somoza, basdndose en los Ultimos
datos de la investigacion jacobea, se inclinan por la fecha del 828, un ano antes del
"Preceptum’ de Alfonso |l el Casto que recoge la primera denacién régia a la fumba del
Apostol, vid.: Barreiro Somoza, J.: £ Seforio de la lglesia de Santiago de Composfela (Siglos
IX-Xilh. Editorial Diputacién Provincial, La Coruna 1987, pp. 66-67.

34E| texto del Cronicon Iriense reza asi:

"Sed cum Deus uoluit reuelari et notificari sepulchrum Beatissimi lacobi apostoli
Theodomiro, nobiii uiro ef sancftissimo, notum fuit regi Adefonso, clarissimo ufro et
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sanctissimo, et fota sponte cum suma reuerentia uenit causa orationi ad beafum

facobum apostolum,...”.

Vid.: Garcia Alvarez, M.R. (ed.): £l Cronicén Iriense. Estudio preliminar, edicion critica y notas
historicas. Memor ol Histarico Esparfiol (Real Academia de la Historia) Madrid, 1963.(p. 1-240),
n. 4, pag. 110

Sobre la interpretacién histdérica de los términos "revelatio" v "transiatio”, cfr.: Lopez Alsing, F.:
La ciudad de Santiago de Compostela en la Alta Edad Media. Santiago, 1988; pp.119-122,

BLa ‘cosmogonia’religiosa del Reino de Asturias tuvo dos puntos de referencia; uno situado
en San Salvador de Oviedo, el templo catedralicio iamado a ser el vértice de la ‘urbs regia”
gue Alfonso ll ¢l Casto concebia ya como el centro politico del reino visigodo restaurado. El
otro seria Santiage de Compostela, cuya preeminencia no cabe entender sdlo en funcidn
de la ‘invencidon" de Teodomiro, sino por la mejor situacion estratégica a la hora de
comunicar el Reino de Asturias con la cristiandad europea, v a la hora de senalar una linea

divisoria entre Asturias y Cordoba que toda la cristiandad creyese irenunciable.

El relicario de San saivador. denominado Cdmara Santa, habia sido concebido con
ambicidon de universalidad, y el primitivo templo estaba pensado para manifestar un
espacio sagrado en el gue se se suponia la existencia de reliquias de los doce Apdstoles. En
el pase a segundo plano de la catedral de San Salvador de Oviedo frente a la de San
Salvador de Sanfiago -pues ésta es también la invocacion del templo catedralicio
compostelane- no fiene una explicacidn mds convincente que la que se deriva de o
temprana pérdida de importancia politica y estratégica de la ciudad de Oviedo -
convertida en un villorrio después del translado de la capitalidad del reino a Ledn hacia el
ano 210-, y la fuerte influencia que tuvo sobre todo el norte de la peninsula |la politica
decididamente europeista de Sancho el Mayor de Navarra, empenfado en vincular la
cristiandad peninsular con la ultrapirenaica. y en hacer del Camine de Santiago la via por
la gue pudiesen circular el comercio, las arfes, y las letras que debian de alimentar la débil
cultura dei cristianismo hispano frente al portentoso esplendor de Céordoba. Vid.: Ruiz de ia
Peria Solar, J.I.; Sudrez Beltran, S.. Sainz Fuentes, M2. J.; Garcia Garcia, E.; v Ferndndez



Q4

Gonzdlez, E.: Las Peregrinaciones a San Salvador de Oviedo en la Edad Media, op. cit., pp.
32 vy ss.

3Lomax, W. Derek: op. cit., pag. 14y 56-59.

37Las tres cronicas citadas son: la Crénica Albeldense, compilada hacia el 881, la Crénica
Profética, hacia el 883, v la Crénica de los reyes visigodos, lamada también Crénica de
Alfonso Ill, compilada alrededor del afio @11, Vid.: Crénicas Asturianas: Crénica de Affonso
it -Rotense y "A Sebastia™, Crénica Abeldense -y ‘Profética™ Edic. de J. Gil Fernandez
(Infroduccién y Edic. Critica), J.L. Moralejo (Traduccidn y notas) y J.I. Ruiz de la Peiia
(Estudio Preliminar). servicio de Publicaclones de la Universidad de Oviedo, 1985,

38Algunos autores son fuertemente criticos con el término ‘reconquista’, al que consideran
fruto de una construccién retrospectiva de los hechos que marcaron &l nacimiento del
Reino de Asturias. Entre los criticos, R.A. Fletcher (5t, James's Catapuit, The Life and Times of
Diego Gelmirez of santiage de Composteia, Oxford University Press, 1984, pp. 294-300) duda
de que el culto a Santiogo hubiese fenido la virtuaildad de diferenciar claramente los
objetivos del naciente Reino frente al mundo politice que le rodeaba. Hoy son cada dia
mas los autores gque optan por recuperar el término ‘reconguista’, pero no tanto para
identificario con la idea de ‘cruzada’, cuanto para referirse primero a la resistencia
céntabra frente a los formas de organizacion social drabe, transformada mds tarde en el
propdsito de reponer la legitimidad visigoda de la que el Reino de Asturias se autoprociamé
heredero (cfr.: Thomas F.Glick: Crisfianos y musulmanes en la Esparia medieval -711-1250-),
Alianza Editorial, Madrid, 1991, pp. 55-60). El que la ‘reconquista® fuese iuego instrumeniada
a través de una forma de ‘guerra santa” o de cruzada, y el que los simbolos sacrales -la
tumba de Santiage v los leyendas milagrosas de la infervencidén del Apdstol en favor de su
nacién- fuesen ufilizados para incentivar una guerra desarrollada en  condiciones
estrictamente 'gpocalipticas’, no Impide reconocer en la accién de ‘reconguista’ un
objetivo politico, que no gueda disminuido por el hecho de que la religiébn constituyese

entonces en Asturias, como lo constituia en todo el occidente, ia forma mds efectiva de
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socidlizacién, y la mejor distincién enfre las dos sociedades enfrentadas. (cfr.: Derek W.
Lomax: Lo Reconguista, Ed. Critica, Barcelona 1984, pp. 39-47)

A nuestro juicio, el espirtu critico de A.R. Fletcher se desata a partir de una cierta confusién
enfre las ideas de reconquista, cruzada y patronazgo jacobeo, que si bién surgisron como
complementos adecuados a la eficacia de la lucha v llegaron casi @ identificarse, nacieron
ne obstante, y son perfectamente apreciables, como realidades diferentes.

¥La peregrinacién religiosa tuvo siempre un significado penitencial o inicidtico, como una
actividad a través de la cual se buscaba el perddn de los pecados o el acceso a niveles
mds elevados de vida espiritual; v en tal sentido tanto la Iglesia cristiana como otras
religiones siempre hablaron de los caminos de peregrinacion como rutas estrechas, dificiles.
Insistiendo en éste mismo sentido, el propio Codex Cadlixtinus, en el sermbén "Veneranda
dies”. establece una definicidn de la "via peregringlis” muy adecuada a la finalidad

religiosa del Camino de Sanfilago.

‘Peregrinalis uia rectis est defectic uiffiorum, morfificatio corporum, releuatio uirfutum,
remissio peccatorum, penitentia penitenfum, fter iustorum, difectio sanctorum, fides

resurrectionls et remunerationis beatorum, elongatio infernorum, propitiatio celorum’.

Vid.: Whitehill, Walter Muir. Liber Sancti Jacobi, Codex Calixtinus. (3 vols). (Tomo | Texto
original latino, por W.M. Whitehill, 1944, Torno |I: Reproduccidn de la muasica y transcripciédn,
por Dom German Prado. Tomo adicional: Estudios, Explicaciones por F.J. Sdnchez Cantén; El
Libro de Santiago. por W.M. Whitehill; La MUsica, por Dormn German Prado; Las Miniaturas,
por J. Camo Garcia). Edicidon del Instituto Padre Sarmiento de Estudios Gallegos- CSIC.
Santiago de Compostela 1944, Tomo |, p. 182).

Sin embargo es preciso tener en cuenta que esta idea penitencial da la peregrinaciéon estd
referida al sentimiento subjetivoe de! caminante, pero no constituye una descripcién de las

rutas medievales.
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40Sobre la movilidad de los cuerpos de los santos, vid.: Geary, P.J.: ‘The Saint and the Shrine",
en: Wailfahrt kennt keine Grenzen (vw.aa.) , op. cit., pp. 268-270

41Mircea Eliade: Das Hellige und das Profane. Rowohit Taschenbuchverlag, Hamburg, 1957.
Traduccidn espanola: Lo sagrado y o profano, en Edit. Labor, S.A., Barcelona, 1985. Vid.
Cap. |, pp. 25-61. Idem: Mircea Eliade: ‘El simbolismo del centro’, y 'Repeticidon de Ila
Cosmogonia’, en El mito del eferno retorno. Alianza/Emece. 1° edic.. 6° reimpresion, Madrid

1989, pp. 20-28 (Edic. original: Le mythe de l'eternel retour. Archétypes et répétitions,
Gallimard, Paris 1951),

Guénon, R.: ‘La idea del Centro en las tradiciones antiguas', en: Simbolos fundamentales de
la Ciencia Sagrada. (Compilacién pdstuma establecida v presentada por Michel Valsan:
Symboles fondamentaux de la Sciense Sacrée. Gallimard, Paris, 1962). 32 ed., con estudio
preliminar de A. Asti Vera; Edit. Universitaria, Buenos Aires, 1988, pp. 51-61.

42pante Alighieri: Vida Nueva, XL, (escrita hacia 1293):

'Y dijie peregrinos conforme a la mdas amplia significacion del vocablo, ya que la
palabra ‘peregrinos' ia podemos entender de dos maneras; una amplia y otra
estricta; de la amplia, en cuanto es peregrino fodo aquel que esfd fuera de su patria;
de la estricta, no se entiende por peregrino sino quien va hacia fa casa de Santiage o
vuelve, Porque de tres modos se llaman propiaments las gentes que caminan en
servicio del Altisimo, a saber: llamanse palmeros en cuanto van a uftramar, alff de
donde muchas veces raen lo palma; ldmanse peregrinos, en cuanfo van a la cosa
de Gualicia, porque ia sepultura de Santiago hizose mas lejos de su patria que la de
ningin olro apéstol; lamanse romeros, en cuanto van a Roma, alli donde estos que
yo llamo peregrinos caminaban’.

Vid.: Dante Alighieri, Obras Completas, Versién castellana de N. Gonzdlez Ruiz; BA.C.,
Madrid, 42 ed. 1980, “Vida nueva®, XL; pp. 563-564.
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En ef Tiiulo XXl del codigo de Las Siefe Parfidas, puede verse fambién una definicidn

juridica de los "peregrinos':

‘Romeros, e pelegrinos son omes que fazen sus romerias e pelegrinajes, por servir a
Dios e hérrar los santos. e por sabor de fazer esto, estranan se de sus logares. e de sus
mugeres, e de sus casas, e de todo lo que han, e van por fierras ajenas, lazerando los

cuerpos, e despediendo los aueres, buscando los santos”,

Vid.: La Siete Partidas del Sabio Rey don Alonso el nono; glosadas por el Licenciado
Gregorio Lopez. impresso en Salamanca por Andrea de Porfonaris, MDLY. Titulo XX, folio
151, Ed. facsimil del BOE.

435obre la dataciéon del Libro V del ‘Liber Sancti Jacobi’, vid.: Diaz y Diaz, M.C.: £l Cédice
Cualixtino de la catedral de Santiago....Op. cit., pp. 58-60.

Mipid., pp. 77-81.

4SE| capitulo | del libro V del Codex Cdlixtinus, estd dedicado a la descripcién de los
caminos que conducen a Santiago (Capim. 1. De uils sanch lacobi...) y comienza (f. 192 del
Cédice de la Catedral de Santiago; transcripcion de W.M. Withehill, op. cit., pag. 349-350)
especificando las cuatro grandes rutas que atravesaban Francia y que se unian en una
sola a partir de Puente la Reina: ("Quattor uie sunt que ad sanctum lacobum...” (ibid.) El
texto integro del Capitulo | del Libro V dice:

‘Son cuatro fos caminos a Santiago que en Puente ia Reina, ya en tierras de Espana,
se retnen en uno sdlo. Va uno por Saint-Gilles, Montpeliier. Toulouse y el Somport;
pasa ofro por Santa Maria del Puy, Santa Fe de Congues y San Pedro de Molssac; un
tercero se dirige alli por Santa Magdalena de Vézelay, por San Leonardo de Limoges
y por la ciudad de Périgueux; marcha el difimo por San Martin de Tours, San Hilario de
Poitiers, San Juan d'Angély, San Eutropio de Sainfes y Burdeos. El que va por Santa Fe
y el de San Leonardo y el de San Martin se retinen en Ostabat v, pasado Port de Cize,
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en Puente la Reina se unen al camino que atraviesa el Somport y desde alf forman un
solo camino hasta Santiago”

Traduc. de Moralejo, A., Torres, C., Feo, J.: Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus. Instituto
Padre Sarmiento-CSIC. Santiago de Compostela, 1951, Reeditado por la Xunta de Gdlicia
(conselleria de Relaciones Institucionales e Portavoz do Goberno). bajo la direccién de X.
Carro Otero. Santiago, 1992, pp. 497-498).

Una descripcion mds completa del Camino Francés en su evolucidén posterior es la que se
deriva de la "Carte des Chemins de S. Jacques de Compostelle” de 1648. Estas rutas son
una prolongacién de las descritas en el Codex Calixtinus, refiejo tardio de una préctica que
se habia extendido mas alld de los limites fijados a mediados del siglo XIl. Estos itinerarios

eranh, Usando la foponimia del propio mapa., los siguientes:

Chemin I Bruges, Gand, Tournay, Cambray. Laon, Soissons, Senlis, Beauvay, Rouen,
Caen, St. Michelle, 5. Denis. Charfres. Orleans, S. Benoit, Tours, Poiltiers, Saintes,

Soulac, Bordeaux.

Chemin II: Cologne, Aix la Chapelle, Lyege, Verdum, Rheims, Chdlon sur la Mame,
Troyes, Auxerre, Vezelay, La Charité, S. Leonard,

Chemin ll: Clermont, Issoire, Brioude, Le Puy. Aurillac, Rocamadour, Figeac, Conques,

Moissae, Agen.

Chemin IV: Strasbourg, Dijon, Chalon sur Saone, Tournus, Lyon, Vienne, Marsellle, Arles,
8. Gilles, Stes. Maries, 5. Guithemn, Beziers, Narbonne, Toulouse.

Camino en Espana: Jaca, San Juan de la Peria, Leyre, Sangutesa, Puente la Reina,
Roncevaulx, Pampelune, Estelia, Logrono. Sto. Dominge de ia Calzada, Burgos,
Carribn de los Condes, Sahagin. Ledn-Oviedo, Astorga-Lugo. Ponferrada,

Puertormarino, Sobrado, Compostelle.
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Los caminos unidos en Ostabat entraban en Espafa por Roncesvalles y Pamplona. Bl cuarto

entraba por Canfranc, Jaca, Leyre y Sangulesa. Todos eran "uno” desde Puente la Relna.

A estas rutas principales, se unian multfud de rutas secundarias que dibujaban,
especiaimente sobre Francia, una espesa red de cominos, v también algunas rutas

maritimas procedentes, espacialmente, de Inglaterra,

A través de una carta del monje Hermann, que alcanzé la dignidad de Abad de San
Martin de Tournai, nos queda temprana noticia (hacio 1143) de la importancia que tenia el
Camino de Santiago en las actividades comerciales de 1a época, y de como el fiujo de las
peregrinaciones era aprovechado por comerciantes de todas las latifudes vy todas ias
religiones parg vigjar al amparo de los privilegios otorgados, En este casce concreto, el
monje Hermann es aconsejado de no vigjar directamente de Zaragoza a Valencia, a
causa de los roces fronterizos entre moros y cristianos, v se le propone viajar primero

Santlago, para unirse a los grupos de comerclantes que circulan libremente por dicha via,

"SI, inquiunt, illuc vis ire, vade prius ad Sanctum Jacobum, et sic jungere negotiatoribus

qui dato consuetudinario fributo per conductum regis securi vadunt. Et sic poterls ire”.

Vid.: “Epistola Hermanni Abbatis 5. Martini Tornacensis'. En Analecta Bollandiana, t. |I; 1883,
p. 246.

47Qursel, R.: Routes romanes. La route aux saints. Op. cit.

“BMircea Eliade: £/ mito del eferno reforno, op. cit., pag. 25. También, Labande, Edmond-R.:
'Pauper et peregrinus’, Les Problémes du pélerin chrétien d'apres quelque travaux recents’,
op. cit. pp. 23-28.

Una descripcion tépica del peregrino puede verse en, Charpentier, L.. Les Mystéres de Ia
cathédrale de Chartres, Edit. Robert Laffonte, Paris 1966, p. 10:
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i faut accorder une pensée G ces gens qui, siécle aprés siécle, millénaire aprés
miliénaire, prirent le baton de pélerin -b&ton paien ou béton chrétien-, bravant des
dangers dont on nhe parle plus que dans les confes d'enfants, par des chemins quie
étaient & peine des pistes, ol les rivieres n'étaient pas toujours guéables, dans des
foréts ou le loup cassait en bandes: par des marais aux vases mouvantes ou le
serpent d'eau portait venin; soumis aux pluies, aux vents, aux orages, aux grélées
brutales, insolés ou fransis, passant des nuits sans autre abri qu'un pan de bliaud relevé
sur la téte, ayant abandonné, sans savoir sils le reverraient jamais, et famille et foyer,

pour se rendre, au moins une fois dans leur vie, en un lieu oG gifait une divinité”,

49E| Titulo XXl de la Primera Partida tiene el siguiente encabezamiento: "De los Romeros, e
de los pelegrinos’, y a fravés de sus tres Leyes trata minuciosamente de la seguridad de los
gue caminan hacla los santuatios -expresamente a Santiago- y que alecanza no sdlo a las
personas gque vigjan y d sus cosas, sino también a su hacienda y a las cosas que dsjan en
ella, y a las fransacciones comerciales y de servicios que deben de realizar durante su
peregrinaciéon. Aunque escritas hacia mediados del Siglo Xll, las Parfidas recogian una
parte fundamental del Derecho Romano y de la tradicién juridica anterior, por lo que debe
suponerse que esta proteccidon total de los caminantes fué norma comun en lo Edad
Media, aungue no siempre fuesen iguales los medios coercitivos y asistenciales llamados a
garantizarla. La Siete Parfidas del Sabio Rey don Alonso el nono; glosadas por el Licenciado
Gregorio Lopez. Impresso en Salamanca por Andrea de Portonaris, MDLYV. Titulo XX, folio
151. Ed. facsimil del BOE.

S0pante Alighieri, Vida Nueva, XL.; loc. cit.; Obras Completas. Version castellana de N.
Gonzélez Ruiz; B.A.C., Madrid, 42 ed. 1980; pp. 563.

Slvalifia Sampedro, E.. £ Camino de Santiago. Estudio histdrico-juridico. 12 Edic. CSIC,
Madrid 1971. Reeditado por la Diputacién Provincial de Lugo, 22 Edic. Lugo 1990, pdag. 17.
También, Labande, Edmond-R.: 'Pauper et peregrinus’, Les Problémes du pélerin chrétien

d'apres quelque travaux recents’, op. cit., p. 27
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Lacarra, J.M.: ‘Proteccién juridica del Peregrino”, en Vazquez de Pargq, L., Lacarra, J.M.,
Uria Riu. J., Las Peregrinaciones a Santiago de Compostela, Op. cit., tomo |, pp. 255-279.

Poch y Gutiérrez de Caviedes, A.. ‘Un stafus de inmunidad internacional del peregrino

jacobeo’, en Compostelianum, Vol. X, n2 4, octubre-diciembre de 1965, pp. 383-406.

2La palabro ‘jubileo’, que define sobre cualquier ofra la finalidad de la visita al templo
catedralicio de Santiago. procede del término hebreo "yobel' -carnero-, del que se deriva
el vocablo "jubilo’. Bl "jubilc” era el sentimiento que experimentaban 10s hebreos cuando el
sacerdote tocaba con un cuerno de carnero para anunciar ‘el dia de los clamores', o
fiesta del ano nuevo judio. El término "jubllar' se aplicaba de forma especial al afo santo
que, cada cincuenta afios, traia la emancipacion de los esclavos y la liberacidon de las
tierras embargadas al pueblo de Israel (Levitico, 25, 8-12). Vid.: Rodriguez Carballe, J.: 'Ef
Ano Santo: fundamentos biblicos’, en "LUMIEIRA. Revista galega de pastoral', 22, 1993; pp.
32-42. También: Chao Rego, X.. '‘Caminando a Compostela’, en col. 'Angueira’, Coruna,
1992, pp. 33-37.

S3E| “Liber Sancti Jacobi" contiene, en el Capitulo Il del Libro V, una guia de las stapas del
Camino, desde Sompor y desde Port de Cize hasta Santiago: "CAPLM i DE DIETIS YTINERIS S
IACOBI CALIXTUS PR." (f. 192 v. Transcripcién de W.M. Withehill, op. cit., pdg. 350). Desde Port
de Cize hasta Santiago el Camino se divide en trece efapas, v en varias de elas se
especifica que estan medidas para ‘andarla a cabalic”. Con ello se alcanza una media
aproximada de 62 km. al dia, lo que, en el primer tercio del siglo X, debia de suponer una

rapidéz inusual en culguier otfra via europeaq. El texto del capitulo Il es el siguiente:

‘Desde el Somport hasta Puente la Reinag hay fres jornadas. La primera es desde
Borce, que es lugar sttuado al pie de Somport confra Gascuna, hasta Jaca. La
segunda es desde Jaca hasta Monredl. La tercera desde Monreal a Puente Ia Reina,
Desde Port de Cize se cuentan trece fornadas hasta Santiago. La primera es desde la
villa de Saint-Michel, que estd al pie de Port de Cize hacia Gascuna, hasta Viscarret, y

esta es pequernia. La segunda es desde Viscarret a Pamplona, y esta es corta. La
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tercera es desde la ciudad de Pamplona hasta Esteffa. La cuarta, evidenfemente
para andarla a caballo, es desde Estella hasfa la ciudad de Ndjera. La quinta,
igualmente para jinetes, es desde N&jera hasta la ciudad Hamada Burgos. La sexta es
desde Burgos a Fromista. La séptima de Frémista a Sahagun. La octava desde
Sahagun hasta la ciudad de Ledn. La novena de Ledén a Rabanal. La décima de
Rabanal a Villafranca, en la boca del valle de Valcarce, pasado el puerto del monte
Irago. La undécima desde Villafranca hasta Triacastela, pasado el puerfo del monte
Cebrero. La duodécima de Triacastela a Palas. En fin, la decimotercera es desde
Palas hasta Santiago, y esfa es corta”.

Tracduc. de Moralejo, A., Torres, C., Feo, J.. Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus. Instituto
Padre Sarmiento-CSIC. Santiago de Compostela, 1951, Reeditado por la Xunta de Galicia
(conselleria de Relaciones Institucionales e Portavoz do Gobemo), bajo la direccién de X.
Carro Ctero. Santiago, 1992, pp. 499-501).

SLa Crénica del Obispo Don Pelayo refiere que en tiempos de Alfonso VI se repararon
todos los puentes que existian desde Logrofio hasta Santiago (‘a Locronio usque ad
Sanctum Jacobum?), y resalta la seguridad de la via, afirmando lo posibilidad de que una
mujer pudiese recorrer todo el reino, llevando oro o plata en la mano, alravesando zonas
pobladas y descampados, sin que nadie la molestara. Vid. Crénica del Obispo Don Pelayo,
por $anchez Alonso (ed.), Madrid, 1926; pp. 83-84,

Recogiendo lg vieia tradicion, también el cédigo de Las Slete |

expresa y contundente Ila seguridad de 103 peregrinos:

'Ca derecho es que fodos los omes que salen de su tierra con buena voluntad, para
seruir @ Dios, que los otros los resciban en la suya, e se guarden de fazerles mal nin
fuerzca, nin dario, nin desonrra. E porende fenemos por bien, € mandamos, que 1os
romeros e pelegrinos que vienen a Santiago. que ellos e sus companas, € sus Cosas,

vayan, e vengan saluos e seguros, por todos nuestros reynos’”.
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Vid.: La Siete Partidas del Sabio Rey don Alonso el nono; glosadas por el Licenciado
Gregorio Lopez. Impresso en Salamanca por Andrea de Portonaris, MDLYV. Titulo XX, Ley I,
folio 151. Ed. facsimit del BOE.

55Las peregrinaciones a Santiago se Inician en un momento de fuertes convulsiones politico
religiosas en la Peninsula Ibérica, por lo que resulta muy dificil establecer exactamente la
ruta que seguian los peregrinos que a mediados del sigio X empezaron a llegar a Santlago
procedentes de Francia. En los tiempos en que Gotescalco, obispo de Le Puy, se dirgid a
Santiago, las antiguas vias romanas que entraban por el Somport hacia Zaragoza, y las que
se dirigian después por Calahorra hacia Briviesca (tinerario Antonino) para empalmar con
la de Burdeos hacia Astorga, se adenfraban mucho en terrttorios ocupados por los drabes
(Vid.: Cinca Martinez, J.L.. ‘Tramo de calzada romana en el Valle Medio del Ebro. Calahorra
(La Rioja)’, en Simposio sobre La Red Viaria en la Espana Romana, Institucion Fernando el
Catdlico, Zaragoza, 1990. pp. 95-112.

Las conjeturas actuales, establecidas sobre sdlidas bdses documentales, apuntan a un
primer camino gue atravesaba por Alava hacia Burgos, y a ofro, que muy pronto se
consélido como ruta principal, que se dirigia desde Somport y Roncesvalles hacia Ndjera,
Briviesca, los Montes de Oca y Burgos, siguiendo con ligeras variantes -cuya precisidn no
cabe metodologicamente en este iugar- la misma linea que posteriormente se consclidaria
como Camino Francés. No existen en cambio pruebas suficientes para pensar que el primer

comino discurtia desde Irin, paratelo a la costa cantdbrica.

Perc cualesguiera que sean estas viclksifudes, lo que si puede afirmarse, con resultados
franscendentes para nuestra tésis, es que el actual Camino estaba ya practicamente fijado
hacia la segunda mitad del Siglo XI. especialmente después de las decisivas intervenciones
levadas a cabo por Afonso VI en Casfilla y Ledn, vy por Sancho Ramirez en Aragdn vy
Navarra. Vid.: Lacarra, J.M.: "La formacién del Camino de Santiago’, en: Vazquez de Parga,
L., Lacarra, J.M., Uria Riu. J., Las Peregrinaciones a Santiago de Compostela, Op. cit., tomo
Il pp. 11-41.
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La via, que en una primera etapa estaba sujeta a los graves peligros que afectaban al
trénsito de vigjeros y mercancias en la Alta Edad Media, se consolidd muy pronto como
una ruta rdpida y segura, y asi lo era a principios del siglo X, cuando -segln reza orgulioso
el "'Registrum venerabilis Compostellanae Ecclesiae Pontificis Didaci secundi’, la Historig
Compostelana- era "tan grande la multitud de los que van y vuelven, que apenas deja libre
la calzada hacia occidente’. Vid.: "Historia Compostelana’, Lib ll, Cap. 49, Ed. de J. Fldrez,
en el 1. XX de Espafa Sagrada, 22 ed. p. 351.

Vid.: Chevallier, R.: Roman Roads. B.T. Batsford Ltd. London 1976. Paperback edition
(revised) 1989, pdg. 54 v ss.

Hodgett, Gerald A.J.: A Social and Economic History of Medieval Europe, Methuen and
Company, 1972. Traduc. espanola: Historia social y econdmica de la Europa medieval,
Alianza Editoriol, Madrid, 52 reimpresion 1986, pp. 118-126,

Pognon, E.. "El espacio’, en La vida cotidiana en el afno 1000, Edic. Temas de Hoy, Madrid
1991, pp. 49-68. (Edic. orig.: La vie gquotidienne en I'an mille, Hachette, 1987).

5%Ya a finales del siglo 1V, afo 386, el emperador Teodosio se vid obligade a tomar
medidads contra los franslados de cuerpos de santos y venta de religias, presuntas o

verdaderas, de los mdartires:

"Hurnatum corpus nemo ad alterum locum transferat; nemo martyrem distrahat, nemo

mercetur’,

Y a comienzos del siglo V, afne 401, el Concilio Africano reprueba las invenciones milagrosas
o reveladas’, y prohibe el culto a los cuerpos de santos en los casos en que no constase de
forma fehaciente el lugar de su martirio o una cierta relacion de vecindad del santo con el

lugar en gue se veneraban sus reliquias.

"Nam quae per somnia et per inanes quasi reuelafiones quorumlibet hominum ubique

constituuntur aftaria, omnimode reprobentur’,
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Vid.: Vazquez de Pargq, L., Lacarra, J.M., Uria Riu. J., Las Peregrinaciones a Santiago de
Compostela, Op. cit., tomo [, pp. 16-19,

S7Boglioni, P.: "Pélerinages et religion populaire au Moyen Age’, en En Wallfahrt kennt keine
Grenzen, Op. cit. pp. 66-68.

S8Mircea Eliade: Das Hellige und das Profane. Rowohlt Taschenbuchverlag, Hamburg, 1957.
Traduccidén espanola: Lo sagrado vy lo profano, en Edit. Labor, S.A., Barcelona, 1985, pag.
59-61.

Mircea Eliade: Op. cit., pag 59.
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Capitulo |

El punto de partida. La fragmentacion del espacio politico
occidental.

1. Los efectos iniciales de las invasiones barbaras.

El 31 de diciembre del ano 406 los vandalos y sus aliados abrieron una gran
brecha en el 'fimes’ del Rhin -cruzando sus aguas heladas-, e iniciaron las
migraciones masivas hacia las tfierras occidentales del Imperioc Romano.
Desde hacia ya mds de dos siglos grandes contingentes barbaros se venian
asentando al sur del Danubic, ocupando tierras a cambio de servicios de
armas prestados al propio Imperio; pero fué sdlo a finales del siglo IV cuando
empezaron a producirse las primeras oleadas no controladas y los episodios
de violencia y devastacidbn que caracterizaron durante fres siglos a las
sucesivas invasiones barbaras.

Hacia el ano 680, la paz acordada entre francos y lombardos senala
convencionalmente el fin de las invasiones, y el momento a partir del cuat se
inicia el lento proceso de integracidn cultural y religiosa que dib lugar a un
nuevo orden politico y social plasmado en esa realidad gue hoy conocemos
como Europa. En el medio, en los casi tres siglos que separan ambas fechas,
queda algo mds que la ruina de un Imperio milenario; queda sobre todo una
profunda transformacién conceptual del poder y de los espacios politicos, un
cambio en los mecanismos de legitimacién, y una espiritualizacion del ideal
de universalidad, que corre paralela a la fragmentacién del espacio fisico.
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La entrada de Alarico en Roma, el 24 de agosto del ano 410, habia supuesto
un gran aldalbonazo en la conciencia de los ciudadanos romanos, y una
advertencia sobre la irreversibie ruptura del espacio politico mediterrédneo. El
‘orden imperial* seguiria vivo adn durante 66 anos mds -hasta el
destronamiento de Rémulo Augusto por las tropas de Odoacro-, pero Ia
Roma Eterna -sin tlempos ni fronteras- prometida por Japiter, que Virgilio
cantara en los épicos versos de la ‘Eneida", se derrumbaba con gran
dramatismo, dejando desorientada a una poblacidn acostumbrada a
interpretar el mundo a través de la unidad imperial.

Desde su lejano observatorio de Belén, San Jerdnimo supo transmitir, quizd
mejor que nadie, la repercusidn universal del golpe asestado a la ciudad de
Roma, y el senfimiento de orfandad gue inundd a sus habitantes2. Y de la
misma forma San Agustin, conscienfe de la confusion entre ia causa de
Roma vy la causa del mundo?® que afectaba a los contempordneos del primer
sagqueo de la ciudad, afrontard -en su obra "De Civitate Dei- la taréa de
interpretar los acontecimientos histdricos, buscando nuevos argumentos para
hacer compatible el despliegue providencial de ta ‘civitas christiona®, con la
libre actuacién de los hombres en el desarrollo de la Historia.

Tras el saqueo de Roma, sucesivas oledas migraforias de los pueblos barbaros
provocaron fuertes choques entre civilzaciones con estructuras muy
originales, que rompieron la unidad cultural y juridica del Imperio, dibujando
sobre sus provincias occidentales un complejo mosaico de tradiciones,
lenguas, religiones y costumbres, cuya posterior integracidén, al amparo de la
cultura, la lengua y el derecho romanos, daria lugar a nuestra civilizaciéon
medieval.

La ciencia histdérica actual coincide en sehalar el relativamente bajo nimero
de invasores gue se dirigieron hacia las zonas mediterrGneas, al tiempo que
pone de manifiesto la tendencia de las diferentes tribus a instalarse dentro
del Imperio, forzando ia "hospitalidad’ romana, pero sin intenciéon de destruir
el orden politico entonces vigente. La realidad fué, sin embargo. bien
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distinta, ya que los sucesivos reasentamientos, y los intentos de los nuevos
reinos por lograr la hegemonia, acabaron produciendo una extraordinaria
fragmentacion del espacio politico del Imperio de Occidente.,

La caracteristica fundamental del Imperio Romano habia sido la creacién de
un espacio politico unificado en torno al Mediterrdneo. La estructura de su
poblacién habia convertido el mar en un auténtico lago Interior, sobre el
que se articulaban las comunicaciones y el comercio; mientras que las tierras
del norte, proximas al Rhin y al Danubio, vy las situadas en los limites de |os
desiertos tfropicales de Africa (limes fossatum Africae) constifuian una
inmensa franja de seguridad sobre la que se fundamentaba su estabilidod
politica y militar.

Sobre ese espacio politico, amplio y unificado, Roma extendid su lengud. su
derecho. y su culturq; adoptd formas religiosas eclécticas; implantd una
misma legitimidad; cred una administraciéon eficiente, y desarrolld un
impresionante sistemna de comunicaciones terrestres que le permitian
asegurar el paso rapido de sus legiones y fomentar las relaciones
comerciales. Y sobre todo ello, extendio brogresivomente la ‘ciudadania
romanga” a todos 1os pueblos dei Imperio, convirtiendo a Rema en una ‘polis”
universal que vertebraba un inmenso espacio poltico y econdmico que se
extendia desde Siria y Palestina hasta el Finisterre, y desde el Danubio hasta
los limites del Sahara.

Esta idea del mundo romano como un espacio Unico y verfebrado no es slo
el resutado de una andlisis historico efectuado con la perspectiva actual,
sino que era ya una visidn coman en los tiempos del propio Imperio, cuyos
ciudadanos sentian el asombro gue producia aquello portentosa estructura
poiifica en la que se infegraban lenguas, culturas y razas diferentes,
unificadas por un sustrato comun formado por la iengua mds universal -el
latin-, el derecho y la economia.
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Bagjo la autoridad del emperador se administraba y defendia un Imperio que
Plinio ya habia definido con tintes providencialistas que recuerdan en gran
medida a los que veremos mds adelante, dentro de la apologética cristiana,
en Melitdén de Sardis y en Prudencio:

‘elegido por los dicses para unir los reinos separados, dulcificar las costumbres,
fundir en una lengua comun las lenguas de muchos pueblos poco cultivados,
ensefar a los hombres la cultura y la sociabllidad v, en suma, para llegar a ser la
patria de todos los pueblos de |a tierra"4,

Y en una vision aln mas elocuente, el griego Aristides nos transmite las
claves politicas de esa unidad que hacia olvidar a los pueblos "que un dia
fueron independientes"”.

‘Los romanos han hecho de la tlerra la patria de todos. El heleno vy el barbaro
pueden moverse libremente de un lado para otfro como de una a ofra patria; ya
ne nos asustan los desflladeros de la Cilicia, ios deslertos de la Arabia ni las hordas
de los barbaros, pues para andar seguro por e mundo basta con ser romano.
Los romanos han convertido en realidad la frase de Homero de que la tierra es
comidn a todos. Han medido todo el cosmos habitado, han tendido puentes
sobre los rios, han cavado camincs en las montanas, han hecho habitables los

desiertos y han puesto orden en el mundo mediante ia costumbre y la ley"®.

Mas allé del orgullo de raza ¢ de ia retdrica cortesana que puede inspirar la
forma de ambas frases, no hay duda de que sus contenidos representaban
un sentir universal gue fué acrecentdndose alin mads con el paso de 1os siglos,
y que es el mismo gue hace a Virgilio cantar la eternidad de la fundacién de
Rémuilo, llorar a Agustin de Hipona®, o enmudecer a San Jerdnimo cuando
reciben la noticia de la caida de Roma.

El proceso de fragmentacién politica, social y econdmica que afectd a las
provincias del Imperio de Occidente -y que constituyd una de laos
caracteristicas bdasicas del Medievo europeo- se redliza a través de un
dilatado periodo historico, v obedece a causas mdltiples y complejas,
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dlgunas de las cuales tenian ya claras manifestaciones en la anarquia
politica y militar del Bajo Imperio, y en la destrucciéon de la burguesia urbana
-consecuencia del creciente dabsolutismmo mondrquico- durante el periodo
comprendido enfre Septlimio Severo y Maximino’ que se prolonga
aproximadamente desde el ano 193 al 238.

Sin embargo es posible establecer como punto de partida de este proceso
fragmentador la division del mundo romano (Ia "partitio Imperii’), efectuada
tras la muerte del emperador Teodosio el Grande en el ano 395, vy
consagrada de forma irreversible trds la muerte, en el ano 408, de Estilicons,
un véndalo romanizado que habia alcanzado las cotas maximas de poder
dentro del ejército. El divorcio entre Oriente y Occidente obedecia o
profundas razones histéricas, derivadas de [a resistencia que el mundo griego
ofrecidé al proceso romanizador. El vigor con gue Roma habia desarrollado
las taréas administrativas y militares permitid una integracién federativa de
ambos mundos que durd varios siglos, pero que se resquebrajd cuando la
crisis afectd al propio poder imperial y a la unidad del gjército, lo aue obligd
a buscar formas de compromiso para mantener en esencia ia unidad
politica y econdédmica del espacio politico mediterrdneo?,

De hecho desde mediados del siglo 1l la organizacién del Imperio dejaba
franslucir una contradicién interna, entre la piurdlidad de esfuerzos gue
exigia para su funcionamiento y seguridad, y la unidad poiitica requerida por
lo naturaleza del poder imperial, Dicha contradiccidn se habia resuelto @
fravés de un creciente protagonismo de la provincias, que generaron
dinGmicas econdmicas y estructurars organizativas autébnomas, traducidas
frecuentemente en soluciones de compromiso que -manteniendo la unidad
tedrica del Imperio- reparfian entre varios dignatarios las tfareas
administrativas'o,

Fruto de esas soluciones de compromiso fue la ‘parfifio Imperii*, en virtud de
la que el Oriente fué asumido por Arcadio, y Occidente por Honorio, en un
momento en el que las consecuencias de la victoria de los godos en
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Adriandpolis (378) -sobre las legiones de Vdlente- comenzaban a hacerse
patentes en toda la amplia geografia imperial. Incapaces ya ambos
Imperios de recomponer la defensa del "imes” del Danubio, la estrategia de
Arcadio se limitd a favorecer las corrientes naturales de fas invasiones,
tratando de evitar las rutas alternativas de Oriente mediante el desvio de las
fuerzas visigodas hacia la peninsula de Htalia, que finalmente entraron en
Roma el ano 41017,

2. La diferenciacion del espacio occidental.

La divisidn del mundo romano propicié las claves para lg creacion del
Imperio Bizantino, que se mantuve incdlume en su estructura, reconguistd las
costas del Adridtico, y resistid 10s ataques de los nuevos barbaros, de los
persas y de los arabes, prolongando durante mdés de mil afos (hasta 1453) el
mundo romano, sus tradiciones juridicas y administrativas, y su cultura
brillante, largo fiempo asentada sobre una estructura bilingle. Pero tuvo la
consecuencia de precipitar {a caida de las provincias de occidente en un
caos militar y politico de fres siglos, cuyo resulfado fué la atomizacion del
poder y la fragmentacion extrema de sus espacios politicos.

Sin embargo seria un error confundir el proceso de fragmentacién politica
del Imperio occidental con un simple reparto militar de sus tierras. Porque
aungue no cabe duda de gue las sucesivas oleadas de invasores, [0s
choques entre bdrbaros y las luchas por afianzar reinos fuertes sobre Ias
antiguas provincias romanas supusieron ya de por si una profunda divisién, o
cierto es que los bdrbaros no entraron al imperio con la pretensién de
aniquilario, sino con voluntad de instalarse en él y en fas ventajas que su
organizacién ofrecia. Los germanos no llegaban al Mediterrdneo animados
por motivos raciales, religiosos o politicos, sino por el atractivo que ejercia el
Imperio por sus formas de vida y su cultura’2, Los grandes caudillos barbaros
pretendieron restaurar una y ofra vez la legitimidad vy ta unidad del Imperio,
siguiendo una idea viva -con diferentes bases tedricas- durante varios siglos.
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Pero ia historia demostraria muy pronto que las invasiones barbaras habian
afectado a los cimientos de la ‘romanidad™. y habian quebrado el
universalismo que inspiraba a la "pdlis” romana. La consecuencia directa e
inmediata de los asentamientos germdanicos fué la quiebra de la autoridad
imperial, y detrds de ella no sdlo empezaron a extenderse las costumbres y
las culturas invasoras, sino gue volvid a florecer la diversidad étnica,
linguistica y geogréfica que el milenario Imperio habia logrado integrar'4,

La divisién politica y militar del imperio fue, pués. el punto de partida; pero
detrds de ella se desencadenaron sucesivos fendmenaos desintegradores que
afectaron a la lengua. la cultura, la economia, la legitimidad politica y a la
estructura de las élites sociales. Y aungue sdlo en el caso de la antigua
provincia de Britania puede hablarse con propiedad de una ruptura con la
romanidad”’ antigua -efectiva, aungue no total-, por todas partes se
extendieron nuevas costumbres y leyes, nuevos Usos monetarios, y nuevas
instituciones de poder.

Por ello la reconstruccidn militar del imperio se hizo imposible, a pesar de los
relativos éxitos obtenidos por aigunos caudillos o reyes bartbaros en su intento
de ganar posiciones hegemonicas en el confuso mundo gue siguid a las
primeras invasiones. Ni siquiera el éxito militar y politico obtenido mucho mds
tarde por Carlomagno, que le llevana a su prociomacién como Emperador
de los Romanos en el ano 800, haria posibie la vuelta atrds en este proceso
de desmembracidn, ya que, como veremos, su gjercito, su economia y su
estructura administrativa ya no respondian a una legitimidad imperial
universalmente reconocida, sino a un modelo feudal, gue pagaba en tierras
y honores los servicios de armas, y llevaba implicito el germen de su
progresiva fragmentacién’s,

Ya a principios del sigic VI aparecieron los sinfomas de un nacionalismo
étnhico, gque tendria manifestaciones dramdticas unas veces -como las
reacciones del ostrogodo Teodorico confra ias presuntas conjuras para la
restauracidon del Imperic desde Bizancio-, y otras de elevado tono
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intelectual y politico -como ias que llevaron ¢ la temprana maduracién de la
nacién visigoda en Espana-.

En lo que J. Heers denomind ‘el mds poderoso y original de los reinos
barbaros de Occidente™’, la idea de una nacidén goda -‘gens Gotorum'-,
que intenta perpetudrse en la provincia romana de Hispania, parece alentar
ya en el ano 589, cuando bqgjo los auspicios de Recdaredo se reune el
Concilio de Toledo!'8, Pero es en el 633, en el IV de los Concilios toledanos -
presidido por Isidoro de Sevilla-, cuando dicha idea alcanza su madurez,
expresadda en una frase -"patric gensque Gothorum'- que parece redactada
para contraponerse a otra - "senatus populusque Romanus™ que tempo atrds
habia simbolizado la universalidad de Roma's.

Por todo ello puede decirse gue las invasiones bérbaras introdujeron sobre
las provincias romanas de occidente un conjunto de fuerzas
descentralizadoras en la organizaciéon de la dominacién, cuya consecuencia
seria la progresiva fragmentacion del espacio politico, y la generalizacién de
la "poliarquia” feudal que caracterizd al Medievo europeo. Entre dichos
elementos de descentralizacion de la dominacidén deben de destacarse los
siguientes:

a) Una concepcién absolutista y lagica de la monarquia, asentadd
sobre una patrimonializacién del fisco y del fesoro, que definia un
poder personal segin el modelo imperial romano-bizantino®, pero
gue tenia como sujetos una serie numerosa de reyes y caudillos
inestables en su mandato y con mecanismos sUucesorios poco
definidos. por lo que su poder era mds una causa de fragmentacion
gue un impulso unificador.

b) Presencia de costumbres y formas de vida ndmadas y tribales,
poco adaptadas a la vida urbana?!, y muy proclives a la creacion de
grandes latifundios, con economia cerrada y autdbnoma, sobre 1os
que empezd a girar el modelo de produccidn feudal.
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c) Consecuencia de lo anterior, la culminacién del proceso de
destruccidon de la burguesia urbang, iniciado ya a comienzos del siglo
i, y nunca recuperado a pesar de los esfuerzos llevados a cabo en el
periodo de restauraciéon imperial del siglo IV. Como entonces, el
absclutismno de las monarguias, asentado sobre los privilegios politicos
y econdmicos del ejército, chocaba con los intereses de las clases
urbanasz, y fué impulsando el nacimiento de una poderosisima
aristocracia rural, de base latifundista, que favoreceria mas tarde la
expansién del modelo feudal de organizacién social.

d) La decadencia real de las ciudades, que afectd especialmente a
la Galia, pero gue se extendid también a todas ks ciudades del
Mediterrdneo occidental y a la misma Roma.

e) La desaparicidn de las levas generales sobre las que se habia
basado la defensa militar del Imperio, y su sustitucién por servicios de
armas refribuidos con tierras de conquista y privilegios reales. Los
reinos fueron convirtiendose poco a poco en un equilibrio pactado
de poderes basados en la tenencia de fierras; y las mesnadas
pasaron a ser el componente esencial de los ejercitos. Y de esta
forma, los fines reales de Ila conquista, orientados hacia la
restauracion de sspacios polificos cada vez mdas amplios, acabaron
por senvir en la practica a todo lo contrario, a una creciente
importancia del sencrio feudal que -como al final de la dinastia de los
Capetos- acabaria por crear seforios con poder efectivo superior al
del mismo rey23,

f) La ruptura del espacio comercial del Mediterrdneo, sobre el qgue
habia girado todo el sistema econdmico del Imperio, vy la apenrtura
del mismo a las flotas comerciales y de guerra arabes y bizantinas?4.
Los bdarbaros habian dejado subsitir ia unidad maritima de la
‘rornania’, pero la hicieron indefendible frente a la femprana
expansion arabe. Los francos vy los lombardos habian sido incapaces
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de crear flotas de guerra, y lo pequefa flota visigoda fué
inmediatamente destruida, por lo que el Mediterrdneo quedd
prcaticamente  cerrado para los  occidentales, que fueron
replegandose hacia el centro continental y disminuyendo sus
actividades comerciales.

@ Lo ruptura de un sisterma monetario Unico?, presente en el Imperio,
y sustituido por acunaciones en materiales diferentes, con valor
territorial limitado, que agravd la crisis comercial, y favorecié la
economia de autoconsumo propia del feudalismo. Durante casi dos
sigios los bdarbaros habian mantenido casi intacto el sistema
monetario "por necesidad', y habian adaptado a él las abundantes
acunaciones en oro gue venian efectuando. Pero la ruptura era ya
un hecho en tiempos de Clotario I (684-629), cuyas acunaciones
sustituyen el *Victoria Augustorum” por el "Victoria Chlotarii”. Y aunque
el proceso de fragmentaciéon del sistema monetario no se agravaria
hasta después de Carlomagno, o cierto es que desde finales del siglo
VI ya no existe propiamente la unidad monetaria.

h) El deterioro de las vias de comunicacion terrestre construidas por
los romanos -que habian constituido Ia base para ia defensa y Ia
administracién centralizada del Imperio-, y la incapacidad técnica y
econdmica para restaurarlas,

i) La desaparicion del aparato burocrdtico y administrativo del
Imperio, vy la incapacidad para generar nuevas administraciones en
los reinos bdrbaros, sustituidas por las delegaciones del poder real casi
ilimitadas que favorecieron el avance del feudalismo y la
fragmentacion de la dominacidn politica.

D La recesién de la peoblacién, y su nueva estructura demogréfica,
gue propicid las condiciones de la organizacidn feudal?’.



117

impulsado por estos elementos de desconcentracion de la coercién, el
proceso de desmembracién del antiguo Imperio Romano de Occidente se
desarrollo parejo al de construccidon de la ‘romanidad sin Roma’, en un
tiermpo que discurre desde el ano 406, cuando los vandalos cruzan el Rhin,
hasta el afo 800, cuando Carlomagno es proclamado “Emperador de los
Romanos’ pese a que su centro de poder -politico y econdmico- se habia
desplazado a Aquisgran. Precisamente por esta contraposicidn entre la
caida de la ‘romanidad pofitica’ y la construccion de la ‘romanidad
espiritual’, los hitos mas significativos de la destruccién del Imperio coinciden
con formulaciones externas que parecen querer expresar todo lo contrario,
pues tanto Teodorico en el ano 500, como Carlomagno en el 800, «af
proponer la restauracion del Imperio, se estan refiiendo en realidad a ia
creaciéon de una nueva legitimidad, gue ya no trae causa de la sucesidon
histdrica de los Emperadores, aungue esté llamada a sucederles.

Es posible -como afima H. Pirenne- que los bdarbaros penetrasen en el
Imperio con voluntad de conservar la unidad politica y econdmica del
mundo mediterrdneo, ol objeto de disfrutar de sus ventajas. Pero no parece
tan exacto el aofimar que la Unica causa de 1a ruptura del mundo antiguo -
separando el oriente del occidente- sea la invasidén drabe. Porque aungue
resulta una evidencia gue la expansion del islam acelera el proceso de
enclaustramiento politico del Occidente, vy fuerza a Bizancio a abandonar
sus intentos de reconstruir la unidad imperial, lo cierto es que las causas de
desconcentracion de la coercidbn estaban implicitas en las primeras
invasiones bdrbaras, y que su desarrollo habia dado pasos irreversibles antes
de que los drabes amenaozasen el occidente continental a principios del siglo
VI,

Mds aln, es posible decir que si Bizancio resiste a los aGrabes, metido en el
huracdn de su propia expansidn, se debe a que su estructura de poder
permanecia incélume frente a los efectos dispersores de las invasiones: al
contrario de lo que sucedia en Occidente, donde los Grabes sdlo pudieron
ser defenidos en Poitiers por Carlos Martel merced a la precipitacion
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conqguistadora a que les indujo su prepotencia sobre un mundo
politicamente fragmentado.

Sin esperar, pués, la expansidon isldmica, el derrumbe de la ‘romanidad
politica' puede apreciarse en una serie de acontecimientos que nos sitban al
comienzo mismo de las invasiones, para constuir despues un ‘ifer” histérico
muy claro que apunta a una hueva forma politica cuyos principios estan
radicalmente alejados de aguellos que inspiraron el Imperio. Y para iniciarlo,
quizd sea Ut volver de nuevo a la idea de la “romanidad sin Roma" que ya
hemos situado en la obra de San Agustin.

3. La "'romanidad sin Roma": el universalismo politico cristiano.

El "Sermén sobre la caida de Roma’, pronunciado ante ia comunidad
cristiana de Hipona en octubre © noviembre del afno 41028, apunta ya la idea
de la irreversible destruccidon del orden imperial. E! sagqueo efectuado por las
fropas de Alarico habia sido poco mds que un episodic -grave, pero
pasgjero- cuya duracion de sélo tres dias conocia el Obispo de Hipona con
toda certeza. Sin embargo sus palabras, inspiradas por una de Ias mentes
mé&s poderosas de Occidente, dan por resuetta ia ruptura del orden imperial,
y apuntan a una construccion mas espiritual, basada en el sustrato religioso,
cuttural y juridico, que estaria llamado e durar, ese si, efernamente.,

"Roma non perit, st romani non pereant”, insiste San Agustin, y detrds de sus
palabras parece alentar nada menos que la infuicidn de lo que sigios mas
tarde se llamaria "Occidente". Es una llomada a la esperanza que no se
asienta sobre la viabilidad pofitica de! Imperio, sino sobre la capacidad de la
culfura romano-cristiana de hacer frente al derrumbe de sus fronteras
militares mediante la asimilacién de unos pueblos que llegan saqueando y
conquistando, pero fascinados por la brillantez y la riqueza espiritual y
material del Mediterraneo.

Algunos escritores del siglo V, incluso después del afo 410, seguian
manteniendo la idea de la ‘Roma eterna”, que los 1169 anocs transcurnidos
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entre su fundacidon y su primer sagueo probaban con fehaciencia. "Ordo
renascendi es crescere posse malis', difia el senador galo Rutilio
Namaciano?, proclamando su conviccidon de que la Urbe superaria -
creciéndose- todos los desastres que habian caido sobre ella. Y, frente a los
que temian el agotamiento de la capacidad vertebradora ejercida por
Roma, seria Macrobio quien invocase esa misma antigledad como la mejor
garantia para la ordenacion del mundo civilizado: “vefustas quidem nobis
semper, si sapimus, adoranda est™0, Pero esta rotunda defensa de la anfigua
romanidad poco mds hacla que aflorar la preocupacion por el deterioro de
los valores que habian servido para unificar el mundo.

Frente a la nostaigia por la Roma que habia extendido su ley vy su ciudadania
por todo el mundo, cantada con encendida lealtad por Claudiano y Rutilo
Namatiano, diversos escritores cristianos habian iniciaodo, a partir de la
segunda mitad del siglo IV, una corrlente de pensamiento que propugnaba
un carmbio de actitud a la hora de anadlizar ias claves histdricas y politicas del
Imperio. Para ellos, el triunfo del cristianismo en Roma habia supuesto el fin
de una época, y un paso declsivo en el desarrollo del plan de Dios sobre el
mundo, que alferaria las bases econdmicas, sociales y polificas sobre las gue
se basaba el orden antiguo?d!,

Sin embargo conviene recordar que ésta polémica entre el paganismo y el
crisfianismo no surgia como una novedad a causa de la crisis que
afravesaba el Imperio en la segunda mitad del siglo V32, Bién al contrario, ya
hacia el ano 178 el escritor pagano Celso habia intuido Ia tendencia de la
Iglesia a organizarse como poder y a crear un potencial Estado dentro del
Estado®. Y analizando las consecuencios de dicha actitud, el propio Celso
habia avanzado, con una agudeza asombrosa, la posibiidad de un
debilitamiento del Imperio3 que acabaria por abrir el ‘fimes” del Rhin y del
Danubio a los pueblos barbarcs. Los hechos acontecidos entre los siglos IV y
V estaban convirtiendo en proféticas las palabras de Celso, que incluso se
quedaron cortas cuando el popa ledn Magno susfituye ia funcidn del
debilitado Imperio y negocia la retirada de Aflila a las puertas de Roma, y
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sobre todo cuando el papa Gregorio el Grande (590-604) se arroga el fitulo
ducal de la Ciudad Eterna y toma en sus propias manos el poder politico.

4. El papel de la historiografia cristiana en los cambios sociales y
politicos del siglo V.

Hoy no se puede aceptar que el desarrollo del poder de Ia Iglesia haya sido
la causa Unica, y ni siquiera principal, del debilitamiento y posterior
fragmentacidn del Imperio. Pero lo que sl resulta evidente, a partir de la obra
de Celso, es que el cristianismo llevaba implicita la ruptura de la sustancial
unidad entre religidn y poder sobre la que se habia asentado la autoridad
de los Césares, y que su tiunfo supondra, como muy pronto senalaria
Ambrosio de Mildn, un cambio radical de las estructuras sociales del viejo
Imperio.

Los cristionos no negaban la gloriosa historiac de Roma. Escritores como
Prudencio (348-cc.410), van inciuso mds alid de Rutilo Namaciano al vaiorar
la ‘pax Romana" -siguiendo la cldsica formulacién de Origenes? (cc. 184-
253)- como una premisa para el mensaje universal del cristianismo. Para
Prudencio® la ciudadania romana y la obediencia a una misma ley gque
habian igualado a todos los hombres bgjo el poder de Roma, habian
preparado el advenimiento de Cristo en una circunstancia en la que su
mensgje podia ser comprendido¥. Pero la deduccion final de Prudencio no
va a ser, como en los escritores paganos, la conexidn con Ia Roma Efterna
cantada en la Eneida, sino que le llevard a concluir, con plena Iégica, que el
triunfo del Cristianismo era la culminacion de la historia de Roma, que seria
relevada por el Cristianismo en su mision de conservar la unidad de los
pueblos y la igualdad de las gentes.

Con mucho mds énfasis que Prudencio, Ambrosio de Milan (cc.340-397)
habia contrapuesto la Antigledad a la nueva Roma cristiana, con plena
conciencia de estar viviendo una cfisis de cambio, y con la seguridad a
penas disimulada de quien se siente imbuido de la nueva mentaiidad
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triunfante3®, Ante la sensacion de crisis que comparte con los escritores
paganosd?, Ambrosio se distancia con toda claridad de quienes vuelven sus
o0jos a la antigledad buscando dlientos para la tarea de reconstruir el
espiendor del Imperio. Para é&l, lo antiguo estd, ademds, anticuado, y no
tiene fuerza para impulsar una renovaciéon del mundo que no habrd de
flegar -dice Ambrosio- de la maduréz de los anos, sino de la madurez de las
actitudes®, En virtud de ello, el gran obispo de Mildn alentaba a los romanos
a un esfuerzo para alcanzar la plenitud de las transformaciones
desencadenadas por el frunfo del cristionismo, y a abandonar cualquier
esfuerzo extempordneo por defender la antigliedad pagana.

En una linea muy préxima a la de Prudencio, el providencialismo de Paulo
Orosio habia concebido |a Historic como una "ancilla Dei”, una forma de
preparar el triunfo de la fé. Los acontecimientos que marcaron la evolucidn
del mundo son analizados por Orosio a través de las vicisitudes de los cuatro
grandes Imperios®?, llamados sucesivamente a desaparecer y a dar pasc al
siguiente, una vez cumplidas sus respectivas misiones histéricas, o, lo que es
lo mismo, la parte que les estaba asignada en el plan de Dios. De esta forma,
escribiendo en medio de la tormenta béarbara abatida sobre Roma y su
Imperio, Paulo Orosio, aplicando el viejo principio "corruptio unius generatio
alferius’, parece tener pocas dudas de que el Imperio Romano toca a su fin,
y de gue sus valores serdn recogidos por la universalidad cristiana llamada a
sucederle.

Fruto de esta preparaciébn doctrinal, ia temprana intuicidén de la caida de
Roma que San Agusfin deduce del saqueo relémpago contra la ciudad
ocurrido en el 410, se presenta como la culminacidn de un proceso
intelectual vinculado al desarrollo del cristianismo, que habia advertido los
profundos cambios sociales y politicos operados en la estructura del imperio
incluso antes de la “partitio’ establecida a la muerte de Teodosio.

Menos preocupado que Ambrosio por Ias cuestiones apologéticas,
enriquecido por la infensa experiencia de la ruptura del imes’ del Rhin, y
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con una idea mdas madura de la filosofia de la historia que la que inspirara a
Prudencio y a Orosio, Agustin de Hipona emprenderd la inmensa tarea de
recomponer las bases de la romanidad cristiana, desde la profunda
conviccidn de que las claves de Ia unidad politica se habian derrumbado, v
de que sus valores debian ser recogidos por ia cristiandad, como ia unica
fuerza de resistir en los “fiempos oscuros” que presagiaban las invasiones#, Y
en esfe camino, San Agusfin se plantea fres objetivos que fendrédn una
tfranscendencia decisiva para el futuro politico del Occidente.

a) En primer lugar afronta el proceso de desacralizacién de la Historia
de Roma%, Frente a los que entendian la crisis del imperio como una
pugna entre la tradicidén pagana y la triunfante religién cristiana -
cuyc paradigma es el Contra Symmachum de Prudencio- |
narraccion del "De Civitate Dei* recupera la causatidad inmanente
para la historia romana, explicada ahora como una obra en la que
inciden alternativamente los vicios y las virtudes de la humanidad, sin
una sujecidn fatal a ios designios de la Providencia. Con ello San
Agustin no sélo supera el dilema planteado entre tradicion pagana y
renovacion cristiana, sino que desvincula al cristianismo de foda
responsabilidad en el desastre final, salvando asi su la posibilidad de
fundamentar sobre él la nueva ‘romanidad”.

b) Consecuencia de esa desacralizacién, serd también Ia
secularizacién% del poder, cuya dlfima instancia no queda
"deificada”, como lo estaba en el Bgjo Imperio, sind que queda
somefida a formas de legitimacidn inmanentes, sobre las que se
eleva con plena independencia y capacidad de juicio la propia ley
de Dios. Es una formulacion acaobada de ia "doble lealtad” -en
palabras de 6. H.Sabine¥- que dominaba en la doctrina cristiana
desde su misma fundacién?, y cuya consecuencia seria -tal como
habia previsto el andlisis de Celso- la quiebra de la autoridad
absoluta en la que se fundaba la unidad imperial, especialmente a
partir de Diocleciano.
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c) Y, en tercer lugar, Agusfin afrontard finaimente la diferenciacion
teorica y conceptual de 'las dos Ciudades’, la "Civitas Dei"y la “Civitas
terrena’, la primera de las cuales encarna el plan de Dios. y los valores
de igualdad y de universalidad gue deben de perdurar; mientras la
segunda encarna la sucesidn de causdiidades inmanentes que
definen la historia de la humanidad#. Esta separacion conceptual
serd la que salve la aparente contradiccidon existente entre la
secularizacién de la historia de Roma llevada a cabo por San Agustin,
y su paraiela conviccidn de que el triunfo del cristianismo es el
cumplimiento de la tradicidn profética, a partir de la cual la
encarnaciéon de Cristo debe ser interpretada como el comienzo de
un nueva era de la historia humana®, A través de la teoria de ‘las dos
Ciudades’, San Agusfin puede mantener el plan de Dios sobre Ia
historia de la salvacion, pero dejando a los homibres las iniciativas
dindmicas a fravés de ias cudles el plan divino se realiza®!.

De esta forma, entroncado con la tradicién intelectual de los autores
cristianos de finales del siglo 1V y de principios del V -y con la experiencia vital
del colapso del antiguo orden imperials?- la obra de San Agustin establece
las bases tedricas para la independencia y la universalidad del poder de g
iglesia; relativiza la autonomia del poder Imperial, supeditdndolo al
despliegue de la "Civifas Dei", y sienta las bases para una comprension del
proceso politico y de la lucha por el poder® redizada a partir de
causalidades inmanentes, cuyo concreto desarrolio histérico no guarda un
paralelo necesario con el desarrollo de los valores universaies que encarna el
cristianismo y que se expresan a través de los elementos culturales y juridicos
de la antigua romanidad.

La transcendencia de 1a obra de San Agustin sobre el pensamiento filosbfico
y politico de la Edad Media fue enorme. Su método histdérico domind
completamente el panorama de la historiografia cristiana durante sigios, y
las bases tedricas de la "romanidad sin Roma” fueron muy pronto llevadas a
la préctica por la colosal obra de reoganizacion emprendida por Gregorio
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Magno. El objetivo aparente de San Agustin era el de perpetuar los ideales
que habian inspirado la politica imperial -una sola ley para todos ios
hombres- méds alléd de su propia supervivencia politica; pero la férmula
elegida -que diferenciaba la realizacion histérica de la “cludad de Dios"y la
‘ciudad terrena™ abria un abismo en las estructuras unitarias del Imperio, y
favorecia la aparicidbn de un nuevo ‘nacionalismo’ politico®, del que la
lglesia iba a ser, si no pionera, si al menos clara defensora,

En la misma linea® de ruptura con la ‘efernidad” del orden imperial, auque
quizd mds exacerbada, Paulo Orosio -que habia escrito su ‘Historiarum
adversum paganos’ por consejo de Agustin de Hipona, avanza un poco mdés
en la justificacién del papel de los godos en la restauracidén de la "pax
romana'™®, situando en ellos la capacidad de imponer la ley y de sefialar las
patrias en las que ha de desenvolverse la vida de los pueblos: ‘ubique patria,
ubique lex et religio mea est's’. Y recordando -quiz& un fanto forzadamente-
el papel de ias naciones provincianas que precedieron a la conquista y
romanizacion del Imperio, Orosio vislumbra un cierto orden politico asentado
sobre demarcaciones territoriales cuyo sustrato permanece por encima de
los cambios que producen las conquistas militares y 1a imposicién de formas
juridicas y culturalesss.

A partir de estos datos, es posible concluir que el Imperic Romano de
Occidente entra en el siglec V daofectado por profundas fuerzas
desintegradoras, y en un proceso de desacumulacién de poder que pondria
fin a la unidad del espacio politico mediterrédneo. Pero debe de tenerse muy
en cuenta que no se trata sélo de una fragmentacidn territorial,
consecuencia evidente de las devastadoras invasiones barbaras y del
posterior asentamiento de dichos pueblos en los dominios de Roma. Se trata
sobre todo de una fractura de orden politico, que afecta a los elementos de
legitimacidn del Imperio, y que precede, al menos en buena parte, a las
invasiones bdrbaras. Es el lento paso "de un Imperio de oro a un iImperio de
hierro mohoso’, segun la expresidn de Didn Casio, que sitia el comienzo del
fin a partir del reinado de Marco Aurelio.
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El elemento definidor de la crisis y caida del Imperic Romano no es tanto su
conquista por los béarbaros, cuanto la *fragmentacion” de su espacio a través
de un proceso de ‘desacumulacion’ del poder y de los capitales, cuyas
fuerzas centrfugas se encontraban en la estructura del propio Imperio. De
hecho, para la mayoria de los aufores, el derrumbe de la idea imperial se
produce antes de que los vandalos cruzasen el Rhin, y. tal como hemos visto,
incluso las invasiones necesitan ser interpretadas, por cuanto su infencidn
primordial no era desintegrar el mundo romano sine asentarse en él.

La caida de Roma no se resuelve en su ocupacion por una potencia exterior,
sino en la ruptura de su unidad politica interna de la que se derivaria no sdlo
una division territorial y una consiguiente multiplicacion de las estructuras de
poder, sino fambién la desmembracidn de la sociedad y la dispersion de sus
poderes econdmicos, de sus formas culturales y de sus instituciones juridicas.
Pese a su crecimiento territorial desmesurado -que la alejaba del ideal de la
‘olis™-, Roma habia intentado mantener las bases de la "politeia” creadas
por la filosofia griega®™, y habia concebido el Imperio como una comunidad
universal orientada a una vida ‘perfectfa y suficiente”, més alld de lo exigido
por la pura convivencia,

La “ciudadania romang’ erg de hecho una forma de universalizacion de la
‘polis”, que hacia posible |a sintesis entre los mecanismos constitucionales del
poder y la necesaria autarquia politica y econbmica que garantizaba su
seguridad y su libertad. La “pofis® griega, como modelo ideal de organizacion
politica, habia llegado casi al mismo tiempo a su méxima expresion tedrica y
a su crisis ireversible, 1o que produjo una ruptura radical en las ineas del
pensamiento politico operada a finales del siglo IV a.C.80, cuya expresion
md&s paradigmdatica es el abismo abierto entre la teoria de Aristdteles v la
préxis de su alumno Alejandro Magnos¢!,

Los elementos basicos de ia ‘polis” -su perfecta definicién funcional y su
autarquia- eran, en la prdctica, contradictorios, Ya en tiempos de Aristételes
la politica de las ciudades-Estfado de Grecia se enfrentaba al diema
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planteado entre sus idedles y su supervivencia®?; y no parece aventurado
pensar que cuando Aristételes estaba dando cima a la teoria de la "polis* ya
era consciente de Ia inminente ruptura entre la feoria y la préxis. Y en este
sentido cabe deducir que la Politica no trata tanto de esbozar un sistema
concrefo de organizacion, cuanto el describir un 'modelo ideal” del que
poder deducir los conceptos basicos sobre l1os que gira la crganizacion del
Estado.

De esta forma se recupera la via para una sintesis entre la ‘politeia” y la
autarquia pofitica y econdmica, cuya mayor expresidbn seria el Imperio
Romano. en el que los idedles de paz. igualdad y seguridad de las gentes de
diversas cultruras y razas alcanzaron cimas hasta entonces desconocidas, en un
marco de estabilidad que la épica romana cantaba como ‘eterng”. Y era esa
perfeccién de vida, y no su grandeza militar o su riqueza, o que asombraba a
Plinio, a Floro, a Aristides o a Tertuliano cuando expresaban la admiracién que
despertaba la federacidn de pueblos y culturas a fravés de la que Roma habia
unido al mundo, superando el chogue de culturas sobre el oriente
mediterraneo.

5. El fin del mundo antiguo: la ruptura de ia cosmologia poiitica y
social del Imperio.

A la muerte de Aristoteles desaparecia una forma de organizacién del
espacio y de insercion social del individuo. Para sustituiria, Roma cred una
nueva cosmovisidn, y extendid el idedl de la “polifeia” con ambiciones de
universalidad. Quizd por ello, el derrumbe de Ia romanidad contemplado
ocho siglos después de la muerte de Aristdteles produjo un vacio gue
paralizd las estructuras politicas de Occidente, y desintegrd los mecanismos
materiales y espirituales sobre l0s que se asentaba la unidad espacial del
Imperio.

Por estas razones., cuando hablamos de la "fragmentacion” del espacio
polifico mediterrédneo. y cuando hacemos de ella la caracteristica definidora
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de los acontecimientos politicos de los siglos V al VI, estamos aludiendo a
algo mucho mds profundo que la division territorial o la formacién de
multiples estructuras de poder; estamos aludiendo, sobre todo, a la
desaparicion de los mecanismos de insercién social gue habian operado
durante mdas de un milenio, y que convertfia dicha ruptura en un proceso
ireversible confra el gue se estrellaron sucesivos intentos de reunificacion
militar, cultural y politica de la ‘universalidad” perdida.

Sin perspectiva histérica suficiente para comprender 1a transcendencic
histérica de esta fragmentacidn, Teodorico, Clodoveo, Justiniano vy
Carlomagno representan sucesivos intentos de nuclear de nuevo las fierras
de Occidente, levados a cabo desde supuesios diferentes y con diferente
grado de cumpiimiento de sus objetivos politicos, hasta que las victorias
militares del Imperio Carolingio vinieron a demostrar, de forma paraddjica,
que la unidad del imperio ya no progresaba en pardlelo a las conquistas
militares, porgue la ‘romanidad’, como elemento cosmogdnico, habia
muerto, y el espacio mediterrdneo se fragmentaba en pequenas unidades
de poder, de naturaleza diversa, que eventuaimente se relacionaban entre
si de forma andrquica. Y sobre el fragmentado espacio fisico y politico vy
espiritual de las antiguas Provincias del Imperio de Occidente se imponia la
tarea de reconstruir un cosmos social y politico nuevo, cuyo resultado seria,
al paso de los siglos, la realidad politica de Europa.
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Notas

Wirgilio: Eneida. Liber |, 275-278. Texto establecido por J. Perret en: Virgile: Enéide, 3 vol.
Société d'Edition "Les Belles Letres’, 2° ed.. Paris 1981, pp. 15-16:

"Inde lupae fuluo nutricis fegmine laetus
Romulus excipiet gentem et mauortia condet
moenia Romanosque suc norine dicet.
His ego nec metas rerum nec ternpora pono:

imperium sine fine ded”,
2san Jerénimo: In Ezechielem Prophetam I, praef. Vid.. Migne: Patrologia Latina, 25, 15:

"Perc cuandeo la mas brilante antorcha de la flerra se apagd; cuando el imperio
romano fue herlido en su misma capital; cuando, para hablar mdas exactamente, g
tierra entera recibié un golpe mortal en esta sola ciudad, yo quedé mudo; quedé
totalmente anonadado y me faftaban las palabras buenas, mi corazén se esfruié
dentro de mi, y en mis reflexiones se encecndid el fuego (Sal. 38.4). ¥ me vino a fa

mente aquella senfencla: La masica en ef duelo estd fuera de tiempo',

3vid.: Cannone, G.. Il "Sermo de excidio urbis Romae" di 8. Agostino, "Vetera Christianorum’,
12 (1975) 2. Pp. 325-346.

4vid.: Gregorovius, F.. Roma y Atenas en la Edad Media (recopitacién de algunos capitulos
de la Hisforia del Emperador Adriano y su época, publicada en 1851). F.C.E. 19 reimpr. de ia
edicidon de México de 1946; Madrid, 1982. p. 7.

Sbid.

$No podemos negarlo: infaustas nuevas hemos oido, gimiendo de angustic y pena, y
florando frecuenfemente sin podernos dliviar'. San Agusfin: "Sermo de Urbis excidio®, 3.

Migne, Pafrologia Latina, 40, 718,
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7En relacién con las transtormaciones sufridas por el Imperio a comienzos del siglo Hll, Vid.:
Rostovizeff, M.. The Social and Economic History of the Roman Empire. Clarendon Press,
Oxford; 22 ed. 1957. Verslon esp.: Historia social y econdmica del imperic Romano. (2 vol.)
Espasa Calpe, Madrd 1962.: vol. I, pp. 384-446.

8vVid.: Petit, P.. Précis d'Hisfoire Ancienne, P.U.F., Paris, 1962. Edic. espanola: Historia de ia
Anfigledad, Editorial Labor; 82 edic, 32 reimpresion, Barcelona 1988, pp.395-397. La divisidn
del Imperio tenia ya precedentes, como el que habia regulado las releciones entre
Valentiniano y Valente -desde &l 364 hasta el 375-. Como entonces, la "partitio” efectuada
por Teodosio no implicaba una ruptura efectiva de la unidad del Imperio, ya que ésta
quedaba tutelada por Estilicdn. Pero los acontecimientos politicos y militares impidieron a
Estilicon reinstaurar una estrategia comin, y su muerte senala de hecho la ireversible

division del Imperio.
vid.: Gregorovius, F.: op. cit. pag. 9.

OLa Tetrarquia habia conservado la primacia de Diocleclano. Constantine vy Llicinio
gobernaron colegicdamente entre el 314 y el 324; los tres hijos de Constantino o hicieron
entre 337 y 340, Constante y Constancio entre 340 y 350 y desde el 364 hasta el 383 lo
hicieron Valentiniano y Valente primero, y Graciano y Teodosio después. Pero en términos
generales, y salvo en la Tefrarquia, se podia distinguir entre los "apparitores’, subordinados, vy
un auténtico emperador, gue mantenia Ia unidad del poder pese a la multiplicidad de
titulares. La "partitic Imperii* de Teodosio estaba pués dentro de una linea de compromiso
ya muy experimentada, aungue no pudo sostener la unidad politica porgue ninguno de los
hermanos fué capaz de imponer su condicidén de "augusto’ de una forma clara, y porgue
Estilicon murié antes de que pudiese reinstaurar la unidad entre oriente y occidente. Vid.:
Petit, P.. Op. cit,, pp. 370-372.

"Vid.: Heers, J.. Précis d'Histoire du Moyen Age. P.U.F. Paris. Edic, esp.: La Historia de ia Edad
Media, Edit. Labor,; barcelona. 39 edic; 12 reimpresidn 1991, pp. 15-17. Una posicién similar a
la de Arcadio seria adoptada por Teodosio Il en el afo 448, cuando logra salvar
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Constantinopla de los hunos de Atila, desviéndolos hacia Roma mediante el pago de un
cuantioso tributo. La misma estrategia se repetiria mdés tarde cuando el emperador Zendn
desvia a los ostrogodos, que conguistan talio (489-493) al mando de Teodorico. Estos
episodios llustran los catastréficos efectos que la divisien militar del Imperio tuvo sobre las
provincias occidentales, ya gque mds apetecidas por los barbaros., y también peor
defendidas por el curso alto del Danubico, acabaron siendo victimas también del
planteamiento militar de Bizancio. gue ya no respondia solidarlamente a las necesidades

de occidente, y se limitaba a desviar hacia el oeste los atagues gue recibia.

2Pirenne, H.. Mahomet! ef Charemagne, P.UF., Pars, 1970. Vers. cast: Mahoma y
Carlornagno, Alianza Editorial, Madrid, 19 edic, 49 reimpr., 1989, pp. 20-21.

13El t&rmino "Romania’, referido al conjunto de paises conquistados por Roma, aparece ya
en el siglo IV, significando la unidad politica que los estructuraba y unificaba. Cuando en el
sigle V la ciudad de Roma es saqueda por los béarbaros, las mentes mds privilegidas temen,
sobre todo, la ruptura ireversible de ese concepto, mds que militar, politico. Seré Agustin de
Hipona quién primero aporte la formula para espiritualizar esa ‘romanidad”, para hacer
posible la redlizacion de la "ciudad de Dios" en el mundo, proclamando su pervivencia mds
alla del "orden imperial”. "‘Roma non perit, si romani non pereant” (‘Sermo de Urbis excidio”,
81, 8-9, PL 38, 504-505.

14Maquiavelo, en sus Discorsi sopra la prima deca di Tito Livio, analizd ya las diferencias
entre las guerras de conquista y las invasiones. poniendo de relieve el efecto desintegrador
gue éstas tienen sobre las estructuras politicas, v los cambios juridicos vy culturales que
comportan, asi como su influencia sobre la estructura de la propiedad y hasta sobre Ia
toponirmia -simbolo claro de los cambios radicales-. La reflexidn de Maquiavelo se enmarca,
ademnds, en ejemplos historicos sacados del propio Tito Livio, de Procopio y Salustic. Vid.:
Maquiavelo: Discursos sobre ta Primerg Década de Tito Livio, Libro Segundo, n. 8. Allanza
Editorial, Madrid, 1987. pp. 202-206.

15vid.: Elias, N.. Uber den Process der Zivilisation. Sociogenetische und psychogenetische

Untersuchungen. Suhrkam Taschenbuch Verlag, (2 vol.) 1977-1979, Trad. esp.: £l proceso de
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la civilizacion. Investigaciones sociogenéficas y psicogenéficas. Edit. F.C.E., Madrid 1987 (1
vol.). pp. 267-279.

léConsecuencia de este creciente particularismo del poder bdérbaro fueron la ejecucién de
Boecio v ia muerte en prision del papa Juan Il

"Heers, J.: Op. cit., pdg. 20.

18Texto critico de ios Documentos del Il Concilio de Toledo, fijado por F. Rodriguez, S.1.. En: £
Concilio lil de Toledo. XIV Centenario (689-1989). Arzobispado de Toledo, 1991, pdg. 19:

‘Cum pro fidei suae sincerifafe idem gloriosissimus princeps omnes regiminis sui
pontifices in unum conuenire mandasset ut tam de eius conuersione quam de gentis
Gotorum innouatfione in Domino exsultarent et diuinae dignationi pro tanto munere
gratias agerent...”.

19En este caso el significado politico de la frase aparece reforzado por un contexto en e
que aparecen resenados los tres grandes atentados posibles contra la lealtad del reino. la
conjuracién (coniuratio), los acuerdos con ofros reinos extranjeros (fractatus), o el simple
complot (meditatio). Vid.: Vives, J.. Concilios visigdticos e hispano romanos, Barcelona-
Madrid, 1963, IV Concilic de Toledo, ¢. 75, ML 84,363-364; pp. 218-220.

20Pirenne, H.: Mahomet et Charlemagne. Op. cit., pp. 48-49.
21Heers, J.: Op. cit., pp. 31-33.

22Rostovizeff, M.: Op. cit., vol. Il, pp. 412-429.

23gliass, N.: £l proceso de la civilizacién..., Op. cit. pp. 267-279.

241 ewis, Archibald A.: Naval Power and Trade in the Mediterranean (A.D. 500-1100). Priceton
University Press, 1951. También en este caso nosotros hemos optado por la expresién
‘ruptura del espacio comercial mediterranec*, en vez de hablar de su "cierre’, como hace
H. Pirenne. o de su “aperiura’, como prefiere Archibald A. Lewis y ia mayoria de los
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estudiosos contempordneocs. Y o hemos hecho asi para poner de manifiesto nuestra
opinién de que las tésis de H. Pirenne v las actuales no son en realidad opuestas, sino que
resultan de una Inversidn de la perspectiva que analiza el mismeo fendmeno. Porque
cuando Pirenne avanzé su tesis, que fué y sigue siendo decisiva en la historiografia de la
caida del Imperio Romano, adopté una perspectiva occidental (Vid. Pirenne, H.: Mahomet
et Charleragne, Op. cit. pp. 134-142), y apuntd a la incapacidad de los francos para
organizar una flota -que les permitiese seguir utilizando el Mediterrdneo como vig
comercial-, asi como a ta temprana destruccidén de la pequena flota visigoda. Archibald A.
Lewis adopta una perspectiva mas universal, y desde ella destaca la aparicidn de ias flotas
arabes y bizantinas en un mar que antes tenia las caracteristicas proplas de un ‘fago
interior" romanoe. La redlidad, sin embargo, es que ambas perspectivas apuntan al mismo
hecho: el repliegue de las provincias occidentales sobre |as tierras interiores, el cese de una
gran parte de las actividades comerciales destinadas a esas mismas provincias, y el
dominio alternativo de drabes y bizantinos de un espacio comercial que antes giraba

exclusivamente en la drbita de Roma.

BTambién en este caso los bérbaros mantuvieron durante algin fiempo la unidad
monetaria vigente en el momento de las invasiones, y que giraba en torno al “sueldo’
romano de oro, regjustado en tiempos de Constantino. Sin embargo a finales del siglo VI ya
habla el papa Gregorio Magno de otra moneda, los “solidi Gallicani’, gue no tenian validez

en la peninsula italiana.

26Chevallier, R.: Roman Roads. (Edic. orig. en francés) B.T. Batsford Ltd., London, paperback
edition 1989. pp. 131-176.

27Elias, N.: El proceso de la civilizactén..., Op. cit. pp.279-298.

28Capanaga, V.. Infroduccién a la edicién bilingle de "La Ciudad de Dios”. B.A.C., (2 Vol.)
Madrid, 1977. Vol. |, pag. 9

2Rutilius Namatianus: De redifu suo. Edit. de J. Vesserau et F. Préchac, Paris, 1933. 1, 140.
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IOMacrobius: Safurnalia, Ill, 14.2. Ed. de J. Willis, 1963.

3TMomigliane, A.: "Ef Cristiianismo y la decadencia del imperio Romano’, en: A. Momigliano

(ed.): El confiicto entre el paganismo y el Cristianismo en el Siglo IV, op. cit., pp. 15-30.

32Esta misma impresién de causatidad directa entre ta crisis final del imperio v la polémica
entre paganismo y cristianismo se deduce a veces de! propio San Agusfin, quizd debido al
énfasis que puso en sus palabras al analizar las terribles noticias llegadas a Hipona a finales
del verano del ano 410, Vid.: Sermo de Urbis excidio, 81, 8-9 (PL 38, 504-505); vy tamibién,
lbid.: 105, 12 (PL 38, 624).

33vid.: Dodds, E.R.. Pagan and Christian in an Age of Anxiety. Some Aspects of Religious
experience from Marcus Aurelius to Consfantine. Cambridge University Press, Londres, 2¢
edic. 1968. Traduc. cast.: Ediciones Cristiondad, Madrid, 1975. pp. 140-143.

HMcelso: Discurso verdadero contra los crishianos, & 115 - 117, Trad. de S. Bodeldn, Alianza
Editorial, Madrid, 22 1989, pp. 122-123:

(115) "Suponed que os ordenen jurar por el Jefe del Imperio. No hay ningtn mal en
hacer tal cosa. Porque, es enfre sus manos en donde fueron colocadas fas cosas de
la tierra, y es de & de quien recibis todos los bienes de la existencia..../...Si procurais
minar este principio, el principe os castigard, y razén fendrd; es que si fodos los demds
hiciesen como vosotros, nada impediria que el Emperador se quedase en solitario vy
abandonado y el mundo entero se fornaric presa de los barbaros mas salvales y mas
groseros’. (117) No se puede tolerar oiros decir: 'Si los Emperadores que hoy reinan.
después de dejarse persuadir por nosotros, corieran a su propio desastre,
seduciremnos incluso a sus vencedores. Si ésfos cayeran igualmente, nos haremos oir
por sus sucesores, hasta que fodos s& nos hayan entregado y sean iguaimente
exterminados por los enemigos’. Sin duda es io que no dejaria de suceder, a menos
que un poder mas esclarecido y mas previsor os destruya a todos de arriba abajo,
antes de perecer por culpa vuestra’,
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El pensamiento de Celso sélo nos es conocido a fravés de Origenes: Contra Celsum, en o
gue suele llomarse ‘'tradicién indirecta’. Su obra, gue llevaba por titulo La verdadera
Doctrina se fecha convencionaimente hacia el afo 178, v fué objetoc de un intento de
reconstruccién por R. Bader (1940). Para mdas detalles vid.: H. Chadwick: Introduccién a la
Traduc. inglesa del Contfra Celsum, Cambridge, 1965, Sobre el fragmento citado, vid.:
Bodelén, S.. ‘Introduccién’ a la ed. cit., p. 10.

350rigen, Contra Celsum Il, 30, (Transl. of H. Chadwick, Cambridge, 1965). Vid.: Markus, R.A.:
Saeculum: History and Sociefy in the Theology of St. Augustine. Cambridge University Press,
1970. (First paperback edition 1988), pg. 48. Pero quizé la primera explicaciéon
'providencilaista” de la  unidad del orbe romano, realizada con apologética cristiana,
habia sido ia de Meliton de Sardis:

‘God was preparing the natfions for his teaching. that they might be under one Roman
emperor, so that the unfriendly atlitude of the nations to one another. caused by the
existence of a large number of kingdoms, might not make it more difficult for Jesus'

aposties to do whhat he commanded them when he said 'Go and teach all nations'.”
3Sprudencio: Contra Symmachum, espec, 309-636. Corpus Christianorum, 126.

3’Dawson, Ch.: The Making of Europe, London 1939. Traduc. Esp. Asi se hizo Europa. La
Espiga de Oro, Buenocs Alres, 1947, pdg. 48,

38 Vid.: San Ambrosio, Epistola 18. 1-30. Migne, Patrologia Latina, XVi.

¥La derrota de los fuerzas Impericles en Adriandpolis (378), habia introducide en la
sociedad romana el debate sobre Ios efectos del cristianismo en las estructuras del Imperio,
en cuyo marco se produce la infervencidon de Simmaco ante el altar de la Victoria, La
respuesta mds intelectualizada habia corido a cargo de Prudencio (Contra Syrmmachum),
mientras que Ambrosio se situaria en una linea mds practica, utiizando los éxitos en la
restauraciéon de la unidad y la seguridad del Imperio obtenidos por Teodosio, que el Obispo

de Mildn atribuye a su condicién cristiona y al auxilio de Dios, invirtiendo el argumento de
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Simmaco y propugnando una transformacién total en la idea del poder imperial. En su "De
Obifu Theodosi® (395), Ambrosio infroduce una clarg lectura teoldgica de la historla
romana, haciendo girar el péndulo de su proteccion hacia el cristianismo, y planteando el
dilema entre el clasicismo pagano y el triunfo cristiono en la crisis de principios del siglo V,
cuya sintesis resolverian Paulo Orosio (Hisforiarvm adversum paganos) y. sobre todo, Son
Agustin (De Civitate Del). Vid.: Marta Sordi: "La concezione Politica di Ambrogic”, en: |
Cristigni e l'lmperioc nel IV secolo, a cura di G. Bonamente e A, Nestori. Publicazionl della
Facolta di Lettere e Filosofia. Macerata, 1988. pp. 143-154.

40 Markus, R.A., Saeculum...Op. cit. pg. 27.

41vid, C. Torres Rodriguez: Paulo Orosio, su vida y sus obras, Fundacién Pedro Barrié de la
Maza, A Coruna, 1985, Introduccién, p. 68-72

42pgvli Orosii Historiarvm adversvin paganos, Liber secvndvs, 14-23, Edic. de C. Torres
Rodriguez: Paulo Orosio, su vida y sus obras, Fundacién Pedro Barrié de la Maza, A Coruna,
1985. p. 162.:

‘quod si pofestates a Deo sunt, quanto magils regna, a quibus reliquae potestates
progrediuntur; si autem regna diuersa, quanto gequius regnum aliquod maximum, cul
reliquorum regnorum potestas uniuersa subicitur, quale a principio Babylonium et
deinde Macedonicum fult, pos efiam Africanum atgue in fine Romanum quod usque
ad nunc manef, edemque ineffabili ordinatione per quattor mundi cardines quatifor
regnorum principatus distintis gradibus eminentes...”,

“Torres Rodriguez, C.: op. cit., pp. 74-75.

“La influencia de San Agustin en la aceptacién por la iglesia de los valores clésicos de la
clvitizacldn romana, vid.: Pueei, U.: La ciftd di Dio. Torino, 1938. pp. 47-50.

“Markus, R.A., Saeculum... op. cit. pg. 45-71.
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4 os términos ‘secularizacion”y *desacralizacion’ aparecen agqui con matices diferentes. El
primero alude a la distincidon entfre el poder estrictamente civil y aquel ofro basado en
formas de representacion religicsas v jerarguizadas. El segundo se refiere a la supresion del

determinismo religioso, o de la intervencion directa de Dios en el gobierno del mundo.

Esta distinciéon es importante por cuanto San Agustin desacraliza la historia, pero no el
poder, al que impone el deber de representar la ley de Dios en el mundo, sobre principios
cristionos de validez absoluta. Para gue hubiese una verdadera desacrdlizacién del poder
seria preciso gue se reconociese una efectiva relativizacién de los valores sobre los que se
organiza la convivenciaq; y. por mucho que quiera forzarse la interpretacion de los textos
agustinianos, la desacralizacién no constituye una caracteristica del poder temporal tal
como se concibe en el ‘De civitate Dei".

Sobre el proceso de secularizacion, vid.: Cox, H.. Lo ciudad secular. Edic. Peninsula,

Barcelona 1968, espec. pp. 53 v ss.

47sabine, G.H.: A History of Political Theory, Holt, Rinehart and Winston Inc.; New York, 3¢ ed.
1961. Trad. cast.: Hisforia de Ia Teoria Politica, F.C.E., 1° ed., 4° reimpr. México, 1970, pag.
143-146.

48E| origen doctrinal de esta dudlidad de lealtades suele establcerse en Ias palabras de
Cristo referidas en el Evangelio de San Marcos, 12, 17: 'Lo del Cesar, devolvedselo ol César,
y lo de Dios, a Dios', (version castellana de la Biblic de Jerusalén, Desclee de Brouwer,
Bilbao. 1984). Sin embargo la hermeneutica de dichas palabras, referida al contexto de la
Palestina ocupada por los romanos desde el siglo | a.C., es de gran compilglidad, e inclina o
pensar que la auténtica dudlidad de lealtades entre el poder temporal y la ley de Dios se
elabora para el cristianismo a través del complejo proceso de interpretacidn del
cristianismo para abrir la Iglesia a los romanos no judios. (Vid.: Puente Ojéaq, G.: ideociogia e
Historla. La formacién del Cristianismo como fendmeno ideoldgico, Edit. Siglo XXI, Madrid,
(1¢ edic. 1974), 5 edic. 1991. pp. 163-200.
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e Civitate Dei, XV, cap 1 a 4. Migne, XLI 437-442; Idem: |, cap. 1, PL, XL 13. Enarrationes in
Psaimis, 61,6 , PL XXXVI, 733. 136, 1, PL, XXXVII, 1761; .

%pe Civitate Dei, XVill, cap. 27 a 37. Migne, Patrologia Lating, XLi, 583-598.

51pawson, Ch.: La dindmica de la historia, Madrid 1961, pdag. 183-184. "Quonian voluntas, in
natura quae facta est bona a Deo bono, sed mutabilis ab inmutabile, quia ex nihilo, et a
bono potest declinare, ut faciat malum, quod fit libero arbitrio”. De Civitate Dei, XV, 21, PL
XL, 467,

52sermo de Urbis excidio, 3. Migne, Patrologia Latina, XL, 718.
S3Markus, R.A.: Saeculum... Op.Cit,, pg. 144-150,
%4 De Civitate Dei, XIX, cap. 17, PL XLl, 64é:

" Hoec ergo coaelestls civifas dum peregrinatur in terra, ex omnibus gentlbus cives
evocat, atqui in omnibus linguls peregrinam colligit socletatem; non curam quidquid in
moribus, legibus. institutisque diversum est, quibus ex pax terrena vel conquiritur, vel
tenetur; nihil eorum rescindens, nec destruens, immo efiam servans ac sequens: quod
licet diversurn in diversis nationibbus, ad unurm tamen eurmndernque finem ferrenae pacis
intenditur, si religionem qua unus summus ef verus Deus colendus docetfur., nen

impedit”,

BNo aceptamos agul la teoria de Menéndez Pidal, segin la cual las posiciones de San
Agustin y de Paulo Qrosio serian divergentes e incluso confrapuestas (Vid. Menéndez Pidal,
R.: Hisforia de Esparia. T. I, pp. XXXIII - XXXV, Espasa Calpe, S.A.. Madrid, 1935). Pensamos
gue ésta tésis del llustre historiador estd viciada por un exacerbado deseo de dar cuerpo a
la “Hispanidad" en el mismo momento en que aparecen las primeras fisuras del Imperio.
Para Menéndez Pidal -seguido, en parte, en este punto por Casimiro Torres (Vid. Op. cit.,
pp. 75-77)-. Paulo Orosio habria defendido un ‘germen de nacionalismo®, mientras Agusfin
de Hipona habria creido en la pervivencla ilimitada del Imperio.
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Pero, a nuestro juicio, no es exacto ni lo uno ni lo otro, ya que ambas afiimaciones no son
parte principal de la argumentacién, sino que se limitan a contextualizar una idea en la
gue ambos historiadores, Orosio y Agustin, muestran plena coincidencia: ¢l plan de Dios es
compatible con la liberfad de los hombrres, v por ello, aunque existe un nexo providencial
en la historia de los pueblos, la ‘ciudad de Dios" no se asienta sobre la integridad y la
eternidad del Imperio, sinc que puede materializarse a través de gentes, lenguas e
instituciones diversas,

La polémica sobre este punto ha sido larga. y con frecuencia acerva. Pero a nuestro juicio
esta sintesis basada en ia dualidad de ‘ciudades” no sélo asienta sus razones en la
Interpretacidén objetiva de los fextos, sino gue conecta con la fradicidén de la literatura
cristiana del final del Imperio, en la que Prudencio, San Ambrosio y otros escritores habian
intuido el fin del viejo orden y el cambic infegral de los supuestos politicos y sociales que
habria de seguir al friunfo del cristianismo. De esta forma, Qrosio y Agusfin -que escriben sus
obras casi simultanente- no serian completamente originales en su 1ésis, aungue si en la
solucién del dilema que planteaban los anteriores pensadores, v especialmente San
Ambrosio ("De Obitu Theodosi”), entre el paganismo y el cristianismo, despolitizando Ia
victoria de éste tanto en lo positivo -que reclamatba Ambrosio- como en lo negativo -que
imprecaba Simmaco-.

56p. Orosio: Pavii Orosil Historiarum...; op. cit., ed. cit. Liber VI, cap. XLII, 12-18, pag.718-720.
57p, Orosio: Pavii Orosii Historiarum...; op. cit., ed. cit. Liber V, cap. 2, 2. pag. 394,
58p, Orosio: Pavii Orosii Historlarum...; op. cit., ed. cit. Liber V, cap. 23, 16. pég. 470.

950bre ef concepto de ‘polifela’, vid.: Aristételes, Politica, Libro lll, 9, y concretamente 1280
b, 39-40; v 1281 ¢ 1-4. También: Platén: Leyes, 817, b.

%) profesor A.J. Carlyle destacé la importancia decisiva que tuvo la crisis del pensamiento

politico del siglo IV a.C. Fruto de dicha crisis serian tanto e! modelo universalizador gue
infento Alejandro Magno como el mds exitoso llevado a cabo por Roma. pues ambos, a
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pesar de estar instrumentados sobre una politica militar de conquistas, pusieron en practica
mopdeilos de organizacion politica que implicaban la convivencia de razas y culturas bajo
una misma ley y ung mismas formas de conducta, o que supuso un avance de tales
proporciones que incluso desde la perspectiva actual es dificil de valorar, Vid.: Carlyle, R.W.,
y Carlyle A.J.. A History of Mediaeval Political Theory in the West, 6 vols. Londres 1903-1936.
Cit.. por G.H. Sabine, op. clt. pdg. 113.

¢1vid.: Marias, J.: “Infroduccién’ a la edicién bilingle de la Politica de Aristdteles. Instituto de
Estudios Politicos, Madrid 1970. pp. XLVII-LXII.

S2Ferguson, W.S.. Hellenistic Athens: An Historical Essay. Londres, 1911, pp. 1 ss.
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Capitulo I

La construccién social del espacio politico.

1. El espacio como elemento de infegracién social.

Desde una perspectiva sociolégica el Estado se presenta como un sistema
de organizacidn politica del territorio, llevado a cabo mediante el monopolio
institucional de la violencia y la estricta jerarquizacidn de ia restantes
organizaciones de poder, cuya cima es -al menos en algunos aspectos- el
Estado mismao.

Asi definido, el término Estado, no sélo es aplicable al "Estado-nacional
como forma especifica alumbrada en el Ocidente europec en el
Renacimiento; sino que incluye también a las ciudades-estado, a los
imperios, a las teocracias y algunas otras formas politicas. Pero excluye, por
razones conceptuales, a las tribus, a los lingjes, a las igiesias y a otras formas
de encuadramiento social cuyo poder no esta vertebrado en tormo a la
violencia legitima, o que carece de referencias territoriales precisas’.

Sien embargo conviene precisar gue el concepto de "espacio politico" y el
de "espacio estatal' no coinciden necesariamente; y gque el Estado no es el
unico, ni siquiera el principal, definidor de los espacios politicos. Porque
mientras que el ferrtorio estatal es el ambifo preciso en el que opera su
poder, el espacio politico es un marco de referencia para tos mecanismos
de socializacién del individuo, cuyo alcance es variable en funcidén de la
evolucidn y del desarrollo que dichos mecanismos presentan. Y aunque es
evidente que el Estado constituyd historicamente uno de los elementos clave
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para ia insercidn social de los individuos, no 0 es menos el que otras
cuestiones -como |a penetracidn de las culturas, Ia evolucion de los sietmas
de produccién, los descubrimientos técnicos, los medios de transporte, las
religiones, o los medios de comunicacion- han contribuido fambién a variar
el espacio gue un individuo © grupo es capaz de percibir desde sus
estructuras cognoscifivas?, y de ordenar para el ejercicio de la vertiente
social de la personadlidad.

Y desde este punto de vista es posible afimar que, aungue los Estados
tienden a identificar los conceptos de espacio politico y territorio estatal, io
cierto es que con frecuencia varios Estados se relacionan denfro de un
mismo espacio, y otras veces un Estado puede abarcar un territorio que
incluye cosmos socidles diferentes. Ejemplo de lo primero seria, en nuestros
dias. la Europa Occidental, cuyos Estados estdn desbordados por la
capacidad de sus ciudadanos para abarcar sociaimente espacios culturales,
juridicos y econdmicos mds amplios; mientras que la extinguida Unién
Soviética lo seria de o segundo, al abarcar bajo una férmula estatalizante un
conjuntc de espacios incapaces de uJtlizar esquemas comunes de
socializacion.

De hecho es posible pensar en la divisidn de un estado sin que dicha ruptura
se traduzca en una fragmentacidn equivalente del espacio social de
referencia, como fué el caso de la division de Alemania después de la |l
Guerra Mundial. También pueden apreciarse ejemplos de lo contrario,
aungue quizd menos claros, como el caso de la extinguida Yugoeslavia,
donde suscesivos experimentos de organizacion estatal del temritorio no han
logrado una equivalente evolucidn del espacio social de referencia.

Y también debe de quedar claro que el espacioc no coincide
conceptualmente con la naciondlidad -entendida como ia colectividad
unida por fuertes lazos linguisticos, religiosos o de identidad simbdlica-3. En
este sentido resulta paradigmatica la situacidn de Europa Occidental, en fa
gue existen Estados asentados sobre una pluralidad de nacionalidades, y
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cuyos ciudadnos estdn insertos en un espacio de socializacidén que engloba
a su vez varios Estados, diferentes lenguas, y simbolos de identidad colectiva
muy arraigados.

Existe, pues, una diferencia clara entre 10s mecanismos de creacidén de la
nacionalidad, los de estatalizacion y los de espacializacion, que implica ia
existencia de dindmicas autdnomas en cada uno de ellos, sobre las que
operan estimuios diversos. En el proceso histérico de construccién de la
nacidon, del Estado o del espacio referencial de una sociedad pueden
producirse, en determinadas circunstancias, amplias coincidencias
instrumentailes y fuertes interacciones entre ias fuerzas sociales que mueven ¢
cada uno de dichos procesos. Pero también pueden darse grandes
divergencias, e incluso contradicciones, entre ellos, manifestadas unas veces
como simpies disfuncionalidades sociales. pero traducidas ofras veces en
auténticos conflictos, impulsores de ciertas formas de movilidad histdrica gque
estdn en la base de los cambios politicos y sociales.

Asi, por ejemplo, la ‘polis” griega. concebida como ciudad-estado en un
espacio social incomparablemente mds amplio, se hizo inviable, por esta
misma razdn, en lo politico y en lo econdmico, propiciando las claves de la
expansién de Macedonia vy, tras ella, del fin del esplendor politico griego. En
el caso del Imperio Romano el espacio estafal y el espacio politico casi
llegaron a coincidir durante largo tiempo. aunque englobando readlidades
nacionales diferentes, hasta que el crecimiento administrativo de las
provincias, ia aparicidn del problema de la doble lealtad cristiana, la fijacion
de la legiones en el ‘imes", la creacidén de dindmicas econdmicas
territorializadas y el resurgimiento cultural del mundo griego llevaron a un
debilitomiento de ia unidad espacial del Imperio, a partir de la cual fué
posible su invasidn y posterior desmembracion por los barbaros.

La experiencia histérica viene demostrando que la movilidad de las
estructuras politicas y los cambios en ias ideas y en las formas de
organizacion estan mas inducidos por la inadecuacion entre los espacios de



144

socializacién y los territorios del estado, que por la diferencia entre estos vy las
naciones. Y no es extrano qgue sea asi, por cuanto los elementos constitutivos
de la nacionalidad, que son en parte producto del proceso de socializacion,
son en ofra parte producto de la existencia de los propios Estados, que como
consecuencia de su accidn centralizadora y uniformizadora acaban por
incrementar los simbolos de identidad. Por ello Ia evolucion de los estados y
las naciones manifiesta una creciente fendencia a converger, y se desarrolla
dentro de unas fineas comunes, mientras que la configuracién de espacios
de socializacién, por depender de muy diversos factores, sigue una linea de
evolucidbn mdas independiente, y sefalada por grandes quiebras en su
tendencia y en su direccidn, que producen frecuentes choques con los
modelos de estructuracion politica, y desencadenan procesos sociales de
cambioc que pueden adoptar formds evolutivas o revolucionarias, v pacificas
0 violentas.

El espacio como realidad social -y por ende politica- no se agota en la
determinacidn de una redlidad fisica mediante el establecimiento de limites
objetivos. El espacio es una categoria esencial del conocimiento humano,
dentro de la cual el individuo puede establecer relaciones con los demds, y
mantener un intercambio dialéctico con otros sujetos que le permite
comprender las cosas del mundo?,

El espacio, como forma de conocimiento social, no es una realidad objetiva
en la gue el individuo se inserta; ni tfampoco una creacidn subjetiva desde la
base de un ‘gpriorismo fundamental”. El sujeto -diria Heidegger con
sugerente y profunda expresidon- es ontologicamente espacial, y al “ser en el
mundo®, abre un espacio a través del que el propio mundo se le muestra, El
sujeto vive ‘espaciando’, lo que le permite situar los elementos del mundo
inmediato y aprehender su cosmogonia’,

El espacio es, pués, una forma de conocimiento de nuestra realidad
circundante, contrastada en las relaciones con "el ofro”, y por ello constituye
lo base de nuestra socializacién, entendiendo por tal el proceso de
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infernalizaciones y externalizaciones de los estimulos del mundo®, que viene
definida por nuestra capacidad -natural o auxiiado- de percibir 1as
relaciones dialécticas entre individuos, y de éstos con las cosas y 1os
conocimientos del mundo.

El espacio no es una redlidad estética ni univoca, sinc gque es percibido
como una realidad flexible y dialecticamente creada; porque el proceso de
orlentacién del hombre en “su” mundo no se limita a una simple insercidn en
un ambiente y a conducirse dentro de él de acuerdo con esquemdads
predeterminados, sino que implica una proyeccidén de acciones que -en su
éxito o en su fracaso- constituyen ia realidad de ese mundo’.

El hombre ‘crea” diferentes espacios, cada uno sobre un dmbito distinfo de
redlidades y sobre un fipo especifico de relaciones, sin que quepa delimitar
territoriaimente, de una manera precisa, las redes interpersonales, las
creencias comunes, las obligaciones asumidas, los sistemas de produccidon o
cualguiera de los ofros mUlfiples supuestos que definen una “sociedad®. Y de
esta forma. por encima de ios [imifes de los Estados, o de las comunidades
de base local, o de ia difusidn de las formas politicas generadas dentro de
un sistema juridico y cultural, los individuos proyectan su socializacién sobre
ambitos no precisos territorialimente, pero si asumidos como referentes
interiorizados de una “forma de hacer" coman.

A fravés de su actividad cuotidiana -desde la respuesta a ias necesidades
primarias hasta las més complejas formas de socializacion adguiridas en el
proceso civilizatorio- el hombre va definiendo una serie de espacios de
relacidn que podrian representarse como una nucleacién concéntrica, y
que se agrandan a medida que sus mecanismaos de objetivacién se hacen
mds intangibles y abstractos. Y por ello sin necesidad de destruir cada
espacio para instalarse en el siguiente- el hombre ha ido conguistando
espacios crecientes, partiendo de la simple relacién con el "ofro-yo’, hasta
alcanzar el concepto de humanidad, que define el espacio mas amplio de
cuantos es capaz de percibir sin perder la orientacién propia de su mundo.
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El "espacio pofffico" es el resuitado de una sintesis entre la identificaciéon
funcional de los valores de una comunidad -en la linea descrita por Talcolt
Parsons®-, v la actividad ‘espaciadora” que Martin Heidegger esfablecid
como una forma del ‘ser-en-el-mundo” de las personas. Ei "espacio politico”
constituye un sistema de simbolos, culturalmente organizado. a través del
cual se produce una interaccién entre ios actores individuales que participan
de él, tendente a la obtencién de un optimum de safisfaccién. Dicho sistema
de simbolos es percibido 'espacialmente’, tanto por la naturaleza de sus
relaciones instrumentales como por la capacidad de percepcion e
interiorizacidn que desarrollan ios individuos en un momento dado.

El "espacio polifico” constituye, pués, un dmbito de socializacién, o de
conocimiento del mundo, definido por la actividad cosmogdnica del
individuo, que organiza sus percepciones mediante un sistema de simbolos a
los que se adhiere -infernalizacién- y a los que ajusta después su conducta
mediante las motivaciones finales del conjunto social -exfernalizacién-. Por
estas razones, ia delimitacidén de! ‘espacio poiitico" tiene causas vy
manifestaciones auténomas frente a los sistemas politicos o econdmicos en
los que el hombre se inserta, y que, para el "espacio politico”, resultan
mecanismos parciales -aunque relevantes- de socializacion.

Los diferentes dmbitos de socializacién estén delimitados por su espectativa
de respuesta, mas o menso eficaz, frente a determinados retos ambientales.
En ese orden, y a modo de ejemplo, el Estado como realidad social -
siguiendo a G. Almond y G. Bingham Powell'%-, puede entenderse referido a
su capacidad de responder a cuatro necesidades bésicas:

Q) la de crear una estructura legal operativa;

b) la de conseguir una adhesidn afectiva a un proyecto "nacional”;
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¢) la de atender a una presién de la poblacién que le permita participar
en las decisiones colectivas;

c) la de administrar el monopolio institucional de la viclencia para
arbitrar la distribucion de los recursos escasos.

Y aungue es posible que la respuesta a este cuddruple reto no acierte a fijor
del todo los elementos estructurales del Estado, si parece un ejemplo
suficiente para ilustrar el hecho de que, frente a otros posibles retos, que
plantean la necesidad de otras formas de respuesta, los dmbitos de
sociadlizacidn percibidos y asimilados por los individuos sean mds © menos
amplios que el del Estado. En el marco de los actividades politicas, estamos
acostumbrados a acotar espacios territoriales menores que los del Estado,
que aparecen conformados por la necesidad de responder a unos retos
ambientales propios de la realidad cuofidiana. Sin embargo, yendo hacia
arriba, la tendencia es, o al menos ha sido, la de considerar que el Estado es
la altima referencia de socializacidn, unas veces porque agota en su propio
ambito todos los estimulos de socializacidon que recibe el individuo, y ofras
porque se convierte el intermediario de las relaciones sociales mas amplias,
conformando espacios de socializacion protagonizados por el propio Estado
y No por los individuos,

Condicionada por un largo y profundo proceso cultural y por una practica
casl universal, en la teoria politica moderna, y aln contempordaneaq, existio
una tendencia generalizada a considerar al Estado como el marco mdés
dmplic de socializacion del individuo, de tal manera gue todas las
subcategorias de relaciones sociales se establecian hacia abajo. mientras
gue no solian considerarse las hipodtesis de encuadramiento politico mdas
amplias que el Estado!!. Sin embargo esa coincidencio entre la redlidad
estatal y los dmbitos de socializacién politica se da pocas veces, y en s
mismo constituye un punto ideal de madurez y equiibrio en el desarrollo del
Estado, por debajo del cual el dmbito de socializacién politica es mayor que
el del Estado, y después del cual la expansibn de los mecanismos de
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interaccidn vuelven a producir un nuevo desequilibrio, generaimente
resuelto en una socializacidon expansiva, pero a veces resuelto tamblén en
una fragmentacién ocasional de |la percepcion espacial de los instrumentos
de inculturacion,

Frenfe a la idea comin de que los poderes estatales, entendidos en su
acepcibn mas genérica, se asientan sobre 'socledades’ compactadas y
diferenciadas por una larga y continuada historia, Stein Rokkan ha venido a
demostrar, a partir del ejemplo de los Estados europeos contempordneocs,
que las formas estatales concretas son organizaciones gue crecen en medio
de unas amplias poblaciones ligadas por redes sociales de larga vida, cuyas
inercias de cambio en ios aspectos culturales y en los medios de produccion
se mantienen en gran medida més alla de los limites estrictos de 1a division
geopolitica’2,

2. Espacio politico y cambio socidal.

Para nosotros el "espacio politico”, a diferencia del "espacio estatal’, es el
dmbito mds amplio de socializacidén efectiva que un grupo de individuos es
capaz de manejar. Y esa condicidon de 'efectividad” Io pone en relacién
directa con los movimientos sociales de amplia proyeccion y larga vida que
subyacen a la casuistica de los acontecimientos histéricos y a la vida reai de
las instituciones politicas; por lo cual el "espacio polifico” es suceptible de
presentar disfunciones frente a una concreta redlidad poilitica, e incluso
frente a las formas politicas conceptualmente establecidas?s.

Una sociedad penetfrada por mecanismos de socializacidn amplios, en la
inea de lo que es comUn 4 las sociedades avanzadas, se enfrenta
constantemente a la posibilidad de que sus instituciones de poder, en el mas
amplio sentido de la palabra, conformen una superestructura anacrénica,
inadecuada para la instrumentalizacion de las respuestas a sus propios retos.
Y ello es asi porgque las inercias de cambio que operan en el dmbito de los
espacios estatales son generalmente mas lentas que aguellas otras, mdés
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abstractas pero también mds decisivas, que se derivan de los espacios
politicos. Siguiendo en este punto el mismo ejemplo que proponiamos
anteriormente, cabe decir que la sociedad de Europa occidental, cada vez
mds unificada en el dmbito de las relaciones culturales, econdmicas y
sociales, tiene sin embargo una movilidad mucho menor en sus estructuras
politicas de base Estatal, que conforman nlcleos de interes econdmico o
grupos de poder diverso mdas proclives a adoptar posiciones conservadoras
en la definicidn de las nuevas instifuciones. Pero es precisamnte esa
disfuncion creciente entre la estructura estatal y los nuevos impulsos
socializadores derivados de la comunicacidn, de los transportes, de la
técnica y de todos los avances del mundo moderno la que hace aflorar la
necesidad de un cambic que nadie puede negar, adn a pesar de las
grandes incognitas que presenta en cuanto a sus concretas lineas de
evolucidén,

Una de las criticas mads serias realizadas sobre la explicacion funcional-
estructural de la redlidad social, es la que se refiere a la falta de perspectiva
sobre las personas © grupos soctales que influyen interesadamente sobre el
mantenimiento o el cambio de los sistemas de valores. Partiendo de gue el
ejercicio monopolistico de la violencia institucional estd en manos de una
persona o grupo, se entiende, por tos adelantados de esta critica, que los
infereses de dichos grupos socidles condicionan de forma notable la
direccién de las actuaciones del poder, y gue existe una relacién directa
entre su poder vy los sistemas de valores que infervienen en la socializacion
del individuo.

Estd critica, que es, insistimos. una de las mds profundas gue se han
efectuado sobre el funciondglismo, se refiere a la base tautoldgica dei
funcionalismo social, segin la cual los individuos, en su proceso de
socidlizacidn, se adhieren a estructuras de valores estables; y dichas
estructuras son estables porque existe sobre ellas un consenso generalizado
que se manifiesta en la propia adhesidn de los individuos. Sin embargo la
eficacia de la critica desminuye claramente cuando hablamos de espacios
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de socializacién que no coinciden con estructuras de poder monopolizado, v
donde es plenamente racional el pensar gue se produce una seleccidn de
los valores sociales en funcidn de su resistencia frente a los embates del
utilitarismo © del egoismo natural de los individuos.

No se trata de afirmar que los movimientos sociales que se producen en os
grupos de amplia base estén exentos de las influencias de los poderes y a las
propias inercias culturales, sino de dafirmar, simplemente, que cuanto mads
amplic y mds abstracto es el proceso de socializacion, menos controlable
resulta por los sistemas de poder que se organizan sobre dmbitos territoriales
diferentes, por o que su movilidad es mayor y sus cambios menos
controlables. Y este andlisis mantiene su vigencia incluso cuando se
confronta con la readlidad de los modernos ‘poderes’ sociales, vy
especialmente ia comunicacién. Porgue a pesar de que las modernas
formas de control, por ser mds abstractas y amplias, permiten desboradadr
con facilidad los espacios estatales para conformar estrategias de accidn o
de control casi universales, también es cierto que su propia abstraccién los
hace mds efectivos a la hora de desencadenar los procesos de cambio que
a la hora de orientar concretamente sus resultados.

El "espacio polifico’, estructurado a partir de un proceso de socializacidn que
se sitia mdas alld de los dmbitos de ejercicio centralizado y monopolistico del
poder, es susceptible de generar escaias de valores autdnomos, cuya
pervivencia se asienta en las redes sociales que preceden vy subyacen a las
organizaciones politicas, sin depender exclusivamente de los apoyos © de [os
embates del poder establecido. Son valores construidos sobre una esfera
mds ampiia que la del estimulo-respuesta, y que no son susceptibles, por
consiguiente, de ser alterados en base a la utilizacidon puntual y simple de
dicho mecanismo. Mientras que en 10s espacios estatales los elementos
coactivos son un instrumento fundamental para el mantenimiento de la
unidad de valores, en el nivel de los espacios politicos la coaccidn tiene una
funcidn casl residual, ya que los valores responden a una ontfologia
especifica -en la dimensiéon propugnada por Max Scheller- que aporta a las



151

sociedades el acervo critico necesario para poner en practica 1os procesos
comparativos que estdn en la base de los cambios sustanciales del modelo
politico.

En el concepto de espacio politico subyace la distincién entre sociedad vy
Estado, deducible ya de la teofia de Max Weber, y una de las dicotomias
centfrales del pensamiento europeo moderno’4, El monopolio institucional de
la violencia legitima, por el que el Estado delimita y ordena su propio
territorio, Nno constituye el Unico sistema de socializacidn. El Estado tiende a
una progresiva compactacion det grupo a través de mecanismos de
socializacidbn basados en la generalizacion de ciertos valores y de ciertas
formas cuiturales. pero el ambito de insercion social del individuo, aque! a
través del cual se produce su didlogo con un mundo abarcable en el que se
internalizan los vaiores y se generan mecanismaos integrados de respuesta,
puede ser, y de hecho lo es con frecuencia, diferente al del Estado -por
exceso o por defecto- y puede plantear un conflicto de valores entre lo
parficular y o universal cuyo resulfado es una desestabilizacién de las
estructuras del poder.

Las formas estatales -entendidas agui, en su acepcidon mds genérica, como
organizaciones de poder de base terriforial’s- fienden a converger
idecgimente con los espacios de socializacidn mds amplios, a través de
sucesivos movimientos de adaptacién que raras veces presentan formas de
rupturda violenta con los sistemas de valores establecidos. En las sociedades
complejas, el riesgo de ruptura estd ademds reducido a fravés de la
coexistencia de mditiples referentes de socializacién dentro de cada Estado,
cuyas respuestas a los estimulos de cambio no son univocas, ni adoptan
siquiera una idéntica direccidn. o que constituye un evidente mecanismo de
equilibrio de los sitemas sociales. Pero a veces, debido a la coincidencia de
un numero elevado de factores de cambio, cuya fuerza puede verse
acentuada por la interaccidon de sus mecanismos bdsicos, los individuos
perciben una disfuncién entre su redlidad social y su realidada estatal, o
entre su espacio politico y su marco territorial, que se resuelve en una
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"agonia” de valores'é y, con frecuencia, en un cambio de las formas politicas
qgue adoptan las sociedades para organizar su convivencia.

No se frata de recuperar aqui formas de explicacién del cambio social
redlizadas a través del mecanismo de la diferenciacidén. No admitimos la
existencia de un Unico "cambio soclal”, sino de multipies cambios, surgidos de
una aplicacidn coherente de los avances cientificos y de las estructuras
culturales a la resolucidn de los problemas inmediatos. Cada cambio social,
cudlquiera que sean sus causas, influye sobre el sistema de valores, y
trastoca, en mayor o menor medida, las relaciones interactivas de los
individuos, dentro de uno © varios dmbitos de socializaciéon. Pero el resultado
de estos cambios no opera sdlo sobre las interacciones de grupos sociales en
un esguema estable de valores, sino que puede influir, ademas, en la
definicidn de la propia estructura de valores, y en la ampliacion o reduccidn
de su espacio de socidlizacion, io que redunda, normalmente, en una fuente
de movilidad social, aunque de efectos mucho menos sistematizables de lo
gue han pretendido las teorias de corte diferencialista.

La ‘polis® griega, lo hemos dicho ya, no hizo crisis por la desfruccion de sus
valores intrinsecos, sino por el choque de estos con la necesidad de
garantizar la pervivencia de modelos de socializacion mds amplios. Y en el
proceso de convergencia de uno y ofro interés, el helenismo fué la corriente
gue intentd la sintesis entre una forma estatal perfectamente delimitada y
manejable como ambito de socializacién, y un poder politico seguro vy
estable, cuyo méximo exponente fué la expansion maceddnica.

En la linea inversq, los valores que sostenian el mundo romano quebraron
antes de que lo hiciese la forma sstatal sobre la que se asentaban. El triunfo
del cristianismo, el resurgir de la cultura helénica, la crisis de la burguesia
urbana derivada de la cenfralizacion del poder, y Ia creciente autonomia
de las provincias frente a un modelo imperial que se especializaba en la
defensa de las fronteras del Imperio, acabaron por romper 10s mecanismos
de adhesion a la legitimidad politica establecida, y por hacer imposible la
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permanencia de todo el imperio bgjo una misma dindmica poiitica. Y en ese
punto, las invasiones bdarbaras que revistieron caracteristicas masivas y
violentas desde principios del siglo V, estdn mds cerca de ser la
consecuencia que la causa de la fragmentacién del Imperio, puesto que sus
efectos guedaron casl limitados a una precipitacidon del proceso de
fragmentacidn politica y a la acentuacién de sus caracteristicas.

En la medida en que las amplias comparaciones entre grandes procesos de
cambio pueden arrojar luz scbre la entidad y dadlcance de clertas
fransformaciones historicas, parece Uil en nuestro caso recurrir @ una
comparacion con la Europa de hoy. El Confinente entero estd viviendo un
momento de fuerte disfuncidon entre sus sistemas politicos de base territorial y
la espaciacién real de sus valores de convivencia, o que viene generando
una fuerte crisis de los valores nacionales, y una creciente adhesion a otros
qgue se sitian en ambitos de socializacién diferentes, Para la mayoria de los
ciudadanos de las democrdcias occidentales mds avanzadas, los valores
gue asume como esenciales para su socializacion desbordan el marco de las
estructuras estatales, produciendo adhesiones distintas de aquellas que el
Estado frataba de unificar'’. ¥ aunque pueda decirse que esto sucedid otras
veces, en mayor o menor medida, no puede decirse en cambio que en Ia
confrontacion de intereses entre ios sistemas estatales y los valores
referenciales del "espacio politico europeo” el resulfado fuese el mismo gque
ahora.

Y seria un error, a nuestro juicio, seguir insistiendo en una Iinterpretacion
utilitarista o economicista de la confluencia de valores, como si el espacio
econdmico fuese el auténtico motor de la unidad europea. Hoy Europa v la
mayor parte del mundo occidental manejan con plena normalidad ciertos
términos politicos que presuponen la guiebra del esquema de valores del
estado nacional como dlitima instancia de socializacion. Ello explica por qué
el proceso europeo, visto desde la perspectiva de la antigua URSS, esta
evolucionando en una direccibn aparentemente opuesta a como se ve
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desde Occidenfe, contradiciendo las claves ideoldgicas sobre las que se
fundamenta el proceso de Ja llamada unificacién europea.

Porque si partiimos de la distincion que hemos establecido entre ‘espacio
pofitico"y Estado, y sl aceptamos que la estabilidad de los sistemas politicos
se alcanza en un punto de convergencia ideal de ambas realidades,
veremos gque lo gque sucede en este momento en la Europa occidental -que
se une- y en ia Europa del Este -que se desintegra-, obedece a un mismo
proceso, con razones idénticas, tfendentes a adecuar los modelos de
socializacidn coercitiva con los de socializaciéon consensuada. Y por ello la
aparente confradiccidn de ambos procesos poco mds indica que la
existencia de un punto de partida radicalmente diferente, caracterizado en
el caso de la URSS por la existencia de un sistema estatalizante mucho mas
amplio que el "espacio politico” estructurade sobre valores compartidos -
cuyas contradicciones se hicieron insostenibles tras el derrumbe del
socialismo real-: mientras gue en Occidente esa misma disfuncion se resuelve
a la inversa, con una preponderancia creciente de un mundo de valores
comparidos, y también de necesidades derivadas de ellos, que desborda el
admbito de los Estados!s.

Salvando las casi insalvables distancias de esta amplia comparacion, el
procesc de fragmentacién del “espacio polftico” de la URRS revistid ciertas
caracteristicas similares a las que tuvo la caida del Imperio Romano durante
los siglos IV y V, en la medida en que la ruptura del sistema de valores no se
derivdé de la desmembracién territorial, sino a la inversa. Y también ahoraq,
como entonces, esta ruptura tuvo mucho que ver con la incapacidad de las
estructuras reales del poder para dar respuesta a las exigencias derivadas
del misno modelo de socializacion que habia servido inicialmente para
vertebrar el amplio espacio sobre el gue se asentaba la readlidad
estatalizante de la URSS.

Somos conscientes de que estamos hablando de procesos complejos, en los
que las causas son muitiples y las influencias se cruzan en fodas las
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direcciones. Sabemos que es muy dificil navegar por el sector de la historia
donde se juntan los olegjes levantados por los vientos renovadores con
aquellos ofros que se derivan de las inercias propias de las instituciones
sociales y de poder. Pero nuestro objetivo no es el de esfablecer
diagnésticos adecuados para una inmediata ferapia politica o econdmica,
sino la de establecer ias lineas de reflexidn que permitan identificar la
redlidad Gltima de una crisis -de hoy y de ayer- en la que un nuevo sistema
de valores sociales choca con las estructuras institucionales del poder, para
averiguar después las vias de progreso -directas o colaterales- hacia una
nueva sintesis de ambas esferas de socializacion.

No es tan distinta la confusidn entre los valores estatales y fos comunitarios,
gue siguié a los debates sobre el tratado de Maastrich, que aquelia que
alentaba en Paulo Orosio, a principios del siglo V., y que le impedia saber si
Roma habia creado un gran sistema de valores valiéndose de su expansion
imperial, o si lo habia destruido para aprovecharse de él, mediante la
implantancion de un sistema unificado por la culturg, la lengua. el derecho,
la economia y el poder politico centralizado. Y debemos de tener la
suficiente humildad cientifica para aceptar que dicho debate, planteado en
términos de valoracién absoluta, es un dilema iresoluble, que se extiende no
sélo a los imperios, sino también a los Estados de base nacional plural.

La contradiccidn entre los "espacios polfificos” estructurados en torno
esquemas compartidos de valores, vy los sistemas politicos de base coercitiva
que definen los Estados, se produce periodicamente, y es inevitable en
funcion de las dindmicas autdbnomas de ambos sisfemas de valores, Pero
cuando se plantea de forma critica y dilemdatica, su resolucién obliga a
tomar opciones sobre bases argumentales no definitivas, cuyas razones son
dificiimente fransmisibles a otras sociedades o a ofras generaciones que han
de enfrentarse a situaciones en gpariencia similares, pero encuadradas en
un ambiente social diferente. Y esa es, junto a otras, una de las grandes
causas de que la llomada 'leccidn de la historid" no fenga una lecturg
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univoca en todos los dmbitos y en todos los tiempos, propiciando un
complejo sistema de deducciones cuyas posibilidades semejan ser infinitas.

3. La dialéctica de Ia concenfracion y la dispersién del poder en ia
construccion de los espacios politicos.

Seria un error el creer que este proceso ciclico de contradicciones se
desarrolla con un movimiento de vaivén, que hace hoy para deshacer
manana. Lejos de presentarse como una “fela de Penélope’, la tendencia a
la universalizacién de los valores es permanente, aungue se haga con fuertes
quiebras y aungue se redilice por procedimientos muy diferentes en su
concepcidn y en sus resultados practicos. Y fruto de esa maduracion
producida en los mecanismos de universalizacion -siguiendo la ampilia
comparacién de situaciones que veniamos proponiendo- es el modelo que
parece estar dibujondo la Europa de hoy, cuya caracteristica es la
coexistencia temporal de diferentes ambitos de socializacidon cultural y
politica.

Hasta ahora la evolucién de los "espacios politicos” estuvo dominada por la
tensidn radical gue el hombre vive entre su persondlidad individual y su
reaglidad  social. Individualidad y sociabilidad constituyen expresiones
esenciales del hombre, pero no por ello son también formas
complementarias de su persondlidad. Bien al contrario, el hombre vive
instalado en una profunda contradiccidén enfre su individualidad y su
sociabilidad; contradiccion que constituye la expresidn esencial del "yo',
como concepto que nos separd del resto de la humanidad, pero que sélo
alcanzamos a comprender en contraste con esa misma humanidad.

Reflejo de esa contradiccidon, los movimientos de concentracion vy
desconcentracion de poderes, y los de universalizacion y particularizaciéon
de los valores, han side pendulares, dando esa impresibn de accion-
reaccidn que tantas veces asumimos como expresidn negativista del
proceso histérico, Pero la realidad dista mucho de esa primera percepcion, y
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parece apuntar mds a la construccion de formas complejas de expresidn de
esa contradicciéon, que permiten aproximarse cada vez mds a una sintesis,
en la que no sea necesario escoger dramaticamente, como hiciera la
Grecia cldsica, entre la ‘politeia” y la supervivencia, sin0 que se pueda
resolver ese dilema sin rupturas, aungue sea instaldndose en la tensidon
generada por las tendencias contradictorias de la propia personalidad del
individuo.

Analizando desde |la perspectiva actual ios procesos de concentracion o
desconcentraclon seguidos por la coercidn, y los de acumulacién vy
desacurmulacion seguidos por el capital, se fiene la sensacion de que la
sociedades vivieron largos periodos histdricos condicionadas por una cierta
incapacidad para percibir simulfaneamente mdas de un espacio de
socializacion politica, y que por tanto las ventgjas de la ciudad-Estado,
delimitada y apta para la participacion cludadana, se enfrentaron con fintes
dilemdaticos a la seguridad y ¢ la estabilidad que proporcionaban otras
formas politicas mdas amplias.

Sin embargo también esta sensacidn es inexactq, y viene desmentida por el
lentfo, pero también antiguo proceso de estructuracidn de ias
administraciones territoriales, que ya en el tardo Imperic Romano habia
alcanzado cotas de madurez muy destacables. Es cierfo que la cultura
politica vigente casi hasta nuestros dias definid el Estado a través del
concepto esencial de la soberania, y a esta por la unidad radical de su
estructura conceptual. Pero los avances en la ciencia administrativa fueron
perfilando poco a poco un habito entre los ciudadnos para distinguir las
esferas locales de las regionales y las estatales, con una gradacion
determinada de la conciencia de pertenencia a un colectivo, y con plena
capacidad para simultanear, de forma complementaria y no confradictoria,
estos distintos dmbitos de espacializacidn de la las sociedades de insercion.

La evolucién de las formas politicas que se perfilan en Europa occidental en
los dias de hoy parecen estar apuntando a una maduracidon definitiva de
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esta capacidad de percibir maltiples espacios de socializacién, que ya no
aparecen caracterizados sélo por referencias organizativas, sino que
abarcan también a las estructuras del poder. de tal forma que el ciudadano
europeo de hoy, inserto en dmbitos de socializacién politica que gozan de
libertad y de unos efectivos cauces de participacion, empieza a ser capaz
de simultanear sus referencias espaciales en funcién de los valores que en
cada caso pretende o de las respuestas gue en cada caso necesitq, sin que
para ello tenga que darse entre cada uno de los espacios definidos una
relacion de dependencia jerd@rquica que acabe por estructurar un modelo
estatalizante.

Estamos asistiendo, quizd, al primer momento de la historia en el que las
estructuras valorativas de los grandes y de los pequefos espacios politicos no
se presentan como dialecticamente enfrentados, sinc como
complementarios; y es asi porque ia percepcién que de cada uno de elios
tiene el individuo afectado por ambos no viene dada en funcidén de una
totalidad de adhesidn que presente caracteristicas disyuntivas, sino por una
sinfesis que propicia una adhesidn selectiva y funcional, redlizada de
acuerdo con escalas de valores que no estan referidos, o al menos no lo
est@n necesariamente, a marcos territoriales.

Por esta razén la evolucidn del espacio politico europeo presenta hoy un
signo bipolar, potenciando al mismo tiempo la formacidbn de
macroestructuras politico-econdmicas y los espacios locales y regionales que
asumen un creciente protragonismo en el conjunto de las estructuras
politicas en las que se desarrolla ia vida moderna. El ciudadano de hoy,
definido idealmente & partir de los modelos politicos més avanzados, no estd
enfrentado a la necesidad de sacrificar un espacio politico para acceder a
otro, sino que puede instalarse simulfaneamente en varios, ejerciendo sobre
ellos una ciudadania libre, y una participacién politica democrdtica, y
definiendo sus Gmbitos de actuacion en funcidn de una seleccidén autdénoma
de sus fines.
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Esta nueva estructura politica exige un cambio en la definicidn de los
elementos esenciales del Estado. Por ello, si usamos el término Estado en su
acepcidon estricta, para referirnos a la forma politica alumbrada en el
Renacimiento como resultado del proceso de concentracion del poder y del
capital que produjo la burguesia bajo-medieval, tendriamos que admitir que
dicha forma politica estd atravesando en la actudlidad una profunda crisis,
que vacia, hacia las dos direcciones apuntadas, algunos de sus elementos
mds definitorios. Sin embargo es posible mantener que esta crisis se estd
levando a cabo en un marco de complementariedad, por cuanto no
apunta a un movimiento pendular en el gue el Estado sea sustituido por 1o
contrario dei Estado, sino a un doble movimiento en el que se haga posible
compatibilizar los valores de |os grandes y los pequenos espacios, a fravés de
una estructura de espacios politicos concéntricos definidos por valores cuyo
grado de universalizacion no los hace contradictorios entre si, ni los presenta
al individuo en forma disyuntiva.

Hasta ahora se creia gue la intensidad de las relaciones sociales dependia
en gran medida de la magnitud del espacio de referencia; y se aceptaba
como un principio el que las comunidades mas reducidas alcanzaban una
mayor intensidad y un mds alto nivel de participacion de los individuos que
los formaban. En virtud de dichos principios, que en determinados aspectos
eran los mismos que habian inspirado el modelo de la ‘pofis" como ambito
especifico para la participacién ciudadana, los ‘espacios polfiticos” dejaban
de ser algo concreto a partir de un momento determinado, para convertirse
en referente lejanc de socializacion a 10s que el individuo a penas podia
aportar nada. Desde esta perspectiva hablaba Max Weber de las disfintas
‘infensidades” que puede revestir el fendbmeno social, y de la amenaza que
para su propia existencia representa el crecimiento incontrolade de los
espacios o de los grupos de referencia™. y en la misma linea se referia K.
Mannheim a la posibilidad de que el crecimiento de las ciudades del siglo XX
y la consiguiente diferenciacidn gque se produce dentro de elias puediese



160

afectar seriamente a la existencia misma de objetivos comunitarios, cuya
percepcidn deberia de servir para compactar el grupo de individuos.

Sin embargo hoy nadie cree que los espacios de socializacidn puedan seguir
sometidos a los mismos condicionamientos y cumplir los mismos objetivos que
en ofros momentos histdricos; y se acepta. por el contrario, que la influencia
de los avances tecnoldgicos, de los medios de comunicacion, de lo culfura,
de los transportes y de los controles informdaticos han contribuido, entre otras
cosas, d crear un nueve modelo de adhesidn al grupo, propio de las
sociedades industriales, que se estructuran sobre una polisemia de simbolos
en los que el espacio fisico y el nimero de individuos de la comunidad de
referencia operan con criterios muy distintos de los de antes.

Frente a la necesidad de diferenciar espacios, definirios y ocuparlos, que
Mircea Eliade seiald como forma de aprehension del propio mundo -o del
propio "espacio politico”, difamos nosotros-, hoy vivimos?, en palabras de
Macluhan, en una ‘aldea global', donde los comportamientos y los usos
sociales fieneden a uniformarse, y donde el desbordamiento de las fronteras
del "espacio estatal’ es una experiencia cuoctidiana de los individuos, Somos,
por necesidad, grandes consumidores de informacién, y a través de ella
rompemos los espacios sociales de referencia y estamos aprendiendo qQ vivir,
por primera vez en la historia, con conciencia de humanidad. Y nos vemos
obligados a convenir con Levi Strauss, coincidente en esto con MclLuhan,
que aungue la sociedad no es sdio culfura -y aunque nuestro concepto de
cultura no se limite a la exppresidn verbal o escrita de las ideas- lo cierto es
que la sociedad moderna precisa cada vez mds de una interpretaciéon de
sus estructuras sociales en funcién de la teoria de la comunicacion?!, lo que
redunda en una profunda alteracion de los mecanismos que definen [os
"espacios politicos', y de aguellos otros gue determinan su movilidad.

En la culfura de la imagen el hombre estd cuiminando un proceso de
reconstruccion de la percepcion globalizada de su mundo, en cierta
medida comparable a la gue tenia anfes de iniciar el proceso de
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percepcion idgica que se deriva del lenguagje. Con dicho proceso, culmina
también la objetivacion de las relaciones sociales, y la comunicacion se
convierte en el mecanismo supremo de interpretaciéon y de transformacidn
de la sociedad, y en la medida en gue sus relaciones los definen, de los
"espacios polificos'.

Hoy ya no es tan cierto el que la redlidad espacial del individuo es, ante
fodo, una redlidad ‘cuotidiana” ©. en o mds sugerente expresidn de
Heidegger, una redlidad de las cosas "a mano”, En la ya clasica distincidn de
F. Tdnnies entre 'comunidad” (Gemeinschaft) y 'sociedad” (Gesellschaft)22,
ésta se ha hecho prevalente en casi fodos los aspectos de la vida modema,
condicionando las relaciones individuales y los mecanismos de inculturacion,
y demostrando que la amplitud del espacio o de la comunidad de
referencia altera el modelo de las relaciones, pero no destruye el principio
basico de gque Ias sociedades son el resultado de una interrelacién entre los
valores sociales que se inculcan al individuo a fravés de la educacion, y los
respuestas de éste a los estimulos externos, condicionadas por la aceptacidn
de dicho valor.

Pero Tbnnies habig planteado su distincidn desde una perspectiva
diolectica, en la que las relaciones societarias habian sustituido a las
comuniatarias, y esperaba una sintesis en la que determinados eilementos de
ambas acabasen por conformar un nuevo modelo de relacién social. Sin
embargo desde Ia perspectiva actudl las relaciones societarias no parecen
exclusivas de la sociedad capitalista, ni se extienden por primera vez al final
de la Edad Media. Bl mundo romano se habia estructurado sobre una
compleja tframa de mecanismos de socializacidon, que desde el punto de
vista de la estructura de valores se excluian entre si, aunque desde el punto
de vista del poder politico estaban unificadas bajo una forrna Gnica de
legitimidad. Ei sostenimiento de este ‘safu quo” obligd a crear un ideal de
‘romanidad” asentado sobre los valores de la ‘pax romana’, del derecho, de
la unidad econdmica y de la seguridad, que sirvid de marco a las restantes
formas de socializacién.
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Frente a aquella férmula de Integracién de espacios sociales que representd
el Impetio, el mundo de hoy, percibido globaimente por sus habitantes de la
forma que Levi Strauss y MacLuhan habian intuido, parece ensayar un grado
mas en la convivencia y en la complementariedad de los espacios politicos,
toda vez que que el hombre es capaz de aprehender y de ordenar Ia
existencia simultdnea de distintos sistemas de encuadramiento politico, con
formas autdénomas de legitimidad, gue, lejos de excluirse entre si, presentan
amplios aspectos complementarios, y establecen una correlacion directa
entre los espacios de socializacion y el gjercicio de la libertad democratica
de [os individuos gue componen el grupo sociaf.

En iugar de la sintesis que propugnaba Ténnies, y contra el pesimismo que
parecia alentar en las palabras de Weber o de Mannheim, el pensamiento
politico de hoy admité la posibiidad de que las formas societarias no
eliminen ncesariamente aquelios dmbitos en ios que domina la privacidad, y
ias relaciones intimas o comunitarias; y que existan distintos dmbitos de
socidlizacidon, cada vez mas admplios, cuya autonomia de valores y cuyas
dindmicas evolutivas no estan supeditadas a las necesidades de un espacio
estatal Unico, sino gue constituyen fambién referentes para la creacién de
estructuras politicas participativas.

Para que ello sea posible, se hace necesaria [a presencia de cierfos valores
nuevos que se han ido creando y universalizando en las Uitimas etapas del
Estado liberal. Los derechos fundamentales, la igualdad, la libertad, la
democracia, el bienestar, la seguridad, el medio ambiente, y ofros valores
similares, forman hoy parte de la ‘cosmovision" de muchos ciudadanos que
no reconocen otros mecanismos legitimadores del poder publico que
aquellos que se dirigen a la implantacidn universal de los mismos. Y este
hecho -en la medida en que se asienta sobre una transformacion de la
mentalidad derivada del proceso cultural, y se instrumenta sobre el moderno
concepto de la comunicacidon- no parece ya reversible, aungque presente
Quiebras muy importantes, surgidas unas veces de la profunda desigualdad
econdmico social que se aprecia sobre casi todas las partes de ia tierra, y
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otras del choque todavia no resuelto entre el exclusivismo propio del anterior
modelo estatal y esta posibilidad de percepcidn simuitdnea de una
pluralidad de espacios politicos, cuyos valores no admiten siempre, y en el
mismo grado, el referente territorial,

Desde el punto de vista tedrico, ia politica parece enfrentarse hoy a una
auténtica revolucidn de su cosmogonid, en un proceso similar al que Kant
denormind ia ‘revolucion copernicana’”. Pero bién entendido que hoy -como
entonces en la filosofia kantiana- no se asistia propiamente o un cambio
copericano, sino a lo gue Gomez Caffarena definid como una
‘contrarrevolucion ptolemaica’, destinada, en este caso. a recuperar para el
hombre el centro del universo de ideas que estructuran ias relaciones
politicas. El Estado moderno tuvo tendencia a constituirse, desde el principio,
en un referente absoluto para la definicion de los derechos y las
obligaciones de sus subditos, llegando incluso, en el auge del idealismo, @
convertirse en un absolufo mordl, que se impone ¢ la autonomia de la moral
individual y supedita las acciones de los hombres a las necesidades del bien
comun gque el propio Estado representa.

Frente a ese absolutismo legal y moral del Estado, apreciable tanto en el
marxismo como en los regimenes de corte fascista, ia evolucién del Estado
liberal democrdtico lleva varias décadas apuntando hacia el llamado
Estado de bienestar, cuya legitimacién se alcanza no tanto en funcién de
unos valores absfractos impuestos @i individuo, cuanto en funcidn de su
capacidad para resolver los probiemas del bienestar econdmico y social, y
de atender a la seguridad, la igualdad de oportunidades, y ia garantia de
unos niveles minimos de satisfaccion gue reflejan de forma préctica los
principios de libertad y de igualdad que lo inspiran. Frente a la supremacia
del ‘hecho politico’ que destilaba el Estado liberal, el Estado social vy
econdmico de derecho implica la subordinaciéon de lo juridico y lo politico a
las exigencias del desarrolio econdmico, y suscita la necesidad de profundas
fransformaciones en la legitimacion del poder?s,
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Aunque dentro de las estructuras juridicas y conceptuales del Estado liberal,
el Estado social y econdmico de derecho implica una auténtica revolucion
en la cosmogonia politica imperante desde el sigio XVi, al relativizar el
principio de la soberania y al limitar la preponderancia del interes general,
definido en abstracto, sobre los concretos derechos del individuo. La
auténtica “contrarrevolucién ptolemaica’, en los términos descritos, se estd
operando a través de la ampliaciéon de los espacios politicos producida al
socaire del nuevo esquema de valores asumido por la humanidad.

Al avanzar en este nuevo modelo tedrico, debemos de ser conscientes de
gue, al menos en su desarrollo real, estd dando aun sus primeros pasos, y de
que sblo en Europa occidental se pueden apreciar las consecuencicas
practicas de su evolucién. Sin embargo ninguna de estas dos cosas presenta
una novedad auténtica en la evolucidn de las formas politicas, cuyos
procesos se han adelantado siempre a partir de las estructuras politicamente
mds maduras de cada época?d, y cuya extension a otras partes de la tierra
se ha efectuado con una enorme lentitud, hasta el punto de que, con
frecuencia, pueden verse procesos evolutivos de naturaleza distinta que
perviven mezclados en determinadas circunstancias. Ei Estfado moderno, que
era una redlidad en algunas partes de Europa a principios del siglo XVI, no se
ha extendido a la totalidad del planeta hasta el sigio XX, y aln hoy es
posible apreciar mdltiples naciones sobre las que se asientan modelos de
estado tan incipientes y tan penetrados por formas politicas preestatales,
que no cabe hacer una afirmacién de la universalidad de la forma estatal
sin hacer, a su vez, matizaciones importantes,

En la referida bUsqueda de equilibrios entre los esquemas de socializacidon y
los ‘espacios pofiticos” que puede apreciarse sobre todo el Continente
europeo, la antigua URSS se ha situado en un punto de evolucidn en el que
la incompatibilidad entre grandes y peguefios espacios de socializacion ha
vuelto a aparecer, en un proceso explicado en buend parte por el hecho de
producirse siguiendo una direccidn inversa ¢ la gue sigue Europa occidental.
Sin embargo no seria exacto el afimar que los antiguos Estados de la URSS
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estén luchando sin mas por la recuperacion de su soberania. ya que en el
complejo proceso de reestructuracion politica del antiguo espacio socialista
se aprecian con toda claridad dos procesos simultdneos, que llevan a 1os
Estados a buscar nuevos encuadramientos espaciales de base plurinacional
en el mismo momento en el que se estd produciendo la recuperacion, en
sentido clésico, de su soberania.

4. Espacio y sociedad en la Alta Edad Media. El punto de partida
de la cosmologia occidental.

El "espacio politico’ representa algo mds gue un puro consenso de valores
historicamente construido, y se acerca a {0 que Jellineck describia como
una identificacién entre los valores individuaies y sociales. Ello no debe de
levarmos a confundir los principios sociales de amplio consenso con los
valores absolutos, ya que ni siquiera la verdad aprehendida en conciencia
se libra de su condicidn histdrica: pero si permite concluir que existe una
relacion directa enfre la estobilidad y la amplitud de los espacios de
socializacion. Por encima de los imites acotados por las estructuras de poder
de corte estatal -y por encima incluso de las relaciones inferestatales que
dibujan espacios superiores, aunque perfectamente delimitados- 10s cambios
en la estructura de los valores de socidlizacién sefnalan tendencias gue
obedecen a amplios procesos de cambio social, menos vinculados que
aquellos a los condicionamientos nacidos de las estructuras de poder o de
los sitemas econdémicos.

Por estas razones, las variaciones del espacio percibido existenciaimente por
los individuos pertenecientes a un grupo, no se producen sélo en direccidn
ascendente, por expansidn ondular y en relacion a su capacidad de
aprehensidbn del mundo; sino que en ciertas circunstancias puede sufrir
formas de involucidon, que fragmentan los espacios acotados por a
actividad cosmogdnica del hombre, y reducen el horizonte de las relaciones
sociales y de los estimulos de socializacion gue de tales relaciones se derivan.
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La flexibilidad que Impregna nuestro concepto de 'espacio politico”, y
posibiidad de que el individuo perciba y acote simultanemente varios
espacios de socializacidn en funcién de los valores de refrencia, nos ha
llevado a incidir hasta ahora de forma casi exclusiva en los mecanismos de
inculturacién, y sdélo tangenciaimente a los aspectos econdmicos. Durante
muchas décadas, y bajo la influencia de la metodologia marxista, el
planteamiento era el contrario, y consideraba que los cambios sociales eran
inducidos por las fransformaciones del modelo productivo. Bajo el influjo del
andlisis marxista, el Imperioc Romano se vid durante algin tiempo como la
culminacién del modelo de produccidn esclavista, originado en Greciq, y en
funcién del cual se pretendia explicar no sdlo ia economia, sino también la
construccidon de sus valores juridicos y politicos, y la crisis que lo derrumbd a
finales del siglo V.

El marxismo no logrd establecer una ontologia de los valores independiente
de la que se derivaba de las necesidades y de las condiciones del proceso
productivo, y de esta forma o causalidad unilateral -materialista- en la
explicacién del cambio social se convirti® en algo consustancial a su
andlisis?®, aungue a veces guedase disimulada por un reconocimiento formal
de la importancia esencial de los procesos de inculturacion para explicar la
estabilidad -0 e control- de las sociedades. Desde esta perspectiva, el
nacimiento de] Feudalismo -tema extensamente tratado por la literaturg
marxista dentro y fuera de Ia Unidén Soviética- seria producto de una "sinfesis”
entre el modo de produccidon antiguo y el esclavista, que convivieron
enfrentados en la étapa final del Imperio Romano, aicanzada a fravés de
ciertas instituciones juridicas introducidas por el Derecho Germdanico?.

Sin embargo. a la hora de explicar la ruptura del ideal de la romanidad” y
sus consecuencias sobre Ia estructura burocrdtica y mititar del Impetio,
las explicaciones marxisias devienen en una taufologia, que hace muy
dificii avanzar en la idenftificacion de la ‘causa inicial” del proceso.
Las comparaciones macrohistoricas, propuestas por la sociologia actual en
orden a investigar la causalidad inicial de los cambios sociales de amplio
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alcance, no permmiten establecer una inconfestable relacion de causa
efecto entre la aparicidn del modelo feudal de produccidon y la
fragmentacion politica del Imperio?; y sl hubiesen de establecerse como
parte de una causalidad mds universal, mds parece apuntar a una inversion
del proceso, derivando el faudalismo de la ruptura politica de la unidad
Imperial.

Como puso de manifiesto M.l. Finley2, el concepio de la esclavitud habia
sufrido una profunda transformacién juridica a lo largo de la historia de
Roma, hasta el punto de que es posible afimar que a finales del siglo lll solo
la produccion de las propiedades del Estado eran clasificables como
esclavistas desde el punto de vista econdémico, mientras gue la produccidn
agraria de los grandes latifundios, y las manufacturas habian derivado ya
hacia formas distintas de vinculacion del frabgjo y la produccién?. Y esta
apreciacion es de capital importancia, a nuestro juicio, a la hora de dar mds
fuerza a las explicaciones multilaterales del colapso imperial, por cuanto
apunta a una fransformacién profunda, aunque lenta, de los sistemas
productivos dentro de las propias estructuras politicas del Imperio. cuya
maduracion fué imposible a partir del siglo V al sobrevenir las fuerzas
fragmentadoras del "espacio politico”,

Sin embargo hemos de recordar aqui que nuestro objetivo no se orienta
hacia la creacién de una fteoria sobre la transicion de la economia romana
al feudalismo, sino al establecimiento de un concepto de fragmentacion de
los espacios politicos que nos permita identificar, por contraposicion, el
verdadero alcance del proceso de construccion de Occidente llevado a
cabo a partir del siglo IX. Y en esta linea, hemos querido establecer no sdlo
los elementos bdsicos de la definicion, sinc también excluir aquellos
postulados perniciosos, o aquellos condicionamientos cientificos que
pudieran existir frente a la afirmacién genérica de gque durante los siglos V y
VI desaparece una redlidad mucho mds compleja y extensa que un Estado,
© que un sisterna econdmico o un modelo de produccion.
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Estamos apuntando, en redlidad, a un colapso total de la "cosmogonia”
creada por el hombre a través de sucesivas etapas historicas, en las que
podia apreciarse una cierta continuidad de los conceptos juridicos y de los
modelos institucinales de la anfigledad. Frente a dicha continuidad, a
penas interrumpida por las crisis que fueron dando paso a las etapas
sucesivas, la liamada Edad Oscura produce en la historia de Occidente un
vacio de vértigo entre la Antigledad cldsica y la cultura de la Baja Edad
Media, que obliga al hombre a buscar una nueva estructura de valores, y a
ordenar sus espacios politicos partiendo de la confusion generada por la
tensidbn entre la perspectiva universalista cristiana, y el extremado localismo
de los poderes civiles.

Adoptando una posicidn intermedia entre las teorias que apuntan a la
continuidad de las estructuras econdmicas del Bgjo Imperio y aquellas otras
que optan por interpretar las invasiones barbaras como una ruptura total con
los valores de la Antigledad, Max Weber habia senalado que no es
incompatible la existencia de ciertas similitudes entre el feudalismo y la farda
Antigliedad con el hecho de apreciar una ruptura radical en la orientacién
cultural y en la estructura de los valoresio, de tal forma gue sobre unos rasgos
econdmicos externos en apariencia iguales, se asienta un modelo social y
politico diametralmente opuesto. Y aunque dicha tésis no pueda ser
probada hasta el punto de cerrar totaimente el debated!, ilustra con toda
perfeccidn el punfo de sintesis l6gica de las explicaciones unidireccionales,
sirviédonos aqui de apoyo para progresar en la linea que apunta a una
reconstruccidn del cosmos social de occidente, a partir de una nueva
estructura de valores generada en los comienzos del Medievo.

En [a Aita Edad Media los habitantes de las provincias romanas de occidente
no se sentfian inseguros a causa de la irrupcidn de nuevos valores y de la
incapacidad para asimilarlos a ritmo acelerado, sino gue sentian estupor
ante el vacid generado por el estrepitoso derrumbe de la “civitas universalis’,
Con la perspectiva histérica de hoy puede afimarse que la caida de Roma
fué larga, y que dibuja un amplio proceso de ruptura de una cosmovision
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determinada; pero en su momento, y segun cabe deducir de las palabras ya
mencionadas de San Agusfin y San Jerénimo, los romanos sdlo pudieron
percibir ese colapso a tfravés de impactos muy tardios v a la vez muy
concretos, que dejaron una sensacidon de catdstrofe que pervivid en la
mentalidad de las gentes durante varios siglos.

En ese ambiente, para una socledad desprovista ya de la armazdn cultural y
de valores gque le permitia orientar su vida anterior, la division del territorio
que siguid a las invasiones barbaras generd dmbitos sociales muy cerrados,
sobre los que se asentd un modelo de poder, el feudal, gue al tiempo que
proporcionaba una respuesta inmediata y coherente a los problemas
generados por la ruptura del orden universal, infrodujo en las estructuras
politicas una dindmica de fragmentaciones sucesivas y progresivas que
acabarian por crear conciencia de Ila necesidad de una nuevd
cosmogonia. Y ello debe de entenderse, como recordaremos mds de una
vez en apartados sucesivos, que no presupone la asuncion por la poblacidn
occidentai de una respuesta consciente y explicita frente al grave problema
que le acuciaba, sino que implica solamente una coherencia de las
respuestas individudales frente a las necesidades vitales e inmediatas,
generada por la prolongada exposicién de los individuos ante unas mismas
circunstancias histéricas.

Pero sl observamos atentamente este periodo, es preciso concluir gue Ia
grave fragmentacidn social, con serlo, no era tanta como resultd ser Ia
fragmentacién del poder legitimo. Los referentes de la vieja cultura y de la
lengua comun -sostenidos en su mayoria por la iglesia, como institucion que
se subrroga de una gran parte del capital cultural de la tarda antigledad-, y
las instituciones del derecho, mantenian vivos unos referentes comunes
mucho mds amplios que los que podian derivarse de la estructura de
poderes; y ello puso a los habitantes de Occidente ante una tesitura de
enfrentamiento con las inercias del poder establecido, que acabd por forzar
una serie de movimientos colaterales -y adn marginaies- de universalizacion,
que venian a sustituir el déficit de una autoridad capdz de aglutinar los
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esfuerzos Individuales en favor de una comprensién mdas globallzada de |os
objetivos politicos.

De esta forma el proceso de construccldn politica de Europa no aparece
como una labor aglutihada en torno a la expansidn de un poder
centralizado, ya gue a nuestro Juicio no cabe hacer con plena propiedad tal
Interpretacion ni siqulera con referencla al Imperio Carolinglo; sino que serd
una lenta reconstrucclén de las bases culturales, de los conceptos y hasta de
las formas politicas que permifieron después la aparicién de una nueva
espaclacion politica que perviviia muchos siglos, acumulondo sobre sus
estructuras de poder una madurez hasta entonces casl inlmaginable.

Por mucho que digunos avanzan la aparlcidn de formas productivas de
caracteristicas feudales, no parece gque pueda hablarse de feudalismo, con
un minimo rigor, hasta el Ultimo tercio del sigio V, y aldn asi, debemos de
utilizar para ello clertos enfogues y andlisis refrospectivos®2, Sin embargo, y o
la vista de los andlisls actuadles, cuyas claves hemos apuntado al inicioc de
este capitulo, s puede afimarse que la ‘romanidad” estaba en crisls desde
mucho antes, provocada, entre ofras causas, por la doble lealtad
implantada por el cristtanismo33, por el resurglr de la cultura helénica, y por la
nucleacién plural de las estructuras del Imperto estableclda cuando las
Provincias llegaron a un grado de desarrollo avanzado. Y es evidente gue
algunos de estos cambios no pueden ser reducidos A criferlos econdmicos,
sino que se enmarcan en un proceso de construccidn y difusidn de sistemas
de valores cuyo fundamento hay gue buscar, mucho mds atrds, incluso en
los momentos de maximo auge del poder imperial romano.

Para nosotros la fragmentaclén del espacio politico de Roma, que otros han
preferido llamar 'espacio politico mediterrdneo’, aparece asi como el
resulfado de una ruptura total con la cosmogonia universallsta de Ia
'romanidad”’, que durante varios siglos -en algunos casos mdas de un milenio-
habia orlentado el desarrollo de una gran parte del mundo mediterréneo, vy
muy especiaimente del Occidente, en donde, a diferencia de lo sucedido
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en el drea de influencia de la cultura helenistica, la cultura latina habia
supuesto una ruptura casl tofal frente a las anteriores culturas indigenas. No
es solo la destruccidn de un aparato de poder y el cambio de sus élites; ni
tampoco el reparto de sus tfieras, ni la fragmentacidén de su unidad
econdmica. Es, sobre todo, la quiebra de la idea de universalidad que habia
llenado de contenidos la presencia de las legiones romanas en gran parte
del mundo conocido.

Para acentuar esta idea de ruptura, es posible Incluso andlizar como clertos
elementos formales del poder del Imperio sobrevivieron a su propio
derrumbe, poniendo de manifiesto hasta gque punto la quiebra de Ia
romanidad’ se adelantd a ia desmembracidn real del Imperio. Las familias
que dominaban la economia del Imperio a través de sus latifundios
mantuvieron su poder, y adn lo incrementaron después de las Invasiones. Las
estructuras administrativas siguieron vivas también en una parte significativa;
y el sistema juridico, la lengua y la cultura siguieron ocupando un lugar
preeminente, y sdlo mas tarde perdieron su empuje @ causa del caos
general de Occidente, aunque sin perder nunca su hegemonia. También la
organizacién eclesidstica se mantuvo intacta, y en muchos casos los oblspos
ampliaron y consolidaron su poder en mejores condiciones que los que
habian disfrufado en los Ultimos anos del Imperio. La moneda sobrevivid casi
cien anos a la presencia de los barbaros; y en muchos casos incluso los reyes
y caudillos habian adoptado dignidades romanas. Y completando este
cuadro de significacion politica indudable, todo el imperio de Oriente
manfuvo su unidad y su prestigio durante otro milenio més, sin que ninguno
de estos elementos, gue implicaban una pervivencia parcial del Imperio,
acertase a conectar con el ideal de universalidad que habia presidido Ia
etapa anterior.

Por estas razones los comienzos de la Edad Media en Occidente no son sélo
la etapa del caos politico, de la oscuridad de |as ciencias y las artes y de la
crisis  econdmica generdlizada. Son sobre todo los afos de la
desonrientacion social, de la ausencia de sisternas de legitimidad asentados
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y reconocidos, de los limites territoriales artificiosos e inestables, del
nomadismo del poder y de las estructuras administrativas. Son los anos en
gue un sistema objetivo de valores, que constituia el elemento vertebrador
de la comunidad politica, cede paso a un sistema de relaciones primarias,
de tfribu, de caudillgje, de clan o de religidn, generando una distincién
excluyente entre grupos que pugnaban por un mismo territorio, y una
inestabilidad total en Ias estructuras de poder y en sus representaciones.

Es el tiempo en el gue un poder omnipresente e invencible deja paso a
muitiples poderes limitados, de dmbito incierto y muy inestables, y a grandes
vacios de poder que se solucionan mediante un proceso de creciente
presencia de la Iglesia © de los sefores tferritoriales que acabardn por
configurar autenticos poderes independientes del estado. Y es el fiempo
también de la anarquia militar, de los ejercitos particulares, de la inseguridad
del comercio, del caos en la ciudades, y de la inseguridad de las fronteras
exteriores.

No ha caido un poder, sustituido por otro; ni se oscurece una cultura para
dar paso a otra mas vigorosa o mdas profunda; ni aparecen unds NUevas
élites del poder; ni se generan nuevos objetivos politicos o nuevos valores de
convivencia. La gran sensacion del siglo V es la del vacio, que forzosamente
tenia que producir una desorientacion total de aquellas generaciones que
estaban educadas para todo o contrario. La misma cultura que habia
hecho del ‘horror vaccui” un concepto de su estéfica, estaba ahora
abocada a ese mismo vacio en su organizacién social, lo que producia una
sensacion de desastre universal como antes jamdas se habia vivido en el
mundo.

Por eso el problema al gue va a enfrentarse la Edad Media no es sdlo el de
la recomposicidn del poder politico y de la estructura militar que debia de
sustentarlo, sino que deberd afrontar primero la creacién de una nueva
cosmogonia, una nueva organizacién del espacio, para la que el recuerdo
del modelo Imperial era mdas una rémora gque una ayudaq, y que por fanto se
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iniciaba sin que Occidente dispusiese de esquemas territoriales operativos, ni
de ofras bases de encuadramiento politico que no fuesen las derivadas de la
conquista o de los lazos tribales o familiares que aglutinaban a los grupos
invasores. Frente a ello el enorme acervo cultural vy linguistico que heredara,
mds que ninguna ofra institucién, la Iglesia, a penas tenia capacidad
operativa para otra cosa que no fuese su propia organizaciéon interna, y para
ayudar a dar forma, lentamente, a las nuevas instituciones del poder civil
que iban surgiendo en las provincias del antiguo Imperio.

Nuestro andlisis va mucho més alld de la simpe destruccién de un modelo
econdmico, el esclavista, como clave para la explicacion de los fendémenos
feudales que iban e extenderse a toda Europq; y proponemaos incluso una
inversion de dicha explicaciéon, para afirmar que |la ruptura de los valores de
la "romanidad' fue o que coniribuyd a lo crisis generdlizada del modelo
poltico y a la agudizaciéon de las contradicciones econdmicas que eran
patentes en el mundo romano desde mediados del siglo Il. Adoptamos esta
concepcion de la quiebra del mundo antiguo -0 de su cosmologia- que
admite una pluralidad de causas relacionadas entre si por el gran colapso
de las estructuras politicas, ideolégicas y militares del Imperio. Y lo hacemos
asi por las siguienfes causas:

) Porgue consideramos que no existe un Unico modelo de
cambio social, sino una multiplicidad de cambios, en si mismos
coherentes, e inducidos por causas distintas®, que afectan a
aspectos diversos de lo socidglizacion, Desde esta perspectiva, ios
cambios en las relaciones de produccion o en la estructura
productiva, con ser relavantes, constituyen no obstante un aspecto
parcial de los procesos de cambio social.

b) Porque las interacciones del modelo social se producen
en todas las direcciones, no pudiendo considerarse la existencia de
un factor de cambio siempre determinante, y nunca determinado.
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¢) Porque los procesos sociales que operan en ia base de
los sisteras econdmicos y politicos configuran un espacio diferente
al de éstos, con dindmicas de cambio fambién disfinfas, que no
vienen condicionadas exclusivamente por Ilas  relaciones
econdmicas®.

d)y Porque los sistemas de valores establecidos son
inferactivos con el sistema productivo’e, no pudiendo establecerse
una causdlidad Unica en los procesos de cambio sin caer, de una u
otra forma, en explicaciones tautoldgicas.

Y haciendo ahora recopilacion de lo dicho, podemos concluir, intentando
una definicidn o una descripcion conceptual, que el "espacio politico’
constituye un sistema de simbolos, culturalmente organizado, mediante los
cudles se canalizan las interrelaciones de los individuos que o componen, en
una tendencia hacia el optimun de satisfaccion que se espera aicanzar en
cada momento histdrico. Dicho sistema de simbolos es percibido
‘espacialmente’, tanto por la naturaleza de sus relaciones instrumentaies
como por la limitada capacidad de interiorizacidn y respuesta que
desarrollan los individuos en un momento dado, y aparece integrado por
una serie de mecanismos parciales de asociacidn gue., en su conjunto,
acaban por definir un "espacio” con diferentes grados de intensidad para las
relaciones sociales, integrado por:

Q) los relaciones de poder impuestas por el grupo o lo
institucidn dominante, interiorizadas por el individuo como pauta
para su  comporfamiento, y externalizadas en forma de
reconocimiento de legitimidad.

b) la acotacién de un territorio para las relaciones juridicas
enfre individuos y de estos con el poder de acuerdo con Ias
caracteristicas del entramado institucional de 1a comunidad.
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¢) las formas de socializacidon derivadas de las creencias, de
la cultura v de los hdbitos sociales, a través de los cuales se
establecen escalas de valores y de comportamiento.,

d) la jerarquizacion de la estructura social,

e) el ambito de Ias relaciones econdmicas, definido por las
escalas de produccidn y consumo, en consonancia con las
restantes fuerzas desplegadas por un grupo social.

f) la capacidad de aprehension culiural del mundo y de sus
inferacciones sociales, y la necesidad de generar, desde la
conciencia individual, respuestas sistematizadas.

5. Nuestra perspectiva investigadora.

Europa es, desde hace mil anos, un ‘espacio polfftico” basado en una fuerie
identidad cultural y espiritual, y en la conciencia de grupo diferenciado que
desarrollaron sus habitantes frente a ofras dreas del planeta. Pero esa
identidad y esa conciencia de grupo no existian antes del ano 1600, ya que
los vinculos de unidad que operaban en el Imperio Romano ¢ en otras
unidades politicas, anteriores o posteriores, eran radicalmente disfintos. Y en
ese sentido puede decirse que 10s cuatro primeros siglos de Ia Edada Media
encierran la historia del lento y frabagjoso despertar de esa conciencia, y de
la dificll transformacion de las instituciones de poder y de ios habitos sociales,
hasta hacer surgir esa realidad politica a la gue hoy denominamos Europa, u
Occidente.

El proceso seguido desde la caida del Imperio Romano hasta bien entrado el
siglo Xill -cuando ya es posible afirmar la plena consolidacidn de los valores
culiurales de Occidente- es uno de los mds largos y complejos de cuantos
integran la historia de la humanidad, y su estudio permite una gama de
enfoques casi infinitos. Pero en nuestro caso hemos aquilatado lo mds posible
el objetivo, para centramos exclusivamente en la recomposicidn de los
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espacios politicos a partir de la total fragmentacion operada trés la caida
del Imperio y las invasiones bdarbaras. Y aln este objetivo habrd de sufrir
sucesivas precisiones hasta centramos en la funcidn que desempefnaron las
peregrinaciones en el marco general de esa integracidn del espacio
politico.

La fragmentacion de la ‘Romania” habia generado una forma especifica de
poder, caracterizado por su localismo, su absolutismo y su estructura
patrimonialista, vinculada a formas econdmicas de autoconsumo. Al paso
del tiempo estas formas de poder, surgidas como und respuesta inmediata a
los problemas sociales de ia Edad OscurQ, acabarian creando una red de
intereses identificados con la propia estructura fragmentaria del poder, y
generando una inercia institucional gue muy pronto se evidenciaria como
enemiga del progreso de la economia, de la cultura y de la estabilidad
social y politica.

Los primeros pasos efectivos en orden a la reestructurar los espacios politicos
de Occidente no van a surgir del poder civil, sino de una serie de fendmenos
colaterales a fravés de los cuales iran cobrando fuerza y enfidad ciertos
valores que, por confraposicion al modelo feudal y autoconsumista,
podemos denominar "universales”. En contraposicion con 1o sucedido en la
Baja Edad Media -cuando monarguias protagonizaron la transiciéon politica
hacia el Estado moderno, mediante la concentracion del poder y el apoyo
a la burguesia econdmica emergente-, el gran esfuerzo de reconstruccion
culturtal, religiosa y politica de la Alta Edod Media estG mucho mds
directamente relacionado con los movimientos sociales que, surgidos de una
simbologia de universalidad y en respuesta a la grave crisis generada por el
vacio de poder, fueron conformando las vertebras de la futura realidad
europed.

El esfuerzo inicial capaz de romper con la inercia de fragmentacion vy
patrimonializacion del poder occidental surgi® de una sociedad que no
solamente debia sentir una fuerte nostdigia -consciente o subconsciente- de
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la romanidad perdida, sino que experimentd directamente los perniciosos
efectos que sobre su vida y su enforno tenia aquella situacion, y pudo
comprender, hasta un punto gque aln hoy puede resultamos dificii de
aceptar, el vaior de todo aguello que podia contribuir a superar el
angustioso localismo.

Lejos de cualquier determinismo histdrico, o de cudalguier racionalismo en la
construccion del modelo de transicidn de la redlidad politica de Roma a la
nueva idea de Occidente, lo que si afirmamos aqui, insistiendo en una idea
ya esbozada anteriormente, es en el hecho de que la sociedad de las
antiguas provincias del Imperio de Occidente estuvo sometida duranfe un
protlongado periodo histdrico a unas condiciones de vida que ataban a los
hombres a la tierra, sin a penas posibiidad adlguna de cambiar sus
espectativas econdmicas, y con unos horizontes politicos y culturales que
dibujaban mundos cada vez mds pequenos y aislados entre si. Y frente a
esas circunstancias, la respuesta cuotidiana de cada individuo a los retos
qgue le plantea su propia existencia se estructura en una serie coherente de
relaciones de interés, que acaba por dibujar un proceso social tan complejo
como unitario, asimilable a un 'modelo de accidn racional®’,

Ei fin de la Antigledad es la ruptura de un sistema de simbolos, agotado
tanto por su creciente ineficacia para motivar la adhesidon de los individuos a
los objetivos sociales coiectivos como por la irupcidon dentro de la estructura
monolitica del imperio de algunos siternas de volores -filosdficos o religiosos-
que cuestionaban directamente la legitimidad de los Emperadores como
fuente del orden universal del Imperio. frente a ello, Ia Edad Media Europed
es la historic de un larguisimo esfuerzo para credr un nuevo sistema de
simbolos que no sdio debia de sustituir al anterior, sino que debia de integrar
a una sociedad muy fragmentada en todos los drdenes como consecuencia
de varlos siglos de invasiones y recompaosiciones intfernas.

Muchas de las actitudes del hombre medieval, bajo la apariencia de un
fuerte simplismo culturgl © de una credulidad rayana en o itracional,
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responden sin embargo a este proceso de construccion de un universo
simbdlico, cuya carencia era mdas notoria por la comparacién con aquel
otro tiempo gque, aungue inoperante en io econdmico y en o politico. y muy
disminuido en lo cultural, seguia llenando la vida medieval con los vestigios
de su esplendor. Roma no se habia perdido de un sblo golpe para la
sociedad occidental’®. Sus ciudades, sus monumentos, sus puentes y
acueductos, sus vias de comunicacidon, la seguridad de sus puertos, su
monedda y su administracion se fueron quebrande ientamente ante los ojos
de una sociedad tan incapaz de evitar el desastre como consciente de sus
causas y de sus consecuencias. Y por ello la adhesion del hombre medieval
a los simbolos de la universalidad no ha de explicarse tanto por una
credulidad irracional, cuanto por ser una forma coherente de responder,
incluso individualmente, a los mds graves problemas cuotidianos.

El contexto en el que puede explicarse ese grandioso fendmeno gue
constituyen [as peregrinaciones medievdies en Europa es tan deudor de
ciertas claves politicas y econdmicas como de las religiosas, y su
comprensidn requiere unas definiciones sistematicas y  precisas que
afrontaremos en proximos capituios. Sin embargo el tiempo vy ia forma en
gue se producen su auge y su decadencia, y las formas elegidas por los
poderes civiles y religiosos para organizarlas e impulsarlas a partir de una real
o aparente contingencia de las causas inmediatas de este gran movimiento
de masas, permiten adelantar ya nuestro criterio de que Ias peregrinaciones
se enmarcan en ef conjunto de recursos utilizados por Ia sociedad medieval
para desbordar las diminutas formas de estatalizacidén entonces existente, y
conseguir un marco para sus actividades econdmicas, sociales y culturales
gue, sin enfrentarse directamente con las inercias del poder establecido,
fuesen ensachando mds aun el amplio movimiento de base social que
acabria por generar el nuevo sistema de simbolos que hizo posible la
realidad politica de Europa.

Ei “espacio poiitico” es un dmbito de conocimiento y de accidn, definido por
la capacidad gue tiene un individuo para aprehender y ordenar su mundo a
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partir de los valores sociales en los que estd instalado. Como redlidad social -
y por ende politica- que es, el "espacio polftico’ no se agota en la
objetivacion de una reaiidad fisica, sino que se extiende al conjunto de
relaciones de cada individuo con los demds y con Ias cosas que le rodean,
por lo que constituye una condicidén esencial del conocimiento del propio
mundo. En su dimensidn social, el hombre actua ‘espaciando” el dmbito de
sus relaciones; vy solo dentro de ese ambito se muestra receptivo a los
estimulos culturales que fraducen el acuerdo societario, y pone en marcha
los mecanismos de respuesta que implican la aceptacién de los valores que
le han sido inculcados en el proceso educativo. Con independencia de cudal
sea la importancia econdmica y cultural que revisten directamente las
grandes rufas de peregrinacion, no cabe duda alguna de que una de las
actividades mdés ‘espaciadoras’ del hombre es la que le permite conocer
otros mundos y otras relidades culturales distintas a trvés de los caminos. Y es
aquil donde el andlisis sobre el periferismo acusado que constituyd un comin
denominador de los objetivos de los peregrinos; y donde las metas del "fin
del mundo" se resisten a entrar en la historia de Europa bagjo el signo de la
credulidad o de |la simple casualidad.

La redlidad conceptual del "espacio politico” se sitGa en un plano distinto a
los marcos del poder territorial, centralizado y monopolistico’: y es
susceptible de generar escalas de valores autdnomos, cuya pervivencia se
asienta en las redes socidles que preceden y subyacen a las organizaciones
politicas, sin depender exclusivamente de los apoyos o de los embates del
poder establecido. Son volores construidos sobre una esfera mdas amplia que
la del esfimulo-respuesta, y que no son susceptibles, por consiguiente, de ser
alterados por la utilizacién puntual de este simple mecanismo. Pero por estas
mismas razones el ‘espacio politico” no es una redlidad gena a los
acontecimientos histéricos, ni estd asentada sobre valores abstractos. Las
variaciones gue se producen sobre el consenso de los valores y los
alteraciones del modelo de relaciones de un grupo social repercuten sobre
su actividad ‘espaciadora’, generando en algunos casos mds capacidad
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para aprehender las interrelaciones de los individuos y las cosas del propio
mundo, y ofras veces una ruptura de los dmbitos de socializacidn
preexistentes, que se traduce en una reduccidon de los espacios de
socializacion.

La vieja concepcidn de Ila hisforia como un relato causal de
acontecimientos y de sus circunstancias nos tiene habituados a ver el mundo
de una forma muy pecudliar, en fa que [os espacios culfurales y polificos son
siempre el resultado de una serie de hechos que se insertan en la vida
cuoftidiana., y sobre los que el hombre actla siempre, o casi siempre, movido
por el interés. Frente a dicha concepcidn, la historia misma parece dibujar el
camino contrario, y presenta los grandes cambios habidos en la épocas mds
diversas como consecuencia de un cambio previo operado sobre los
sistemas simbdlicos o sobre 10s conjuntos de valores de una sociedad.,

Pero seria un error interpretar esta viao de cambio desde una perspectiva
exclusivamente revolucionaria o catastrofica, sin damos cuenta de que la
actuacion del hombre sobre |os sisfemas de simbolos y sobre los conjuntos de
valores se ejerce de una forma constante y directa, constituyendo una de las
claves de la movilidad social inducida por los movimientos de base amplia
base que preceden a ios cambios historicos. Y siguiendo esa linea
argumental, nuestro andlisis de las peregrinaciones nos va a llevar a
estudiarlas no como una consecuencia de la crédula mentalidad religiosa
del hombre medieval, sino como una forma de actuacién en paralelo sobre
las formas de organizaciéon social y politica, planteadas como una respuesta
coherente a las necesidades de la vida cuotidiana, y como una forma de
‘espaciar” de nuevo un mundo frgmentado, partiendo de la creacién de
nuevos simblos de universalidad.
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Willy, Ch.: Coercion..., op. cit., pag. 1-2.

2). Piaget insisti® en la doble vertiente que configura el fendmeno de la percepcion
espacial. Por una parte estan las condiciones del mundo fisico gue rodea al individuo,
percibido sensorialmente; y por otra la construccidén de un sistema coherente de relaciones
entre esos objetas, y de éstos con el propio individuo, gque le proporcionan una forma
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diferente, pues mientras que el influjc sensorial de los objetos del entorno tiene
determinadas bases de objetividad, el segundo es una construccién influida por una
determinada actitud del individuo. que acaba por percibir aigo a lo que estd predispuesto
a fravés de la educacion social. Vid.: Piaget, J., y Fraisse, P.: La Percepcién, Paidds, Buenos
Aires, 1973, pp. 128 v ss.

Detrés de este planteamiento, que se mueve en una sintesls posible de innumerables
precedentes histdricos, estd el efemo problema de o objetividad del conocimiento
senscrial y la capacidad del entendimiento para fraducir directamente 10s sensaciones en
ideas. Desde el mds puro realismo y objetivismo de la ‘adaequatio infellectus cum re”. que
definia la verdad escoldstica, hasta la construccién ideal de la realidad que propugné fa
dicléctica hegeliona, fodos los grandes sistermas filoséficos han perseguide -sin demasiado
éxito- una forma de establecer un puente objetive entre las sensaciones y las percepciones
del individuo. Pero nuestro problema no es gnoseolégico ni metafisico, sino socioldgico; y
en el campo de la Sociologia la sintesis es casi una definicion, por cuanto la sociedad, que
constituye su objeto material, aparece conformada por un sistema de interrelaciones dei
individuo con el mundo circundante; y en el que 1os condicionantes culturales que operan
sobre lo capacidod de percepcidn y sobre las respuestas del Individuo a los estimulos
sociales, se aceptan como presupusstos 16gicos para construlr un mundo de relaciones,
cuyo valor io constituyen su aceptacién y su operatividad como mecanismos de cohesidn
def grupo.
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4Sanchez Vera, P.: ‘Anofaciones sobre la representacién y la imagen del espacio”. En:
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critica del pensamiento kantiano (n. 17, pdg. 26). A nuestro juicic el problema del espacio
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antes bien, "en’ el mundo, en tanto que el "ser en el mundo’, constitutivo del "ser ahi’, ha
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'como s§i* fuese en un espacio, sino que el "sujeto’ ontologicamente bien comprendido, el
"'ser ahi', es espacial. Sein und Zeit. Mox Niemeyer Verlag, Tdbingen, 1927, Trad. espahola
de José Gaos, en F.CE. 42 edic., México 1971, pp. 116-129. El texto reproducido
cormresponde a la pag. 127.

%Berger, P., y luckmann, Th.: The Social Construction of Redlity, Penguin, London, 1967.
Traduc. cast.: La consfruccién social de la realidad, Amorrortu Editores, Buenos Aires, 1978,
pp. 85y ss.
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Tzubiri, X.: Naturalezq, Historia, Dios. Editora Nacional, Madrid, 52 edic. 1963. ‘Realidad,

Ciencia, Fllosofia’, pag. 9.
8Tilly, Ch.: Big Structures.... op. cit., pp. 40-42.

“Parsons, T.. The Structure of Social Action. Free Press, New York, 1961, Las explicaciones
funcionalistas de la realidad social son comunes a una larga ndmina de socidlogos, aungue
no en fodos los casos constituyan el hilo conductor de su feoria social. E. Durkheim, primero
{The Rules of Sociological Method. Free Press, Glencoe, 1938, pp. 1 vy ss); Malinowski (A
Scientific Theory of Culfure. New Carolina University Press, 1944) y Radcliffe-Brown (Structure
and Function In Primitive Society, 1952, vid. Cap. IX), después, se mueven en esfad lineq, de
la gue se deriva una fuerza especial no sdlo para la explicacién de los fenédmenos
sociolégicos, sino para la interpretacion de los procesos histdricos, Al referimos aqui a estas
explicaciones funcionales. soslayamos la critica comln gue se les hace en la actualidad,
resumida en la tendencia de todos 10s funcionalistas a dar un saite dialéctico que les lleva
desde la simple descripcion de ia sociabilidod, hasta una explicacion organicista de 1a
reclidad misma de los valores sociales, que cae en una evidente tautologia. Sin embargo
agui nos limitamos a una descripcion funcional de |a insercién social del individue, huyendo
de cualquier intento de hacer una ontologia de los valores, por lo que pensamos que el
concepto de ‘espacio polifico’, referido al mds amplio de fos dmbitos en los que &l

individuo construye socialmente su realidad, es plenamente comprensible,
0G. Aimond y G. Bingham Powell: Comparative Politics. Little, Brown, Boston 1966.

"Un ejemplo de esta tendencia a enclaustrar los procesos de socializacidn en las
estructuras del Estado puede verse en: Fichter, Joseph H.. Sociclogy; The University of
Chicago Prass, 9@ ed., 1971, Trad. cast.: Sociologia; Herder, Barcelona, (15° ed.) 1986, pp.
42-58; 164-172; 308-317. A nuestro juicio esta tendencia se produce a cusa de unda confusion
-0 cuando menos falta de distincién- entre el ‘proceso de socializacion” y el ‘aprendizaje
social’. pues mientras el primero es esencialmente inferactivo, permanente y abierto a

amplios procesoso de cambio, el segundo es mds receptivo, temporal, y cerrado; y
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mientfras que el primero influye sobre la construccion de esquemas de valores, el segundo
influye mas sobre 1os comportamientos y los controles sociales.

La perspectiva estatalista de las relaciones infernacionales puede verse también en: Tilly,
Ch.: Coercion..., op. cit., pp. 6-16,

2viid. Tilly, Ch.: Big Structures,... Op. cit. pag, 160.

Bsobre la ‘politica mds alid del Estado”, vid.: Mackenzle, W.J.M.: ‘La Ciencla Poiitica®, En:
Piaget, J., Mackenzie, W.J.M., Lazarsfeld, Paul F., y otros: Tendencias de la invesfigacidn en
fas Ciencias Sociafes. Alianza Editorial, Madrid 1979, Cap. IV, pp. 444-451,

“Dowse, Robert E., y Hughes, John A.. Poiitical Sociology. John Wiley & Sons Ltd. 1972. Trad.
cast.: Sociologia Politica, Alianza Editorial, Madrid, (5° reimp.) 1990. Pag. 49.

15Una definicidon genérica del estado, que abarca las diferentes formas de organizacién del
poder sobre bases territoriales, puede verse en Tilly, Ch.: Coercion.... Op. cit. pp. 1-2. Una
acepcidn tfambién geneérica del término Estado, referible a las formas de poder anteriores, y
también posteriores, ol Renacimiento, fué utilizada por W.J.M. Mackenzie: 'esta discutida
palabra (estado) designa en cada época la institucion que aspiraba a la supremacia

juridica y politica*, En: 'La Ciencia politica”, op. cit., pag. 444,

18E| término *agonia®, que aqui hemos preferido al mds corriente de ‘crisis’, no implica
necesaricmente una solucién affernativa a aquella ofra cuya virfualidad se pone en
cuestion. La "agonia” puede resolverse mediante un reforzamiento de fas estructuras
valorativas preexistenfes; mediante ung sinfesis con los nuevos valores, © mediante una
"crisis” del viejo sistema que da paso ¢ formas alternativas. Desde el punto de vista de
nuestro andlisis, esta advertencia es algo mdas que un matiz, pues como puso de manifiesto
Raymond Grew, [os procesos socioldgicos tipificados como “crisis” raras veces describen un
fendmeno especifico, del gue quepa deducir consecuencias determinadas, sino que

constituyen fendmenos casi ciclicos de los que se derlvan consecuencias diversas y no
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generalizabies. Vid.: Grew, R. (ed.): Crisis of Political Development in Europe and United

States. Princeton University Press. Priceton 1978, p. 14.

En nuesto caso utfilizaremos el términc "agonia” para referirnos en abstracto a las

confrontaciones entre sistemas de valores diferentes, y mantendremos la paiabra ‘crisis

para hablar de mormentos histéricos concretos en los gue tal confrontaclds se realiza.

"Robert E. Dowse y John A. Hughes sefialan la aparicién del Cristianismo como un
momento crucial en la implantacién de las dobles lealfades. Y aungue desde nuestro punto
de vista parece exagerado el atfribuir a ese momento el origen de esta compleja cuestidn,
creemos sin embargo que constituye un auténtico paradigma para su explicacion, no sélo
por las relevantes consecuencias que pueden apreciarse en el largo periodo de
fragmentacién del imperio, cuanto por el hecho de ilustrar fambién la aparicidn de un
esguema de valores gue se imponen en contra de las inercias econdmicas y politicas del

poder establecido. Vid.: Op. cit., pdg. 49.

18A| proponer esta explicacién, referida tanto a la fragmentacién de la Unidn Soviética
como, sensu contrario, a la unién de Eurcpa Occidental, nos apartamos -aungue sin
contradecirlas en todo- de la teoria de la convergencia entre el Este y el Oeste, avanzada
sobre las caractetisticas de la sociedad industrial (1. K. Galbraith: The New industriaf State,
Hamilton, London, 1967}, como de aquellas otras que presuponen un triunfo del liberalismo
frente al socialismo, y la consecuente quiebra de la politica de bloques ( F. Fukuyama: ;£
fin de la Historia?. The National interest, verano de 1989).

“Max Weber: Wirtschaff und Gesselschaft, Tubingen, 1922, Trad. cast: Economia y
Sociedad. F.C.E., México, 1975. pp. 293-294,

2Mircea Eliade: Das Hellige und das Profane. Rowohlt Taschenbuchverlag, Hamburg, 1957.
Traduccion espanola: Lo sagrado y lo profano, en Edit. Labor, 5.A., Barcelona, 1985, pag.
59-61.

2lLevi-Strauss: Anfropologia estructural. Eudeba, Buenos Aites, 1968; pp. 76 e ss.
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22Ténnies, F.. Comunidad y sociedad. Edit. Losada, Buenos Aires, 1947.

2Cotarelo, R.. Dsl Estado dei Bienestar al Estado del Malestar Centro de Estudios
Constitucionales, Madrid, 1990 (22 ed.). pp. 89-113.

4% a exploracion de Europa proporciona informacién sobre la estructura del mundo
entero”, Tilly, Ch.: Big Structures.... Op. cit., pag. 159.

25Una exposicién conciso de esta feoria puede verse en: Schiajerman, E., y Sharevskaig, B.:
"El Régimen Esclavista®, en El modo de produccion esclavista (vw.aa.), Akal, Madrid, 1978.,
pp. 111 vy ss.

26Anderson, P.. Passages from Anfiquity to Feudalism. 1976. Trad. cast.: Transiciones de ia
Antigiedad al feudalismo. Siglo XXI, Madrid (16° ed.) 1990. pp. 127-130.

27 ppuntar, como hace Petry Anderson (Op. cit., pdg. 91), a una causalidad inicial tan
concreta como el limite de la capacidad expansiva del Imperio, v la consiguiente dificultad
en el suministro de esclavos, puede aporfar una explicaciéon coherente solbre las razonas
del desmoronamiento del sisterma de produccion esclavisia; e incluso puede explicar el
proceso de ruralizacién del Imperio que se agudiza a partir del siglo il Lo que en cambio
no se ha logrado explicar es por qué esa transformacion del modelo productive no pudo
hacerse dentro de las estructuras politicas del proplo Imperio. (M.l Einley rechaza, sin
embargo, cualquier relacion entre el fin de la economia esclovista y lo incapacidad del
Imperio pdra suministrar mane de obra esclava. v explica los cambios operados en la
economia romanba a partir del siglo lll en base a puras razones econdmicas y a la mejora
de la productividad. Vid.: Finley, M.l.: The Ancient Economy; University of California Press,
Berkeley, 1973. Trad, cast.: La economia de la Antigledad; F.C.E., México-Madrid, 1975, p.
119).

Y ahi es donhde 1a explicacion de los cambios politico-sociales ocurridos en los siglos V y VI
cobra fintes tautoldgicos. al suponer primero que un determinado estadio de evolucion de

la polifica imperial debilita el modelo esclavista, para hacer después de este debilitamiento
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la clave de la explicacién del colapso de la romanidad'. Para los que aceptan una
causdlidad mdas plural -sin exciuir las transformaciones econdmicas, pero sin elevaras
tampoco a la categoria de ‘causa inicial existe un auténtico vacio de siglos entre las
primeras crisis graves de la economia esclavista y la aparicién del feudalismo, que puede
asi ser explicado como una respuesta coherente dada dl problema de la fragmentacion,
desde una sociedad gue buscaba la respuesta a problemas inmediatos.

Aungue en ciertos aspectos este debate parece tangencial a huestro verdadero objetivo,
lo clerto es que resulta uno de los elementos decisivos a la hora de interpretar la calda del
Imperic Romanc como una ruptura del modelo de valores universales scbre los que se
asentaba su proceso de socidalizacién, gue se traduce en unos casos, y gue coincide,
simplerente, en otros con las crisis parciales que se dan en la organizacién de las élites del
poder, en la estructura militar, en la centralzacidn administrativa, en ia legitimacién
imperial, en la unidad politica, en la coherencia religiosa y en casi todos los érdenes gue

confermaban la esencia del ‘espacio politico” de la romanidad.

26Finley, M.l.. Ancient Slavery and Modem Ideology. Chatto and Windus, Londres, 1980.
Trad, cast.: Esclavitud antigua e ideologia moderna: Edit. Critica, Barcelona 1982, pp. 191-
194,

Blos "coloni’, ciudadanos libres que vivian y trabaojaban sobre los grandes latifundios @
cambic del usufructo de una parcela de tierrq, fueron viendo como su vinculacion con iq
tierra -tanto desde el punto de vista juridico como econdmico- crecia de forma
pemanente, hasta alcanzar un nivel de dependencia casl toral en el Uitimo sigio del
Imperio. Para algunos autores como Rostovizeff (Op. cit., tomo i, p. 56) el régimen de
colonato era ya habitual a finales del siglo Il Este sistema de vinculacion del campesinado
a {a tierra no sdlo fué muy dfif al Imperio en su Gitima etapa. ai evitar la existencia de
enormes tierras vaidias, sino que resultd muy eficaz durante la etapa de las invasiones, al
pemitir uno cierfa estabilidad en la economia bdasica en medio del caos provocado por las
Invasiones barbaras. La aristocracia de los ‘pofentes” conecta con la nobleza germanica y
constituye la primera élite del poder en los nuevos reinos barbaros (Vid.: Suérez Fernindez,
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L.: Historia social y econdmica de Ia Edad Media europea. Espasa Calpe, Madrid (22 ed.)
1984, pp. 36-37.

OMax Weber. Wirtschaft und Gesselschaft, Tubingen, 1922, Trad. caost: Economia vy
Sociedad, F.C.E., cap. VIIi.

31Vid.: Pearson, Harry W.: "Max Weber y Michael Rostovzeff' en: Comerclo y mercado en los
Imperios Anfiguos, Karl Polanyi (ed.), Ed. Labor, Barcelona 1976, pag. 56. También vid.:
Finley, M.l.: The Ancient Economy, op. cit. pdg. 28.

¥Ganshof, Frangols L.: Quest-ce que la féodalité, Office de Publicité S.A., Bruselas 1957.
Trad. cast.: £l Feudalismo, Ariel, Barcelona, 1985. pp. 23-24.

3pawson, Ch.: Op. cit., pdg. 52-53.

34Tily, Ch.: Big Structures.... Op. cit. pag. 51. También: Tilly, Ch.: Coercion.... op. cit. pp. 10-
1.

35Dowse, Robert E.. y Hughes, John A.: Op. cit., pp. 282-284.

3Max Weber, en su fantas veces citado libro Lo éfica protestante y el espiritu del
capitalismo, sentencid dfinitivamente las causalidades unilaterales en la interpretacién de la
historia y de la cultura. Hoy son pocos los gue se atreven a sostener que la cosntruccién de
los valores sociales es un puro reflejo de los intereses econdmicos y de la accién de los
grupos de poder, y se admite que los propios valores son interactivos con la economia y
con el desarrollo de las formas politicas. Vid.: &. Duncan Miichel: A Hundred Years of
Sociology, Gerald Duckworth & Co., London. Ed. cast.: Hisforia de la Sociologia. Labor,
Barcelona 1988, pp. 152-156.

37Tilly, Ch.: Big Structures.... ; Op. cit. pp. 47-48.

38Tilly, Ch.: Coercion....; Op. cit. pdg.38.
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Capitulo Il

Las motivaciones profanas del peregtinaje

1. Aspectos generales del problema.

Hoy nadie pone en duda las importantes consecuencias que tuvieron las
peregrinaciones medievales en el campo del comercio, de la literatura, del
arte y del derecho; ni se cuestiona tampoco la tésis de que aguellos grandes
movimientos sociales contribuyeron decisivamente a la formacidn de la idea
politica de Europa, tal como se reconoce explicitamente no sdlo dentro del
mundo cientifico., sino tambien en las instituciones politicas y representativas
de la Europa Comunitaria. Este reconocimiento, sin embargo, no siempre
implica una identidad, siquiera parcial, en la explicacidén causal o findlistica
de ambos fendmenos -politico y religioso-, sino que suele limitarse, por el
contrario, a una mera constatacidbn de sus coincidencias cronolégicas y
geogrdficas a partir de las gue se deducen ‘a posteriori’, fecundas relaciones
inferactivas, cuyocs efectos son gpreciables desde las dos vertientes -civil y
religiosa- de la construccion politica y cultural del Occidente.

De esta forma se enfiende gue el proceso de reconstruccion del poder y de
los espacios pofiticos occidentales y el fendmeno de las peregrinaciones
tienen sus origenes en causas, en situaciones, y hasta en épocas histdricas
diferentes; y gue presentan una evolucion totaimente independiente hasta
el momento en que el llamado "auge’ de las peregrinaciones -expresion
exacerbada de una forma de culto cuyas primeras manifestaciones se
pierden en la historia de los tiempos- coincide cronoldgicamente con el
proceso de arficulacion polfica iniciado en Occidente frds el cese de las
invasiones barbaras.
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Pero este enfoque de la cuestibn fiene, a nuestro juicio, dos grandes
inconvenientes, por cuanto supone, en primer lugar, una profunda falla en ia
concepciébn de la sociedad medieval, pese a que su hisforia, su arte y su
cultura dan pruebas permanentes de la perfecta integracién, o simple
idenfidad, entre lo social y lo religioso; y. en segundo lugar, porque reduce el
papel de las peregrinaciones al de ser un mero vehiculo -como una cinta
fransportadora- sobre la cual estarian circulando una serie de elementos, de
indole econdmica, politica, cultural o artistica, que se supone desarrollados
al margen de la mentdlidad y de las claves ideoldgicas que motivaban el
vigje de los peregrinos.

La aparente lbgica de quienes separan en origen la causalidad y la finalidad
de las peregrinaciones y de la organizacidn espacial y poliica de
Occidente, estd basada en el hecho de que ambos fendmenos se
desarrcllan con una cronologia totalmente diferente, que en un caso
arrastra sus motivaciones religiosas desde la mds remota antigliedad y con
precedentes concretos en casi fodas las religiones del mundo, mientras que
en el otro nos sitha ante un hecho de componentes novedosos, centrado en
las tierras del Occidente europeo, y cuya concreta aparicion histérica cabe
situar entre los siglos VIl y IX. Pero dicha Ibdgica parte, en nuesira opinidn, de
una premisa falsa, que es la de reducir las peregrinaciones medievales
europeas al comin denominador de los movimientos de peregrinacion de
todo el mundo, para después proceder a una diferenciacion meramente
cuantitativa, tratando de definir su realidad por las grandes masas de
peregrinos que movilizaron en un momento determinado de la historia de
Europa.

La reqdlidad, sin embargo, apunta hacia algo muy diferente, en la medida en
que las peregrinaciones medievales presentan un rasgo nefamente
distintivo, basado en la accidén integradora de los centros regionales de
peregrinaciéon en una estructura "universal', de caracteristicas cosmograficas.
Nuestra tésis se centra precisamente en este punto. y pretende dar un paso
mas en la explicacion del impresionante fendmeno de las peregrinaciones,
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al identificar algunas de sus causas primeras y mdas importantes con los
objetivos netamente politicos que surgian en los alrededores del milenio. Esto
equivale a decir gue no sblo los efectos, sino también algunas de las "‘causas
iniciales"” del movimiento de peregrinos deben de encontrarse en el dmbito
de los poderes civiles y de sus motivaciones politicas; y que algunas de esas
razones, quizd las mas importantes, se manifiestan antes, y de forma mds
contundente, en el marco de las relaciones politicas que en el de la fe
religiosa.

Estas afirmaciones implican la existencia de un interés explicito del poder civil
-tanto en el orden instifucional como en el social- en fomentar las
peregrinaciones, y en dotaros de infraestructuras viarias y asistenciales, y de
estatus juridicos que Ias hiciesen posibles. La demostracion de esta tésis
dependerd de que se pueda probar, ad su vez, gue tales intereses solo
podian ser satisfechos a fravés de estos grondes movimientos de masas, o de
que tales movimientos eran los mas faciles de instrumentar en funcidn de los
contextos econdmicos, politicos y culturales en los que debian de llevarse g
efecto.

Este es el objetivo de las paginas que siguen: identificar los intereses politicos
y civiles gue estdn detrds del fendmeno de las peregrinaciones medievales, y
demostrar su prioridad no sdlo 1ogica, sino fambién crondlogica, en relacién
con las motivaciones religiosas que 1as envuelven.

Sin embargo, antes de proceder a esta tared, nos veremos obligados a insistir
en una precisidén cientifica y metodoldgica sobre el término "Caminos de
Peregrinacién', sobre el que versa estrictamente nuestro estudio.

2. Las peregrinaciones como movimiento social colectfivo.

Aunque a primera vista pueda parecer una obviedad, los términos
‘beregrinacion’y ‘camino o ruta de peregrinacion” se implican, pero no se
confunden. Sin embargo el uso coriente de estos términos con un
significado muy proximo y a veces como simples sinénimos, obliga a
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establecer unas minimas precisiones que han de facilitarnos un andlisis mas
operativo de ambas vertientes de este fendmeno sociolégico:

a) La peregrinacidn, en su amplia concepcién de ‘vigie hacia un
lugar extrano’, es un acto individualizable, y susceptible de ser
clasificado metodologicamente en funcidn de las diversas
motivaciones que o producen.

b) El "camino de peregrinacién®, por el contrario, es una fraduccion
colectiva de las motivaciones individuales, mediante la cual los
actos de las personas adquieren una dimension social, en la que se
unifican sus razones, sus sentidos y sus lineas de influencia sobre los
valores de toda la comunidad.

Esta doble perspectiva -individual y colectiva- de las peregrinaciones reviste
una importancia sociolégica capital, por cuanto permite establecer el
objetivo social de Ilas peregrinaciones como algo plenamente
independiente de las concretas motivaciones individuales que alentaban @
cada uno de los caminantes que emprendian Ias rutas medievales, y permite
cohonestar ia influencia decisiva de la religiosidad medieval en el éxito de la
empresa, con la no menos decisiva colaboracion de los intereses temporales
en la organizacién de dichas rutas y en la dotacidon de los medios necesarios
para su desarrollo.

Desde el punto de vista socioldgico se produce una transformacion
cualitativa del fenémeno cuando este pasa de ser una manifestaciéon de la
religiosidad individual, © de cudlguier otro interés personal que justifique el
largo vigje por fierras extrafas -y que van desde as relaciones comerciales
hasta la simple curiosidad por conocer lugares a los que la fradicion les
atribuye un simbolismo especial-, y se convierfen en una acfividad
organizada, en la gue las motivaciones formales se unifican, a costa de una
transformacion profunda de los contenidos de la peregrinacion’.
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Al comienzo de este estudio hemos sefalado ya que el rasgo distintivo de la
religiosidad del Medievo no es ta existencia de las peregrinaciones, sino su
organizaciéon en rutas que integran, en una misma direccion y objetivos, una
gran abundancia de fenomenos locales o regionales, y que permiten a la
cristiandad sefalar los extremos de un mundo que después pretenderd
afianzar civil y militarmente -a fravés de las Cruzadas y de la Reconquista-, y
cuya proyeccidn dota de unidad y de eficacia practica a un movimiento
que hasta entonces habia carecido de importancia politica.

De haberse mantenido la pluralidad de centros de peregrinacion existentes
antes del siglo X -algunos de los cudles habian alcanzado una notabie
importancia en el dmbito local o regional-, es posible que el nimero total de
peregrinos que ia fe cristiana hubiese movido fuese el mismo, o inclusc mayor
-al ser mds proporcionado el esfuerzo necesario para llevar a efecto un acto
de devocion de ésfa indole-; pero no habria existido el fendmeno de los
‘peregrinaciones’ tal y como hoy lo conocemos, porque éste es el resultado
de una "organizacion' tendente a convertir una serie de actos singulares, de
motivacion diversa, en un gran fendmeno de repercusiones universales.

La falta de esta perspectiva es la que hace que se asista, con frecuencia, a
un debate estéril sobre las razones dlitimas de la peregrinacion, y que resulten
apdarentemente incomprensibles, o faltas de moftivacion suficiente, muchas
de las actuaciones llevadas a cabo por el poder civil para potenciar este
fendmeno y para deducir de él las grandes consecuencias que tuvo sobre la
concentracién del poder en Europa.

3. El peregrino medievai, reflejo de una sociedad hierocrdtica.

El primer escritor cristiano que ufiliza el vocablo ‘peregrinatio” es Tertuliano
(De carne Christi, VIi; Patrologia Latina, 1, 812), en referencia al vigje que
Maria y “los hermanos del Sefior” redlizan para ver a Jesus. Pero aunque
algunos autores quieren ver en esta referencia una utlizacidn estricta de
dicho sustantivo -'viaje a un lugar o una mision santa™ , que tendria que ver
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con un vigje al encuentro de Jesus, protagonizado por Maria y los discipulos
de Jesls, no estd claro gque el mencionado término tenga mds significado
gue el comun de 'vigie" que se deduce directamente de su contexto.

En la actualidad el término “peregrino” se utiliza en su acepcidon restringida
de ‘persona que se halla en vigjie a un lugar sagrado o santuario”. Pero esto
no siempre fué asi, ya que el uso prevalente de dicho término, al menos en
el contexto de los documentos de cardcter juridico, fué de contenido
mucho mdés amplio, aplicado a ‘toda persona que se halla fuera de su
domicilio, o quasi-domicilio, en ftierra extraria?. Ni siquiera el derecho
eclesidstico ha reconocido el significado estricto del término "peregrino®,
que devino de una aplicacion vulgar de un concepto de contenidos otfrora
mucho mds ampilios.

Con frecuencia las primeras distinciones establecidas scbre el concepio de
peregrino aparecen mas influidas por el deseo de distinguir a los vigjeros en
funcidn de su destino -romeros, palmeros, peregrinos- que en funcién del
objeto real de su vigje, por lo que es mds facil encontrar textos fempranos
relativos a esta distincidn, que aquellos otros que fijan el significado estricto
del peregringje. Incluso el Codex Calixtinus, empenado en destacar I
verfiente sacrat del Camino a Santiago, utiliza a veces un circunloqguio -la *via
peregrinalis™- antes que alterar sustanciaimente el alcance juridico del
vocablo peregrino, cuyo uso s& habia generalizado desde el Derecho
Romano?® para referirse al vigjero por fierras ajenas.

Algunas importantes compilaciones europeas, y de manera especial las
efectuadas en Espana con base en el Derecho Romano, habian establecido
concrefas medidas de proteccion para los peregrinos que se dirigian
expresamente a Santiage de Compostela o a otros santos lugares. Pero en
este caso la especificidad se adjetiva, -‘peregrinos jacobeos™ sin defrimento
del uso genérico del sustantivo, y sin que supongda, mucho menos adn, un
uso restrictivo del término para referirse sdlo a los viajes motivados por fines
religiosos.
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Aungue es posible enconftrar en textos de 10s sigios X y XI algunas acepciones
restringidas del término ‘peregrino®, lo cierfo es que el actual significado del
vocablo -reservada para los vigjeros con motivaciones sacrales- se hace mas
necesaric a medida que avanza el proceso de secularizacion de la
sociedad europea, y se consolida definitivamente en el periodo
renacentista, de forma gue en el momento en que las lenguas modernas,
romances © no, desplazan el lafin en los usos juridicos y politicos, el término
'peregrino” entra en ellas, y en las culturas que generan, con un estricto
significado religioso, que debe de interpretarse a la luz de las criticas de [os
protestantes y de los humanistas al culto de las reliquias’, y a los santuarios
surgidos de esta practica religiosas,

La Iglesia por su parte, incentivada por los efectos de la Reforma, realiza
también una profunda autocritica de esta forma de culto, y establece
fuertes restricciones al peregringje que no venga motivado por razones
religiosas: ‘Nemo ad foca sancta peregrinetur explendi ac delectandi animi
causa®, dice el Concilio Buturicense?, condenando los abusos redlizados bajo
pretexto de oracion. Y por esta via, el término ‘peregrino” fué adquiriendo
cada vez mads el significado de una accién sagrada, que pronto pasé al
derecho civil, hasta el punto de distinguir a aquel que vigja por motivos
religiosos de aguel que ic hace por cualquier otro motivo, aunque parga
entonces también era evidente gue la compleja trama de causalidades
civiles que habian convergido en la motivacidon de las peregrinaciones se
habia extinguido, debido en parte al surgimiento de los estados nacionales
como dmbitos de socializacidon con fuerte autonomia.

Pero no hace faita recurrir a esa tardia diferenciaciéon juridica entre los
significados lato y estricto del término “peregrino” para fundamentar la
amplia funcionalidad de los caminocs de peregrnacion, ya que son muy
frecuentes también las ocasiones en que dicha pluralidad se constata de
forma expresa., mediante la acumulacidn de términos tales como
‘peregrinus’, ‘'mercator’, "advenus’®, cuyas actividades son reguladas y
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protegidas mediante formulas heredadas en su mayor parte del Derecho
Rornano, y que han perdurado casi intactas hasta nuestros dias.

Por lo dicho, los "caminos de peregrinacién’, nacidos a la sombra de un
concepto juridico de amplios significados, aparecen como grandes
construcciones econdmico-sociales, en las que puede apreciarse la
pluralidad de objetivos que estd presente de forma explicita desde su mismo
origen, sin dejar lugar a la interpretacidén, tan frecuente como poco
fundamentada, de que los aspectos comerciales, artisticos o culturales son
realidades colaterales que se fueron desarrollando 'g posterior® como
elementos parasitarios de la actividad principat.

La confusidon de significados, civiles y religiosos, en el término "peregrino' es
comun, por otra parte, a todo el conjunto de relaciones sociales y de poder
de la Alta Edad Mediqa, en la que el *“Regnum Christianum’ y el "Imperium" se
penefran de tal manera que acaban por usarse como sindnimos. Son
tiempos en que |0s reyes intervienen en la organizacidon y en |la disciplina de
la Iglesia; y participan en los Concilios ejerciendo su autoridad -como hiciera
Carlomagno- incluso en cuestiones de dogma y de moral. Y son tiempos
también en que los papas afianzan la autonomia del poder de Ia Iglesia,
fratando de invadir el dmbito civii mediante el control de la legitimidad
imperial, ejercido en razén de ia referida identfidad entre (o crisfiandad y el
imperio. Y en este ambiente la decisiva intervencion de los poderes politicos
en la organizacién y el frazado de los Caminos de peregrinacién, y en ia
consfruccion de sus infraestructuras, no precisa ser reducida al exciusivo
admbito de o religioso y @ sus motivaciones para ser explicada, sinc que
encuentra la mas pura racionalidad en el desarrollo de los intereses civiles y
econdmicos, candlizados habitualmente a través de actuaciones llevadas a
cabo con una motivacién de apariencia exclusivamente religiosa, Por otra
parte, ha de recordarse que esta coincidencia de intereses y esta confusidn
de los dmbitos de acfuacidn social estéd muy lejos de manifestarse
exclusivamente en la organizacion del peregringje, por cuanto la fundacién
de monasterios, la creacidén de las didcesis, las donaciones de seforios, la
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creacion de escuelas y hospitales, se mueve generalmente en este mismo
modelo de identidad o de confusidn entre los objetivos civiles y religiosos.

No puede negarse, en rigor, que el espirfu religioso de lo Edad Media
contribuyd en parte a la I6gica de los caminos de peregrinacion'!; y para
probarlo pueden aducirse numerosos testimonios en los que el elemenio
religioso es el argumento definitivo para explicar las fuertes donaciones y la
inversidn de esfuerzos del poder y de las personas de toda indole y condicidn
social al servicio de los peregrincs. Pero este hecho no excluye la necesidad
de explicar las razones de esta concreta direccidon de la espiritualidad de la
época, en la que Tfanfo puede hablarse de influencia de lo religioso sobre 1a
realidad social, como de penetracidn de la sociedad civil en Ilas formas de
religiosidad y en las expresiones de culto.

Entre quienes afirman que las peregrinaciones obedecen a un fuerte impuiso
interior de la religiosidad del hombre medieval, y guienes sostienen que en
ellas existe una compleja frama de motivaciones civiles y religiosas, no sdlo
no existe contradiccidon, sino que, interpretado desde una rigurosa
fenomenologia religiosa, ambas vertientes aparecen como elementos
complementarios y constitutivos de una misma mentalidad medieval. O,
dicho en otras palabras, es tan obvio el afirmar que ias peregrinaciones son
una actividad de la sociedad medieval que fraduce perfectamente una
concreta mentalidad religiosa, como el decir gue esta forma de religiosidad
especifica del Occidente cristiano a partir del sigio IX nunca se hubiera
desarrollado si no conectase de una forma directa, y hasta pragmdatica, con
los objetivos y las necesidades del poder civil de la época.

Lejos de tratarse de una pura manifestacidn de la religiosidad popular,
canalizada a traves de una actividad cuya simbologia es rapidamente
captada incluso por las mentalidades mas simples, las peregrinaciones son
una de las mdas complejas construcciones sociales de la historia de Europa,
en las que se logra una perfecta coincidencia de intereses muy diversos,
tanto de indole civil como religioso, y en las que se mezclan en pura armonia
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moftivaciones muy distintas y objetivos incluso contrapuestos. Frente a la
fragmentacidn y al desorden del poder, los movimientos peregrinatorios del
Medievo suponen lo que, en palabras de Ch. Tilly, podriamos calificar como
un ‘despliegue de simbolos y expresiones™? de universalidad, a través de ios
que se hace efectivo el proceso de autoconciencia y de identidad cultural
gue define el gran movimiento social que da origen a la idea de Occidente.

4. Aspectfos funcionales de las rutas de peregrinacion.

A finales del siglo VIl el Occidente cristiano se abria a la tarea de su propia
reconstruccion, sobre un horizonte lieno de nubarrones y peligros. Frente a
una amenaza exterior creciente, que procedia de la expansion arabe y de
la peculiar estrategia de supervivencia desarrollada por Bizancio, esas tierras
a las que hoy denominamos Europa carecian de unidad politica,
desarralicban  una economia de practico autoconsumo, estaban
culturalmente desarboladas y estancadas, y carecian incluso de unidad
religiosa, amenazada por las herejias afincadas entre los bdarbaros por
razones politicas, y potenciadas por el autonomismo exacerbado de las
sedes episcopales, mMas propicias a convivir con el poder civil mas cercano
gue a potenciar la creacion del poder centralizado del obispado de Roma.

Occidente era una redlidad radicalmente invertebrada en todos los
ordenes, y carente de una base firme sobre la que anclar los Iazos de su
posible unidad. Ningdn poder, ningdn interés, ningdn grupo social, ni ninguna
corriente de pensamiento estaba en condiciones de imponerse a los demds
con la finalidad de hacer posible la ordenacién del espacio occidental. Una
sensacién de caos y de impotencia amenazaba a aquella sociedad que
todavia conservaba la memoria histdrica, o la nostalgia, del Imperio de
Occidente; nostaigla que contribuia eficazmente a la creacidn de una
conciencia de crisis, pero que ya no servia para defenderse frente a las
nuevas formas culturales, juridicas y religiosas que los arabes extendian por el
mundo mediterraneo, haciendo tenaza por oriente y occidente sobre la casi
indefensa sociedad europeaq.
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No debe de perderse de vista que en el siglo VIil, mientras los drabes se
apoderaban de toda la peninsula lbérica y llegaban a amenazar al mismo
reino franco a las puertas de Poitiers, resulfabda ya una evidencia que a los
francos no sélo les faltaban las bases sociales para organizar un poder militar
capaz de reconstruir Ia unidad, sino que le faltaba sobre todo el fituio de
legitimidad universal que habia quebrado con la caida de Roma. y cuya
ireversibilidad habia quedado clara, desde ftiempos muy tempranos, en |as
actas del Concilfio il de Toledo y en toda la construccion juridico-politica del
reino visigodo de Espana, el mds avanzado de los reinos bdarbaros de
bcciden’re, aniquilado por los arabes a principios del siglo VIII.

Sobre esta redlidad politica y social, las peregrinaciones -que constituyen en
su esencia todo un simbolo de la comprension medieval del mundo, y que
ofrecen a todos los miembros de la comunidad cristiana la posibiidad de
"oficiar’ en el permanente didlogo con lo sagrado- van a levantar un
movimiento que compromete a toda la sociedad de Occidente, y cuya
utiidad podrd verse sectorialmente reflejada al considerar en su globalidad
los siguientes efectos:

a) la extensidon y el dfianzamiento de la legitimidad de los reinos
cristianos sobre las tierras de Europa.

b) la creciente unidad doctrinal y de cultos de la Iglesia y el
aofianzamienio de la autoridad del obispado de Roma sobre toda
la cristiandad.

C) la viabilidad de Ias relaciones comerciales que, solapadas bajo una
actividad en apariencia exclusivamente religiosa, se superpusieron
a la fragmentada realidad politica y econdmica del Alto Medievo,
y se daferraron a estatutos de proteccidn muy efectivos y de
alcance universal.
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d) en la difusidn de la cultura, de los estilos artisticos, y de las claves del
pensamiento juridico y politico, que estuvieron en la base de la
concentracidon de poderes que defini® el nacimiento del nuevo
orden politico de Occidente.

En una comparacidn muy adecuada al tiempo y a la mentalidad que
presidid ia expansidn del movimiento peregrinatorio, podria decirse que las
peregrinaciones son una construccién social cuyos efectos son equiparables
a los gque fuvieron ias catedrales sobre el arte y la arquitectura medieval.
Bajo una motivacion religiosa, que aparentaba excluir cualguier otra
findlidad, la cosntruccidn de los grandes templos romdanicos y géticos reunia
de hecho inmensos recursos econdmicos para desarrollar fodas las facetas
de la arquitectura y todos los estilos artisticos, y proporcionaban las técnicas
y las definiciones precisas que después se plasmarian en todos los érdenes
de la actividad constructiva y al servicio de los fines mas diversos. Del mismo
modo fas peregrinaciones, redlizadas por un movil individual religioso, de
car@cter penitencial, que en apariencia se apartaba de cualguier otra
motivacidn profana, consiguieron, en su vertiente colectiva, otraer enormes
recursos econdmicos para fa creacién de infraestructuras viarias, militares y
asistenciales que luego derramaron su influencia decisiva a fraves de los
mUltipies actividades que se desarrollaron a su sombra.

Sin embargo para dar una explicacion coherente a este hecho, y para
encontrar una razén suficiente a todo el proceso que vaya mdas aild del
recurso a la religiosidad crédula del hombre medieval, es preciso establecer
la sustancial diferencia existente entre Ia peregrinacién entendida como una
manifestacion individual de la fé religiosa, y las peregrinaciones entendidas
como fendmeno colectivo, vertebrado en torno a unos centros gue han sido
potenciados por la accidén decisiva de los poderes civiles y eclesidsticos, y
cuyas direcciones han sido escogidas con una finalidad concreta que con
frecuencia hace pensar en una programacién meticulosa, reflejo de una
respuesta social comun a un problema general y estable.



203

La peregrinacion como fendémeno Individual obedece a una concepcién
integramente sacralizada de la vida, entendida como un fransito hacia la
vida ultraterrena, y una forma de entrar en comunidén con la accion salvifica
de Dios, yendo a los lugares donde el hombre encuentra, en palabras de
Louis Charpentier, ‘que se desarrofla en él el espiritu de Dios"3. Y en este
coso, la peregrinacién tiene con frecuencia un caracter local o regional,
que constituye una forma de cosmogonia del espacio mds directamente
abarcable. Al mismo tiempo este tipo de peregrinaciones suele conectar
con tradiciones ancestrales, vinculadas a formas de religidn anteriores al
cristianismo, © a determinados lugares geogrdficos que por sus
caracteristicas son facimente reductibles a contenidos simbdlicos, vy
propicios para ser interpretados en términos de una hierofania. También
puede revestir formas mdas universales cuando la importancia simbdlica de
los hechos que constituyen la meta de peregrinacion es suficiente para
justificar el gran sacrificio que representa, © cuando la curiosidad generada
por ciertos lugares transciende ios dmbitos regionales, como fué el caso de
Jerusalén y de los Sanfos Lugares, que desde época muy temprana
motivaron a los fieles cristianos a conocer y @ pisar los lugares en los que se
habia desarroliado la vida de Cristo,

Otra consideracion bien distinta es la que merecen los llamados ‘caminos de
peregrinacion’, denominacidn que reservamos, en sentido estricto, para
referirnos a aquellas grandes vias que durante el Medievo atravesaron el
mundo cristiano hacia oriente y occidente, y en torno a los cuales se fueron
verfebrando los cenfros locales y regiondales de peregrinacidn, hasta
convertiros en simples etapas de un vigie que alcanza dimensiones
espaciales y sociates muy importantes. Dentro de laos grandes
peregrinaciones, convertidas ya en auténticos fendmenos sociales, las
diversas motivaciones individuadles siguen existiendo y, dentro del innegable
espiritu religioso de la época, predominaban con frecuencia sobre cualquier
otro tipo de incentivacion para el vigje. Pero las razones por las cuales se
potencia una determinada ruta, creando infraestructuras  viarias vy
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asistenciales, dotdndolas de gran seguridad, otorgando privilegios y fueros a
sus usuarios, y primando la lbertad de movimientos de las personas sobre la
fragmentacidn politica de los grandes territorios que atraviesq, son, sin duda
alguna, razones politicas.

A nuestro juicio existe una diferencia esencial entre Ia peregrinacion
regional, motfivada por una creencia religiosa, e incluso entre Ia
peregrinacidn a Roma o a Tierra Santa, motivada por una piedad o por
simple curiosidad individual, y aguel ofro movimiento gue vertebra las
peregrinaciones locales en grandes rutas, y motiva a gentes de distintos
paises, lenguas y culturas, para asumir una ruta comin, con ias simbologicas
gue implica y con los valores que refuerza, propiciando ademds los
intercambios de cardcter mercantil, politico, juridico y cuttural que le son
propios. En el primer caso, en la peregrinacion individual © local, es posible
aceptar como explicacién suficiente una forma determinada de religiosidad:;
pero en el segundo caso, para las grandes rutas de peregrinacion, es preciso
recurrir a explicaciones de mayor contenido socioldgico, que sobrepuestas a
las razones de la peregrinacion, y sin contradecirlas, alcancen también a dar
razén del profundo interés despertado por estos movimientos en los centros
de decisidn politica, econémica o militar del Medievo.

Tomando una vez mdas como referencia el Camino de Sanfiago, no existe
contradiccion alguna entre la afirmacidon de que a partir del siglo IX una gran
coriente de fé movid a muchos peregrinos a visitar la tumba del Apostol
Santiago, y esta ofra afirmacién, no menos fundamentada, de que en la
elecciobn de Santiogo de Compostela como meta universal de
peregrinacion, y en las actuaciones llevadas a cabo para reconstruir las
viejas vias romanas que llevaban al Finisterre, jugaron grandes motivaciones
econdmicas y politicas, que convierfen al Camino en una realidad con dos
vertientes, una civil y otra religiosa, cuya preeminencia corresponde, al
menos en algunos aspectos, a las motivaciones e intereses profanos, aunque
incluso estos aparezcan revestidos del ropagje religioso propio de un tiempo
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en el que el poder civil y el religioso se confundian en todos los ordenes de la
vida social.

Y desde este punto de vista -manteniendo la doble consideracién de las
peregrinaciones como fendmeno individual y colectivo- es posible afirmar
gue en la construccion efectiva del "Camino de Santiago” primaron las
motivaciones profanas sobre las religiosas, aungue nadie puede dudar de
que las peregrinaciones a Santiago como fendmeno locdl, e incluso como
una base para la cosmogonia regional del Reino de Asturias, tienen origen
en una mentalidad religiosa.

También en este punto habria que matizar las afirmaciones, pero no en
detrimento de ia redlidad politico-socail del Camino, sino para situar en su
contexto los hechos histbricos que constituyen el fendmenc jacobeo,
adelantando agui la idea dificiimente discutible de que la "invencién” del
Apostol llevada a cabo por Teodomiro, el Obispo de la Sede Iriense, sdlo
puede llevarse a efecto, y sdlo es capaz de fransmitir credibilidad, en la
medida en gue se produce en un contexto social y poiitico profundamente
necesitado de un hecho que 1o vincule a los destinos de la cristiandad, de ia
cual estaba aislado por el dominio de la Cérdoba musulmana, por aquel
entonces la primera potencia militar del occidente de Europa.

En su sentido religioso, nosostros hemos definido las peregrinaciones como
una epifania de la fuerza del espiritu., que muestra su tendencia hacia Dios a
fraves de una meta sacralizada'4, en la que se alcanzan las reliquias © los
cuerpos de los santos o de las personas que han estado cerca de Cristo, o
que han dado festimonio de & con una vida ejemplar, asi como de los
propios lugares que Cristo recorrid durante su vida terrena. Y son también los
lugares en los gque se fabrican las reliquias indirectas, que constituyen un
sistema para distribuir, de forma tangible, la energia espiritual que se
desprende de los lugares sagrados, al tiempo que permite a los fieles un
acceso paricular a las reliquias "mayores’ cuya posesidon y cutto individual
estaba prohibida por la Iglesia. Y en este sentido, las peregrinaciones son un
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fenomeno universal en el espacio y en el fiempo, y una forma de expresion
de la escatologia religiosa que se da en la practica totalidad de las
religiones.

Consideradas en su dimensidn colectiva, y vistas a través de los "caminos”
organizados que [os peregrinos recorren, las peregrinqaciones se dan en
cambio en momentos histéricos determinados, caracterizados por la
necesidad de abrir los espacios a una dimensidn mdas amplia de la que viene
dada por las estructuras reales del poder o por las capacidades del hombre
para abarcar y organizar espacios de convivencia. Las peregrinaciones
organizadas no se dan en todo tiempo, ni puede constatarse su existencia
en todas las religiones, sino que constituyen, por el contrario, fendmenos
localizados en fiempo y espacio. y que se dan en condiciones histdricas en
las que se necesita vertebrar poderes y abrir 0 ampliar espacios en contra de
las inercias derivadas del poder constituido.

Por lo general, el fipo de movimientos sociales que constituyen las
peregrinaciones es mds amplio cuanto mds se necesita vertebrar poderes y
abrir o ampliar espacios, y disminuye a medida en que el espacio se
considera objetivamente fijado y delimitado, con capacidad para
determinar el dmbito de socidlizacidn que ios individuos inserfos en &l
aceptan mayoritariamente. Y aungue no sea este el lugar para abordar un
proceso histérico tan complejo, no debe poerderse de vista que la etapa de
las grandes peregrinaciones en Europa se desarrolla de forma cas
simultdnea al nacimiento de las peregrinaciones musulmanas a La Meca,
gue tuvieron fuerte influencia en la vertebracién politica de la nacidon arabe
-asentada sobre una muititud de legitimidades tribales o familiares con
referentes ferritoriales muy escascs y difusos-, y que por las peculiares formas
en las que se produjo la evolucidn politica de los pueblos drabes, adn
pervive como un fendmeno religioso y poiitico de importancia decisiva.

Liegados a este punto conviene pués recordar que nuestra tésis se centra en
el estudio de la funcidn politica que tuvieron los ‘caminos de peregrinacién”
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en el Medevo europeo, haclendo expresa la distincion entre Ia
peregrinacién como fendmeno religioso, y los ‘caminos”, como expresion de
un fendmeno social colectivo y organizado. Y sobre esta acotacion
temdtica, pertendemos avanzar en la direccidn de demostrar que tales
‘caminos’ nacieron para cumplir una motivacidén profana que, en el
contexto de las complejas y pluraies motivaciones de todo fendémeno social,
es identificable como tal en un momento anterior a aquel en el que se
aprecia el trazado del propic camino.

Abandonamos, pues, la tésis tradicional segun la cuadl la funcidn politica y
econdmica del camino es una derivacidn posterior de un movimiento
puramente religioso, y, aln manteniendo esta motivacidn como clave para
explicar dichos movimientos desde una perspectiva individuadiizada de ios
peregrinos que emprendian los largos caminos, en cuanto al nacimiento y
organizacion de las grandes rutas, pretendemos demostrar la prioridad de los
motivaciones politicas sobre las religiosas, y sentar el principio de que, si bién
el hecho en si de la peregrinacion puede obedecer a un movimiento
espontdneo de la religiosidad popular, la seleccidn de una determinadas
metas, para potenciarlas de manera extraordinaria sobre el numeroso
conjunto de las peregrinaciones regionates y locales, constituye un acto de
decisidn premediatado y consciente.

Para lograr nuestro objetivo, vamos a progresar a través de un andlisis
sectorial de los ‘caminos de peregrinacion’, realizado a traves de las
siguientes etapas:

1.- La fundaomentacién ideolégica del Camino de Santiago desde la
periferia: el papel de Santiago en la consolidacidn del Reino de
Asturias.

2.- Bl papel de Santiago en la cosmogonia cristiano-occidental.

3.- El lugar santo del fin de la tierra: las conexiones del culto jacobeo
con la ideoclogia carolingia.
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4.- El Camino de Santiago como instrumento de centralizacién de Ia
iglesia y el Imperio.

5.- Los peregrinos y la articulacion del espacio europeo.

6.- Conclusiones
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Noias

1Sobre los diversos motivos de peregrinacion, vid.: Romero Pose, U.. "Apuntes para ung
teclogia de la peregrinacion’, en: "LUMIEIRA. Revista galega de pastoral’, op. cit, pp. 22-25.
También: Davies, Horfon and Marie-Héléne: Holy Days and Holydays. The Medieval
Pilgrimage to Compostela. Bucknell University Press, Associated University Press, Inc., N. J.,
USA, 1982: Cap. I: 'The Motivations of Pilgrimage’, 17-48.

2] término “peregrinus’ -derivado del verbo peragrare- es utilizado en forma adjetivada,
con el significadoe de extranjero, por Plinio el Viejo, Ciceron, Catulo, Ovidio, Horacio,
Quinfiliano y Tito Livio. En su forma verbal, ‘peregrinare’, Io usan también Julio Valerio,
Ciceron, Salustio, Plinio el Joven, Apuleyo y San Agustin. Y como sustantivo, ‘peregrinatio’,
puede verse en Ciceron, Plinio, Cornelio Nepote v Séneca. Vid.: Valiha Sampedro, E.. Ff
Camino de Santiago..., Op. cit., p. 17. También: Romero Pose, U.: ‘Apuntes para una

teologia de ia peregrinacion’, en: "LUMIEIRA. Revista galega de pastoral’, op. cit, p. 12,

3El Codex luris Canonici -compilado por Pio X y promulgado por Benedicto XV en 1917- lo
definia asl: "Persona dicitur. incola, in loco ubi domicilium, advena. in loco ubi quasi-
domicilium habet; peregrinus, si versetur extra domicilium et guasi-domicilium quod adhuc
retinet; vagus, si nullibi dorniciliurn habeat vel quasi-domiciliurm®, Vid.: Codex furis Canonici,

Liber Secundus - De Personis; Can. 91. Edicidn Typis Polyglotis Vaticanis, Roma 1918, p. 20.

Ctro glemplo fehaciente del amplio significado otorgado a la palabra peregrino por el
derecho eclesiGstico puede verse en los documentos del Sinodo de Antonio Ramirez de
Haro, celebrado en Crense en 1539, y cuyo titule Xl se refiere a los clérigos que estén fuera
de su residencia usando la formula "De clericis peregrinis’ en su acepcidén mdas genérica: 'E a
los ciérigos extrangeros destos reynos...". Constituciones impresas de 1544, Tit, 13, fol, 46 v.
(Vid.: Synodicon Hispanum, | Galicia, B.A.C., Madrid 1981, p. 208,

Con esta misma amplitud de significado ha de enfenderse el témino “peregrinus” en el
"Liber de vita et virfutibus Sanctissimi Rudesindi Episcopi”, fechado hacia 1150, En dicho



210

libro, y refiiéndose a la obra llevada ¢ cabo por Rosendo al frente de la sede episcopal de
Dumio, se dice:

‘Culus sedis cathedram dum opfineret, quantum ecclesiam augmentaret, quam
honeste cleros tractfaret, quam diligenter ecclesias restauraret, uiduis ef orphanis,
aduenis et peregrinis de reditibus propie hereditatis quam famifiariter ministrauerit, pro
sui magnitudine nemo sufficienter posset describere”.

Vid.: Edicidon Critica de Diaz y Diaz, M.C., Pardo Gémez, M V., y Vilarido Pintos, D., en
Ordono de Celanova. Vida y milagros de San Rosendo, Col. Galicia Histdrica, Fundacién
Pedro Barrié de ia Maza', Coruaa, 1990, p. 128.

4'Peregrinalis uia rectis est defectio...". (Whitehill, Walter Muir: Liber Sancti Jacobi., Codex
Cailixtinus. (3 vols), op. cit. , Tomo |, p. 152

SPeregrine’ era, en el Derecho Romano, el hombre libre, pero no cludadanc. Dicho
concepto se aplicaba, en primer lugar, al ciudadane de un pais no dependiente de Roma
gue se hallaba dentro del imperio. Licmado fambién "hostis' -como puede verse en Varron
y Plauto- y también "hostes’, el ‘peregrine’ no tenia inicialmente una proteccion legal, por lo
qQue debia de ponerse bagjo una “sponsio’ que generaba un ‘hospitium privatum’, o
convencion de hospitalidad, ¢ implorando directamente el patronato de Jupiter Hospitalis,
que lo ponia bajo proteccion religlosa. También se aplicaba el nombre de "peregring’, en
seqgundo lugar, a las gentes del Imperic que no fenian la condicidon de 'ciudadanos
romanos’, © a los que habiédola tenido, la perdian por condena de interdiccién o
deportacién.

La progresiva ampliacién de los derechos de los peregrinos, v la conexidn del Derecho

romano con el de ofros pueblos, estuvo en el origen del lus gentium.

SAlfonso IX, en su Constitucién a favor de los peregrinos a Santiago, los define como “..de ferra
et cognatione sua propter deum exeuntes...”, y establece una proteccién general para los
movimientos de peregrinos en todo su reino:
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‘peregrini Dei et beati Jacobi per universum regnurm nostrurm alz omnibus molestiis sint

inmunes”,

Vid.: Archivo de la Catedral de Santiago, Tumbo B, fol, 62; Tumbilio de Tablas, fols. 107v-
108v.

En el mismo orden puede verse la definicidén contenida en el Titulo XXl del cddigo de Las

Slete Parfidas, y ya mencionada antferiormente:

‘Romeros, e pelegrinos son omes que fazen sus romerias e pelegringjes, por servir a
Dios e hérrar los sanfos, ... "

Vid.: La Siete Partidas def Sablo Rey don Alonso el nono; Ed. cit., Primera Partida, Titulo XXIII,
folio 151. Y definiciones cormrelativas pueden verse también en el Fuero Real, |V, 24: Nueva

Recopitacién, |, 30; Ordenanzas Reales de Castilla, |, 19, 1; Novisima Recopilacion, 1,30,1.

’Erasmo de Rotterdam. pienamente imbuido de la mentalidad renacentista, incluye a las
grandes rutas de peregrinacidn, de forma expresa, entre las formas de la estulticia (hacia
1509}, en Erasmus: Stultitiae laus, XLVIII, Ed. Bosch, Barceiona, 1976. p. 230:

‘Est Hierosolyman, Roman, aut divum Jacobum adeat, ubi nihil est illi negotii, domi relictis

cun uxore liberis”.

8En la ‘Sessio vigesima quinta” del Concllio de Trento, celebrada durante los dias 3 v 4 de

diciembre del afio 15663, se incluye un apartado relative al culto de las reliquias de los santos,

bajo el epigrafe "De invocatione, veneratione, et reliquiis Sanctorum, et sacris imaginibus”. En él

se reafima la doctrina de la Iglesia, ya explicitada en el Concilio de Nicea:

‘Sanctorum quoque Martyrum., et aliorum cum Christo viventium sancfa corpora,
quae viva membra fuerunt Christi, et templum Spirftus Sancti, ab ipso ad aeternam

vitam suscifanda, et glorificanda, a fidelibus veneranda esse; per quae multa
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beneficia a deo hominibus praestantur. ita ut affimantes, Sanctorum reliquils
venerationem, afque honorem non deberi; vel eas, alioque sacra monumenta a
fidelibus inutiliter henorari; atque eorum opis impetrandae causa sanctorum memcorias
frustra frequentari; omnine damnandos esse, prout jampridem eos damnavit, et nunc
etiam damnat Ecclesial’;

pero se hace ung llamada a expurgar esfe tipo de cutto de todos los excesos producidos
por la religiosidad popular, v a efectuar un fuerte conirol sobre kas invenciones' de reliquias
y sobre la veneracién de las imagenes:

‘In has aufermn sanctas, et salutares observationes si qui abusus irrepserint, eos prorsus
aboleri sancta Synodus vehementer cupit; ita utnulloe falsi dogmatis imagines. et
rudiibus periculosi erroris occasionem pragbentes, statuentur”,

Vid.: Lépez de Ayala, l.. Ef Sacrosanto y Ecuménico Concilio de Trento (texto original
corregido segln la ed. de Roma publicada en 1564). Imprenta Real de Madrid, 1785; pp.
A49-450, y 451-452.

? EI Concilio Buturicense fué abierto en septiembre de 1584, bajo la presidencia del
Arzobispo Reynalde de Beaune, en la ciudad de Burges, como una respuesta de este
Arzobispado vy sus didcesis sufragdneas a la Reforma luterana; Vid.: Ducreux: Hisforia
EclesiGstica General & Siglos del Cristianismo, impresa en Madrid por Cano, segundd
impresion, afno 1805, (7 tomoes); tomo VI, p. 66). Su pronunciamiento en tomo a los motivos
de las peregrinaciones, recogiendo el espititu del Concilio de Trento y de ofros concilios
locales, significa un cambio profundo en la concepcién espirtual de las peregrinaciones
(Conc. Buluricense, tit. 7, canon 3, en Acta Conciliorum, t. X, pag. 1467):

"‘Nemo ad joca sancta peregrinetur explendi ac delectandi animi causa, au perlustrandi

oppida et varia loca, sed pro peceatis emendandis et volls adimplends”,

0Vid.: Fuero de Estella, Ed. de J. M2 Lacarra, Anuario de Historia del Derecho Espaiol, n. 4,
1927, pp. 404-451:
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'Si quis peregrinus aut negotiator hospitus fuerit in dliqua dermo et perdiderif ibl suum

avere,..."

Federico I, De Feudis, lib. 5, tit. 1 & 17, *10, en: "Authenticae se Novellarum Constitutiones D.

Justiniani Sacratissimi Principis” Lyon, 1661, p. 561:
‘Ormnes-a/ peregrini-b/ et advenae libere hospicientur-e/ ubi voluerint hospittari....", .

Enricus de Segurio, Cardenal Hostiensis; Summa. X, 1. 34; Ed. Lyon. 1537. Ed. fcs. en Aadlen,
1962, fol. 134 ra.:

'De priuilegio autem clericorum et aliorurm peregrinorurn et rusticorum et mercatorum

dic uf nafatur supra de fregua Omnes peregrini quot sinf species vers.”,

En una linea similar puede verse el Privilegio de Juén de Borgofa -1095- (Archivo de la
Catedral de Santiago. Tumbo A, fol. 28 v. (Transcripcion de A. Lopez Ferreiro, en Op. cit.,
tomo lll, apéndice Vill, p. 38). que prohibe ‘prendar’ los bienes de los mercaderes; y que
cobra significacidn en su confirmacién por Alfonso VI en el mismo ano:

‘Adefonsus dei gratfia tofius hispaniae imperator. ac magnificus triunphator de cunctis
mercatoribus non pignorandis statuto. Ef qui fecerit: pariaft solidos XL. et illud pignus
doblatum’”.

Concilio 1l de Lelran (1179), baojo el pontificado de Alejandro il en Benardus Papiensis:
Summa Decretalium, 1° Com. 1.24.2. Ed. EAT. Laspeyres, Regensburg, 1856; Ed. fcs. en Graz,
1956, pp. 19-20;

‘Quedam autem habent perpefuam freguam, ut clerici, monachi, conversi, peregrini,

mercatores et rustici,...”,

Concilio de Compostelano (cc. 1112-1114), cit. por Lépez Ferreiro, Op. cit., tomo I,
apéndice, pag. 93: y también en: Hisforia Composteliana, |, cap. Cl: Ed. de Emma Falque
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Rey. en Corpvs Christianorum, LXX, Tvrnholti, Typographi Brepols Editores Pontificii, 1988, p.
170; (PL 995):

‘Quarto ut negotiatores et peregrint et laboratores in pace sint et securl per terras

eant, ut nemo in eos uel eocrum res manum mittat’.,

La misma formuiacién aparece también en el Canon IV del Concilio de Ledn (1114), vid.:
Tejada y Ramiro, J.. Colec, Cdnones, 1. lll, Madrid 1851, p. 233,

Concilio Compostelano (cc. 1112). Decreta ad protegendos pauperes, cit.. por Lépez
Ferreiro, op. cit., Tomo I, apéndice, p. 92. También en Historia Composteliana, |, XCVI, ed.
cit., p. 160 (PL 988):

‘Mercatores, romarii ef peregrini non pignerentur et, qui aliter egerit, duplet que tulerit,
et sit excomunicatus, et solidos LX persoluat domino illius honoris" .

En Historia Composteflana, |l. LXXI, ed. cit, p. 370 (PL 1128). (-"Peregrinos y mercaderes no
sean presos ni prendados sino por propia culpa’: Ed. y traduc. de Suérez-Campelo,
Santiago, 1950, p. 375).

'‘Peregrini, mercatores non caplantur, neque pignorentur, nisi propria culpa’*

Hermann, Abad de San Martin de Tournai, se refiere expresamente a esta doble finalldad

de los caminos, hacia 1143, en Anaglecta Bollandiana, op. cit.; loc. cif.:

"SI, Inquiunt, illuc vis ire, vade prius ad Sanctum Jacobum, et sic jungere negoliatoribus

qui dato consuetudinario fributo per conducturn regis securi vadunt. ",

TE. Turner establece como rasgo comin de los lugares de peregrinacién, siempre presente,

blsqueda del milagro:

‘Al sites of pilgrimage have this in commoen; they are believed fo be places where

miracies once happened, stil happen, and may happen again’

e}
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(Turner, E.. Image and Piigrimage in Christian culture; Oxford 1978, p. 7). Pero esta
afirmacion, que en su generalidad compartimos, estd mdés cerca de ser una explicacién de
cuales son los elementos utiizados para sacralizar, que 105 rgzones pard gue un
determinado lugar sea efectivamente sacralizado. Siguiendo la idea de Fletcher de que el
culto medieval a los santos no es un simple suceso, sine una construccion social y religiosa,
la pregunta de por qué se elige una determinado lugar para sacralizardc debe de
responderse al margen de la redlidad milagrosa gue luego se le atfribuya. Y esta
explicaclén, que a veces se fundamenta en g existencla de una tumba de un santo
documentalmente constatada, o de un relicario de gran interés, precisa sin embarge de
ofros argumentos, generaimente de cardcter simbdlico, cuando la sacralizacién parte,
como en el caso de Santiago., de una ‘invencién’, en la que, cormo hemos visto, el hallazgo
y la identificocién del cuerpo sagrado o de la reliquio de gque se trate obedece a ung
revelacion sobrenatural que en términos generales se hace creible cuando se ha creado
previarmente un "Sitz im Leben” que 1a justifica.

12Tilly, Ch.: Grandes esfructuras, procesos omplios, comparaciones enormes; op. cit., p. 48:

"fos movimientos sociales reales siempre implican una conversacion simbolicamente
resfringida entre multiples acfores, en la cual la habilidad para desplegar simbolos y

expresiones afecta significativamente al surgimiento de la interaccién”.
13Charpentier, L.: Les mystéres de la Cathédrale de Chartres, Op. cit. pp. 10-11:

‘Que cherchaient-ils?. Une pénitence?. Mais la pénitence est spécifiquement

chrétienne et le pélerinage date d'avant ia chrétienté.

il Fallait bien qu'ls sussent trouver, au lieu du pélerinage. une vertu, une influence
bénefique...

Autrefois, ps plus qu'aujourd’hui, moins ancore peut-&tre, on ne pélerinait sans espoir
de bénéfice. On va chercher quelque chose que l'on ne peut avoir & domicile, On va
chercher le Don de la Terre; ce que la Terre vous donne comme une Mére. On & un
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pélerinage comme & une cure. Les malades se rendent aux fieux ol l'eau -ou bien Ia
boue- issue de la terre, posséde quelque pouvolr de guérison, Le pélerinage étant
d'essence religieuse, c'est donc un bénéfice refiguieux que I'on y vient chercher. C'est
I'<Esprit> que I'on y veut trouver,

"Iy a, disait Barrés, des lieux ol souffle I'esprif”; des lieux ol 'homme se peut imprégner
d'esprif ou, si 'on préfére: ou se développe en lui le sens du Divin; et c'est Ia le plus
grand don de la Terre et du Ciel & 'homme...".

14Es el sentido en el que San Agustin entendia la vida dei cristiano como un peregrinage:

"Fecisti nos Domine ad Te; et inquietum est cor nostrum donec requiescat in Te',
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Capitulo IV

l. La fundamentacion ideologica del Camino de Santiago desde la
periferia: El pepel de Santiago en la consolidacidn del Reino de
Asturias.

1. Aspecfos generales.

Las excavaciones realizadas en el subsuelo de la Catedral de Santiago por
A. Lopez Ferreiro y por Labin en 1878-1879, y las mdas amplias exploraciones
llevadas a cabo entre 1946 y 19592, no dejan lugar a dudas de que en el
lugar en el que hoy se alza la basilica compostelana, la tercera de las
erigidas sobre el mismo solar, hubo un asentamiento romano, cuyos origenes
podrian corresponder al siglo | de nuestra era. Sin embargo la arqueologia
actual no considera probado gque el monumento funeraric, en cuyos restos
se inscribe la cripta que hoy existe bgjo el aliaor mayor de la Catedrdl,
proceda de la época romana, y se Inclina a pensar que como tal
monumento funerario fué reconstruido en el siglo IX © en el X, aungue quizd
utilizando restos de edificaciones muy anterioress,

De este modo puede decirse que la ‘invencién’ del cuerpo del Apostol
Santiago efectuada en el primer tercio del siglo IX no sdlo presenta
numerosas incdgnitas en cuanto al método utiizado para idéntificar la
pertenecia de aquellos restos a Santiago, sino también para la mds genérica
afirmacién de que en el lugar revelado a Teodomiro para tal ‘invencion',
existia una tumba gque contenia un cuerpo humano depositado en elia
durante el primer siglo de nuestra Ero.
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Pero si dificit es probar a través de la arqueologia la existencia de la tumbao
apostdlica, no menos desalentador resulta el infento de fundamentar la
"fransiatio” desde el punto de vista cienfifico, ya que la carencia de
documentos vy la ausencia de tradiciones presentan un vacio histérico a
cerca de ia figura de Santiago que se prolonga practicamente desde la
noticia de su muerte contenida en los Hechos de los Apdstoles, hasta el siglo
VII4, en que aparecen los primeros vestigios del culfo a Santiago en Ias
iglesias de Espana, contenidos en un texto del oficio de culto que hoy
conocemos como Passio Magna, o Passio Sancti Jacobp.

2. Primeras noficias del enterramiento y culto al Apostol en
Santiago en Compostela

El vacio de nofticias histbéricas a cerca del enterramiento de Santiago y del
culto a su cuerpo en Galicia durante los primeros anos del cristianismo -vacio
tan grande que Ambrosio de Morales sdlo acertd a explicarlo por
intervencidén diabdlicas- constituyd una pesadilla para los defensores del
culio jacobeo, especialmente a partir de la Reforma Profestante, que
agudizd el sentido critico sobre las peregrinaciones y otras tradiciones del
culto popular.

La Iglesia Toledana, heredera en parte de una tradicidon de enfrentfamientos
gue se remonta a los tiempos del obispo Elipando, hizo frecuente uso de esta
critica en sus disputas con el Arzobispado de Santfiago por la Primacia de Ias
iglesias de Espana, hasta el punto de que en la Coleccidn de Concilios
publicada por Garcia de Loqisa se inserfa un documento correspondiente al
Concilio Lateranense IV, en el que figura la intfervencidn del arzobispo de
Toledo Rodrige Jiménez de Rada refutando los argumentos de la venida del
Apdstol a Espana, en contra de las posiciones, poco argumentadas, de
arzobispo de Compostela, El efecto de estas confroversias era tan grande,
que movié al P. Jerdnimo Roman de la Higuera al curioso intento de falsificar
cierfos documentos atribuidos al hoistoriador Dextro?, y segin los cuales seria
posible contar ya con una noticia fidedigna del cuito a Santiago y de su
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enterramiento en un historiador del siglo V8, vinculado en orden de
autoridad a San Jerénimo y a San Agustin. Era un intento de crear un
‘ouente’ entre los Hechos de los Apdstoles y la Passio Magna, cuya mencién
agul no debe servir mas que para ilustrar la grave laguna critica que afecta
al hecho jacobeo, v que obliga a una especifica interpretacidén de los
hechos, no solamente desde la historia y la arqueologia. sino también desde
la sociologia poiitica.

Sin embargo debe notarse que el alcance de la Passio Magna se limita a
infroducir en Espana y en occidente el culfo a Santiago. pero asentado
sobre la base de su apostolado en Judea y Samaria, sin mencionar en
ningun momento una posible relacidon de Santiago con Espana, ni por su
predicaciéon, ni, mucho menos adn, por su enterramiento. Fué despues del
afio 600 cuando empezd a circular por Occidente una obra de
franscendental importancia pdra la historia del fendmeno jacobeo, ya gque
en ella aparece ia primera noticia de su predicacion en Espana y la primera
referencia al lugar de su enfterramiento en Achaia Marmdarica. Esta noticia se
contiene en el llamado Breviarfum Apostolorum, cuyas fuentes y autoria no
han sido aclaradas? -aunque probablemente proceda de una fraduccion
adaptada de los Catdlogos Apostdlicos griegos del siglo VI, con mayor
precisibn que estos en las descripciones geogrdficas concernientes a
occidente-, y parece haber circulado por Espafia hacia finales del siglo VI,
aungue a niveles restringidos que obligan a refrasar varios anos adn la
generalizacion de la fradicidon segun la cual Santiogo evangelizé Espana. El
texto del Breviarium Apostolorum dice:

“facobus, qui interpretatur subplantator, filius Zebedei, frater lohannis, hic
Hispanlae et Occidentalia loca praedicatur ef sub Herode gladio caesus occubit

sepultuscusque est in Achaia Marmarica octavo Kalendas augustas™V,

Es cierto que en el muy antiguo debate a cerca de la presencia de Santiago
en Espafa, nadie sostiene hoy que el Breviarium Aposfolorum constituya una
prueba fehaciente de la predicacién apostdlica en el Finis Terrae. Pero sefia
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un error limitar el vator del Breviarium en funcidn de su veracidad histdrica -
apreciada, ademads, y criticada, desde los parGmetros de la ciencia actual-,
y olvidar la larga tradicién y los profundos significados que su literatura
encierra, Los Catdlogos Apostdlicos de las Iglesias del mundo griego., y mdas
tardiamente los Breviarios -por reflejo de aqguellos-, son un testimonio vive de
la polémica desarrollada en la Iglesia primitiva entre los partidarios de una
religidn cristiana estrictamente incardinada en la fradicién judia, y los que
proponian una iglesia catdlica, dirigida también a los gentiles y extendida
por todo el mundo romanol!, Por influencia de Pablo de Tarso, el Concilio de
Jerusalén interpretd en términos catdlicos el mandato de Cristo de llevar la fé
a los extremos del mundo'?; y la tradicidon cristiona, apoyada por San
Jeronimo y Didimo Alejandrine, vinculd a aque!l Concilio la expresa
distribucion de ia taréa apostdlica en todo el mundo, inspirada por el Espiritu
Santo. Fruto de esta tradicién, la India, lliia, Grecia, Hispania, Roma, Acaya....
fueron aceptados entre los cristianos como marcos referencidales de Ia
actividad de los discipulos directos de Jesus, a los que mds tarde se les fueron
asignando expresamente los nombres de los apdstoies’s. Y aungue ni San
Jerdnimo ni Didimo Alejandrino llegaron a reflejar en sus escritos esta
concreta distribucion de las misiones apostdlicas efectuadas en el Concilio
de Jerusalén, si dejaron constancia en cambio de otfra tradicién que
andando el fiempo tendria mucho que ver con los fundamentos misticos del
sepulcro compostelano, toda vez que, como volveremos a ver mas
adelante, a cada evangelizador se le daba al mismo tiempo un solar para su
palabra y una tfumba para su cuerpo’4,

La noticia de la predicacion, tal como nos es transmitida por el Breviarium
Apostolorum, ademds de romper el silencio de varios siglos que existia a
cerca de Sanfiago desde los Hechos de los Apdstoles's, presenta una
caracteristica notable, que serd para nosostros una linea argumental a lo
largo de las paginas gue siguen, y que hacemos derivar de la expresion
"Occidentdlia loca” que figura en el fragmento franscrito. Porque, a nuestro
juicio, y tal como veremos en el correspondiente capitulo, este apoyo
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expresivo dado a la palabra ‘Hispania® tiene una clara finalidad ideoldgica
referida al "finis ferrae’, y a la intencidn, o necesidad. de dar por cumplido el
mandato de Cristo de llevar el mensagje evangélico hasta los confines del
mundo’e,

Dicho contenido ideoldgico puede no ser suficiente para explicar el por qué
se sefala expresamente a Santiago, y no a cudlquier ofro apdstol, para
cumplir en Espana el mandato de Cristo, pero si aparece como una razdn
suficiente a la hora de vincular con Galicia la tradicién apostdlica, y a la
hora de explicar por gué lo monarquia asturiona cedid fan pronto la
prevalencia de ‘fugar santo”’ a Compostela, frente al primer intento de
establecer un cenfro de peregrinacion en Oviedo.

La donacién de un coto jurisdiccional a la lglesia de Santiago efectuada por
Alfonso Il el Casto, que constituye el principic de la gran meta de ia
cristiondad de Occidente, tiene un precedente en el ano 812, cuando el
mismo rey hace una donacién similar, y con idéntico ceremonial, a la Iglesia
de San Salvador de Oviedo.

Pero no es esta la Unica, ni siquiera la principal razdén para destacar desde el
comienzo el contenido ideoldgico del ‘finis ferrae”, ya que la verdadera
franscendencia de esta expresion la enconfraremos cuando la monarguia
asturiana trate de fundamentar la legitimidad de sus reyes sobre toda la
peninsula, y el derecho de restaurar el reino visigodo que habia sido
destruido por la invasidn musulmana. Los "Occidentalia loca” del Breviarium
Apostolorum serdn en ese momento el mdximo argumento para que toda
Espana sea fenida por un territorio cristiano, y para revitalizar la vertiente
‘apocaliptica’ del mensdgje biblico que puede apreciarse como algo casl
tangible en los comienzos de la Recongquista.

Conectado con el Breviarium Apostolorum, un nuevo texto -en este caso de
origen espanol- conocido como De ortu et obitu patrum, se convertird no
s6lo en un instrumento muy eficaz para la extensidén de la tradicién jacobea
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en Espana, sino que incidird con tfoda rotundidad y precisidn en los
contenidos ideoldgicos del “finis ferrae”,

‘lacobus, filius Zebedei, frater lohannis, quartus in ordine; duodecim tributus, quae
sunt in dispersione genfium, scripsit atque Spaniae et occldentalum locorum
euangelium predicauit et in occasu mundi lucem predicationis infudit. Hic ab
Herode tetrarchal® gladio caesus occubuit; sepultus in ac(h)a Marmarica"!.

En este caso la expresidon "occidentalium locorum” aparece reforzadaq vy
concretada mediante la referencia ineguivoca al fin del mundo conocido
("in occasum mundi lucem predicationis infudity, mediante la cuadl la
tradicidn relativa a la predicacion de Santiago en Espana gueda
definitivamente vinculada a las regiones del "finis terrae”

Poco importa a nuestro objetivo la polémica en torno a la autoria isidoriana
del De ortu et obitu patrum, ya que su influjo sobre el nacimiento del culto
jacobeo aparece hoy como un hecho que se sobrepone a los términos de
dicho debate?0, Porque resulfa evidente que, con independencia del grado
de veracidad histérica de la predicacidén de Santiago en Espana, y lejos de
la preocupacion por explicar -mdas alla de la comentada tradicién
jerominiana- las razones que pudieran impulsar a sus discipulos a la
franslacion de su cuerpo decapitado desde Jerusalén al "Finis ferrae’, los
numerosos vestigios literarios de los siglos VIl y VIl nos muestran un empeno
sistemndatico por reconstruir la historia de los apdstoles, vy una creciente
preocupaciéon por asignar de manera especifica a Santiago, el hijo del
Zebedeo, la predicacion en el extremo occidental del mundoe. Y, al paso de
los siglos, ese empeno descubre una intencionailidad que le sirve de hilo
conductor, cuya significacion politica no sdlo no aparece mermada, sino
gue incluso se acrecienta, en la medida en gque se demuesfran algunas
manipuilaciones tendentes a inferpolar en los textos ciertas referencias
jocobeas?’; o cuando se percibe un extraordinario interés por vincular a los
reyes, sanfos o padres de la iglesia a esas mismas fradiciones, en busca del
entonces necesario ‘argumento de autoridad'.



223

En la misma linea del De ortu et obifu pafrum podemos situar a Aldhelmo de
Malmesbury (650-709), quien en su interesante Poema de Aris Beatae Marie
et Duodecim Apostolis dicatis, se refiere a la predicacién de Santiago en
Espafa:

"Hic guoque Jacobus cretus genitore vetusto
Delubrum sancto defendit tegmine celsum,

Qi clamante plo ponti de margine Christo,
Linquebat proprium panda cun puppe parentem.
Primitus Hispana convertit dogmate gentes,
Barbara divinis convertens agmina dictis

guae priscos dudum ritus et lucida fana
Doemonis horrendi decepta fraude colebant;
Plurima hic praesul patravit signa stupendus,
Quae nunc in chartis scribuntur rite quadratis. 22,

Escrito probablemente entre los anos 667-680, y en todo caso antes del 709,
el Poema de Aldhelmo no parece estar inspirado directamente ni por el
Breviarium Apostolorum ni por el De ortu et obitu pafrum, a pesar de estar
datado con posterioridad a ellos. Lo que hoy se tiene por mds seguro, a
partir del andilisis linguistico de los textos, es que Aldhelmo haya recibido Ia
noticia de la predicacion de Santfiago en Espana desde oriente?, a través
de los monjes Teodoro y Adriano -sus maestros-, enviados a Britania por el
Papa Vitaliano. Ambos monjes habian huido de sus paises de origen -Siria el
primero, y el norte de Africa el segundo- y vivieron en las Isias entre 657-672,
ayudando a la obra de evangelizacion y a la unificacidon religiosa de los
bretones y los sqjones?4,

Contra la opinidn de quienes juzgan de escaso vaior las referencias jacobéas
del obispo de Sherborn, precisamente por producirse en un contexto aislado
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de la Espafa visigoda y sin conexiones conocidas con la tradicidn
occidental de los "Breviarios?, |a obra de Aldhelmo constifuye, a nuestro
juicio, un testimonio de primera magnitud a la hora de establecer las bases
ideoloégicas del culto jacobeo, por cuanto aporta fres aspectos de
indudable valor que dificimente pueden ser afribuidos @ una mera
coincidencia:

a) el primero es el hecho de que la nofticia de la predicacién de
Santiago en Espana no responde a una tradicidén de cardcter local -
como ya cabe deducir del Breviarium Aposfolorum- por 1o que debe
suponerse gque su fundamento mds claro se encuentra en la necesidad,
O en la conveniencia, de que la predicacidon apostolica se hubiese
extendido al ‘finis terrae’. Los tres escritos resefados colnciden en
atribuir un lugar de predicacion a los Apédstoles, con datos apdcrifos. no
incluidos en los Hechos de los Apdstoles, y todos se aproximan también
al distribuir la predicacidon de tal forma que los discipulos directos de
Cristo hubiesen cumplide fielmente el mandato ecuménico incluido en
el versicuio 8 del Prologo de los Hechos de los Apdsfoles. Y pocas dudas
pueden caber de gue en dicho objetivo el extremo occidental cobraria
una importancia simbdiica muy sefalada.

b) el segundo es el hecho de que tales noficias llegan a occidente
coincidiendo con el inicio de la expansidn arabe por el Mediterrdneo
oriental, y traidas por gentes que huyen de dicha dominacién, sin
plegarse a las exigencias del nuevo poder. Desde el Edicto de Milan,
era la primera vez que ios cristianos sentian el peligro de la persecucién,
y la amenaza a su clara hegemonia en las tierras del anfiguo Imperio
Romano, por 1o gue la profecia apocaiiptica volvia a tener un sentido
perfectamente conectado a la realidad, y la acotacidon de un espacio
cristiano tenia no sélo una gran importancia religiosa, sino también una
fuerte simbologia en orden a provocar la reaccidn del poder civil
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C) y la tercera es que la fijacién de la noticia de ta predicacidon de
Santiago en el confin de occidente, hacia inviable el surgimiento de
una tradicién apostdlica que no estuviese adornada especialmente por
esta caracteristica. Estamos adn ante los primeros momentos de la
construccion de una tradicibn que poco después tendria enorme
raigambre entre la sociedad cristiana de occidente, y no puede decirse
que entonces se pensara ya en identificar la "Achaia Marmarica” del
Breviarium Apostolorum, o la "Marmarica® del De orfu et obitu patrum
con el enferramiento de Santiago de Compostela; pero lo que si cabe
afirmar es que, una vez sentados los precedentes de esta tradicidn, no
sélo se habia avanzado profundamente en la creacidon del contexto
social, cultural y religioso que hizo creible Ia revelacion a Teodomiro, sino
aue se evitd que otros lugares de occidente pudiesen competir con
Galicia en simbolismo y en fradicién histérica,

3. La orientacién ecuménica de los primeros textos literarios.

El ecumenismo de la predicacidon apostdlica, que abarcaba desde Jerusalén
hasta Hispania era ya una fradiciéon en ia iglesia, puesta de manifiesto en las
palabras de San Jeréonimo:

"Apostolos enim videns Jasus in littore juxta mare Genezaret reficiens retia suaq,
vocavit & misit in magnum mare, ut de piscatoribus piscium faceret hominum
piscatores, qui de Jerusalem usque ad liicum et Hispanias Evangelium

praedicarent capiens in brevi tempore ipsam quoque urbis Romae potentiom®2,

San Jerdnimo, que escribid los Comentarios Sobre Isaias hacia el ano 410,
coincidiendo con la entrada de Alarico en Roma, senalaba ya un modelo
de universalidad para la Iglesia que partia de una distribucion territorial de la
taréa apostdlica, cuyos extremos quedan aln mds claros en el siguiente
pasqje:
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"Spiritus illius congregaverit ecs, dederitgque eis sortes, atque diviserit, ut alius ad
Indos, alius ad Hispanias, alius ad lliyricum, olius ad Groeciam pergeret; et
unusquisque in Evangelii sui atque doctrinae provincia requiesceret'?’,

No parece probable que San Jerénimo estuviese pensando en el apdstol
Santiago cuando se refiid a Espana, vy, siguiendo en ello a O. Engels y R.
PI&tz28, no cabe atribuir a Jerdnimo otra intencién que la de efectuar una
descripcion global de las fronteras del Imperio, equiparando al ocriente
griego y al occidente Iatino en su condicion de tierra apostdlica?, vy
afianzando aln mdas el senfido ecuménico del cristianismno. A nuestro juicio
resulta un poco forzado, y carece de relavancia, el intento de Lopez
Ferreiro’® de demostrar la predicacion de Santiago en Espafa, en
competencia con la hipdtesis de la presencia de San Pablo, a partir de los
fextos jerominianos. Creemos, por el contrario, que San Jerdnimo estaba
reforzando los simbolos de la universalidad de la Iglesia, y que esa tensidén de
la fé entre Jerusalen y Espana, o entre la India y Espafa, no obedece a otra
cosa que al deseo de hacer mds tangible el ecumenismo de la fe, o, en
términos mas restrictivos, a establecer iguales vinculos con el origen de la fé
para la parte oriental y la occidental del Imperio Romano’d!. Pero dichos
pargjes conectan con foda evidencia con los textos sendlados del
Breviarium Apostolorum y del De ortu et obifu pafrum en cuanto a su idea de
que los Apdstoles recibieron la taréa de llegar a todas partes, y de gue uno
de ellos la cumplié llegando precisamente ‘in occasum mundi’,

Fué B. de Gadiffier ei primero en formular ia tésis segdn ia cual la noticia de ia
predicacién de Santiago en Espana entra en el Breviarium Aposfolorum con
la intencién de igualar a las iglesia de oriente y de occidente en cuanto a su
legitimidad apostdlica®2. Sin embargo creemos que dicha tésis, muy sdlida y
muy sugerente en la mayoria de sus aspectos, debe ser matizada en cuanto
a su finalidad especifica, pues mientras Gaiffier apunta al deseo de igualar el
rango de todas las iglesias, nosofros creemos mdés bién que debe prevalecer
la intencidon de resattar el ecumenismo de la cristiandad. Para ello nos
basamos en que la idea de la predicacion apbdstolica en Hispania es muy
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anterior al Breviarium., y aparece documentada en los ya citados
"Comentarios sobre Isaias’ de $an Jerénimo, cuya autoridad -que sirvié para
asentar un gran numero de interpretaciones sobre las Escrituras- nunca fué
discutida. Porque si bién es cierto que el "solffario de Belén' no menciond
jamas que fuese Santiago el apdstol que recibid el encargo de evangelizar
Espana -y de sepultarse en elia trds su muerte- también es obvio que ta falta
de esa expresa atribucidon nominal no obsta a la consideracion de “fierra
apostélica’ gue el Breviarium Aposfolorum tfraduce mds tarde con el

anadido, ademds, de la identidad del predicador,

La cuestiébn no es baladi, porque mientras que la preocupaciéon por el rango
de las iglesias de occidente debe de inferpretarse como una cuestion
regional -que las iglesias del mundo griego verian con indiferencia o incluso
con cierta hostilidad-, el ecumenismo era en cambio una preocupacion
esencial de los cristianos de todas partes, exacerbada a raiz de la crisis
politica del Imperio Romano, y consolidada a medida que surgian en todo el
occidente reinos auténomos que ponian en peligro la unidad de la Iglesia.
Por ello no puede ser reputado de casudlidad que el testimonio expreso del
caracter apostdlico de la cristiandad espanola provenga del mismo autor
que en sus ‘Comentarios sobre Ezequiel" se habia hecho eco del cataclismo
del mundo romano; y que el contexto elegido para dicho testimonio fuesen
los ‘Comentarios sobre Isaias’, el profeta que con mas insistencia proyectara
el mensaje soterioldgico del judaismo a “los confines de la tierra™3,

Frente a la tésis del rango apostdlico, sostenida por Gaiffier, la propuesta de
una explicacidén basada en el ecumenismo para justificar las noticias del
Breviarium Apostolorum sobre la predicacidn de Santiago es compatible con
el hecho de gue la inspiracidn de dicha noficia legase desde oriente; y
explica también por qué Espana consigue -frente a otros “finis terrae’ que los
romanos consideraban como ‘fimes" occidentales- el priviegio de una
fumba apostdlica. La pugnha por el rango apostdlico pudo ser muy bien la
razdn de que el De ortu et obitu patrum incluyese vy resaltase las noticias del
Breviarium, pero con anterioridad creemos gue solo la preocupacidén por la
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universalidad de la iglesia inspird las descripciones de la didspora apostdlica,
y buscé en los vacios dejados por los Hechos de los Apdstoles y por las
tradiciones mas fiables de la Iglesia primitiva los nombres vacantes para una
predicacion en los confines del mundo.

Porgque si bien es imposible afirmar la predicacién de Santiago en Espana a
partir de los escritos de San Jerénimo, creemos en cambio la noticia de su
origen estd muy ligada a las viejas tradiciones, y entre ellas a esa justificacion
franscendente de la "fransiacion” de Santiago, desde Jerusalén a Gdlicia,
cuya leyenda aparece conectada a los enferramientos de ios apdstoles en
las tierras de su predicacion. Quiza sélo por esta razén a los cristianos de los
siglos V y VI no les bastaba la temprana tradicion de ta predicacidn de San
Pablo en Espana -por ser el apdstol que habia asumido la taréa genérica de
predicar a los gentlles, sin demarcacion territorial especifica y enterrado en
la ciudad de Roma-. Asi parece deducirse, a modo de ejemplo, de la
narracidén de la translacion de J. Beleth, doctor parisino que escribié en el
siglo Xll, y en cuyas pdlabras parecen resonor aquellos conocidas, vy ya
citadas, palabras de San Jerdnimo: ‘et unusquisque in Evangelii sui atque
doctrinae provincia requiesceret”.

"‘Dominus lesus Christus misit ad vos corpus sui discipuli, ut quod recusastis vivum,

saltem mortuum recipiatis”.34

La tradicion de la predicacion apostdlica de Santiago en Espana aparece
pués de forma relativamente tardia, en el sigle VI, a partir de una
reconstruccién tedrica de la historic de los qpbstoles que, con
independencia de cudles sean sus raices en la tradicidn oral, viene de
hecho a rellenar un vacio existente en la literatura candnica de la Iglesia. Y
dentro de este contexto, es necesario destacar que esta tradicidn no reviste
un caréicter local espanol, sino que llega aqui en el marco de una doctrina a
la que no le interesa de forma especifica la vida inferna de la iglesia
cristiano-visigoda, sino la simbologia de una universalidad que hacia de
Espana el fin del mundo conocido. Ello explica en buena parte, y a nuestro
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entender, el que confluyan en esta idea los ‘Cafdlogos’ y el Breviarium
Apostolorum, con otros documentos nacidos en el seno de la Iglesia
espanold como el De orfu et obitu patrum, e incluso con algunos testimonios
mds aislados, como el de Aldhelmo de Malmesbury, ya que todos ellos
responden a la misma necesidad de crear un sentimiento de ecumenismo
en la iglesia, de dar fundamento apdstdlico a sus estructuras organizativas, y
de dar cuerpo social a la idea de la cristiandad, para oponerla a los poderes
politicos y religiosos que surgian desde la periferia del imperio3s,

4. La regiondlizacién de la literatura jacobea. Su relaciéon con la
Reconquista.

Andlizando esta etapa desde una perspectiva socio-politica, parece claro
gue estamos ante el surgimiento de una tradicidn cuyo origen se resiste tanto
a ser andlizado en términos de casuistica pura como en términos de estricta
racionalidad histérica; y que. en cambio, aparece conectada a la
necesidad de la iglesia, y en especial de las iglesias de occidente, de dar
una respuesta inmediata y cuotidiana a los problemas derivados de ia
fragmentacidon politica y de su sustitucion por la ‘civifas christiana’. Ese
pragmatismo y esa inmediatez de la respuesta frente a un problema general
y duradero es causa suficiente para justificar la sensaciéon que hoy tenemos,
en perspectiva histdrica, de que existe una construccidén doctrinal
consciente e infernamente coherente, orientada a la creacion de simbolos
de universalidad que luego habrian de servir para vertebrar el espacio
politico occidental.

De esta forma es posible explicar la nueva cosmologia del occidente
cristiano, cuya estructura se cierra sobre los siglos IX y X, sin presuponer una
accidn colectiva bésicamente calculada, elegida y deseada: porque basta
con observar como una serie de respuestas coherentes a un problema de
amplia dimensidn temporal y social, efectuada desde unas mismas bases
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culturales y desde unas mismas creencias, acaba por generar una sociedad
integrada por valores e intereses compartidos por un dmplio grupo socials.
Por esta razdn entendemos que en la historia del culto a Santiago debe de
infroducirse una clara inflexién, situada en el Ultimo cuarto del siglo VI, gue
separa dos fendmenos socioldgicos netamente distintos, orientado el
primero a la construccidn del ecumenismo cristiano vy a la nueva
cosmogonia de occidente, y orienfado el segundo a potenciar modelos
concretos de organizacion politica, bién sea desde la perspectiva asturiana,
o desde los intereses del imperio de los francos.

La literatura cientifica que actualmente se desarrolla en torno al hecho
jacobeo, y especialmente a partir de la monumental obra de A. Lopez
Ferreiro, fiende a abusar, a nuestro juicio, de estos precedentes del culto
jacobeo, porque si bien es cierto que son los primeros documentos escritos
en los que se recupera la memoria historica de Santiago, no lo es menos que
dicha recuperacidon se hace en el marco de una historia general de la
predicacion apostdlica en la que los autores -andnimos © No- parecen Mdas
preocupados por resaltar la presencia simbdlica de los discipulos de Cristo en
todo el mundo, que en transmitir un dato concreto y especifico referido a la
persona de Santiago. el hijo del Zebedeo. Creemos que tanto el Breviarium
Apostolorum, como el Poema de Aris Beafae Marie et Duodecim Apostolis
dicatis, de Adhelmo, como el De orfu et obitu patrum, responden a esta idea
general de transladar a una cristiandad todavia poco estructurada -y con
amplics sectores de poblacidn situados entre sus antiguos dioses y fradiciones
y la nueva doctrina cristiana®’- los simbolos de la universal presencia de Cristo
en el mundo. Y en este sentido la noticia del paso de Santiago por Espana,
que nos dan a conocer los "'Catdlogos’. tanto puede responder a una
efectiva tradicién oral entonces conservadaq, y que no haya dejado otfros
vestigios documentales por ninguna parte, como al hecho de ser Santfiago el
apdstol con menos referencias histéricas en la literatura neotestamentaria, o
que hace posible “levarlo” a cualquier sitio en el que sea necesario llenar el
vacio dejado por la narraciéon de los Hechos de los Apdstoles.
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Si desde el punto de vista histérico puede decirse que la investigacion se
halla varada en este punto, en un marasmo dificil de salvar, en cambio para
la investigacion socio-politica -a la que inferesa la redlidad del fendbmeno
social jacobeo por encima de la demostracion histdrico-cientifica del
enterramiento en Compostela-, la legendaria relacidn de Santiago con
Espana tiene una justificacidn objetivada en el amplisimo proceso de
estructuracién de la iglesia y de creacidon de la ‘romanidad” sustitutoria de la
legifimidad imperial, que sdlo derivard en una especifica fradicién y culto
jacobeo cuando dichos precedentes sean instrumentados con fines politicos
especificos dentro del contexto del “finis terrae” en el que las necesidades de
la simbologia anterior los habia recluido.

No hay razones suficientes para afirmar que lags tempranas referencids
literarias a Santiago, gue hemos examinado en pdginas anteriores, tuviesen
objetivos religiosos o civiles concretos, en el sentido de estar orientadas al
nacimiento de un culto especifico a Santiago en la iglesia cristiano-visigdtica
o a la vertebracién de la resistencia frente a las invasiones arabes. Y no las
hay, a nuesiro juicio, porque aqueila literatura no generd estas consecuecias
de forma inmediata, ni en funcidn de sus contenidos ideoldgicos directos,
sino en virtud de un cambio en la presentacidn literaria de la figura de
Santiago, operado casi a finales del siglo Vi, y en un ambiente militar vy
politico gue no era siquiera previsisble cuando aoflorabon los primeros
testimonios literarios, en un momento en gue la invasion drabe de Espana
aun no se habia consumado.

Nosotros creemos, por el contrario, que sdlo es posible hablar del nacimiento
de la tradicién jacobeaq. en el complejo sentido del término que usamos en
la actudlidad, a partir del momento en que se produce una inflexidon en 1as
condiciones politicas de occidente -con la doble perspectiva que
representan la Reconquista, protagonizada por Asturias, y la reconstruccion
imperial carolingia- a partir de la cual pueden encontrarse ya documentos
literarios o testimonios histéricos tendentes a aprovechar et ecumenismo y su
simbologia para transmitir una cierta ideologia, o para organizar un culto



232

especifico al apdstol Santiago con referencias cosmolbgicas cuyo alcance y
sentido veremos mds adelante.

Desde este punto creemos que toda la literatura gue contiene referencias a
Santiago y a su predicacién en Espana no es directa y estrictamente
identificable con el fendmeno jacobeo, sind que es preciso establecer una
divisoria entre aquellos documentos que inicialmente sirven a la creacién de
una conciencia ecuménica en la Iglesia y a una amplia definicién del
espacio cristiano, y aquellos otros que se relacionan con la especifica
situacidn de guerra religiosa generada entre el islam y el cristianismo, y que
tienden a sacramentar y a hacer tangible la presencia jacobea en Espana.
Y €50 no parece constatable hasta ia aparicidon del himno O Dei verbum.

En apoyo de esta teoria puede invocarse el hecho de que la iglesia
espanola no hubiese introducido el culto al gpéstol Santiago ni en la
literatura hispano-visigoda ni en la mozdrabe mds temprana, pues ni el Liber
Commicus de Silos8, ni el original mozdrabe del Antifonario leonés®® (cc. 806),
ni el Oracional visigdtico de Verona® (de principios del siglo VI, ni el
Orationale Silense de Londres?' (de la primera mitad del siglo 1X) incluyen un
dia dedicado especificamente al culto de Santiago. Las menciones a
Santiago en la epigrafia espanola son escasisismnas entre [os siglo [V y IX, y en
ningun caso testimonian la condicidon de apdstol de Espana que mas tarde
se le atribuiria. Y el culto litdrgico a Santiogo como apostol relacionado con
Espana tampoco aparece documentado de forma fehaciente hasta el siglo
X, en sincronia ya con la difusion desde Galicia de la ‘invencién" de su
sepulcro®?, pues conviene recordar una vez mads que el texto de la Passio
Magna, que empieza a conocerse hacia el siglo Vi, se fundamenta en la
predicacion de Santiago por Judea y Samaria.

Tambien consideramos preciso liamar la atencidn sobre el hecho de que
estas primeras noticias recobradas -0 reconstruidas- sobre la persona de
Santiago. en ningln caso hacen referencia clara a su sepultura en tierras de
Gualicia. Las menciones al enterramiento de Santiago en el Huerfo de los
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Clivos de Jerusalén, no eran conocidas en Europa fuera de los reducidos
dmbitos de circulacién de los documentos en que se contenia®, y no habian
generado tampoco en la ciudad santa ningun culto especial ni ninguna
fradicién vinculada a esta noticia. Y fuera de ellas, las referencias gue hemos
visto a "Achaia Marmarica, o simplemente a "Marmarica™, no constituyen
ninguna base para la idéntificacidn de éste lugar con Santiago de
Compostela®. Hacia el ano 920, casi un siglo despues de proclamarse el
hallazge de la fumba apostdlica, v o punto de iniciarse ya las
peregrinaciones ultrapirencicas a Santiago, la Biblia de la Catedral de Ledn
seguia sin hacerse eco del descubrimiento de Teodomire, y sin dar pié a
interpretaciones precisas de los textos mencionados:

"Apud Hierosoliman humatus jacet'4/

Por el contrario, una interpolacién realizada en el Martirologio de Beda ef
Venerable, entre los anos 806-838 y atribuida a Drepanio Floro, se disputa
con el Martirologio de Addn el cardcter de primer documento escrito que
conserva noticia expresa del enterramiento apostdlico en el “fin del
mundo".48

Hacia el ano 859 el Martirologio de Adén (799-874) recogia la version de que
las reliquias de Santiago habian sido fransladadas por sus discipulos a Espana,
senhalando como lugar de enterramiento ‘in ultimis earum finibus’, lo que
constituye el primer testimonio escrito de la existencia del sepulcro apostdlico
en Compostela, deducido, con toda seguridad, de las nofticias directas
recibidas desde la didcesis de Iria, y que por tanto ha de imputarse ya a los
efectos producidos por la ‘invencién” del sepulcro en el monte Libreddn, y no
a las pistas anteriores preparatorias de dicho descubrimiento. El texto del
Martirologio reza asi:

"Hujus beatissimi apostoli sacra ossa ad Hispanias translata et in ultimis earum
finibus. videlicet contra mare Britannicum condita, celeberrima illarum gentium

veneratione excoluntur4?,
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Entre los documentos del reino astur-leonés, la Crénica de Alfonso Il (866-
210) no hace mencién del enterramiento de Santiago en Gdlicia; pero la
Crénica Abeldense ya da por sabido el hecho hacia el ano 861; mientras
qgue la Crénica de Sampiro también lo mencina explicitamente.,

El estado actual de la cuestion jacobea, analizado desde la concreta
perspectiva socio-politica, nos permite afirmar que ni la iglesia hispano-
romana, ni la hispano-visigdtica, ni la mozdarabe en sus primeros momentos
guardaban festimonio alguno o tradicidn, ni oral ni escrita, de la presencia
del Apdstol en Espana, y que las primeras noficias gue construyen, o
recobran esa tradicidn no se producen hasta el siglo VIi, en el marco de unda
reconstruccion genérica de la histéria de los apdstoles fundamentada sobre
fuentas apdcrifas, y con una clara finalidad ideolégica, tendente a afirmar el
eumenismo de la iglesia cristiana.
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Il. Beato de Liébana: la formulacion politica del hecho jacobeo.

1. El himno "O Dei verbum". Sus confenidos ideologicos y su
influencia en el cambio de orientacion del culto jacobeo.

Por las razones expuestas, entendemaos que hay un momento histdrico en el
que se produce un cambio cudlitativo en el tratamiento de la informacion y
de la tradicion sobre el hecho jacobeo. y gue viene caracterizado no por
aportar, o por intentar aportar, nuevos argumentos para considerar a
Santiago el apdstol de Espana y para incrementar €l culto entre los fieies de
las iglesias de la peninsula, sino por el hecho de dar paso a una clara
instrumentacion finalistica de los escasos elementos proporcionados por la
literatura anterior, mediante |la construccion, desde ella, de todo un
fendbmeno religioso y socioldgico.

Desde finales de! siglo Vill se van creando sistematicamente las condiciones
culturales, religiosas y politicas que hicieron posible que la noticia de la
invencion” del cuerpo de Santiago por Teodomiro fuese creida -o al menos
no discutida por nadie-, y sobre ella se generase un movimiento de
peregringje que proyectd sobre todo el occidente una influencia
tfranscendental que no cabe negar bajo ningdn punto de vista.

Este cambio cuqlitativo puede definirse como una conversion de los
elementos simbdlicos del fendmeno jacobeo en elementos sacramentales,
capaces de ser interiorizados, a través de ios sentidos, por los fieles de una
sociedad muy afectada por el refroceso culfural y la falta de medios de
transmision escrita de las ideas. El proceso iniciado en el dltimo cuarto del
siglo Vil supone la conversidn del simbolo del ecumenismo contenido en la
expresion ‘in occasum mundi', del De ortu et obitu pafrum, en una
delimitacidn territorial de la cristiandad, traductible a formas de legitimidad
politica; y convertird la unidad doctrinal, que gqueria significar 1a
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evangelizacion apostdlica, en un instrumento esencial para la centralizaciéon
orgdnica y litdrgica de ia Iglesia de Roma. Al mismo fiempo serviria También
para incentivar la creacidn de vias de alta capacidad, para la circulacion
de persondas y mercancias, cuya autonomia de organizacién se impuso sobre
el fragmentado territorio europeo so pretexto de una expresion de
religiosidad compartida por todo el Occidente.

Y para que ello fuese asi, fué precisa una elaboracién doctrinal profunda y
compleja que se inicia, o al menos deja sus primeros vestigios histéricos, con
el himno O Dei verbum®, redactado entre los ahos 783 y 788, sobre cuyo
estudio se fundamenta el siguiente avance de nuestra investigacion.

Existe una fuerte polémica sobre la autoria del himno O Dei verbum, desde
que J. Pérez de Urbel o atribuyera por primera vez a Beato de Liébana en el
aho 1926°1, Los argumentos esgrimidos entonces, y reiterados mas tarde con
mayor conviccion adn®, suponen la existencia no sélo de una serie de
coincidencias de lengugje, fuentes e inspiracion con los Comentarios al
Apocdlipsis®, sino tfambién la unidad de doctring con el Comentario
Apologético contra los adopcionistas.

Posteriormente C. Sanchez Alborndz abundd en estos argumentos® -con
excepcidn de los de indole teoldgica -sobre los que se consideraba
incompetente para emitir juicio-, y refuerza la opinidn de que la autoria del O
Dei verbum se debe directamente a Beato de Liébana con un cUmulo de
datos histéricos que dan plena coherencia a esta hipdtesis y que cierran una
larga serie de incégnitas que, de ofra forma, permanecerian irresolubles.

Frente a estas feorias, el prof. Diaz y Diaz negd a Beato la autoria directa del
himno%, argumentando sobre ciertas discrepancias de ienguaje y de estiio
entre el autor del O Dei verbum vy el de los Comentarios al Apocalipsis © el
Comentario Apologético. Pero el propio Diaz y Diaz reconoce que sus
argumentos en contra de la autoria de Beato de Liébana no son definitivos, y
se ve obligado a admitir en todo caso la utilizacion de una fuente coman
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para el autor del himno -"un poeta mediocre, pero de espiritu audaz, que
vive en Asturias en tiempos del rey Mauregato™ y el de los Comentarios,
dadas las coincidencias de tiempo, doctring, inspiraciéon y lenguajes de estos
escritos.

No es nuestra intencién el terciar en este polémica -que estaria fuera de
nuestras posibilidades y fuera también de lugar-, pero si creemos que
pueden darse algunas razones para superarla, el menos desde Ia
perspectiva de sus influecias socio-politicas, contradiciendo en este punto la
idea de C. Sanchez Alborndéz para quién el debate sobre la autoria del O Dei
verbum no resulta irrelevante para el estudio del fendmeno jacobeo®, ya
que aportaria o los precedentes del culto apostdlico en Galicia un
argumento de fuerte autoridad.

Para nuestro objetivo, esta polémica queda superada en el hecho de que,
no siendo definitivos los argumentos en uno u otro sentido, lo que resulta
realmente significative del himno O Dei verbum son sus evidentes contenidos
politicos, y la clara finalidad ideoldgica de su redaccion. Todo ello, unido al
hecho de que ia cronologia de los versos nos sitla de llenc en la etapa mds
creativa de Beato, nos obliga a pensar qgue el himno fué compuesto en un
ambiente politico y en una corte en la que Beato tenia una importancia
relevante, y con unas fuentes doctrinales y unos objetivos politicos que
coinciden plenamente con los del monje refugiado en las montanas de Ias
Asturias de Santillana. Y desde este punto de vista es desde el que puede
decirse que el debate sobre si Beato escribid personalmente los versos es
irelevante, ya gue lo que parece indiscutible tanto para las tendencias
protagonizadas por Pérez de Urbel como las que patrocina Diaz y Diaz, es
que el himno se inscribe plenamente en el ambiente cultural, doctrinal,
politico y literario de la corte del rey Mauregato, que gobernd Asturias entre
los referidos anos 783 y 788.

Para poner de manifiesto la tfranscendencia politica de este himno, bastaria
con advertir gue es el primer texto escrito en el territorio cristiano del norte
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que ufiliza la palra "rex' para referirse a los scberancs de Asturias -que hasta
entonces habian figurado con diferentes titulos de nobleza-, y gue sélo més
tarde, en ia reconsfruccién histbrica y conceptual de la Reconquista, se
extenderd al mismo Don Pelayo®’:

‘Adesto favens gregi, pius creditor
Mitisque Pastor (gdregi, clero, populo,
Ope superna ut fruamur gaudio
regno potiti, vestiamur gloria

Aeterna; per te evadamus tartarum8

Es la etapa en gue se plasma la politica neo-gdfica de la monarquia
asturiona, tendente a establecer una conexidn legitimadora con el
desaparecido Reino Visigodo, y a poner de manifiesto los vinculos familiares
entre Pelayo y la ditima monarquia visigoda, y entre el caudillo de
Covadonga vy sus sucesores en la Corona de Asturias. Se necesitaba una
legitimidad mondrguica que permitiese interpretar la formacidén de Asturias
como una "restauratio Imperii', en la misma linea que se desarrollaba la
politica de Carlomagno con respecto al Reino de los Francos que culminaria
en la navidad del ano 800. Y se necesitaba tfambién una equiparacién entre
los conceptos de "regnum’ y “christianitas’ que justificase el translado de
antiguo poder toledano hacia la periferia.

De esta forma el himno O Dei verbum se inserta de lleno e las concepciones
politico-religiosas de la Europa alto-medieval, y reproduce las formas de
identidad entre christianifas-imperium y rex-sacerdos que habian inspirado el
cesaropdpismo bizantino v la idea mondrquica de los carolingios. Desde que
Gelasio habia formulado la teoria de los "dos poderes', el Paopado y el
Imperio -tanto el bizantino como los intentos de restauracion del occidental-
habian mantenido profundas discrepancias sobre la interpretacién de dicha
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idea, que para unos implicaba una capacidad de tutela y legitimacion
sobre el poder civil ejercida desde el Vaticano, y para otros una obligacién
de los reyes, -en cierfo modo sacerdotal- de dirigir Ia implantacién del Reino
de Dios, no sdlo auxiliando Ia accidn misionera de la Iglesia y protegiendo ia
independencia y unidad de la cristiandad, sino también interviniendo
directamente en la organizacion de la Iglesia y en o defensa de su
ortodoxia. Pero de hecho todos aceptaban una profunda imbricacién de
ambos poderes, de tal forma que, si por una parte puede decirse que el
enfrentamiento entre Bizancio y el Papa evidencia una iucha radical por la
supervivencia de las funciones catdlicas del obispado de Roma, también es
cierto que la coronacién de Carlomagno no es mds que una férmula de
compromiso mediante ia cual el Papa enconird explicaciones aceptables
para la creciente ingerencia del emperador en cuestiones de organizacién,
de moral, y hasta de fe.

Y en este ambiente de confusidn universal de ambos poderes, en el que el
debate abierto en torno a la organizacién del espacio occidental no dejaba
lugar a la introduccidn de cuestiones anecddticas o para formulas exentas
de compromiso, no puede pasar desapercibida la intencionalidad del
compositor del Himno de Visperas que, bajo el patronazgo de Santiago,
restaura la condicidn de "Reino" del poder visigodo, proclama la realeza de
Mauregato -combinando su expresa mencion en el acrdstico con la plegaria
por el rey, el clero y el pueblo- y se dirige a Cristo bgjo el fitulo de "Rex-
Sacerdos', la invocacion con mds significados politico-religiosos y la mads
itimamente conectada con las posiciones tedricas de los poderes cristianos
de occidente.

No hay duda de que las ideas que mds tarde florecerian durante Ia
contfroversia adopcionista y en sucesivos escritos, hasta plasmarse en las
lamadas Crénicas Asfurianas, aparecen adn 'borrosas’ -en palabras de
Sénchez Alborndz- en el O Dei verbum. Pero lo cierfo es que desde que se
programa el acrdstico -cuyo comienzo es O rex regum-,hasta gue se cierra
con la invocacidn a la proteccidn del apdstol, el himno aparece
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impregnado de una findlidad politica, intimamente conectada con su
inmediata esencla religiosa. Y si, como cree Diaz y Diaz, el O Del verbum fué
compuesto para una ocasidn solemne -posibiemente la dedicacién de una
iglesia a Santiago- no cabe duda de que tanto sus contenidos religiosos
como su forma literaria fueron creados pensando en un complgjo
ceremonial, mezcla de liturgia y polifica, en el que los contenidos simbdlicos
de la restauracion visigdtica se elevan por encima de las forma externas de
la plegaria.

2. La idea de 'resistencia” en la Cristiandad asturiana. Sus fuenies y
contenidos.

El marco politico en el gue vive el autor del O Dei verbum presenta una
enorme complejidad, y en sus términos generales se romonta al ano 717
cuando Pelayo huye de la corte cordobesa de Al-Hurr y se refugia en fierras
asturianas. La espiral de pequenas resistencias organizada en las montanas
del norte acabaria por forzar al emir de Cérdoba Anbasa ibn Suhaym-al-
Kalbi a enviar un pequerfio ejército, al mando de Al-Qoma, encargado de
restablecer el orden, o al menos el respeto al poder militar isldmico. Dicho
gjército, mediante sucesivas refriegas y persecuciones, fué conducido hacia
las montanas de Covadonga donde su vanguardia se enfrenta a las huestes
de Pelayo en el afo 722.

La batalla de Covadonga®, cuya importancia estratégica y militar debid de
ser muy escasa para el poderio de Cdrdoba, se zanjé con la victoria de los
astures, y fué completada con una nueva carga sobre los fugitivos en el
desfiladero de Cosgaya. Los cristianos sin embargo, situdndose logicamente
en la lnea opuesta a los historiadores cordobeses, tendieron
inmediatamente a magnificar la importancia de la batalla, y a agrandar el
namero de los ejercitos contendientes, construyendo en torne a ella la
leyenda de una inddmita resistencia®® que, al paso de los dias, acabaria por
ser decisiva en la marcha de los acontecimientos politicos y militares de la
Peninsula. En un primer momento la existencia del reino cristiano de Asturias
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se basd fundamentalmente en la inaccesibilidad de sus zonas montanosas y
en la escasa amenaza gue representaban sus ejércitos para los ocupantes
drabes, a la sazdn empenados en avanzar sus conguistas sobre el reino de
los francos, al norte de los Pireneos. Pero muy pronto iban a producirse
variaciones de enorme franscendencia historica,

En un principio la ocupacién drabe tuvo una significacion estrictamente
militar y civil, compatible con la permisividad propia de las religiones
misioneras, que hizo posible la pervivencia durante varias décadas de ia
organizacidn eclesidistica, de sus didcesis y de sus sedes episcopalest!. Pero
dicha situacion cambié radicalmente a partir de Abderramén | (756-758),
quien en busca de la unidad religiosa del emirato, quemé los cuerpos de los
santos que veneraban los cristianosé?, provocando la huida de muchos hacia
las montanas, que llevaban con ellos las reliquias que pudieron conservar.
Como consecuencia de ello, en la sociedad cristiano-visigoda se avivé la
controversia hasta entonces casi iarvada relativa a la conveniencia de resistir
la invasidn musulmana frente a los que defendian la necesidad de garantizar
contraciuaimente os niveles méas alics de tolerancia para la convivencia de
las dos religiones.

Pero detrds de este debate, en apariencia sdlo religioso, habia sin duda
aglguna un problema de mucha mayor relevancia, centrado en la
reivindicacidon de la legitimidad visigoda para piantear la recuperaciéon
politica y religiosa de la Peninsula a partir de las posibilidades del emergente
poder asturiano. Y en ese debate, desarrollado fundamentalmente en los
dmbitos del poder eclesidstico, se destaca pronto la personalidad de
Elipando. obispo de Toledo®, proclive a la creacidn de unas mejores
condiciones de convivencia con los musulmanes, frente a ofros que,
convencidos de lo contrario, y anfe la imposibilidad de organizar una
resistencia adecuada desde dentro de los dominios arabes, inician una
amplia emigracion hacia las tierras del norte, llevandose consigo grandes
tesoros literarios y reliquias, y dando lugar a un impresionante florecimiento
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del monacato en las tierras al norte del Duero, gue muy pronto iba a dar
frutos de suma importancia.

Segun todos los indicios, Beato fué uno de estos monjes, partidario de resistir a
la Invasién musulmana, gue se transiadé al monasterio de Liébana -fundado
por Toribio, el obispo fugitivo de Astorga, en las montanas cantabrasé-,
donde desarrollaria una importante labor literaria y una decisiva influencia
sobre la formacién de la ‘ideologia de resistencia’, concepto clave para
enfender en profundidad el proceso de afianzamiento del reino asturiano y
el alcance de las manifestaciones doctrinales y literarias desarrolladas a
partir de la segunda mitad del siglo VIlIl. No debe de olvidarse que la Iglesia
cristiano-visigoda de Espana habia alcanzado un nivel de desarrollo muy
tempranc e incomparablemente mds alfo que el de los restantes pueblos
barbaros, y que, en el marco del descontrol generado por el derrumbe de
los poderes imperiales de Roma, se habia desarrollado un fuerte sentido de
autonomia vertebrado en torno a los Concilios de Toledo.

Sobre ese ambiente, la ocupacion érabe iniciada en el afo 711 generd una
situacién de aislamiento frente al resto de la cristiondad gue ya no era sélo el
producto de la invertebracion de las sociedades béarbaras y de condiciones
geogrdficas propicias para el desarrollo de ciertas tendencias auténomas,
sino que era un corte brutal enfre dos civilizaciones distintas, enfrentadas por
dominar el orden del mundo mediterrGneo, y mds impermebales a las
influencias matuas de 10 que habian sido los pueblos invasores; todo lo cual
condujo a una situacién propicia para que aligunas comunidades cristianas
evocasen los recuerdos de la Iglesia perseguida en unas condiciones muy
similares a las que precedieron al Edicfo de Mildn, y que conectaban
directamente con las dificultades sufridas en los tiempos apostdlicos y
narradas en los Hechos de los Apdstoles.

Para los cristianos residentes en Espana, la invasion darabe no fué sdlo -como
para el resto de occidente- una circunstancia histérica que condiciond
ciertos aspectos de su vida civil y religiosa, sino que supuso un cambio de la
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situacién tipica de la comunidad -lo gue en la ciencia teoldgica vy
escrituristica se denomina Sifz im Leben- que hizo variar la interpretaciéon de
los mensajes de la fé y las actitudes adoptados en respuesta a los mismos.

De la misma forma que el cristianismo primitivo habia vivido ia fuerte tensidon
entre las tendencias del mesianismo revolucionario, incardinado en las
condiciones de opresion politica que vivia Palestina en el siglo |, v la
tendencias paulinas, abiertas a todos los pueblos del Imperio, y dispuestas a
convivir con el poderioc de Roma, asi tfambién la Espana del siglo VIl
desarroli® dos actitudes enfrentadas, traducidas a veces en formas
doctrindles divergentes, que situaban de un lado a quienes hacian del
cristianismo un signo de propledad del espacio peninsuidr, y una base para
la resistencia frente al poder invasor de los ‘infiefes”, y del otro a aquellos que,
aceptando la idea de la ireversible ocupacién de gran parte del territorio
peninsular por los arabes, se aprestaban a sobrevivir en dicha circunstancia,
con un horizonte de ciertas modificaciones doctrinales y de culto que. adn
sin ser sustanciales, debian de ser (tiles para lograr mejores formas de
toleranciass,

Es obvio, aunque debamos de insistir en ello, gue no cabe una comparacion
directa entre el la iglesia de Jerusalen anterior al ano 70 y Ias iglesias situadas
en la Espana musulmana a finales del siglo VI, pues mientras en el primer
caso estamos hablando de la formacion histérica del mensaje evangélico y
del desarrollo de la revelacidon cristiana, en el segundo nos referimos a un
tiempo en el que no sdlo se da por cerrado el contenido esencial de g
Revelacion, sino que cuenta ya con gran parte de los escritos hermeneuticos
de la Patristica griega vy latina, y con la fljacién de un cuerpo dogmdtico
suficiente como para garantizar la unidad de la Iglesia por encima de
determinadas circunstancias sociales y politicas. Sin embargo esa diferencia
no debe de impedirnos el establecer ciertas relaciones entre una y otra
circunstancia, que explican gran parte de los procesos orgdnicos y
doctrinales vividos en la Iglesia de Occidente,
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En ambos momentos histéricos es posible observar la existencia de una
lglesia -primero en Jerusalén, y después en Toledo o en Sevilla- instalada en
un contexto social, politico y religioso adverso, a cuya organizacion y
actividades se les atribuye desde el poder un contenido sectario y una ciera
peligrosidad para el orden y la cohesidn interna de la sociedad dominante.
Y en ambos casos también, es posible apreciar la existencia de ofras iglesias
cristianas que, lejos de estar preocupadas por su supervivencia, estén
expandiendo su influencia territorial y politica -antes hacia Roma y después
al conjunto de los pueblos bdarbaros- poniendo énfasis en la actividod
misionera ejercida sobre sociedades que se inserfan masivamente en la
religiosidad cristiana. Y nada debe de extranar que en una y ofra
circunstancia las comunidades religiosas no tengan una misma lectura del
mensaje biblico, ni reproduzcan las mismas actitudes frente al poder politico
y al conjunto de las estructuras sociales. Porque, parafraseando a A. Kolping,
el mensaje evangélico no puede ser entendido por la iglesia como una
revelacidon de mensgjes supramundanos, sino como una ingerencia
salvadora en la vida de los hombres, que se fransforma en un mensagje
inimamente éfico’, que orienta las actitudes y las decisiones que
conforman la vida de los cristianos en el mundo®,

El Sifz im Leben no es sdlo un condicionante de la revelacidn en su proceso
historico de formacién. Lo es también de su hermeneutica, ya que uno y otro
momento no son, en readlidad, esenciaimente distintos. Y esta verdad ha
desbordado ya los dmbitos estrictos de la ciencia teolégica, para rozar,
siguiera tangencialmente, el campo de la sociologia, desde ia que es
posible aportar muchas explicaciones al fendmeno de la expresion plural de
una dnica fuente dogmdtica, ya que nadie puede poner en duda, con un
minimo rigor, gue hoy sigue siendo posible dibujar un mapa de las teologias,
cuyos trazos discurren paralelos a las situaciones politicas y econdmico-
sociales del mundo.

En comparaciéon con lo sucedido en la Iglesia primitiva, en la Espana del siglo
VIl se habian invertido los papeles, dado que las comunidades que desde el
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punto de vista del poder érabe constituian una minoria resistente, pero
aislada en el norte peninsular que se organizaba en torno al naciente poder
asturiano, desde la perspectiva interna de las propias comunidades, -y
desde la perspectiva de la gran comunidad cristiana de occidente- eran ios
lamados a protagonizar la expansidén del cristianismo, en una misién
articulada bagjo la forma de una restauracion del poder y de ia legitimidad
religiosa. Y, por el contrario, 1os gue se resignaban ante el, para eilos,
inevitable poder érabe, eran de hecho los que se cerraban los horizontes de
expansion que podian dar continuidad a las comunidades eclesiales. Pero
desde esa inversidn de situaciones desarrollaron, sin embargo, una estructura
ética de comportamiento muy similar a ta de las comunidades de la iglesia
primitiva, caracterizada por las formas de resistencia” en Asturias y Ia comisa
cantdbrica, y por los modelos de convivencia desarroliados dentro de Ia
Espana ocupada.

En apoyo de la idoneidad general de ia comparacidn que acabamos de
establecer, debemos introducir no obstante una precisidn que ha de resultar,
sin duda, relevante para nuestra explicacién. Porque debe de tenerse muy
en cuenta que, si bién es cierto que en las montanas de Covadonga se
forman las primeras unidades de combate contra el poder drabe, no o es
menos el que los elementos decisivos para la ideologia de resistencia se
forman dentro de la Espana musulimanag, y emigran hacia el norie con los
gentes que huian de una forma de vida gue consideraban insoportable.

Los mds proclives a la convivencia con el poder arabe adoptaron una ‘ética
de la resignaciéon’, mientras que los partidarios de la resistencia desarrollaron
una ‘éfica de crisis”, una actitud "agodnica” ante la situacién del mundo que
les rodeaba. Y serd precisamente esa "ética de crisis, o de resistencia’la gue
fransforme la pequena escaramuza de Covadonga en el impresionante
proceso de autoafirmacién politica y religiosa que fué la Reconquista.

Entre los historiadores actuales de la Reconquista se tiene por cierto que la
sublevacion de Pelayo fuvo mdas motivos politicos que religiosos, y que
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estaba vinculada a la defensa de los privilegios de la nobleza norteha frente
a la creciente influencia de las clases arabes dominantes. El espiritu de
‘cruzada' con el que hoy se nos presenta la gesta del Monfe Auseva,
afimado ya desde el siglo IX a través de las Crénicas Asturianas, responde en
realidad a una construccidn doctrinal posterior, que se eiabord a partir del
inesperado éxito inicial de la batalla de Covadonga, y una vez gque se
comprobd la fuerza que la religion podia desarrollar como estimulante y
aglutinador de las esfuerzos militares llevados a cabo por la peqguena y poco
menos gue indefensa comunidad del Norte peninsular. De esta forma puede
decirse que, aunque la resistencia armada a los drabes surgid en los
montanas de Asturias durante los episodios de Covadonga y Cosgaya, la
ideclogia de resistencia surge poco después, instrumentada sobre una
interpretacién de los hechos grandilocuente y milagrosa, que puede
apreciarse por primera vez en os escritos del reinado de Mauregato, y que
no se plasma formalmente en documentos escritos hasta el dlitimo tercio del
siglo IX.

En la cosmogonia de lo Alta Edad Media., la Iglesia era uno de los grandes
poderes de!l mundo; y el centro de la cristiondad se habia desplazado
definitivamente hacia occidente, a pesar de los intentos del cesaropapismo
bizantino por retener algunas tutelas sobre la ortodoxia y la disciplina de la
fé. Ello hacia que los polos de referencia de tensidn apreciables en la Espana
del siglo Vill aparecisen invertidos en relacidén con lo sucedido en el primer
siglo en Palestina, ya que mientras aili la resistencia estaba protagonizada
por los gue reducian el objetivo mesidnico a la Judea dominada por Roma,
el ecumenismo cristiano de la segunda mitad del siglo Vil -encarnado en el
papado y en la monarquia carolingia- representaba una apertura a la
universalidad de occidente. Y, a la inversa, mientras en el siglo | la teclogia
paulina hizo posible la extension del mensagje a todo el mundo conocido y ¢
todas las gentes, en la espana del siglo Vil la "éfica de ka resignacion” era la
que mermaba las posibilidades de futuro de ia otrora espléndida iglesia
visigoda, abocdéndola a la representacidén de un papel cada vez mds
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testimonial dentro de una mayoria musuimana  progresivamente
hegemdnica.

Pero es claro que los partidarios de la resistencia tenian ante ellos un
problema de dimensiones casi insalvabies. En su contra se alzaba el poderio
militar de Cérdoba, entonces el mds importante de Europa. Estaban aistados
de los reinos cristianos de occidente; y estos, con su fragmentacion y su
invertebracion, se evidenciaban incapaces para plantar batalla a los drabes
en Espana, e incluso para conftener el avance sobre el reino de los francos,
gue sdlo seria frenado a los puertas de Polfiers. Y por elio las minorias
cristianas del norte, o aquellas gue dentro del mundo arabe se resistian a
aceptar la dominacidn como algo irreversible, acabaron por recurrir dl
modeio de resistencia que el cristianismo habia heredado de la fradicidn
veterotestamentaria y apocaliptica, y gque los cristianos de Esparia iban a
reproducir con bastante fidelidadé’,

3. La literatura apocaliptica en Asturias (s. VIl y IX).

Con el objetivo de explicitar los elementos histdricos vy socioldgicos
necesarios para demostrar la existencia de un hilo conductor de los hechos
prepaparatorios del fendmeno jacobeo, es posible, y ademdas conveniente,
glosar ahora g imporfancia que fiene en fodo este periodo la literatura
‘apocdiiptica", gue enmarca cultural y espiriftuaimente todas las demdads
manifestaciones religiosas, y gran parte de las realizaciones artisticas de los
siglos VIl y IX, y que en algunas de sus manifestaciones se prolongan con
toda claridad hasta finales del XIl.

La fuerte presencia del Apocalipsis -el altimo de los libros "revelados™ llama
poderosamente la atencidn de cualguiera que se gproxime a los contenidos
de la literatura y de la espiritualidad cristiana y mozarabe, sobre todo si se
tiene en cuenta que, por ser una forma de expresidn pletdrica de simbolos,
la fraduccidén de su mensgje como fuente inspiradora de una pracfica
cuotidinana debia de ser muy dificil. Por otra parte, tratGndose de una
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sociedad en la que casi nadie sabia leer, y en la que la copia y circulacién
de escrifos presentaba dificultades casi insalvables, la necesidad de
fransmitir dichos mensgjes de espiritualidad a fravés de simples contactos
ordles se nos antoja hoy como una misidn casi imposible. Y sin embargo no
sdlo se superd esa dificultad, sino que el enfoque apocdiiptico llegd a ser
alge muy normal en la cultura de los siglos siguientes, hasta lograr su maximo
esplendor en las grandes composiciones escultdricas del romdanico que
culmina en los poérticos de Santa Maria Magdalena de Vezelay y Saint-Denis,
y en el Pértico de la Gloria de Santiago de Compostelats,

Para comprender este hecho, hemos de remontarnos muy atrds, vy
comprobar que, aunque de agparente novedad, este fendmeno
apocdiiptico ya contaba con numerosos precedentes en la historia de la
religién judeo-cristiana, que se dieron siempre que las condiciones politico-
sociales en las que se desarroliaba la practica religiosa reunian unas
determinadas cardcteristicas.

Aunque la palabra ‘apocalipsis” tiene una fraduccion directa del griego
coincidente con la de "profecia’, en ia practica de la religién judeo cristiana
se ha ido asentando una clerta diferencia entre una y otra expresion, hasta
el punto de que hoy podemos decir que no significan o mismo, y diferenciar
ambas formas de revelacion de acuerdo con Ias siguientes caracteristicas
esenciales:

a) Mientras que la "profecia’ es la anticlpacién de un relato histérico,
a través del cual se advierte ¢ los hombres el designic de Dios, el
‘apocalipsis” constituye una auténtica revelacidon anticipada del
pian de Dics sobre la fierra, que no narra acontecimientos
histéricos, sino que expresa, en simbolos, la ensefanza de Dios
aplicable a tiempos futuros. De esta forma el "apocalipsis” y la
"orofecia’ aparecen unidos por la referencia al futuro, pero
diferenciados en cuanfo al confenido de sus mensajes, que en un
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Ccaso es una ensenanza abstracta sobre los designios del plan de
Dios, y en el segundo es un avance de la narracion histdrica.

b) En funcion de sus contenidos, el ‘apocalipsis” y la "profecia’ se
distinguen tambien por los recursos empleados para su transmisién
y para su expresidn literaria, pues mientras que la "profecia” se
expresa normalmente a fravés de un mensaje oral -posteriormente
recogido © no por las escrituras-, el ‘apocalipsis’ es normaimente
una revelacién transmitida a través de escritos, en los que se
plasman los simbolos o Ias visiones que contienen el mensgje
revelado.

c) Ung tercera diferencia, que surge también de los confenidos
intrinsecos del mensagje, estriba en su coherencia interna; pués
mientras que en el lenguagje ‘profético” dicha coherencia es total,
apreciable en la secuencia histoérica de ios hechos anunciados, en
la literatua ‘apocdfiptica” los simbolos se van sucediendo sin
solucidbn de continuidad, de tal forma que su interpretacion
requiere cierta familiaridad con los simbolos utilizados vy una
fransposicidn del recipiendario de los mensgjes al momento y a las
formas en que éste fué revelado.

La literatura candnica neotestamentaria recoge un Unico “apocalipsis’,
escrito por un hombre llamado Juan, y fradicionalmente identificado con
Juan Evangelista, el hermano de Santiago. que lo habria escrito durante su
destierro en la isla de Patmos. Sin embargo tanto en el Antiguo Testamento
como en los escritos apdcrifos esta forma de expresion del mensaje sagrado
es muy frecuente, y concretamente, entre los escritos del Anfiguo
Testamento, se consideran libros “gpocalipficos’ los de Ezequiel, Zacarias vy
Daniel, y una larga serie de pasagjes iiterarios contextuados en numerosos
libros, candnicos o apdcrifos, del Anfiguo y Nuevo Testamento.
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Los ‘apocdlipsis’, que tuvieron gran éxifo ya en aigunos ambientes judios y
entre los esenios de Qumrdn, surgen generalmente cuando se dan
condiciones de tribulacion o de persecucion abierta en el pueblio judio o
cristiano. Su contenido esté lleno de motivaciones para la resistencia y la
luchqg; y hace expiicita la ayuda de Dios a su pueblo mediante la promesa
del triunfo de la fe sobre sus enemigos de la tierra. En consonancia con las
necesidades propias del tiempo de tribulacion, los "apocalipsis” abundan
ademds en pautas de consuelo sobre la realidad inmanente, sin la
abstraccidn de los mensajes transcendentalistas de la profecia. Y por eso el
libro de Ezequiel estd lleno de resonancias de la cautividad de Babiionia; el
de Zacarias se enmarca en la reconstruccién nacional que precedid a la era
mesidnica iniciada bagjo la autoridad del Sumo Sacerdote Josué; y el de
Daniel estG destinado a sustentar la fe y la esperanza de los judios durante la
persecucion de Antioco Epifanes, que aparece como brazo ejecutor de la
cblera de Dios, y que serd abatido en el "fiempo del fin", para dar paso a un
Reino, gobernado por un "Hijo de hombre* cuyo imperio jamas pasard.

El "Apocalipsis" que desde Espana se extiende a toda Europa a partir del siglo
VIl es, obviamente, el de Judn, cuya atribucién a Judn el Evangelista sirvio,
probablemente, para que la iglesia lo incluyese, aungue de forma tardia,
entre los libros candnicos. Y es de notar que dicho libro conecta con la
tradicion de resistencia desde sus propios origenes, ya que su redaccion se
enmarca entre las persecuciones de Neron, la destruccién de Jerusalén y la
gran persecucion de Domiciano, momenfo éste en el que, con mayor
probabilidad, se recopiid el texto en sus términos actuales. Es por tanto g
literatura de una iglesia naciente sometida a fuertes perturbaciones vy
persecuciones violentas.

E! Apocdlipsis constitfuye, pues. un escrito de circunstancias, destinado a
levantar la moral de Ia iglesia primitiva, y a conjurar ei escdndalo que entre
los propios cristianos creaba la ferdz persecucion desencadenada por el
poder de Roma, que parecia destinada a poner fin al desarrollo de la lglesia
de Cristo. También en este caso, como en los de Daniel, Ezequiel y Zacarias,
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el fin de los males del pueblo de Dios serd el momento en el que el Cordero
desciende con el mandato eterno de Dios para destruir a la Bestia, y
devoiver ia paz y la prosperidad al pueblo afligido, en una forma de
construcciéon del Reino celestial que habréa de llegar cuando, trds un nuevo
asalto de Satands contra la Iglesia, ia bajada de! Cordero culmine con el
llomamiento de los muertos a Juicio, y el establecimiento definitivo det reino
celestial, una vez destruida la muerte.

El pueblo santo, esclavo de los asirios, los caldeos, los griegos © 10s romanos
es el Sitz im Lebem para la interpretacién de una revelacién que cuadra
directamente, y en todos sus exfremos, con la situacidn de lo Iglesia
espanola a finales del siglo Vill. Y por ello no hay que forzar nada las
interpretaciones, sino al contrario, para decir que la literatura apocadliptica se
renueva en Asturias con una finalidad muy especifica: la de crear en los
cristianos del norte un simbolo de esperanza, y la de llamar a los cristianos a
resistir, en la seguridad de que el plan de Dios incluye el triunfo de su iglesia
sobre los perseguidores. De esta forma., y en la compleja y dificil situacion de
lo cristiondad asturiana, el mensgje apocdlipfico se tomna sencillo vy
elemental, mas comprensible que las llamadas a la resignacién y al sacrificio;
y muy apto para articular un espritu de lucha gue debia de multiplicar hasta
el infinito las escasas posibilidades de friunfo que se gpreciaban desde iQ
esfera estrictamente militar.

El Comentario ol Apocaiipsis de Beato de Lliébana, lejos de ser una
eventualidad, constituye un signo inequivoco de preparacion reflexiva de la
ideologia de Reconquista del reino visigodo que se elaboraba en Asturias en
el Gitimo cuarto del siglo VIII. Y en ese marco histdrico se comprende no sélo
la eleccidon de este tema de giosa espiritual por el monje lebaniégo, sino su
rapida difusion y su éxito entre las poblaciones mozdrabes afincadas a unoc y
otro lado de la fronfera del Duero, ya que constfituio una proclama gue
conectaba directamente con ia problemdatica ordinaria de las comunidades
perseguidas.
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El Comentario al Apocalipsis, que Beato consarcindé a base de una serie de
escritos anferiores procedentes de autores diversos, se configura asi como
una respuesta polifica a la invasion musuimana, que operaba por medio de
cinco mecanismos fundamentales:

a) creaba una firmme decision de resistencia y de lucha en la pequena
comunidad cristiana de Asturics.

b) generaba fuertes dobsis de confianza en el triunfo de las ormas, dl
amparo del patrocinio celestial,

¢) creaba un espiritu de ‘cruzada’, dando sentido religicso a la lucha
contra un enemigo dotado de fuertes motivaciones religiosas para
la guerra, y tTambién enardecido por la proteccidn de Dios.

d) conectaba espirtuaimente a la comunidad de Asturias con las
admiradas comunidades de la iglesia perseguida, separdndolas de
las veleidades pactistas de las jerarquias de Toledo, Cordoba o
Sevilla.

e) hacia coincidir los objetivos militares del reino de Asturias con los de
los reinos cristianos del resto de Europa; y conjuraba el riesgo de un
aislamiento progresivo que acabase por animar a los francos a
aceptar los Pirineos © el Ebro como frontera natural de la
cristiandad.

Lejos de ser un elemento incidental en la formacion de la ideologia de
resistencia, como se ha creido normalmente, los Comentarios al Apocalipsis
constituyen, a nuestro juicio, el marco general en el que ha de interpretarse
la labor de Bedato, y en el que puede explicarse el surgimiento de la propia
idea de reconquista como algo que cautivd el inquieto espiritu del monje de
Liébana. Y ello no obsta, sino al contrario, a una posible causaiidad
estrictamente religiosa en ia tarea de consarcinar los diversos comentarios
existentes sobre el Apocalipsis llevada a cabo por Beato.
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Porgue es muy posible que cuando hacia el afic 776 se termina la estructura
fundamental del Beati in Apocalypsin  Libri duodecim, el objetivo
fundamental del autor se hubiese centrado en la elaboracidn de un texto
para el consuelo espiritual del pueblo cristiano huido del sur hacia los
montanas del norte, o que se enfrentaba a la peligrosa mision de defender
su independencia. No hay gue suponer necesariamente que el objetivo de
crear una ideologia politica de resistencia fuese la causa inicial que movié a
Beato a emprender su admirable tarea. Pero de lo que no parece caber
duda es de que en el curso de la redaccidén los mofivos iniciales de Beato
fueron adquiriendo una complejidad progresiva, hasta el punfo de inspirarle -
quizd no sélo a él- la necesidad de articular un cuerpo de motivaciones de
mayor dlcance, susceptibles de fransformar Ias escaramuzas de los
montaneses en una auténtica resistencia, en la que el pueblo cristiano se
constituyese en brazo ejecutor del destino apocdiiptico de la cristiandad. Y
ello seria lo que explicaria, en parte, el largo tiempo transcurrido entre os
frabaios iniciales del Comentario y la fecha de su difusidn real fuera de
Asturias.

Un tiempo en el que la labor del Comentario se complementa con las otras
dos grandes actividades: la controversia con Elipando vy la creacion del
patronazgo de Santiago a través del himno litdrgico O Dei verbum. Tres
acciones perfectamente conectadas entre s, realacionadas en fiempo,
temdtica y origen, y destinadas, al menos colateralmente, a producir un
mismo efecto que. lejos de quedarse en la especulacidn tedrica, adguird
cuerpo rapidamente en el reinado de Alfonso 1l el Casto, en el que la labor
politica y militar det reino de Asturias alcanzaria su madurez al mismo tiempo
en gue se da estado ‘sagcramental” a todo el proceso de convertir las tierras
cristianas de Asturias en un solar gpostdlico, en cuyo destino estuviese
reflejado el cumplimiento del mandato de Cristo de extender la fé hasta el
fin del mundo.

Pero no conviene adelantar acontecimientos, sino gue debemaos seguir paso
a paso la construccidon del entramado tedrico gque hizo posibie la
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Reconquista, y que, a base de derivaciones colaterales, generd el Camino
de Santiago y la gran peregrinacion jacobea.

4. Lla maduracién de la idea politica de Reconquista.

De ningln modo debemos caer en la tentacién de creer que la previsidn
politica de Beato se exfiende a todo el complejo fendmeno que fueron
luego las peregrinaciones jacobeas. Tan exagerado es creer gue la obra de
Beato es un simple directorio de espirituglidad, sin intencionalidad politica
alguna, como el creer que el monje lebaniego era un visionario que fué
capaz de dar forma y base infelectual a la gran creacién que fué el camino
de Santiago y cuanto en él se significa. Porque en redlidad estomos ante
una serie concatenada de elementos cuya secuencia sdlo se basa en el
hecho de que cada etapa, o cada uno de los autores que la representaq,
usa los elementos culturales, religiosos y politicos gue tiene a mano para dar
la respuesta o un problema inmediato, sin que ello equivalgao
necesaricmente a una redfirmacién de los pasos previos, ni @ una prevision
de los posteriores.

La literatura "profética" -que nosotros hemos matizado mds expresamente
como "apocdlipticd'- fué algo mdas que un recurso circunstancial en el Reino
de Asturias; algo que resulfa idgico, por ofra parte, si se tienen en cuenta las
dificultfades objetivas con que se encontraba el intento de infroducir al
pequeno reino entre la ndmina de poderes politicos con legitimidad histérica
para encarmnar una parte del "regnum christianum’.

Durante casi dos siglos -desde el final de los tiempos visigdticos- la
historiografia espanola vivid un auténtico colapso®, durante el cual fué
incapaz de producir obras o compilaciones generales que sistematizasen las
noticias recogidas por una serie de documentos que relataban hechos
concretos y aislados. Cuando dicha tendencia se rompe, la primera crénica
con la que se restaura la tradicidn historiogréfica hispano visigoda fué la
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llamada Crénica Abeldense, concluida en sucesivas etapas entre los anos
881 y 88370,

Pero el autor de la Abeldense no se limitd a narrar unos sucesos acgecidos
dentro de ia historia nacional de Asturias, sino que elbord una Crénica de
proyecciones mucho mds amplias, destinada a resaltar el papel del
pequeno reino cristiano en el conjunto de la historia universal. Pese a Ia
ausencia de imagenes retoricas y épicas como las gue adornan ia Crénica
de Alfonso llI, el nacimiento del Reino de Asturias es, para el cronista de la
Abeldense, un hecho "providencial', idea que no puede interpretarse sin
hacer referencia directa a las formas de la historiografia cristiana creadas
por los autores gue mds habian influido sobre los escritores de ia Peninsula
Ibérica -San Agustin, Paulo Orosio e Isidoro de Sevilla-:

"Sicque ex tunc reddita est libertas populo Xpiano, Tunc etiam qui remanserunt
gladio de ipsa oste Sarracenorum in Libana monte ruente iudicio Dei opprimuntur

et Astororum regnum diuina prouidentia exoritur",”!

Por su parte, el verdadero creador del Estado asturiano, Alfonso Il el Casto,
aparece como el restaurador de un orden cristiano anterior (ordo Goforum),
que, con la doble imbricacién -secular y religiosa- de su poder (rex-
sacerdos), recuerda tantfo las bases ideoldgicas como 1as acciones de
gobierno del emperador de los Francos, que por aquelios dias aparecia
como el mds poderoso de los reyes de la tierra y paladin de la Iglesia de
Roma:

‘omnemague Gotorum ordinem, sicuti Toleto fuerat, tam in ecciesia quam palatio

in Cuetao cuncta statuit’.”?

Esta expresion de la Crénica Albeldense constituye la primera formulacion
expresa del "neogoficismo" astur, gue J.I. Ruiz de la Pefa considera como el
verdadero eje vertebrador del ciclo cronistico asturiano, y que Menéndez
Pidal considera ya implicito en los escritos del fiempo de Mauregato, a finales
del siglo VIII. Pero a nuestro juicio tanto o0 mds Importante que esa expresion
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de "neogoticismo’, es la forma de entender el poder real con ia bivalencia
propia del poder imperial, que funda su Estado tanto a fravés de la
reposicion de la legitimidad visigoda y de sus leyes y costumbres, como por
la organizacién de la Iglesia y del culfo cristiano (fam in ecclesia quam
palatio), Estamos pués ante un "providencialismo' politico que inserta los
hechos de la historia profana en el desarrollo del "regnum christianum”, que
la Crénica Albeldense alin mantiene en su doble causalidad -profana vy
divina- siguiendo el modelo de la narracion histdrica de San Agustin.

Pero serd la Cronica Profética”™ la que nos dé la auténtica medida de la
importancia que tuvo la literatura apocaliptica en el nacimiento del Reino
de Asturias y en la maduracion de la idea de "reconquistd” sobre la que se
vertebré su estrategia politico-militar. En ella, la formacién del Reino de
Asfurias aparece como el cumplimiento de una profecia biblica, segln la
cual la raza de Gog -que la Profética identifica como los Godos- fomaria
venganza del dominio ejercido por los /smaelifas -los musuimanes- y 1os
expulsarian de la Peninsula, en un plazo que el cronista hacia coincidir con el
afo 883, en plena euforia de triunfos militares del rey Alfonso Iii:

"Quod aufem Sarraceni terram Gotorum erant possessurl, inuenimus exinde dicta
in libro Panticing Ezezielis profthete: Tuw, fill cminis, pone facem tuam contra lsmael
ef loquere ad eos dicens: Fortissimum gentibus dedi te, multiplicaui fe. corroborauti
te et posui in dextera tua gladium et in sinistra tua sagittas, ut conteras gentes; et
sternuntur ante faciem tuam sicut stipula ante faciem Ignis. Et ingrediebis ferram
Gog pede plano et concides Gog gladio tuo, et pones pedem in cerbicem eius
et facies eocs tibi serbos fributarios, Uerum famen, quia derliquisti Diminum Deum
tuum, derelinquam et ego te et circumagam fe et fradam te in manu Gog, et
fines Libie peries tu et omnis agmina tua in gladio eius. Sicut fecisti Gog, sic facief
tibi: postquam possederis eos serbitio CLXX™ tempora, reddem tibi uicem Gog

qualem tu fecist."7®

La adaptaciéon de la profecia de Ezequiel a la realidad asturiana dei sigio X
la hace el cronista en las lineas siguientes:
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"Gog quidem gens Gotorum est; et sicut pro omne gens Ismaelifarum solus Smael
supra scribitur, quum dicttur profhete: 'Pone faciem tuam contra Smael', ita et pro
omnhe Gotorum gente Gog nominatur: de culus origine ueniunt inde et
uocabulum fraxerunt.../..Quod autem profheta ad Smale dicl: ingrediebis
terram Gog pede plano et concides Gog gladio tuo, ef pones pedem in cervicen
eius fdaciesque serbos tributarios’, iam hec completum esse dinoscimus: terrg
quidem Gog Spania designatur sub regimene Gotorum, in qua Smaelite propter
delicta gentis Gotice ingressi sunt ef eos gladio conciderunt atque fributarios sibi

fecerunt, sicut presenti tempore patet".”®

Y finaimente, consumando ia estructura profética de su mensaje, realiza una
afirmacién categdrica del triunfo de los cristianos bagjo el reinado de Alfonso
Ill el Magno:

"Fuit guoque Sarrazenordm in Spanid ingressio die it Idus Nouembrls era DCCLI
regnante in Gotis Ruderico anno regni sui ferfio. Ut autem illorum certfius ingresus
inueniremus, quia sciunt omnes quod tertio anno regni Ruderici ingressi sunt, ut
sciamus guota era fuit, requisibimus Cronica Gotorum ubi dicit: 'Unctus est in
regno Uitiza die XVIll kalendas Decembris *** era DCLIF, quod sunt hodie centum
septuaginta in era DCCCCXX, regnante principe Adefonso anno regni sui XVIl in
Obeto et XXXl regni anno iniquissimi Mohomad in Cordoua. Quod vero idem
profheta ad Smael iterum dicit: 'Quia derilinquisti Dorminum et ego derelinguam te
et fradam in manu Gog. et reddet uicem tibi. Postquam dflixeris eocs CIXX
tempora, fecietf fibi sicut fecisti ef’, spes nostra Xps est quod, completis proximior
tempore CLXX annis de quos in Spaniam ingressi sunt, inimici ad nicilum redigamur
et pax Xpi eclesie sancte reddatur, quia tempora pro annis ponuntur.””

El tiempo en el que se redactan las Crénicas Albeldense y Profética se sitla
un siglo después de que viesen la luz los Comentarios ol Apocalipsis de Beato
de Liébana y el himno O Dei verbum, probablemente del mismo autor.
Desde los tiempos de Mauregato, cuando por primera vez se prociamaba la
realeza de los sucesores de Pelayo y se empezaban a poner las bases del
neogoticismo astur, muchas cosas habian cambiado. Pero los tintes
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proféticos y apocdlipticos que habian inspirado ia literatura de Beato y el O
Dei verbum seguian vigentes en tiempo de Alfonso lll, y cobraban forma
expresa en unas Cronicas que buscaban la incardinacion de la rebelién astQr
en la historia universal, remontando a Roma 10s antecedentes del pegueno
reino, y asentando en las profecias de Ezequiel’® el éxito de la cruzada
contra los musulmanes.

Entre el reinado de Mauregato vy el de Alfonso Il tfranscurre la época més
gloriosa del reino de Asturias. Durante ese tiempo se restaura la legitimidad
visigoda con centro en la Corte ovetense, se recupera una parfe de sus
leyes y costumbres, vy se establece la paz interna en los territorios cristianos
del norte. Al mismo tiempo se crea un nuevo orden eclesiastico, con su
centro religioso situado primero en Oviedo” y después en Santiago de
Compostela. Se desplazan los centros del poder politico, cultural y religioso
desde Toledo y Sevilla hacia el norte, Oviedo, Ledn y Santiago; vy los ejércitos
cristianos, que rebasan la otrora frontera ideal del Duero, se convencen de
que pueden llegar algin dia o entrar en la misma ciudad de Cdrdoba. Lo
que para Pelayo era un simple intento de crear un nicleo de resistencia
autdbnoma a la sombra de las montanas cdntabras, se convierte en tiempos
de Mauregato en un sueno gue conecta los objetivos del nuevo reino con el
viejo orden foledano de los visigodos que ahora se quiere reconquistar; y
sblo cien anos mds tarde, las fulgurantes conquistas de Alfonso Il les hacen
presagiar el final inminente de una empresa que ya les parecia al alcance
de la mano, aungue la realidad acabaria por alargarlo aun durante seis
siglos mds.

La ciencla histérica huye de las explicaciones milagrosas; pero la formacion
de una mentalidad de resistencia, capaz de afrontar un objetivo militar
racionalmente imposible, debe de reputarse como un hecho cuyas causas,
sin duda mdliiples y complejas, es posible identificar. Y, entre elics, el
florecimiento de una literatura "apocaliptica’, que, dentro del marco de la fe
cristiana del Medievo europeo, da cumplida explicacion del fracaso histdrico
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del reino visigodo con la misma contundencia con la que profetiza su
restauracion, ha de tenerse, a nuestro juicio, por una de las principates.

Cuando, en el Ultimo cuarto del siglo VI, Asturias se disponia a restaurar un
espacio cristiano en el norte peninsular, Beato y otras gentes proximas a él
difunden dentro y fuera de los dominios politicos de Mauregato el
Comentario af Apocdalipsis, de Judn, en cuyo contexto se explayan ademds
algunas de las ideas cosmoldgicas con mds tfradicion en el occidente
cristiono, que implican la apostolicidad del "finis ferrge" en los términos
utilizados por lIsaias y otros profetas para describir la universalidad del
mensaje de salvacidon del Mesias.

El Comentario habia revitalizado en la Peninsula la idea de una distribucion
de las misiones apostdlicas, tomada en cuanto a su texto del Breviarium
Apostolorum, y representada en sus miniaturas a fravés de una 'imago
mundi' -seguramente muy proxima a la conservada en el Cédice de E! Burgo
de Osma- que situdba en Gdlicia -en su condicidn de 'finis terrge’- la
predicacién de Santiago.

Aungue al paso del tiempo esta expresidn de lo catolicidad de la iglesia
vinculada ideoclogicamente al Finisterre se fué alterando por influencia del
propio fendmeno jacobeo y por el arrqigo de la fradicidn jerominiana que
hacia descansar a cada apdstol en el lugar de su predicacion, lo cierfo es
que la idea de “fin del mundo". que resaltaba la predicacion de Santiago, se
mantuvo y adn se incrementd, a fravés de las representaciones de la Torre
de Hércules, de la vecindad de las tierras de "Brifania’ que con las de Galicia
abarcaban el antiguo "fimes' maritimo del imperio, vy la inclusibn de una
fabulosa isla frente a las costas de Galicia, inferpretada por algunos como la
Solistio Magna de ia tradicion galaica®®,

Tal como veremos mds adelante, fué o fraves de la experiencia de su
aislamiento frente a la cristiandad occidental y de su obligada conciencia
de “finis terrae’ como los lideres de la cristiandad asturiana reafirmaron su
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condicidn de tierra apostdlica, v sintieron la necesidad de "sacramentaria”
para que toda la comunidad tomase a su vez conciencia de ella y se
implicase ideologicamente en la guerra contra el Islém. Y este mecanismo,
que posiblemente nacid con sus miras puestas en la simple creacidén de
signos de identidad sdlidos y duraderos, acabd por servir también a la
construccion de una escala social de valores mediante la cual se situaba en
el lugar preferente el desarrollo de Ia guerra vy la aceptacion del sacrificio
colectivo que suponia, logrando con ello una motivacion eficaz para oponer
ala "guerra santa' con la que los musulmanes estaban extendiendo su poder
por occidente. Por ello es posible afirmar que sin la existencia de un espiritu
de "cruzada’, la rebelidn iniciada por Pelayo en las montanas cantabras no
hubiese sido capaz de generar el Estado asturiano; y que es este mismo
espiritu de "cruzadd' el que luego va generando Ia necesidad de su propia
consumacién a medida en que fue tomando cuerpo la mds grande vy
desproporcionada empresa militar de las desarrolladas por los cristianos de
occidente, bajo la inspiracion politica del "regnum christianum’.

Un siglo mds tarde, en el ditimo cuarto del siglo X, cuando Alfonso Il dabag el
primer gran avance a la Reconguista -equiparando sus ejércitos a los de
Cordoba-, la Crénica Proféfica recobra el mensgje del Apocdlipsis de
Ezequiel, y afirma la conviccidn del triunfo cristiano sobre la seguridad de la
fé en el plan de Dios sobre el desarrollo de ia historia. Y también en este
caso, la Crénica se inicia con una 'Exquisitio tofius mundi® y con una
"Exquisitio Spanie®? que configuran el marco sobre el que la accién del
poder -mezcla de reagleza y sacerdocio- ha de construir la libertad del
"Regnum chrisfianum’”. En el medio, como una prueba de la alianza diving,
los milagros del monte Auseva (Covadonga), de Cosgayaq, y ofros de menos
fradicién, prepararon el ambiente para la aparicion de la tumba del apéstol
Santiago, suprema confirmacién de la apostolicidad de las tierras de Espana,
y fuente de un patronazgo que ya expresard el autor del O Dei verbum
mucho antes de gue Teodomiro, el obispo de Iria, hiciese llegar a la corte de
Alfonso |l la noticia de su milagrosa invencion,
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Son demasiados datos para dejarlos sueltos al azar de la historia o a la
inspiraciéon individual de los homires, sin establecer un hilo conductor que
actde como una motivacion explicita o implicita de este proceso ideoldgico.
Y este hilo conductor lo constituyen, dentro de la explicita concepcidén
medieval eurcpeaq, las formas proféticas de la resistencia tantas veces
renovadas por Israel en los grandes pasos fundamentales de su nacién, vy
entre ellos, la salida de Egipto, la conquista de la Tierra Prometida, la
cautividad de Babilonia, lo conquista de Jerusalén por los romanos y su
posterior destruccidn en los albores ya del cristianismo.

La invasion de la Peninsula lbérica por los arabes, acaecida en ef ano 711,
habia supuesto, mds que su conquista, la destruccidn del orden politico de
los visigodos. La nobleza y las clases dirigentes se habian integrado en su
mayor parte en el nuevo orden politico establecido por los invasores,
conservando en general, e inciuso incrementando, mediante ventajosos
convenios con los musulmanes. Sélo una peguena parte habia sucumbido
en los episodios aislodos de resistencia, sin haber logrado a camblio frenar el
derrumbe del mundo visigodo y sin crear siquiera la idea clara de un pais
sometido. Sélo unas décadas més tarde, hacia mediados del siglo VI, se
produjo una significativa emigracion cristiana hacia el norte, motivada por
un cambio profundo de las reiaciones entre las dos religiones, que afectd
principaimente a monjes y a nobles que veian mermado su estdtus social o
econdmico -tal parece el caso del propio Pelayo-, y a determinados
sectores de poblacién de nivel medio o bajo que a penas perdian nada en
su emigracion hacia el norte en busca de su seguridad personal y religiosa.

En tales circunstancias la creacidén de unas minimas bases de identidad
dentro del nucleo rebelde de las montanas canfabras no tenia més camino
que el de la comunidad cristiana, y su legitimidad politica sélo podia surgir
de una ‘cruzada' contra el islam que reprodujese, frente a los ejercitos
drabes, las mismas formas religiosas de unificaciéon y motivacién de unos
guerreros que inicialmente se habian unido, a decir de Sanchez Albornéz,
por intereses materiales muy directos y limitados. Cualquiera gue sea la
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redlidad de la escaramuza de Covadonga, lo cierto es que el Relno de
Asturias ia transmitio a la posteridad, e incluso los asumid él mismo, como el
comienzo de una cruzada. Incluso sin las exageraciones de la Cronica de
Alfonso I, 1a Albeldense aceptda la historicidad de una importante batalla, y
la intervencion reiterada y milagrosa de los poderes divinos en el nacimiento
del nuevo reino cristiano. Y el hecho de gue entre la propia batalla de
Covadonga y su versidn cronistica hayan pasado mds de ciento cincuenta
anos, no sdlo no obsta, sino que induce positivamente a pensar en gue la
version contempordnea de la batalla, conservada en la tradicién oral y en la
memoria de las gentes, habia revestido tales caracteres épico-religiosos, que
habian logrado influir todo el periodo de fundamentacion politica de
Asturias, y eran revalidadas en tiempos de Alfonso lll el Magno, cuando ya
era una evidencia gue la guerra entre las dos religiones constituia un
mecanismo imprescindible de unién entre los intereses localistas y diversos de
jos tierras del norte.,

En este ambiente, la presencia de los "apocalipsis' de San Juan y de Ezequiel
en los Comentarios de Beato y en la Crénica Profetica, y el desarrolio del
patronazgo de Santiago en el O Dei verbum, evidencian la existencia de un
"iter' para la construccion de los signos de identidad de la cristiandad
asturiana, y, sobre todo, para la creacién de una ideologia de resistencia
basada sobre ia promesa dapocaliptica de una restauracidon del culto
cristiano sobre las tierras apostdlicas.

Cetrdndonos ya de manera especifica en el descubrimiento de la tumba
apostélica en Compostela, la funcidn de la ideologia de resistencia puede
apreciarse en dos momentos distintos, el primero de los cuales constituiria el
"Sitz im Leben" de la invencidn, mientras que en el segundo se comportaria
como un sdlido fundamento de la funcibn “profética" de ia monarquid
asturiana. Y desde este punto cabe dfimar que los aspectos religiosos y
politicos se implican de tal manera en el nacimiento del fendmeno jacobeo,
gue no es posible pensar el uno sin el ofro, aunque todo el acervo
documental existentente, ya comentado © que vamos a comentar en las
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pdginas siguientes, nos inclinan a afirmar la prioridad lIégica de los aspectos
politicos sobre los religiosos. en la medida en gue son aguellos los que crean
ias condiciones culturales necesarias para que el anuncio del hallazgo de 1a
tumba gpostdlica se asiente inmediatamente en la religiosidad popular, en
la jerarquia eclesidstica y en la corte asturiana de Alfonso |l el Casto.

Desde el mismo momento en que se difunde la noticia del enfrentamiento
entre los drabes y las hustes de Pelayo en la cueva del monte Auseva, 10s
episodios milagrosos en los que se demostraba la proteccién divina sobre las
fuerzas cristianas se multiplicaron rapidamente, magnificando  10s
contingentes drabes vencidos, y poniendo de manifiesto la decisiva
infervencidon de ciertos acontecimientos sobrenaturales en la derrota de las
fuerzas musulmanas. Séio una mentalidad de este tipo podia convencer a los
montaneses cantabros y astures de Ia posibilidad y de la necesidad de
resistir; y sblo ast se podia lograr una cierta organizacidn de las primeras
huestes encargados de proteger las incipientes estructuras del poder
cristiano. El reino de Asturias nacid, para la mentalidad de aquellas gentes,
entre los milagros de Covadonga y de Cosgaya, € imbricd en todos sus
actos de guerra el apoyo de las fuerzas celestiales que luego se reproducina
en Clavijo, en Coimbra, y en numerosisimas acciones de guerra de los
primeros anos de la Reconqguista,

En este mismo contexto se entiende la divulgacion, vy casi diframos que la
popularizacion, de la doctrina apocdaliptica -una forma de profecia basada
en |la promesa del triunfo final de Dics, y en la resistencia frente a los
enemigos del pueblo escogido-, cuya maxima expresion seria el texto de los
Comentarios al Apocdlipsis® consarcinado® por Beato.
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Notas

id.: Guerra Campos, J.. Exploraciones arqueologicas en forno la sepulcro del Apdstol
Santiago, editado por el Cabildo de la S.AM.l. Catedral de Santiago, 1982, pp. 109 v ss.

2bid., pp. 337 v ss.

3Hauschild, Th.: "Archeology and the Tomb of St. James', en: Johnn Williams and Alison
Stones (eds.): The Codex Calixtinus and the Shrine of St. James, Gunter Narr Verlag Tibingen,
1992, p. 96.

4El prof. M. €. Diaz y Diaz es quien apunta gue la Passio lacobi no fué conocida en Espafia
hasta el siglo VI, aunque la supone redactada a finales del siglo V o principios del VI. Vid.:
‘La Iteratura jacobsa anterior al Coédice Calixtino', en Compostellanum, Vol. X, n. 4,
octubre-diciembre de 1965, pp. 286-287 (642-643). La teoria del Prof. Diaz contradice a otfra
datacién anterior efectuada por Lipsius, que suponia gue lo Passio Jacobi habia sido
redactada entre los sigios || vy IV (vid.: Die apocriphen Apostelsgechichten und
Apostollegenden, Braunschweig, 2, 1881, 201-208: citado por Diaz y Diaz en:
Cormpostellanum, Vol. X, n. 4, octubre-diciembre de 1965, p. 284 (640)).

Por lo que respecta al origen de la Passio Jacobi, el Prof. Diaz y Diaz lo sitGa en Francia, en
ia zona delimitada por los ciudades de Narbona-Lyon y Marsella (ibid.), frente a la teoria de
Fr. Justo Perez Urbel que la supone de origen espanol. Vid.: Pérez de Urbel: "El Antifonario de
Ledn y of culto de Santiago el mayor en la liturgio mozarabe®, en: Revista de la Universidad
de Madrid, lil, n. 9, 1954, pp. 9y 10.

5 *Passio Sancti Jacobi apostoli, fratris sanchi loannis, qui passuo est sub Erode rege, die
octauo kalendarum august’. El texto integro de dicho oficio fué publicado por Lépez
Ferreiro a partir de un Santoral de finales del siglo Xl que se encuentra en el Archivo de la
Catedral de Tuy, transcrito del original por el Dr. D. Antonio Cervifio, Se frata de un fexto
latino, con anotaciones de concordancias establecidas sobre los textos de un Breviario de
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la Catedral de Santiago y con los del Lib. |, cap. IX del Codex Cdalixtinus. Vid. Lépez Ferreiro,
A.: Op. cit., tomo |, pp, 392-405.

Otro texto de la Passio Magna es el contenido en el libro |, cap. X del Codex Calixtinus, f.
47v, a 53 del cédice de la Catedral de Santiago: "INCIPIT PROLOGUS BEATI CA / LIXTI PP
ANTE SCI IACOBI MAGNAM PASSIONEM QUE Ulil KL AUGUSTI CELEBRATUR QUE ETIAM DE SCCO
IOSIA MARTIRE Ull KL AUGUSTI POTEST LEGH. Vid. para la traduccién: Moralejo, A., Torres, C.,
Feo, J.: Liber Sancti Jacobi "Codex Calixtinus®, op. cit.. pp. 122-133.

Tamblen puede verse otra edicién de la Passio Magna en: J.A. Pabricius, en Codex

apocryphus novl testamenti, Hamburg, 1703, pp. 516 vy ss.
SAmbrosio de Morales: Cronica General de Espania, lib. IX, cap. VI

Y es bien de creer que la hublera, v que se fratara alguna vez desto (la conversidn
de los suevos y del Rey Ariamiro), si no estuviera perdido del fodo el recuerdo del
santo cuerpo en Galicia y por toda Espana. El olvido general lo habia borrado todo.
procurandolo también el demonic cuante podia, de manera que nadie tenia ya

cuenta dello”,

’Dextro es el nombre de un historiador del siglo IV, hijo de un obispo de Barcelona llamado
Paciane. Hay noticia cierta de &l v de su Historia a fravés de San Jerénimo., que le menciona
con detalle en la Infroduccidn y en el cap. CXXXII del De viris iltustribus. Como quiera que la
Historia de Dextro se ha perdido, y que su autor aparece vinculado a San Jerdnhimo y su
obra habria visto la luz al mismo tiempo que las de San Agustin y Orosio, su nombre fué
usado mds de una vez para lo que se llaméd ‘dolo pio’, un engano consistente en llenar
grandes vacios histdricas con fa finatidad de dar verosimilitud o interpretar correctamente
clertos hechos que convienen a la fé o a la fradicidon de la iglesia. Ademds de Romén de la
Higuera, Juan de Rihuerga vy Lorenzo de Padilla habian citado falseados pasajes de Dexiro.
Cfr.: Godoy Alcantarq, J.: Historia Critica de los Falsos Cronicones, publicada en Madrid en
1868. Nueva ed. en Coleccion Alatar, Madrid 1981, p. 17 ys..nota 1,y p. 19y ss,, nota 1.
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8Romén de la Higuera no reconstruye en recalidad toda la historia de Dexiro, que se
rermontaria a la propia creacién del mundo, sino dos fragmentos que abrcan los periodos
36-348 y 350-430. que son precisamente los que le permiten dar noticia de la muerte,
translacién y enterramiento de Santiago, y de la organizacion de las iglesias de la Peninsula.
Godoy de Alcantara, en la Historia Critica de los Falsos Cronicones, pone de manifiesto las
inexactitudes histéricas y los elementos extermpordnens de la falsificacion de Romdn de la
Higuera (op. cit,. pp. 27-43).

Su titulo completo es: “Breviarium apostolorum ex nomine vel locis ubi predicaverunt, orti vel
oboti sunt’. El nombre genérico de ‘breviarium® se otorga a aquellos textos que reunen
noficlas explicitas de todos los apdstoles, y que en las versiones que clrcularon por
Occidente contienen no séle una mayor precisién geografica en sus referencias a las tierras
del oeste europeo, sino también la concreta noticia de la predicacién de Mateo en
Macedonia, de Felipe en la Galia, y de Santiago el Zebedeo en £spana, por diferencia con
los "catdlogos’ griegos, que solian resefar unicamente la predicacién de Simon Zelota en

Bretana.

0vid.: Breviarum Apostolorum, R. Helm (ed.), p. 179. A. Lépez Ferreiro reproduce el mismo
texto, tomado de la edicién del Martirologio Jerominiano (Duchesne y Rossi: Acfa

Sactforum, t. I, mes de noviembre), y cuya transcripcion dice:

“Jacob, qui interpretatur supplantator, filius Zebedaei, frafer Johannis. Hic Spaniae et
occidentalia loca praedicat, ef sub Herode gladio caesus occubuit, sepultusque est in

Acaia marmarica Vilf calendas Augusti’

Vid.: A. Lépez Ferreiro: Historia de la Santa A.M. Iglesia de Santiago de Compostela, op. cit.,
tomo |, pag. 114

La controversia de Jerusalén aparece recogida en los Hechos de los Apdstoles. 15, 6-26,
inciuyendo los discursos de Pedro y Santiago, el obispo de Jerusalén, que sientan la doctrina
favorable a las tésis de Pablo.
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12F) libro de los Hechos de los Apdstoles ( cap. 13, 46-47) recoge con precisidon este giro en el
planteamiento de la iglesia, a través de las palabras de Pabio y Bernabé:

‘Era necesario anunciaros a vosotros en primer lugar la Palabra de Dios; pero ya que
la rechazais y vosotros misrnos no os fuzgals dignos de la vida eferna, mirad que nos
volvemos a los gentiles. Pues asi nos lo ensend el Serior: Te he puesto como luz de los

gentiles, para que lleves la salvacién hasta el fin de Ia tierra’.

B! pasaje es ademds tanto mdés expresivo por cuanto la cita que en ella se incluye es libre,
siendo posible ofribuia a una construcion del propio Pablo de Tarso en reaicidn con las
Escrituras y las palabras de Cristo resucitado. Vid, Biblia de Jerusalén, trad. cit., p. 15672, nota
13-47.

BAlgunos escritos apécrifos contienen también expresas referencias a la didspora
apostdlica, aunque en ningln caso hemos visto menciones a la predicacidn de Santiago
en Espana. Asi, por ejemplo, en el llamado Libro de San Judn Evangelista (el Tedlogo) o
Tratado de San Juan ef Tedlogo sobre Ia Dormicidn de la Santa Madre de Dios, refiere la
congrgacion de los apodstoles en el momento de la muerte de la madre de Jesls con estas
palabras:

Yo, Juan, me puse entonces a orar. Y el Espiritu Sanfo dijo a los apdstoles: "Venid
todos en alas de las nubes desde los (Gltimos) confines de la tierra y reunios en ia
sanfa cludad de Belén para asistir a la madre de Nuestro Senor Jesucristo, que estéd en
conmocion: Pedro desde Roma, Pablo desde Tiberia, Tom@s desde ef ceniro de las
Indias. Santiago desde Jerusalén'. Andrés, el hermano de Pedro y Felipe, Lucas y
Simoén Cananeo, Juntamente con Tadeo, los cuadles habifan muerfo ya. fueron

despertados de sus sepuicros por el Espirifu Santo”,

(XII-Xii) Ed. de Aurelio Santos Otero, B.A.C., Madrid, 3¢ ed., reimpr.., 1979, p. 587.
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A la vista del texto, la mencién a Santiage, en Jerusalén, parece referida al *hermano def
Serior’, Santiogo Alfeo, vy no a Santlage Zebedeo, gue enh ningln caso es mencionado en
relacién a Espafa,

En la misma linea, la Narracidn del Pseudo-José de Arimatea sobre el Trénsito de la
Bienaventurada Virgen Maria se refiere también a la congrgacién de los apéstoles en
Jerusalén:

"He aqul los nombres de los discipulos del Sefior que fueron llevados hasta allf en una
nube: Juan el evangelista y su hermano Santiago; Pedro vy Pablo; Andrés, Felipe,
Lucas. Bernabé; Barfolomé y Mateo: Matias, por sobrenombre el justo; Simén
Cananeo; Judas vy su hermano.; Nicodemo y Maximiano, y ofros muchos, finalmente,
que no es posible contar',

ViIl, ibid., p. 651.

En este caso la didspora incluye expresamente a Santiago Zebedeo, hermano de Judn,
pero sin mencién alguna a los lugares concretos de peregrinacion.

Los Evangélios apdcrifos, no reconocidos oficialmente por la Iglesia como fibros inspirados,
tuvieron sin embargo una importancia enorme en la formacién de las creencios religiosas
del pueblo, y cabe suponetles, si no una exactifud histérica en el modermno sentido de la
palabrg, si al menos una enorme capacidad para transmitir narraciones forjadas en la
tradicidn oral. Vid.: Santos Otero, A.: ‘infroduccién® a los Evangelios Apdcrifos. 3° ed.,
reimpresion, B.A.C., Madrid, 1979, pp. 3-11.

l4san Jerénimo, Comentarios sobre Isaias, cap. XXXIV. Cit. por Lépez Ferreiro, A.: Op. cit., t. 1,
p. 118-119;

"Spiritus iflius congregaverit eos, dederitque eis sortes, atque diviserit, ut alius ad Indos,
aflus ad Hispanias, dlius ad lilyricum, alius ad Groeciam pergeref; et unusquisque in

Evangelii sui afque doctrinae provincia requiesceret”.
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1SHechos de los Apdstoles, 12, 1-3:

"Por aque! tiempo el rey Herodes echd mano a algunos de la Iglesia para maltratarios.

Hizo morir por la espada a Santiago, el hermano de Juan'

Estos acontecimientos tuvieron lugar durante e reinado del rey Herodes Agripa |, sobrino
def tetrarca Herodes Antipas, gue reind en Judea y Samaria entre los afios 41 y 44. (Biblia de

Jerusalén, ed. cit.).
18Hechos de los Apdstoles, Prologo. 8, (Biblia de Jerusalén, ed. cit.):

‘sino que recibireis ka fuerza del Espirftu Santo, que vendra sobre vosotros, y serels mis

testigos en Jerusalén, en toda Judéa y Samaria, y hasta los confines de la tierra”.

La expresién dtilizada por la Biblia Vulgata es: "et eritis mihi testes in lerusalem, ef in ornni
ludaea, et Samaria, et usque ad ulfimum terrae* (Ed. A. Colunga vy L. Turrade de la "Vulgara
Clementina”, BAC, Madrid, 5% ed. 1965.)

La expresion "fines terrae” aparece ya en la Historia Eclesidstica de Eusebio de Cesarea (Lib.
i1, Cap. lily:

‘ta opitulante caelesti virtute, salutaris Dei sermo fanquam sofis radius, universum
ferrarum orbem subito Mlustravit, et prout in sactis Lifterls praedicatum fuerat, in ormnem
terram exivit sonus evangelistarum simul et Apostolorum, et usque ad fines ferrae verba

eorum’,
Tamblén San Ireneo (Adversus Haerases, lib. lll, Cap. 1) se expresa en t&mrninos semejantes:

"Postea enim. quam surrexit Dominus noster a mortuis et induti sunt supervenientis Spiritus
Sancti virtutem ex alto, de omnibus adimpleti sunt et habuerunt perfectarn agnitionem;
exierunt In fines terrae, ea quae a Deo nobis bona sunt evagelizantes et coelesten

pacem annunciantes”,
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La denominacién del “lugar santo’, referida a Compostela, es muy temprana, y puede
verse ya en el Preceptum de Alfonso 1l el Casto (Archivo de la Catedral de Santiago. Tumbo
A 1. 1v), que crea en el afo 829 el dominio sencrial de Santfiago: "et ob honorem eius
ecclesiam construi iussimus et in iriensem sedem cum eodem loco sancto coniunximus'. Cfr.,
sobre el Preceptum: Barreiro Somozq, J.: Ef Senoric de la Iglesia de Sanfiago de Compostela
(Siglos IX-XHD. op. cit., p. 43, y 67-69. También en Lépez Alsina, F.: La ciudad de Santiago de
Compostela en la Alta Edad Media, op. cit.; pp. 127-145,

18NGtese la confusidon entre las figuras de Herodes Agripa |, el lamado rey, que fué quien
ordend la ejecucién de Santiago Apdstol, con su tio Herodes Antipas, el Tetrarca, que
gobernaba en tiempos de la crucifixion de Cristo. En esta confusidn coincide con otros
textos, y entre ellos con Aldhelmo, Abad de Maimesbury y Obispo de Sherborn (650-709),
quien en su poema De Aris Beatae Mariae et Duodecim Apostolis dicatis (Migne: PL, 89, col.
293) escribe:

"Hunc trux Herodes regni tefrarcha tyrannus,/ Percussum marchaera crudsli morfe
necavif’,

¥De Ortu ef obitu patrum, 70: ed. de C. Chaparro Gémez, en la Société d'Editions "Les
Belles Letres", Paris 1985, pp. 202-205. El texto fijado por M.C. Diaz y Diaz (en Historisches
Jahrbuch 77, 1958: "Die spanische Jakobus-Legende bei Isidor von Sevilla®, p. 470-472) tiene
algunas variantes: ‘lacobus, fiius Zebedaei, frafer lohannis, quarfus in ordine duodecim
tributus, quae sunt in dispersione gentium, scripsif, atque Hispaniae et occldentalium
locorum evangelium predicavit et in occasum mundi lucem predicationis infunait. Hic sub

Herode tefrarcha gladio caesus occubult seputtus in Marmaricd’”,

0L a auteria del De ortu et obitu patrum esta todavia por resolver, aungue autores de gran
prestigio como Diaz y Diaz, Hillgarth, Arevalo, Lépez Ferreiro, Aldama, Chaparre Gémez y
Dekkers o han atribuido a San Isidoro de Sevilla. De hecho el De ortu et obitu patrum
figuraba incluida en la edicién de 1778 de Divi Isidori Hispalensis Episcopi opera (to. |, parte

II, p. 200). Importantes opiniones se han alzado en contra de la patemidad isidoriana, y
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entre ellos los de Gdaiffier (Analecta Bolandiana, LXXXI, 1963, pp 106 y ss.), Duchesne
(Compfe rendu du troisiéme congrés scientifique infernational des Catholiques - Sclences
hisforiques; Bruselas, 1895, p. 75) y SGnchez Albormoz (Esfudios sobre Gdliicia..., op. cit., pp.
382-384). En todo caso puede deducise del testimonio San Braulio que lIsidoro de Sevilla

conocid este escrito, cuya fecha por tanto debe de situarse en el primer cuarto del siglo VI,

También H. Leclercq niego la autoria isodoriana del De ortu et obitu patrum gue hoy
conocemos, aungue entiende que existidé un texto, con el mismo titulo, escrito por el
célebre obispo hispalense, aunque hoy no se conserva (Diccionnaire d'Archéologie
Chretienne et de Liturgie, 1. V. parte 19, col. 416, Pars, 1922.)

No interesa a nuestro estudio este debate, sino la cronologia v el amblente intelectual,
religioso v politico en el que vid la luz el escrito, aunque dejamos constancia de nuestra
preferencia por las posiciones del Prof. Diaz y Diaz: Vid.: "La fiferatura jacobea anterior al
Cédice Cdlixtino’, en Compostelianum, Vol X, n. 4, octubre-diciembre de 1965, pp. 287-289
(643-645). También: Chaparro Gémez, C.: Introduccién a su edicién del De ortu ef obifu
patrum, op, cit., pp. 4-35.

21Como un punto de equilibrio entre quienes conectan ias caracteristicas lingUisticas del De
ortu et obifu patrum con la obra de Isidoro de Sevilla, y quienes ponen en duda dicha
conexién al constatar la ausencia total de cualquier otra referencia jacobea en las
Efymologiae, en la Chronica maiora, y en toda la obra restante del mdas autorizado de los
padres de la Iglesia visigdtica, el prof. Diaz y Diaz ha defendido la teoria de que. siendo €l
De ortu ef obitu patrum una obra de indudable auforia de San Isidoro, lo mos probable es
que 1as referencias a Santlago sean interpolaciones postericres, aungue muy proximas en el
tiempo (Diaz y Diaz, M.C.. Historisches Jahrbuch 77, 1958: "Die spanische Jakobus-Legende
bei Isidlor von Sevifla®, op. cit., pp. 467-472).

Por su parte el Prof. Chaparro Gémez, que establece el perfecto paralelismo entre los
parrafos del Breviarium Apostolorum y del De Orfu et obifu patrum -referentes a la diGspora
apostdlica- supone igualmente dos "niveles composifivos' en esta Ultima, en el segundo de

los cuales se anade la palabra "scripsit’ -con o que se atribuye a Santiogo Zebedeo Ia
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lamada Epistola Catdlica cuyo autor es Santiago el obispo de Jerusalén-, y la noticia de la
predicacion de Santiago en Espana -'afque Spaniae et occidentalium locorum euangelium
predicault et in occasu mundi lucemn praedicationis infudif-. En consecuencia, y de
acuerdo con los precedentes de ambos textos incluidos en el Index Apostolorum griego, el
propio profesor Chaparro reaiizd una redaccién conjetural del De ortu et obitu patrum, en

su primer nivel de redaccidn, en los términos siguientes:

"lacobus, filius Zebedel, frater lohannis, quartus in ordine; duodecim tibutus, quae sunt
in dispersione genfium, euangelium predicauit. Hic ab Herode tefrarcha gladio caesus
occubuif, sepultus in acth)a Marmarica”. (Ed, cit., nota 162, p. 203-204).

22pldhelmo: Poema de Aris Beatae Mariae et Duodecim Apostolis dicatis, PL , 89 col. 88-314.
El poema de Aldhelmo se inscribe dentro de su obra De basilica aedificata a Bugge filia
regis Angllae, que recogia doce inscripciones en verse desfinadas a los altares dedicados

d los doce Apdstoles, Los versos citados corresponden df altar de Santiago,

2Desde fechas muy tempranas, v especlalmente a partir del reconocimiento del
cristianismo comoe religidon oficial del imperio, Ia iglesia puso un especial emperio en hacer
patente el ecumenismo de su doctring que estaba implicito en el mandato evangelizador
de Cristo, Desde el punto de vista politico esta ided cuadraba perfectamente al idedl de ia
romanidad”, y fué aprovechado por Constantino mediante el impulso de las
peregrinaciones a Tierra Santa; y poco mds tarde, una vez Gquebrada 1a unidad politica y
militar del 'mperio, ese ecumenismo se converiria en el fundamento tedrico de la
"Romanidad sin Roma’ inaugurada por San Agustin.

Instrumento esencial para esta labor de universalizacion fueron los lamados ‘Catdlogos”
(Vid. R.A. Lipsius v M. Bonnet: Acfa apostolorum apocrypha, Leipzig, 3 vol., 1981), que
contenian un relato historico de las actividades de los Apéstoles que se extendia o muchos
mdas detalles de los contenidos en los libros del Nuevo Testamento, y cuyo carQcter apdcrifo
no excluye, sino al confrario, el hecho de que en su origen se encuentren testimonios
procedenfes de Ig fradicidn oral muy préximos a la readlidad de los hechos. Esfos
"Cat@logos" incluian, por norma general, una distribucion expresa de las predicaciones
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apostdlicas, que los llevaba de uno a ofro extremo del mundo conocido, y aunque es
posible identificar algunas diferencias entre 10s que proceden del mundo griego frente a 108
que fueron redactados en el mundo Iatino, estas diferencias suelen residir exclusivamente
en una descripcion geografica mdas meticulosa de los respectivos lugares de predicacién.
Desde ese punto de vista cabe pensar que el Breviarium Apostolorum, gque especifica Ia
presencia de Santiago en el "occasum mundi’, contiene algunas interpolaciones redlizadas
en occidente para precisar el alcance geografico de la missidén apostdlica, pero se inscribe
plenamente en la fradicidn griega que extendia la accién de los Apdstoles desde |a India
hasta Espana.

24\/|d.: Torres Rodriguez, C.: “Aldheimo, Adheimo, o Adeimo, Abad de Maimesbury y Obispo
de Sherborn. Su relaciéon con la tradicion Jacobea (650-709)'. En: Compostellanum, vol
XXV, n. 3-4, julio-diciembre de 1983; pp. 417-428. También; Lopez Ferreiro, A.. Op. cit., T. |
pp. 114-115,

25Engels, O.. ‘Os comezos do sepuicro espanol de Santiago desde o punfo de vista
eclesiagstico-polffico’, en Seis ensalos sobre o Camifio de Santiago (V. Aimazan ed.), Galaxia,
Vigo 1992, nota 57, p. 197.

268an Jerénimo: Comentarios sobre Isafas, cap. XL, Cit. por Lépez Ferreiro, A.: Op. cit., tomo.
I, pdg. 119. La misma cita puede verse también en F. Cabrol v H. Leclereq, en Diccionndire
d'Archéologie Chrefienne et de Liturgie, 1. V, parte 19, col. 416, Parls, 1922,

ZIbid, cap. XXXIV. Cit. por Lépez Ferreiro, A.. Op. cif.. 1.1, p. 118-119.
28Engels, O.: "'Os comezos do sepulcro espanol de Santiago...”, op. cit., pp. 194-195,

2E| profesor C. Chaparro Gémez hace referencia a esta consideracion de 'fierra
apostdlica’ que ganaba la iglesia de Hispania a través de la noticia de la predicacién de
Santiogo, situdndose en igualdad con oras iglesias apostolicas. Este hecho, sin embargo. no
constifuye, a juicio del mencionado prfesor, una razdén suficiente para considerar los

parrafos relativos a la predicacién de Santiage en Espana como una interpolacidn, sino
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como un efecto derivado de la existecia de "dos niveles de redaccién’, uno inspirado en el
Breviarium Apostolorum, y otro en el De uiribus illustribus de San Jerénimo. Cfr.: "infroducciéon”

a la edicién del De ortu et obitu patrum, op. cit., p. 26,

30L.épez Ferreiro, A.: Op. cit., t. |, pp. 118-120.

3IVid.: Engels, O.: "Os comezos do sepulcro espanol de Santfago desde o punto de vista
eclesiGstico-politico’, en: Seis ensaios sobre o Camino de Santiago, (V. Aimazén, ed.), op.
cit., p. 194,

En una interpretacién adn mdés restrictiva, algunos autores hacen derivar la distribucion de
la predicacién apostdlica de la lengua o lenguas que cada apdstol podia hablar a partir
del descendiiento del Espiritu santo narrado en los Hechos de los Apdstoles, 2, 4-13.
Reformada por la tradicién oral la auténtica narracién, segun la cual debe interpretarse
que todos los apéstoles podian hablar cualquier lengua, se llega a esta otra interpretacion
de que cada apdstol estaba preparadoe para predicar una lengua, corepondiéndole ¢
Santiago et iatin, que se hablaba en &f occidente del imperio. Vid.: J. van Herwarden: "Saint
James In Spain up to the 12% century’, en . Wallfahrt kennt keine Grenzen, op. cit., p. 236.

3Gaiffier. 'Le Breuiarum Apostolorum. Tradition manuscrite et oeuvres apparentées’, en
Anaglecta Bollandiana, 81 (1963), 89-116.

Bsaias, 40, 26-28; 45, 21-22; y 52, 10.

34]. Beleth: Relacion de la Transiacién de Santiago, en el Rationale Divinorum Officiorum,
cap. CXL: recogido por A. Lopez Ferreire, e su Historia de la SAMI Catedral de Santiago de
Compostela, op. cit., t. |, p. 204,

Una narracion similar puede verse en la Relacidn de la Transiacién de Santiago contenida
en un Codice del Monasterio Marchianense de la didcesis de Arrds:

'ut cujus vivi doctrinam suscipere recusaveraf, salfem mortul corpus, sibi a Deo missumn

reciperet’,
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Texto transcrito por A. Lépez Ferreiro, ibid., 1. i, p. 206-207,

3Sobre la identidad del binomio occidente-cristiandad, vid.: Brunner, O.: Sozialgeschichte
Europas im Miftelaiter, Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen, 1978. Ed. cast.: Estructfura
interna de Occidente, Alianza Editorial, Madrid, 1991, pp. 25-30.

38CHr.: Tilly, Ch.: Grandes estructurcs,...; op. cit., pp. 47-48.

37Al proyectar ia evangelizacion de los sajones, el papa Gregoerio el Grande (590-604) habia
hecho explicita mencién de la necesidad de conectar las religiones paganaos, sus fiestas y
centros de culio, con la nueva religidn cristiona, dandele un nuevo sentido, pero
conservando su fuerza integradora y su capacidad para convocar d los pueblos gue las
profesaban.

3BEditado por Pérez de Urbel, J.. y Gonzélez y Ruiz-Zorllla, A.; 2 ., Madrid 1950-1955.

39 Antiphonarium mozarabicum de la Catedral de Ledn, ed. PP. Benedictinos del Monasterio
de Silos, Lebn, 1928.

Antifonario visigdtico mozarabe de la Catedral de Ledn, Ed. facsimil realizada por ¢l Instituto
P. Enrique Flérez . inst. Espaiiol de Museologia, y Centro de Estudios e Investigaciones de San
Isidoro, (Madrid-Barcelona-Ledn), 1953,

Anfifonario visigbtico mozéarabe de la Catedral de Ledn, por Dom Louis Brou y J. Vives (ed.),
Monumenta Hispaniae Sacrae, serie litGrgica, vol. V., 1. Barcelona-Madrid, 1959.

Wvid.: Vives, J.. Oracional Visigético. Monumenta Hispaniae Sacrae. Seccidén Litlrgica,

volumen. |. Barcelonag, 1944,

41Catalogado en el British Museum. Vid.: Thompson: Catalogue of ancient manuscripts in
the British Museum, Londres, 1884, num. 58-60.
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42Vid.: Sénchez Albomoz, C.: Estudios sobre Galicia..., op. cit., pp. 385-392. Idem: Engels, O.:
op. cit.. pp. 196-197.

43existen menciones al enterramiento de Santiago en Jerusaién en el itinerario de Anfonino
de Piacenza (fambién llamado Andénimo de Piacenza) del siglo Vi; en el Manuscrifo de
Nonantola, del sigic VI, en un escrito de Ado de Vienda (ca. 804-875); y de forma muy
destacada en la Biblia de la Catedral de Ledn, del aio 920. Vid.: Engels, O.: op. cit., p. 196;
sanchez Alborndz, C.: Estudios sobre Galicia..., op. cit. p. 391.; y J. van Herwaarden: "Saint
James in Spain...", en . Wallfahtt kennt keine Grenzen, op. cit., p. 239.

4 Breviarium Apostolorum, op. cit., oc. cit.
45De ortu et obitu patrum, op. cit., loc. cit.

%La mayoria de estos intentos de identificacién se producen ‘a posterior’, buscando
interpretaciones de las expresiones de! Breviarium Apostfolorum y del De ortu et obitu patrum
que sean compatibles con la Yinvencién' de Teodomiro. Entre elflas, la mds corriente es la
que trata de leer "archis marmoricis’, en una referencia directa al sarcéfago de marmol en
el que, segun la tradicion, estaba depositado el cuerpo de Santiago. El profesor Diaz y Diaz
no duda en cambio en dafimar que la expresidon "Aci marmarica’ corresponde o un
topdnimo, cuya identificacién con Santiage de Compostela resulta imposible, ain en ei
supuesto de que se admitan supuestas desfiguraciones surgidas de la tradicidn orlental y
regresadas a occidente a fraves de las fuentes del Breviarium Apostolorum. Vid. Diaz y Diaz,
M.C.: 'La Literatura Jacobea anterior ol Cédice Calixting', en Compostellanum, loc. cit., p.
290.

llustra ampliamente este punto A. Lopez Femeiro, que realizé un esfuerzo notable por
identificar "Archis Marmoricis" con el preciso lugar geografico en el que se descubrld la
tumba de Santiago; aungue a nuestro juicio su argumentacién en este punto resulta ser
una de las partes menos consistentes de toda su extensa obra. Vid. Lopez Fermreiro, A, op.
cift., 1. i, pp. 168-173.
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47Biblia de la Catedral de Ledn, folio 216 1. Vid.: Garcia Villada: Catdlogo de los codices y
documentos de fa Catedral de Leén, Madrid, 1919, pp. 35-37.

48E| texto del Inferpolado en el Martirologio de Floro es sensiblemente igual al del
Martirologio de Adén:

"Huius beatissimi apostoli sacra ossa as Hispanias franslata, et in ultimis earum finibus.,
videlicet contra mare britannicum, condita ilflarum gentium  veneratione
excoluntur'. (cfr. @uentin, H.. Les martyrologes historiques du moyen age. Paris 1908,
pp. 360-372).

Scbre esta cuestion, vid., también: Cid., C.. Sanfiago el Mayor en el fexto y en las miniaturas
de los codices del ‘Beato”: Compostellanum, X, n. 4, (1965), p. 235 (691). La interpolacién de
Floro de Lyon aparece registrada en los codices de Epternach y Toul, probablemente
realizados a partir de un original comun procedente de la iglesia de Mefz. Teniendo en
cuenta gue la 'invencién” de Teodomiro fuvo lugar cerca del 830, creemos que hay que
deducir una relacién directa entre los descubridores de enferramiento de Santiago vy el
redactor de dicha interpolacion,

Para un estudio de este tema: Vid.. Quentin, H.. Les martyrologes historiques. op. cit,
especialmente en pp. 243, 372 y 385. También: Cabrol, F., y Leclerq, H.: ‘La légende de
Saint-Jacques’. en Dictionnaire d’'Archeéologie chrétienne et de Liturgie, t. V, col. 412-417,
Paris, 1922,

4“Migne: Patrologia Lafina, 94, 798. Estas expresiones relativas al enterramiento de Santiago
contenidas en el Marfirologio de Adon (Ms. lat, 3879, de la Bibliothégue Nationale de Paris),
pasaron inmediatamente después a los Marfirologios de Usuardo, Nokter Balbulo, Baronio y

Rébano Maure, para, a partir de ani, alcanzar enorme difusion en fodo el Occidente.

S0E| himno O Dei verburn se conserva en el llamado Breviario Gético Toledano, manuscrito
en pergomino de finales del siglo X (172 ff. de 334 * 225 mm.), actuaimente en la Bibliote
Nacional (Ms. 10001, p. XVill=f. 117). Constituye una parte del oficio mozdrabe del culto a
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Santiago. También existe otra copia, procedente de Silos, y actualmente en el British
Museum (Cfr.: Bibliografia). Su texto estd incluido en la Analecta hymnica medii aevi, XXVIi
(Hymnodia gofica), publicada por C. Blume en 1897 pp. 1846188 Fué publicado
igualmente por el P. Enrique Fldrez en el 1. 1l de la Espana Sagrada. También fué publicado
por A. Lopez Ferreiro, op. cif., tomo |, pp. 407-409. Migne 1o incluye dentro del Breviarium
Mozarabicum en la Pafrologia Lating, 81, col. 395,

El prof. Diaz y Diaz redlizd una edicion critica del O Dei verbum en "Estudios sobra la anfigua

literatura relacionada con Santiago el Mayor', en Compostellanum, vol. X1, 1966, pp. 623 y
s5.

5Tpérez de Urbel, J.. “Crigen de los himnos mozdarabes®, en: Bulletin Hispanique, XXVII, p. 125.

S2pérez de Urbel, J.: “Crigenes del culto a Santiago en Espaia®. Hispania Sacra, V, 1952, pp.
16y ss.

53De las coincidencias apreciadas entre el Comentario al Apocdiipsis y el himno O Dei

verbum, suele sehalarse ia alegoria de los doce apdstoles como doce candelabros:

‘Riteque gemmis sol, dies duodenis
enftens horis, margarttis optimis,
Gliscensque mundo iam fugatis tenebris
Et candelabro tibi superposito

Micans lucernis bis senis Apostolis.”
%48énchez Albormoz, C.: Estudios sobre Galicia..., op. cit., pp. 396-411.

55pioz y Diaz, M.C.: "La Literatura Jacobea anterior...", en Compostelianum, op. cit., loc. cit.,
pp. 289 (645) v ss.; y "Estudios sobre la antigua liferatura relacionada con sanflago el Mayor”,
Compostellanum, Xi, 1966, pp. 623 y ss.

S%sénchez Albomnoz, C.. Estudios sobre Galicia..., op. cit., p. 398.
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SLa fijaciéon de la genealogia y del orden sucesorio de la monarquia asturiona, desde
Pelayo hasta Alfonso lll el Magno, se fija en la Crénica de Alfonso il (Rotensis v Ad
Sebastianvm) vy en la Crénica Abeldense. En ellas puede verse reflejade el esfuerzo por
ocultar las conexiones de Rodrigo con g nobleza derrotada en el rio Guadalete, y por
oforgare un origen regio, coneciado con Teudefredo vy, a través de &l, con Recesvinto y
Kindasvinfo, como férmula para conectar la legitimidad asturiana con la del Reino
Visigodo. Cfr.: Gil Ferndndez, J.. infroduccion a la Ed. critica de las Crénicas Asturianas, op.
cit., pp. 60-71-

880 Def verbum, ed. cit. La fraduccién de estos versos, efectuada por M.C. Diaz y Diaz, es:
‘Acompana favorable y piadoso a la grey a i confiada, / y bondadoso pastor a nuestro
rey. al clero y al pueblo, / para que con W quxilio disfrutemos de los goces celestes, /
alcanzando los reinos revistfamos la gloria, / y por ti rehuyamos el infierno eterno’. Diaz y
Diaz, M.C.: "Santiago el Mayor a través de los textos’, en Santiago, Camino de Europa
(Catdlogo de la Exposicién), Sanfiogo, 1993, p. 13.

5%Vid.: Sédnchez Albornoz, C.: £/ Reino de Asturias. Origenes de la nacién espanola. Instituto
de Estudios Asturianos, Oviedo 1983, pp. 135-163

8OCfr. Cronica de Alfonso it (Rotense) 10, 8-19; ed. de J. Gil Fernéndez, op. cit., p. 128:

‘In eodem namaque lfoco CXXII milic ex Caldeis sunt interfecti, sexaginta uero ef tria
milla qui remanserun In uertize montis Aseuua ascenderunt afque per locum Amossa
ad Liuanam descenderunt. Sef nec ipsi Domini euaserunt uindictam. Quumaque per
uerficern montis pergerent, qui est super ripam fluminis cui nomem est Deua, iuxfa
ullam qui dicitur Causegaudia, sic fudiclo Domini hactum est, ut mons Ipse a
fundamenfis se rebolbens LX¢ tria milia uirorum in flumine proiecit et ibi ecs omnes
mons ipse opressit, ubi nunc ipse flumen, dum limite suo requirit, ex eis multa signa
euidentia ostendit. Non istut inannem aut fabulosum putetis, sed recordamini quia, qui
Rubri Maris fluenta ad transitum fillorum Israhel aperult, ipse hos Arabes persequentes
eclesiam Domini immenso montis mole opressit”.
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Frente a esta evidente exageracion de la que el propio cronista parece consciente -"Non
istut inannem aut fabulosum putetis™, no lo es menos la de la historiografia @rabe, que
soslaya incluso lo existencia de la batalla, describiendo a las tropas musulmanas
abandonando las montanas astures sin hacer caso al pequeno grupo, refugiado en las
montafas y alimentado con miel, que segdn el historiador Ibn Hayy@n no pasaria de treinta

hombres y diez mujeres,

81E] Coran prohibe en numerosos pasajes (v.gr. 3, 78/84; 5,73/69; 5, 85/82)a conversion
forzada de judios y musulmanes, aungue propugna el establecimiento de un poder
isldmico, como cauce para la realizaciéon en la tierra de los designios de Ald, gue obligaba
a la religidn cristiana a reciuirse en dmbitos de evidente inferioridad social y politica, y a
renunciar tanto a su actividad misionera como a la construccidn de nuevos templos.
Durante gran parte del reinado de los Omeyas esta norma fué normalmente cumplida,
aunque la permanencia en su fé de judios y cristianos era una ocasién normat para el
establecimiento de ciertos impuestos extraordinarios. La doctrina musulmana, elaborada
por juristas y tedlogos, preveia la pervivencia de comunidades cristianas y judias dentro de
los tetritorios isldmicos, siguiendo una tendencia que tuvo gran incidencia en los primeros
anos de la ocupacién de la Peninsula lbérica, donde los éarabes trataron de evitar que
posibles Insurgencias internas pusiesen en peligro los rapidisimos avances militares. (CIr.
Derek W. Lomax; La Reconquista. op. cit., pp. 31-34).

62| o noticia proviene del historiador musuimdan Ahmad al-Rézi (cc. 885-995) en una historia
de ios emires que ha llegado a nosofros a través de una traduccidon porfuguesa de
dlrededor del 1300 (Cfr. Derek W. Lomax: La Reconguista. op. cif., pp. 17 y 45). A nuestro
juicio la noticia de la quema de las reliquias y de los cuerpos de los santos llevada a cabo
por Abderramdn | va mds clld de un simple episodio de persecucion religiosa, para
constituir todo un simbolo cosmogdnico en la organizaciéon del espacio peninsular. dada la
mentalidad de la época, v la forma en que, segln hemos visto, estaba considerado el
culto a los Santos y a sus reliquias, la presencia de éstas en teritorl musulman era un fuerte

aliciente para las comunidades cristianas, y un simbolo de la propiedad de sus fierras para



281

la fe de Cristo, por lo gue cabe pensar que la accién de Abderramén | no estaba dirigida
tanto a forzar la conversidn de los vivos, cuanto a cortar de raiz la influencia de ios muertos.
De la misma manera g huida de tos cristianos llevdndose con ellos las refiquias no sitda ante
los episodios de tréfico de reliquias con el que se pretendid no sélo asegurar la proteccion
sobre las tieras y las ciudades, sino fambién aumentar los fitulos para la preeminencia de

las ciudades, monasterios e iglesias de la cristlandad medieval.

83Tras la ocupacién musulmana, seguia existiendo oficialmente la estructura orgdnica de ia
iglesia visigbtica, que tenia en Toledo su Arzobispado Primado. Sin embargo esta
convivencia no era todo lo folerante que parece a primera vista, ya que de hecho se
basaba en una suplantacién por los drabes de las relaciones existentes entre las
rmonarquias cristiano-godas y la jerarquia eclesidstica. Los drabes influian de forma decisiva
en el nombramiento de los obispos de Toledo, segin la antigua usanza de la corte visigoda,
e Iban convitiendo a la iglesia en un rehén, bajo la hechura de las auforidades
rmusulmanas. Vid.: Sterlinhg, H.. Los Beatos de Liébana y el Arfe Mozdrabe, op. cit., pdg. 54y
83

% a hipdtesis de que Beato haya emigrado desde Toledo o Andalucia hacia Asturias es
admitida sin duda alguna por Henri Stierling (Los Beafos de Liébana y el arte mozdarabe, op.
cit., pp. 85-86), y considerada como muy probable por John Williams (£/ Beato de San
Miguel de Escalada (Manuscrito 644 de la Pierpont Morgan Library de Nueva York): Edicion
de Garcia Lobo, V., Williams, J., y Shailor, Barbara A.; Editorial Casariego, Madrid, 1991, p.
18. La misma opinidn sostiene también J.I. Ruiz de la Pefia: 'Estudio Prefiminar' a la ediciéon

de las Cronicas Asturianas, op. cit., p. 27.

Por el contrario, C. Cid opina que el origen de Beato se sifuaba en las proximidades de
Liebana, suponiéndo ademds gue su radicalismo cristiano le prevenia contra los mozdarabes
inrnigrantes desde tierras ocupadas, por femer de ellos un influjo negative sobre 1o
vertebracidn ideoldgica del reino de Asturias (Cid. C.: Sanfiago ef Mayor en el fexto vy en las

miniafuras de los codices del "Beato”, en Compostellanum, Vol X., n2 4, 1965, 232 (588),
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También L. Vazquez de Parga Iglesias supone su nacimiento en las proximidades de
Liébana (Miniaturas del "Beato” de Fernando | y Sancha. Edicién a cargoe de Umberto Eco,
con Introduccién y notas Bibliogrdficas de Luis Vazquez de Parga Iglesias. Franco Maria
Ricci, 1983, p. 15.

En nuestra opinidn hay serios argumentos para creer que Betao era un inmigrante
mozdrabe, procedente de Toledo ¢ de Andalucia, ¢ para estimar que habia pasado una
larga termporada en la Iglesia toledang, ya gue tanfo su formacién, como las fuentes
bibliograficas usadas, como la contundencia de sus posiciones doctrinales en la
controversia con Elipande apuntan a un minuciose conocimiento de g situacidén y de las
corentes doctrinales imperantes en ia Iglesia de toledana. Sin embargo es evidente que no
es esencial a nuestra argumentacion ninguna de estas dos hipdfesis, aungue debamos de
admitly que cudlquiera de ellas, por su racionalidad y coherencia, explican muchos detalles

que, de otra forma, no resultan faciles de superar.

85 g existencia de dos tendencias interpretativas del mensaje de Cristo en la Iglesia primitiva
presenta un gran ndmero de problemas de elevada complejidad teoldgica, sin que exista
todavia una linea prevalente en la las investigaciones cientificas actuales (Vid.: Perrin, N.:
Rediscovering the teaching of Jesus, Londres, 1967, esp. en 185 y ss.). En [ineas generaies el
problema puede resumirse en el enfrentamiento entre quienes interpretaban el mensaje
cristiono como el de un mesias, libertador del pueblo de Dics. y luchador en Ia tierra contra
lao opresidn extranjera, en aguel mormento romana; y los que propugnaban una
inferpretaciéon mds transcendente, en la linea de una redencién espirtual ¥y no material,
que se extendia también a los gentiles, renunciondo a cualquier identificacién del
mesianismo cristiano con una revolucion social o politica en favor de la independencia de
los judios.

La primera de las tendencias, lomada normalmente mesidnica, desarrolld una éfica de
crisis, inferpretando el mensgje cristlanc como el punto de partida para la liberacién del
puebio judio. Para muchos historiadores y tediogos existe una conexion muy estrecha entre

Crsto y el movimiento liberador de los Zelotas, que explicaria no sdlo el juicio y la
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condenacién de Cristo, sino los movimientos revolucionarios posteriores, en el marco de los
cuales haye la muerte Santiago. el Obispo de Jerusalén vy *hermano de Crisfo".

La segunda de las tendencias se desarrollaria a partir del chogue del mensaje cristiano con
la filosofia greco-romana, y elaboraria una ‘cristologia’ basada en la franscendencia, y en
la naturaleza espiritual e infemporal de la mision salvifica de Cristo. La teologia paulina
viene asi a constituir, segun la versidn mds generalizada, una reelaboracién del mensaje
cristiono con aportaciones antropolégicas y sotericlogicas propias, mds adaptado a las
intenciones ecuménicas del "Apdsfol de los gentiles’, y rmenos contradictorio con el orden
temporal del poder romanco (Vid.: R Bultmann: Theology of the New Testament, (trad.), New
York, 1951, pp. 189 vy s5.). No en vano a Pablo se le atribuye el mayor protagonismo en la
decision del Concilic Apostdiico, celebrado en Jerusalén el afio 49, que decreta la no-

obligatoriedad de la Ley judia para los cristianos convertidos desde el paganismo.

Visto asi, la doble linea interpretativa se produce en el marco de la lenta fransformacién del
Jesus histérico en el Cristo kerygmdtfico, que el conjunto de escrituras candnicas nos ha
transmitido tal y como hoy lo conocemos. Frente a quienes hacian una interpretacion
mesidnica de la vida de Jesds. y suponian por tanto que os infentos de establecer el "Reino
de Dios en el mundo’ debian de continuar, los kerygmdtficos entienden gue los
acontecimientos de la vida de Cristo se inscriben en la historia de la salvacidn, y vienen a
dar cumplimiento a ias previsiones proféticas. Por ello para la teciogia pauiina el paso de
Dios por el mundo no es mds gue una culminacién en el tiempo de la eterna salvacién de
Dios.

La linea mesianica, cuyo principla exponente fué Santiago -obispo de Jerusalén-, habria
perdido casl toda su importancia a partir de la muerte de éste en el ano 62, y sobre todo
después de la destruccion de Jerusalén por Tite, momento a partir del cuagl resultaria muy
dificil hacer compatible una interpretacion mesidnica del cristianismo con el fracaso total
de su expetiencia liberadora (Vid.: Brandon, 5.G.F.. The fall of Jerusalemn and the Christian
Church. A study of the effefs of the Jewish overtrhow of A.D. 70 on Christianity, London,
1968). La tendencia franscendetalista o kerygmdtica tendria su gran exponente en San
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Pablo -el gran protagonista de los Hechos de los Apéstoles-, cuyas Epistolas constituyen,
mds que una interpretacion, una autentica reelaboracion del mensaje cristiano, y seria la
corriente gue se fransmite a la Iglesia de Roma y llega hasta nosostros en sus caracteristicas
mMmds esenciales.

Para muchos tedlogos e historiadores no cabe duda de qgue existid un enfrentamiento
radical entre estas dos inferpretaciones, que aungue no deba de entenderse en términos
sectarios, dejé sin embargo une huella patente a través de las diferencias constatables
entre la teclogia de las Episfolas paulinas y aguella ofra gue nos fransmite la Unica carta de
Santiage, y que incluso llega e evidenciarse en la narracion de la subida de Pablo a

Jerusalén contenida en los Hechos de los Apdstoles, 22, 15-2.

Nuestra intencidn en este punto no es, obviamente, la de terciar en el debate sobre ésta
ardua cusestion, ni mucho menos la de avanzar hacla interpretaciones propicas que no
tendrian garantia cientifica. Lo dnico gque pretendemos es anotar el hecho histdrico
incuestionable de la existencia de dos Sitz im Leben distintos para las comunidades cristians
primitivas, expresién el primero de la Palestina ocupada por Roma, caldo de culiivo de
posiciones revolucionarias y de levantarmientos contra el poder de ocupacion; y muestra, el
segundo, de una comunidod minoritaria y perseguida que se desarrolla en simbiosis con la
poderosa sociedad civil pagana. Fruto de esos diferentes contexto, la interpretacion del
mismo mensaje conduce O unos a una 'glica de crisis" y a una agdnica actitud de
resistencia; mientras que a los otfros los lleva a una “éfica de la resignacion’, puesta
especialmente de manifiesto en la época de Ias persecuciones, y que resultaria de suma

utilidad para la penetracion del cristianisrno en un medio que le era radicaimente hostil,

Esta doble actitud del pueblo de Dios tiene también numerosos v profundos antecedentes
en el Antiguo Testamento, que generd para cada caso un modelo de literatura profética

diferente, e inspird distintas pautas de comportamiento.

Salvando la enorme distancia histdrica que separa a la primitiva iglesia de Jerusalén de ia
iglesia altomedieval en Espania, lo cierto es que la situacién de las iglesias que guedaron en
territoric musulman fué un terreno muy apropicdo para que se repreodujesen los elementos
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bdasicos de las dos fendencias de la iglesia primitiva; y fruto de ello surge una literatura y
unas actitudes qgue recuerdan tanto aguel enfrentamiento, que no cabe pensar gue
rmonjes dotados de tan vasta cultura como ia de Beato se hubiesen movido en este terreno

sin captar los precedentes ni las consecuencias de sus propios escritos.

Un buén resumen de |os estudios vy teofias cientificas sobre la formacién del mensaje
evangélico puede verse en. Puente Qjeq, G.. Ideologia e Historia. La formacion del

crisfianisrno como fendmeno ideologico, op. cit,, pp. 108 v ss.

Para una vision general del tema, vid.: Panielou, J.; "Desde los origenes al Concilio de
Niceq. La Iglesia primifiva”, en: Nueva Historla de fa iglesia, dirigida por LJ. Rogler, R. Aubert ,
M.D. Knowles, y A.G. Weiler. 5 vols. Ediciones Cristiandad, Madrid 1964, tomo |, pp. 43-96.

%Vid.: Torres Queiruga, A.: A revelacion de Deus na reafizacién do home. Galaxia, Vigo,
1985. p. 97.

5’La construccién ideoldgica de ta “cruzada” como guerra santa, en defensa de la religion,
se produce de una forma muy lenta en lo historia de la Iglesia, y ocupa el largo periodo
que va desde lg giesia primitiva, anterior ol Edicto de Milan, fotalimente opuesta a fodo
tipo de violencia, hasta la predicacion de Ia Pimera Cruzada llevada a cabo por Urbano I
en el Concilio de Clermont, el 28 de noviembre del afio 1095. La Iglesta oriental, arropada
quizd por la seguridad que para ella se derivaba de la establlidad del Imperio Bizantino,
mantuvo durante mucho tiempo una fuerte prevencién contra la violencia, cuyc méximo
exponente es la Carfa 188 de San Basilio (Pafrologia Graeca, 32, col. 681); pero la Iglesia de
Cccidente se vidé muy pronto influida por el idedl caballeresco que, mds que combatir,

acabd por encauzar,

Para algunos el primer anfecedente de la ‘cruzada' se encuentra en San Agustin, quien no
sOlo habia considerado las guerras como una previsidén de Dios en el desarrollo histdrico el

mundo, sino que habia admitido su recurso, en Gltimo extremnc, en la lucha contra la herjia.
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Pero es a mediados del siglo X, en el marco de |& resistencia contra las invasiones
musuimanas, cuandc el papa Leén IV promete por primera vez ciertas recompensas
celestiales a los combatientes por la fé. Poco después el papa Jud@n VIl calificaria de
‘mdarfires” a los muertos en combate por la fe, contra la costumbre oriental de considerar
martires sdlo a aquellos que muren unicamente revestidos de su fé. Y Nicolds | eximiria de la
prohibicion de llevar.armas a los condenados por sentencia eclesidstica cuando fuesen a
la guerra contra los infieles.

En el marce de la Reconquista de Espafa, la ideologia de resistencia alentada por los
tedricos del Reino de Asturias se concreta por primerd vez como cruzada en &l breve del
papa Alejandro I, que hacia el afic 1064 concede indulgencias v la remisién de los
pecados a los que murlesen luchando contra los sarracenos de Espanag; linea reiterada en
1080 por Gregorio VI, Urbano Il en 1089, y Gelasio llen 1118,

El Codex Calbdinus, en el Libro IV, cap. XXVI, recoge con gran precision descriptiva este
espiritu de ‘cruzada’, que refiere en una visidn retrospectiva a los tiempos de Carlomagno
en uno de sus frecuentes anacronismos, que ¢ nuestro juicio nos rerite a ese lento proceso
de creacién del espirtu de "cruzada” al que nos venimos refiriendo (Codex Calixfinus, trad.
cit.. p. 493). Vid.; Goni, J.: 'Cruzadas", en Diccionario de Historia Eclesidstica de Espana,
Madrid 1987, Supl. |., pp. 230-233. También: Runciman, 5.. A Hisfory of the Crusades (vol. L.
The First Crusade and the Fundafion of the Kingdom of Jerusalerm; vol .. The Kingdom of
Jerusalermn and the Frankish East. 1100-1187). Cambridge University Press, London 1954. Trad.
cast.: Historla de fas Cruzadas (vol. 1.. La Primera Cruzada y la Fundacién del Reino de
Jerusaler; vol. ll.; El Reino de Jerusalén y el Oriente Franco 1100-1187) Alianza Editorial,
Madrid, vol. |. 32 reimp. 1987; vol. Il. 1973; cofr.: vol. |, pp. 91-93.

8Chamoso Lamas, M.; Gonzdlez, V.. y Regal, B.: Galicia (vol. 2 de La Espana Romanica), Ed.
Encuentro, 19 reimpr. 1985, pp. 195-203.

%9Sanchez Albomdz hablo de "mdas de dos siglos'’, aungue su expresidon debe de ser

corregida después de que el propio historiador probase con argumentos muy convincentes
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la existencio de una “crénica’, hoy perdida, escrita durante el reinado de Alfonso 1l el
Casto, v que con toda probabilidad sirvié de fuente comdn para alguncs pasgjes para las
Crénicas Abeidense y de Alfonso Hil.

OEsta Crénica, o l\a gue Mommsen denominaba Epifome Ovetense, fué hallada en un
manuscrito del Monasterio de Albelda. Sin embargo Menéndez Pidal primero, y M.C. Dia y
Diaz después, suponen que fué escrita en Oviedo, por un monje andnimo que ceird su
redaccién primera en el 883, aunque fué continuada luego por el monje Vegila hasta el
ano 976. Segln Menéndez Pidal la Crénica Abeidense obedece a un mismo propdsito que
ta Crénica de Affanso fif, y supone para ombas la existencia de algunas fuentes comunes,
entre las que podria estar la supuesta Crénica de Alfonso il el Casto, escrita hacta el afo
800, y propuesta por S@chez Alborndz como el primer eslabdn entre la historiografic
visigoda y ia asturiang, Cfr.: Ruiz de la Pehq, Juan 1. Estudio Prefiminar a 1o ed. de Ias
Crénicas Asturianas, op. cit., pp. 33-36.

"I Cronica Abeldensia, XV, 1, 7-9. Ed, cit., p. 173.
2Cronica Abeldensia, XV, 9. 8-10. Ed. clt., p. 174.

Bla Crénica Profética aparece fechada el 11 de abril del ano 883, en el reinado de
Alfonso Il el Magno. £l ambiente en el que se escribié es, por tanto, el mismo en el que
vieron la luz la Crénica Albeldense y la de Alfonso i, y su autoria se atribuye comunmente
al presbiterc Duleidio, gue en el afo 883 estuvo en Cordoba al frente de una embajada
asturiana, y que se evidenciac como un gran conocedor de la historia del Islkdm en Espafa.
Mds que una Crénica. estamos en realidad ante un "corpus’, que posteriormente se fué
unificando con el texto de la Albeidense, hasta que se fundid totalmente con ella, tat como
hoy aparece en et Codice de Roda.

Et nombre de Crénica Profética fué utiizado por primera vez por Goémez-Moreno,
basandose en el tfransiado de la profecia de Ezequiel que constituye su primera parte. El

mismo autor fué el primero en editarla y en estudiarta, y quien la separd del Cédice de
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Roda. Cfr.: Ruiz de la Peiiq, J.I.: "Estudio Preliminar” de la ed. de las Cronicas Asturianas, op.
cit., pp. 36-37.

74Esta cifra corresponde  a los Codices Matr. RAH Emilianense 39; Matr. RAH cod. 78; Matr.
BN 1358; y Matr, BN 2805. El Cédice Escor. d.l.2, da la cifra CCLXX.

SCrénica Albeidense y Profética, XVIll, 8, ed. cit., pp. 185-186.
bid., XIX, 1.

bid,, XIX, 1y 2.

78Ezequiel, caps. 38 y 39.

PLa noticia ampliamente laudatoria que nos aporta la Crdnica Albeldense (XV, 9) sobre Ia
figura del rey Alfonso I, se asienfa sobre Ia dualidad -religiosa y politicomilitar- de la accidon
redl, con referencia expresa a la basilica de San Salvador, a la capilla de Santa Maria y la
Igiesia de San Tirso de Oviedo. Con respecto a Santiago, la construccién del primer templo
apostolico, y la creacidén del Sefiorio de Sanfiago por el "Preceptum’ del 829, nos remiten a
la misma infencidon de organizar el reino a partir de una cosmologia sagrada y de una
concepcion polifico-religiosa del poder.

80EN la actualidad se da por cierto que la edicidn mds antigua de los Comentarios al
Apocalipsis de Beato de Liébana, correspondiente al afo 776 contaba ya con una
representacién iconogrdflca de las tierras de misién atribuidas a cada uno de los apdstoles,
realizada ¢ modo de una 'image mundl’ -posiblemente inspirado por el propio Beato o
partir de la obra de Isidoro de Sevilla- que sivid de base para ias representaciones
geogrdficas incluidas en los codices posteriores. De estas representaciones, la maés
significativa es, sin duda, la que contiene el Beafo de la Catedral de El Burgo de Osma.
realizado en el monasterlo de Sahagin en 1086 por Petrus (escrifor) y posiblemente un tal
Martinus como iluminador.
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Conservado en un pergamino de 360 * 253 mm., y 166 ff., esta singular 'Explanatio in
Apocalypsin' se comesponde con los ff. 34 v - 35 del Cod. 1 del Archivo catedralicio, y
representa una reelaboracién de las imagenes del cddice antiguo, inserfa en el texto

original de los Comentarios.

La principal modificaciéon de la "Explandtio” del cddice oxonlense es Ia gue, problabemente
influido por el éxito de las peregrinaciones a Santiago, cambia las descripciones de las
tierras de mision atribuidas a cada uno de los apdstoles, por la de los lugares en que sus
cuerpos est@n sepultados o de aquellos en que su paso dejé huellas significativas. Las
efigies de los apdstoles aparecen representadas por bustos-relicario al estilo de los gue se
realizaban por la época, a excepcidon de los de San Pedro y Santiago. cuyos cuerpos
aparecen dentro de sus respectivas iglesias, con clara ventgja figurativa a favor de
Compostela. El prof. 8. Moralejo supone gue el mapad oxoniense, claramente miltante en
favor de la condicidon gpostolica de Sanfiago, debid de rediizarse o de inspirarse en una
obra compostelana, probablemente en tliempos del obispo Cresconio, excomulgado en el
concilio de Reims de 1049 a causa del exacerbado fervor con el que destacd la condicion
‘apostolica’ de la sede de Santiago. Vid.: Cid, C.: "Santiago ef Mayor en el texto y en las
miniaturas de fos Cédices def Beato®, en Compostellanum, op. cit., p. 264.

81Tomada de la Cosmographia de Julio Honorio.
82Basada en la descripcion de Isidoro de Sevilla, en el ca. XIV, 2,28 de las Ftymologiae.

83Begle de Liébana: Sancti Beati Presbyteri Hispani Liebanensis in apocalipsin ab plurimis in
utriusgue foederis paginas Commentaria, ex veteribus nonulisque desideratis Patribus mille
retro annis collecta, nunc primum edita. Edicidn del P, H. Flérez, Madrid 1770.

Beati in Apocalypsin Libri duodecim. Ed. de Henry A. Sanders, Papers and Monographs of
the American Academy in Reme VI, Roma. 1930,
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El Beato de San Miguel de Escalada.(Manuscritc 644 de la Pierpont Morgan Library de
Nueva York). Edicidn de Garcia Lobo, V., Williams, J., y Shailor, Barbara A..Editorial
Caosarisego, Madrid, 1991,

Edicién Facsimil del Cédice de Gerona, con el fituio de Apocdlipsis de Gerona. Marqueés, J.,
Neuss, W., Dubler, C.). Edit. Urs Graf (Suiza), Olten, 1962,

Miniaturas del "‘Beafo" de Fernando | y Sancha, Edicién a carge de Umberto Eco, con
intfroduccién y notas Bibliogrdficas de Luls Vazquez de Parga Iglesias. Franco Maria Ricci,
1983. (edic. italiana, Parma 1983).

84vid.: H. Sanders: Beati in Apocalypsin Libri duodecim. (Papers and Monographs of the
American Academy in Rome Vi) Roma, 1930, 2 prol. 3-17; cit. por Diaz y Diaz en: ‘La

Literatura Jacobea...” Compostellanum, loc. cit. p. 289 (645),
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Capitulo V

. El fin de la Iglesia Visigoda y el nacimiento de la Iglesia Asturna.

1. Beato de Liébana y la controversia Adopcionista.

Debemos recordar, en primer lugar, que la gran obra de Beato, los
Comentarios al Apocdlipsis, fueron escritos hacia el afno 776, aungue su
difusidn efectiva no tuvo lugar hasta una fecha bastante posterior, situada
entre los anos 784-786. Y es durante esa década cuando el propio Beato se
convierte en protagonista de un hecho cuya nofticia se extendié por toda
Esparia y franscendid las fronteras de los Pirineos. repercutiendo
severamente sobre |la sede episcopal de Toledo, y obligando a intervenir al
Papa y a Carlomagno, el ya poderoso rey de los francos. Hablamos,
obviamente, de la imputacién de herejia lanzada por Beato contra el obispo
toledano Elipando, a quién acusd en el ano 783 de consentir con la doctrina
‘adopcionista’”.

Las acusaciones de Beato, resumidas en su obra Liber Etherii adversus
Elipandum, sive de adoptione Christi fili Deil, conocida vulgarmente como
Tratado Apologético, distan mucho de agotarse en su dimensidn doctrinal,
en defensa de ia orfodoxia de Nicea. Bién al contrario, en toda la obra, y en
sus circunstancias, asoma una intencionalidad politica premeditada, que
puede qpreciarse en su cronologia, en la materia de fondo, en los
protagonistas, y en 1os términos en gque se desarrolla el debate. Y anfte este
cumulo de coincidencias, no cabe otra explicacidon, a nuestro juicio, que
atribuir al monje de Liébana una planificacidén consciente de sus efectos y
una cuidada evaiuacion politica de sus consecuencias.
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Cronoldgicamente la acusacion de Beato se produce durante el reinado de
Mauregato (783-788), en el momento en que. como ya hemos visto, se
iniciaba lo que Menéndez Pidal denominaria ‘neogoticismo”, una politica
proclive a la reposicidn de los usos y costumbres visigodos y a reproducir en
Oviedo las caracteristicas de centro politico y religioso ofrora convergentes
en Toledo, La restauracion de la legitimidad histérica maduraria muy pronto,
y era ya und redlidad ‘de facto” durante el reinado de Alfonso Il el Casto
(791-842), en el que quedd perfilada la idea de la Reconguista -que atribuia
a la monarguia asturiana el derecho legitimo de conquista y restauracion del
antiguo reino visigodo- aungue su explicitacién documental no llegaria hasta
la redaccidon de los tfres Cronicas? del reinado de Alfonso 1l el Magno. Es Ia
misma época en la que aparece el himno O Dei verbum, en el que se
instaura el patrocinio de Santiago sobre Espana, y se proclama su divina
proteccidn sobre las tierras por &l evangelizadas.

El tiempo escogido por Beato para el atacar a Elipando no puede reputarse
de casualk, y mds bien parece estar inducido por la necesidad de potenciar
la catedra de San Salvador de Oviedo como el nuevo centro espiritual de la
cristiandad visigoda, en consonancia con la emergencia del nuevo centro
politico del reino de Asturias.

A finales del siglo Vil eran ya muchos los obispos, monjes y fieles que habian
huido hacia el norte, enrigueciendo la vida cuftural y religiosa de la iglesia
asturiana, y empezaba a extenderse la idea de que la pervivencia del culto
cristfiano entre tos drabes no era sostenible a largo plazo, y aln a corto plazo
solo podia llevarse a cabo bajo estrictas condiciones que ponian a la fe
cristiana en peligro de extincién en amplios ferritorios de Espana. Eran
muchos los que pensaban que las iglesias de Toledo, de Cordoba o de
Sevilla, las mdas poderosas y prestigiosas de Espana, condescendian en
exceso con el poder drabe, y que, bajo pretexto de garantizar una cierta
permisividad para la practica de la religion cristiana, hacian demasiadas
concesiones a la racionalidad filosdfica o a los preceptos cordnicos?.
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Centro principal de estas sospechas era precisamente Elipando, obispo de la
sede metropolitana de Toledo, de guién se veian con recelo las facilidades
con las gue gobernaba su didcesis v ia permisividad que hacie él mostraba
el poder musuman. Y por ello Beato elige como punto de ataque una
herejia de fuerte contenido politico. ya que las teorias adopcionistas
constituian por si mismas, © al menos podian ser inferpretadas como una
clara cesidn ante una de las prohibiciones Mmdas expresas y repetidas del
Cordnr®: la de considerar a Jesus, hijo de Maria, como Dios, en vez de como
un profeta.

Los posiciones dogmdaticas de Elipando cobraron imporiancia a raiz de ia
celebracion del Concilio de Sevilla del ano 784¢, que se habia reunido para
corregir a Migencio de su disparatada interpretacién de la Trinidad y de
cierfos comportamientos judaizantes’. Pero la polémica ya debia ser anterior,
y la carta en la que Elipando explica al abad Fidel sus posiciones, es en
realidad un auténtico "libello” contra Beato, que éste comenta airado en el
Tratado Apologético.

Y es precisamente en dicha carta donde se inserta la frase en la que se
apoya la acusacion de herejia contra Elipando, ya que en ella puede
entenderse que JesUs no es la segunda persona de la Trinidad., sino que fué
engendrado en el lingje de David y segdn la carne, y adoptado por el
Verbo:

"‘personan vero Fllli non @am esse quam fu asseris Patri et Spiritui Sancto equalem
esse, que facta est ex semine David secundum camem in nobissime tempore, sed
eam que genita est a Deo patre sine initio temporis, que ante adsumtionem
carnis dixit per prophetam”.8

La politica de Beato de crear un clima de sospechas y reticencias en torno al
obispado toledano y a la sede metropolitana de Sevilla no parece un hecho
agislado; y viene confirmada mdas tarde por la redaccion de la Crénica de
Alfonso Il -redactada hacia el afo 911 a base de fradiciones y noticias
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antiguas-, que hace figurar al Obispo hispalense Don Oppas al frente de la
expedicidon musulmana contra Pelayo en Covadonga, presentandolo como
un fraidor que negocia a favor de los musulmanes y frente al asturiano
Pelayo, que encama ia autenticidad de la fé cristiana y la decisidn de
defenderla incluso al precio de la vida. Y, aungue con matices muy
diferenciales, también podrd aqpreciarse esta politica mds adelante,
reflejada en la abierta hostilidad que la Iglesia foledana habria de manifestar
siempre frente al culto al sepulcro de Santiago, reflejo de una etapa en ia
que el nuevo centro espiritual de Occidente parecia nacido exclusivamente
para combatir la posicidn preeminente de Toledo y alterar ia organizacidén
gue tenia la Iglesia visigoda hasta la batalla del Guadalete.

Una de las prohibiciones mds estrictas del Cordn es, en efecto, la de
reconocer la divinidad de Cristo®. La infraccidn de este precepto se
consideraba un atague a la unidad de AlG, y era castigada con la muerte,
por lo que, en la practica, y pese a la aparente permisividad que mostraron
los arabes hasta la mitad del siglo VI, se suprimia cualquier posibilidad de
celebrar publicamente el culto cristiano. En esta tesitura, la idea
fundamental de la herejia adopcionista, que consideraba a Cristo “hijo
adoptivo” del Verbo de Dios, pero no Dios, era una forma de explicacion de
los misterios cristianos perfectamente compatible con las exigencias del
Coran, y por tanto muy adecuada para fundamentar una politica de
convivencia.

No hay duda de gue Beato -que quizd habia vivido en fierras de Toledo, o
gue al menos fenia muchos contactos con monjes o© fieies procedentes de
alli- conocia la importancia religioso-politica de este precepto coranico, y
sabia las consecuencias gue podia tener, sobre todo a partir del momento
en que los drabes habian iniciado la tarea de dotar de cohesidn interna Ios
territorios conquistados. Y por ello, en su objetivo de fortalecer politica vy
religiosamente el Reino de Asturias sobre el que descansaban todas ias
esperanzas de una lucha efectiva contra el poder arabe, decide plantear
un debate que para Elipando constituia un dilema insuperable. Porque sl el
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Obispo toledano se situaba de una manera inequivoca al lado de ia
ortodoxia, afirmando sin matices la divinidad de Cristo, se enfrentaria con el
poder musulmaén, y no tendria mdas remedio que abandonar su Sede o
alentar él mismo una resistencia frente al poder arabe, interna o conectada
con la naciente Asturias. Si por el contrario Elipando se mostraba tibio en su
respuesta a Beato, incurrifia en una herejia muy préxima a las de Arriano ©
Nestorio, y obligaria al Papa y a Carlomagno a buscar un asiento més sdlido
para las Iglesias de Espana, y a conectar politicamente con la corte de
Oviedo.

En la bUsqueda de una causa que expligue suficientemente las actitudes de
Beato, conviene reparar en que su controversia se desarrolld entre un
arzobispo situado en la primera linea de la jerarquia visigoda y un monje
retirado a la soledad de las montanas de Liébana, pués, tal como ya habia
sucedido a finales del siglo Il durante las ditimas persecuciones imperiales, el
espiendor de la vida mondstica y eremita tiene mucho que ver con la
desconfianza generada por las tibias posiciones de la jerarquia eclesiGstica®
en defensa de la orfodoxia de la fe. En tales circunstancias, algunos obispos,
clerigos y fieles abandonan su vida ordinaria, y buscan en |la soledad del
ermitano, © en la independencia del monacato, un lugar propicio para
practicar su religidn sin  condicionamientos impuestos o sin pactos
coyunturales que la contaminen.

El monacato surge como una huida frente a un mundo que se considera
esclavizante, y no como un medio para profundizar en los tesoros culturales o
en las ciencias de ese mundo que se abandona. El hecho de que en ia
historia europeda se dé la paradoja de que los monasterios acabasen siendo
el refugio de la ciencia y de la cultura cldsica, no obsta a la apreciaciéon
general de que en las épocas de relgjacion o de crisis de la vida de Ia
Iglesia, la vida mondastica acaba siempre por franslucir una forma especifica
de entender el cristianismo muy diferente al que se corresponde con las
estructuras de poder de la iglesia, siempre mds relacionadas con las
actitudes y los intereses del poder civil.
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En favor de esta interpretacién dilemdatica de las posiciones de Elipando estd
también la diferente forma en que reaccionan &l y su amigo y también
obispo Félix de Urgel. pues mientras éste acaba por retractarse!’, y aceptar
la doctrina del Concifio de Ratisbona (794), no consta, en cambio, que
Elipando haya rectificado, lo que no cabe achacar sdélo, como
normalmente se hace, a una rigidez de criterio. El metropolitanc de Toledo
se declaraba, de manera expresa, discipulo de Félix; y en consecuencia
cabe suponer que si su discrepancia fuese sdlo doctrinal, la retractacion del
maestro hubiese influido. siquiera parciaimente, en el cambio de actitudes
del discipulo. Pero Félix se retracta en un ambiente politico dominado por la
corfe carolingia, y por tanto a favor del poder establecido y de las ideas
centralizadoras que éste propugnaba en connivencia clara con el obispo de
Roma, mientras que a Elipando, situado en el centro del territorio drabe, Ia
misma retractacién le hubiese costado el enfrentamiento directo con el
poder, y la previsible acusacion de connivencia con un poder externo gque,
aungue revistiese una formalidad dogmdtica vy religiosa, resultaba muy dificil
de sostener en un ambiente en el que, tanto en las dreas musulmanas como
en las cristionas, era muy dificil la distincidon clara entre las dos grandes
esferas de poder.

El monje de Liébana queria forzar una definicién radical de los cristianos @
favor de las posiciones de lucha; y para ello sitba el debate en la cabeza
misma de las iglesias de Espana, y extiende con suma habilidad la sospecha
de que los ‘adopcionistas” del centro y del sur no han caido
involuntariamente en el error de la herejiq, sino que Ia han calculado de una
forma meticulosa para evitar el sacrificio que exige la defensa de la fé. Las
palabras de Teudula, metropolitano de Sevilla, lamentando la répida
extensidon del adopcionismo entre las iglesias situadas en territorio musulman -
mientras gue el norte cristiano a penas se veia afectado-, vienen a confirmar
hasta que punto habia algo de verdad en las acusaciones de Beato, y hasta
que punto su estrategia contra Elipando habia dado en el blanco,
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provocando una revalorizacion del papel de Oviedo tanto en lo politico
como en o religioso.

Aunque no todos los extremos de la controversia entre Beato y Elipando
est@n claros en los escritos que poseemos, éstos, unidos al andlisis de ios
hechos conocidos, nos proporcionan elementos mds que suficientes para
progresar hacia una conclusién cierfa y de suma importancia: la de que
Beato no inicia el debate por motivos doctrinales, sino por razones de indole
politica; o, lo que es lo mismo, que Beato no eligid el "adopcionismo’ como
instrumento de debate porque 1o considerase doctrinaimente muy
importante, sino porque lo consideraba politicamente muy rentable.

Porgue ias acusaciones de Beato, con su acerada dureza, no son el
resultado final de un proceso de divergencias doctrinales; ni se producen en
circunstancias que hayan obligado a ambos contendientes a exponer sus
pareceres ante un auditorio © una escuela comun. El debate estalla a gran
distancia, provocado por Beato e incentivado con escritos muy elaborados,
por lo que todo apunta a una concienzuda eleccion del momento v la
forma de provocarlo. Las expresiones de Elipando no representaban un
burdo ataque a la doctrina sobre ia Trinidad proclamada por el Concilio de
Nicea'2, Frente a las teorias de Félix, obispo sufragdneo de Urgel, de quien
habian partido los primeros desvios, las posiciones del obispo toledano -
menos movidas por razones doctrinales y mdas influidas por la situacion
politica- son mucho mdés matizadas, vy susceptibles de ser interpretadas
incluso en términos de ortodoxia. Pero los escritos de Beato aparecen
imbuidos por un irrefrenable deseo de arrinconar a Elipando en posiciones
heréticas'3, hasta el punto de que, buscando el contraste, él mismo roza la
herejia monofisista, por no dejar clara la existencia de una naturaleza
completamente humana en Cristol4.

Los escritos de Beato no son especiaimente militantes en favor de Ia
ortodoxia de Niceq; y por su formacion, el monje lebaniense parece
cercano, incluso, a tas fuentes africanas por las que penetrd el adopcionismo
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en Espana. La réplica de Elipando, intentando situar a Beato fuera de la
ortodoxia cristiana, nos indica también que el debate, desde el punto de
vista doctrinal, era de una sutileza nada propicio para gue el comin de ta
iglesia, fleles o sacerdotes, se inclinase hacia uno de los confendientes; y la
gran ventaja de Beato fué siempre el oponer su decidida concepcion
‘apocaliptica” de la cristianadad espanola del siglo VIl contra las veleidades
pactistas y entreguistas de las iglesias situadas en termritorio drabe.

Para algunos estudiosos |a historia de la invasidn de Espafia por el Islam esta
repleta de elementos miticos, identificables no sdlo en la leyenda de ciertos
personajes apenas historiados -como Don Oppas © el propic Don Pelayo-,
sino Incluso en el hecho mismo de la penetracidn de una fé religiosa
diferente, que irrumpe con fuerza, generando ia division religiosa de los
visigodos. Asi, por ejemplo, Olaglie!® sostiene que la entrada del Islam no se
explica tanto por la victoria miilitar del Guadalete y sus consecuencias
posteriores, cuanto por la division de la cristiandad peninsular entre frinitarios
y arrianos, sobre cuyas diferencias fué penetrando lo que en principio no era
tenido mds que por una forma distinta de entender el cristianismno. Segdn
esta teoria -bién fundomentadaentre otros, por R. Garaudy siguiendo
numerosas fuentes y testimonios historicos'é- la cristiandad hispdnica habia
vivido la invasidn drabe como una migracién, exenta de cualquier
motivacidon religiosa; y sélo hacia finales del siglo Vil habria tenido
conciencia de la auténtica dimensién de los cambios religiosos operados en
conguista, con los tintes épico-religiosos con los que pasa a las Cronicasy a
la historia cristiana.

Sin infentar aqui terciar enfre las dos grandes interpretaciones de la
conquista darabe en Espana, nos inferesa en cambio recalcar que ambas
coinciden en el punto en el que nosotros venimos incidiendo, y que no es
mdas gue el de la elaboracién de una ideologia de cruzada que articula la
lucha del pequefio reino de Asturias confra el poderio militar, politico vy
cultural de Cérdoba. Y poco importa a nuestro objeto que dicha
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reelaboracién parfa de una reconstruccidon mitica de los hechos de la
conqguista -segun las tesis de Olagilie- © de una interpretacion escatologica
de los hechos histéricos -segun la tésis corriente en a historiografia actual-. Lo
cierto es que en ambos casos se llega a la conclusidn de que, coincidiendo
con el reinado de Mauregato, se inicia la creacidn del sentido de cruzada
que anima la Reconquista, v se reinterpretan, desde él, los hechos que
pusieron fin al Reino visigodo y aquellos otros que dan lugar al nacimiento
politico de |la Crstiaondad asturiana. Y es ahi donde cobran su auténtica
divisidn los enfrentamientos entre ftrinitarios y arianos motivados por la
sucesidon de Witiza, y donde se afianza la idea de que la ruptura de la unidad
de la cristiandad -que las Cronicas asturianas atribuyen, con tintes proféticos,
al desarrolio del plan de Dios sobre a tierra- esta ia causa de la destruccion
del Reinc visigodo y también, sensu contrario, la posibilidad de restaurar su
fuerza y legitimidad, en Asturias, al servicio de la fe de Cristo.

El Arranismo, antecedente inmediato de la herejia Adopcionista, habia
penetrado en Espana con los visigodos, predicado por Wulfila en vida del
propio Arrio, aprovechando la llamada efectuada por el Emperador Honorio
para que los visigodos expulsasen a los vandalos. Vinculado directamente a
la monarquia visigoda, el Arrianismo habia adquirido tal estatus de
normalidad entre los cristianos de la Peninsula que, cuando se produce la
rebelidn del principe catdlico Hermenegildo contra su padre, el rey arriano
Leovigildo, Ios problemas de la legitimidad priman scbre los de la ortodoxia, y
tanto Isidoro de Sevilla, en su Hisforia sobre los visigodos, como Gregorio de
Tours, toman posicidén a favor del rey Leovigildo. Y por ello no cabe suponer
gue a menos de noventa afos de distancia de la Ultima gran controversia
entfre los Arrianos y los Trinitarios, se hubiesen extinguido todos los brotes y
todas las expresiones doctrinales del Arrianismo hasta el punto de convertir
las expresiones de Elipando en un escdndalo para la Iglesia espanoia y en un
tera de interés para gentes poco acostumbradas a manejar las sutilezas del
dogma.
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Beato escribe en pleno auge del "neogoticismo”, que pretendia encarnar en
el reino de Asturias la fradicién cristiana y la legitimidad politica de los
visigodos. Y en dicho ambiente era ldgico resucitar los hechos acaecidos
durante la sucesidn de Witiza (afo 709), que habian llevado at trono a
Rodrigo, aupado por los cristianos "frinitarios’, partidarios de la ortodoxia de
Nicea, en detrimento de los hijos del fallecido rey, todos ellos arrianos. Y era
logico recordar, fambién, que en la sublevacion de los arrianos de la Bética,
que el recién coronado Reodrigo acudic a dominar, se dieron las
circunstancias que enfrentaron al obispo hispalense Oppas y a los hijos de
Witiza con la corona, en cuyo conflicto fueron invitados a infervenir en Ia
Peninsula los arrianos vy los musuimanes de la Mauritania tingitana, gue
desembarcaron en Tarifa en al aio 711, ail mando de Tarik, y pusieron fin al
Reino visigodo en la batalla del Guadalete!’. Y por eso puede decirse que, si
bien los matices teocidgicos de la controversia entre Beato y Elipando
llegaban con dificulfad a la ruda cristiandad asturiana, los riesgos de una
divisibn de la cristiondad a cousa de la herejia eran en cambio
perfectamente comprensibles para aquellas gentes que se movian en un
contexto de resisfencia que iba a experimentar un salto cualitativo siete
décadas después de la escaramuza de Covadonga.

Es curioso, y diriase que hasta hermoso, el observar como, en la polémica
adopcionista, 1a ‘argumentatio ad hominem™ se mezciaba con los
argumentos de gran enjundia teoldgica, hasta el punto de que el propio
Elipando aduce en su favor la larga tradicidon histdrica de autoridad y
orfodoxia de la Sede toledana, heredera de los Concilios de la eftapa
visigoda, sinfiendo una indisimulada displicencia por la teoclogia asturiana de
Liébana, sin la tradicién ni la solvencia doctrinal de Toledo:

'Nam nunquam est auditum ut Libanenses Toletanos docuissent. Notum est plebi
universae, hanc sedem sanctis doctrinis ab ipso exordio fidei claruisse, et
nunguam schismaticum aliquid emanasse. Ef nunc una ovis morbida, doctor

nobis appetis esse”.1?
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Cierto es que las posiciones adopcionistas de Elipando podian verse
claramente en su carta g Fidel, en la gue daba cuenta de las conclusiones
del Concilio de Sevilla: y que Beato no se estaba inventando nada, ni se
hacia valer de ninguna sutileza para acusar al primado toledano. Pero la
forma violenta en gue surge la acusacidén de Beato estaba destinada a
provocar un debate general del que sdlo podia salir una consecuencia: a los
cristianos no les queda otra posibilidad que la de resisfir. Lo que interesaba a
Beato era poner en evidencia que la verdadera fé estaba siendo
desplazada de la Espana musulmanag,; que la iglesia estaba perseguida, y
que el triunfo de Ia fe y del mandato evangelizador de Cristo sdlo podia
cumplirse recuperando todo el ferritoric peninsular para la "verdaderd'
religion; y al mismo tiempo se estaba generando la necesidad de una
iteratura apocaliptica en la que Cristo, el Cordero, volviese a aparecer
como el gran triufador del final de los tiempos, dispuesto a triturar a los
enemigos de su pueblo escogido.

La atribucidn de un cierto contenido politico a las doctrinas de Elipando y
Félix de Urgel no es nueva, Sin embargo creemos gue se ha equivocado la
inea béasica de esta argumentacién, por cuanto los autores que hasta ahora
la han sustentado, lo hicieron sobre todo en el marco de la confrontacién
entre la iglesia franca, conectada con la autoridad de Carlomagno, y las
iglesias de Espana, que se oponian a la hegemonia de los francos y al
control indirecto de la corte carolingia?!', Sin embargo a nuestro juicio esta
interpretacion es errada, y da argumentos a quienes rechazan cualquier
incidencia politica sobre la controversia adopcionista, basdndose en que es
posible encontrar partidarios de una u ofra posicidn tanto entre las iglesias
sifuadas en zona musuimana como entre aquellas otfras que estaban en
fierras del norte22, Porque las razones politicas para la controversia no
afectan, a nuestro juicio, al problema de las relaciones con Ia iglesia franca,
sinc a las actitudes tomadas por las distintas iglesias frente al poder drabe, y
al desplazamiento de la primacia del metropolitano de Toledo hacia la
nueva sede de Asturias. Y solo en la medida en que una posible ruptura de la
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unidad doctrinal propugnada por Roma amenazaba el concepto de
Cristiandad, es cuando cabe dfirmar, en rigor, gque las posiciones
adopcionistas de las principales sedes episcopales de Espafa se
enfrentfaban directamente a los intereses de la iglesia franca y a los del
propio Carlomagno.

El sentido de independencia de la iglesia espanola era muy acendrado
desde los tiempos visigodos, En tforno a los Concilios de Toledo se habia
generado un gran acervo doctrinal gue no admitia comparacién frente o
cualquier ofro de los generados por iglesias regionales. Y sobre ¢llo, es dificil
afirmar que la presion de Carlomagno sobre [as tierras de Espana hubiese
llegado a condicionar las posiciones de Ia iglesia peninsular, incluidas las del
Reino de Asturias; y menos aln después del magnificado desastre de
Roncesvalles. Por eso la hipdtesis mds idgica apunta a gue las razones Ultimas
de la gran controversia adpcionista estaban dirigidas a lograr una profunda
clarificacién doctrinal de las iglesias mozérabes, con vistas a reaizar el papel
politico de Asturias y a desplazar la influencia de la Iglesia de Toledo hacia
Oviedo, con la esperanza de vincular a toda la crsitiondad de occidente
con los destinos del pegueno Reino surgido de Covadonga.

Después de la condena del Adopcionismo por el papa Leén lli, efectuada a
instancias de Carlomagno en el ano 799, la legitimidad del Reino de Asturias
para plantear un esfuerzo miltar de envergadura contra la Espana
musulmana era evidente; y la suerte del norfe de Espana se situaba de
alguna manerd en el centro de las preocupaciones de toda la cristiandad.,

No debe pasar desapercibido el hecho de que Beato haya mostrado una
especial diigencia en enterar a la corte carolingia del problema de la
herejia en Espana, provocando la intervencién de la autoridad imperial y la
mediacion doctrinal de Alcuino, a la sazdn el tedlogo mds prestigioso de la
cristiandad de Occidente. Y por si adn quedase alguna duda, podemos
constatar que la diligencia que tuvo Beato al comunicar a Carlomagno sus
posiciones, no la manifesté a la hora de comunicarsela al Papa, gue sdlo fué
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informado a través de la corte, seguramente porque los objetivos del monje
de Liébana tenian mucha mas relacién con la politica que con la orfodoxia
de la fé, Y este dato, que debemos de juzgar por si mismo importante,
cobrard su mdaxima relevancia en un momento posterior en el que veremos
los esfueros tedricos llievados a cabo para relacionar a Santiago con
Carlomagno, unas veces forzando ostensiblemente a historia, o rompiendo
incluso, otras veces, la coherencia intermna de la narracidén milagrosa de la
"invencién?.

2. Santiago en la estructura doctrinal de la Reconquista.

Retomando ahora la problemdtica en torno al himno O Dei verbum, lo
primero gque debe sefalarse es que su redaccidn se lleva a cabo en el
ambiente cultural de la corte asturiana del rey Mauregato, en un momento
de fuerte auge del ‘neogoficismo’, cuando se buscaban las bases tedricas
para declarar al Reino cristiano de Asturias como legitimo sucesor de la corte
visigoda de Toledo, y cuando se trataba de encontrar un incentivo suficiente
para animar al pequeno poderio militar asturiano a iniciar la gran lucha -ya
no defensiva, sino de congquista- contra el poder arabe de Cordoba.

Poco importa a estos efectos que la mano redactora haya sido
directamente la de Beato ¢ no. Lo cierto es que cuaiquiera gue haya sido
esa mano, se movié en el reducido circulo de hombres capaces de afrontar
este tipo de acciones dentro de la corte de Mauregato, y que su literatura,
destinada a hacer patente el patrocinio celestial sobre la nueva Espana que
Asturias representabaq, se inscribe dentro del pensamiento “apocaliptico” en
el que Beato de Liébana estaba trabajando al menos desde el ano 776.

Ya aiudimos anteriotmente al hecho de que entre la redaccion del
Comentario al Apocalipsis y su difusidn a fodos los monasterios e iglesias de
Asturias y gran parte de Europa median entre ocho y diez afos; una espera
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que no aparece suficientemente justificada, y que induce a pensar en que
el plan urdido en la corte asturiana tenia un triple frente, representado por
los Comentarios al Apocdlipsis, por la polémica “adversus Elipandum’, y por la
proclamacidn del "finis terrae” como tierra apostélica, a fin de generar en las
estructuras de poder de la naciente Europa una cosmogonia en la que los
Pirineos o el Ebro no fuesen la "'marca” sur de la cristiandad, sino que dicha
marca refrocediese, a todos los efectos, a la misma punta de Tarifa, donde
habia comenzado el fin del Reino visigodo ahora restaurado.

Asl pues, el himno O Dei verbum, que representa el origen literario del
patrocinio de Santiago sobre Espafda, no constituye un hecho aislado, ni
aparece como una derivacion del culto a las reliquias apostdlicas; sino que
se inscribe en la preparacion doctrinal de la Reconguista, cuyos otros piés
estdn constituidos por el Comentario al Apocdlipsis y por el Tratado
Apologétfico.

Centr@donos ahora en la estructura del himno O Dei verbum, una vez visto su
contexto histdérico y politico, hemos de sefialar algunos aspectos que, desde
nuestro punfo de vista, sitGan este himno en un término medic entre la
oracién y el manifiesto politico. Que sea lo primero, aparece claro por su
inclusidn en el Oficio Mozarabe, como himno de visperas. Que sea o
segundo parece claro a tfravés de las cuatro consideraciones siguientes4:

a) el himno incluye en su ‘acréstico” la expresa mencidbn d
Mauregato (Maurecatvm), que no se explicaria salvo que fuese
compuesto en un ambiente mixto, épico-religioso, como el que se
respiraba en la corte asturiana en el Gltimo cuarto del siglo VI, Lejos de
limitarse a determinadas alusiones simbdlicas incluidas en el propio
texto, la eleccidn de la técnica del acréstico para rendir homengje a la
figura del rey implica una planificacion meticulosa de los contenidos de
la oracién, que se irdn explicitando después, ya de forma directa, a io
largo de todo el texto:
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‘Magni deinde filii Tronltrui

Adepti fulgent prece matris inclytae
Utrlque viate culminis insignia;

Regen Joannes dextra solus Asiam

Et loeva frater potitus Hispaniam.,
Clari Magistrl Creatoris innoxii

Adsistit dexteram pacis unus faedera
Tractus: sinlstram alter in sentfentia
Varieque regno, bis electa pignora
Mitridepoli properant ad gloriom®,

Al mismo tiempo, la aparicién del fitulo de "rex' por primera vez
pard los monarcas asturianos, a la que ya nos hemos referido, supone
un paso de gigante en la formacidon del "neogoticismo" politico que
llevaria a la maduracion de la idea de "Reconquista’”

b) Una segunda caracteristica, conecta la doctrina de este himno
con la reflejgda en la disputa entre Beato y Elipando. vy mds
concretamente con las posiciones sostenidas en el Liber Etherii adversus
Elipandum, sive de adopfione Christi filii Dei, Sin los temores manifestados
por Sanchez Albornoz, al comentar los contenidos teoldgicos de la
primera estrofa dell O Del verbum, propuestos por Pérez de Urbel como
una dafirmacién doctrinal contra el "adopcionismo”, creemos gue la
identidad doctrinal entre el Tratado Apologético y el O Dei verbum es
perfectamente apreciable por el profano, entre otras razones porque
ese, y no ofro, debid de ser el objetivo de los primeros versos del himno.
La polémica adopcionista era en aguel momento mds popular de lo
que hoy cabe suponer, a tenor de las palabras del propio Beato:

‘audivimus ipsum libellum adversum nos ef fidem nostram cuncta Asturia
publice divulgatum?®
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y el autor del himno quiso hacer expresa su doctrinQ, cubriendo dos
flancos importantes: el de la ortodoxia, que daba un respaldo mds
ecuménico al reciente culto a Santiago; vy el de la controversia, que
incluye, sin forzar los aspectos externos de la oracion, las motivaciones
politicas de la nueva construccidn cultual y doctrinal de la Iglesia
asturiana. La primera estrofa del O Dei verbum se nos presenta como
una nitida explicacion de esta finaiidad:

"Q Dei Verbum, Patris ore proditum
Rerum creator, et verum principium
Actor perennis, lux, origo luminis
Enixus alvo gloriosae Virginis

Christl tu noster revela (revera) Emmanuel'.

¢) La tercera de las caracteristicas que destacan en el himno O Dei
verbum es la distribucién territorial de la predicacién apostdlica, en
términos muy similares a los que veremos en los Comentarios al
Apocadlipsis, y que habian llegado a la corte asturiana, y quizd al propio
Beato, a través del De ortu ef obitu pafrum y del Breviarium
Apostolorum. Un texto en el gque se refleja ademas la estructura
cosmolodgica de la "Didspord” apostdlica mediante la contraposicion
entre las fieras de evangelizacion de los dos hermanos, Santiago vy
Juan, hijos del Zebedeo ('dextra" y "laeva’), recordando el pasgje
evangélico en el que la madre de ambos apdstoles solicita para sus
hijos la derecha vy la izquierda del trono de Dios, y que veremos reflejada
también en el Codex Cdalixfinus, en términos que recuerdan
directamente a estos del O Dei verbum:
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"Petrusque Roman; frater eius Achaiam;
Indiarm Thornas; Levi Macedoniam,
Jacobus Jebus, et Aegyptum Zelotes
Bartholomae, Licanon, Judas Edessam,
mathias Judaeam et Philippus gallias.
Magni deinde filii Tronitui

Adepti fulgent prece matris inclytae
Utrigue viate culminis insignia;

Regen Joannes dextra solus Asiam

Et laeva frater potitus Hispaniam'.

d) Y la ditima caracteristica, de las que inferesan a nuestra investigacion
especifica, es la infroduccidon en Espana del patronazgo de Santiago:

"0 vere digne sanctior Apostole,
Caput refulgens Hispaniae.

Tutorgue nobis et Patronus vernuius,
vitando pestem esto sailus caelitus
Omning pelle morbum, utcus, facinus.
Adesto favens gregl, plus creditor
Mitisque Pastor {(gregi, clero, populo,
Cpe superna ut fruamur gaudio
Regno potiti, vestiamur gioria

Aeterna; per te evadomus tartarum’,

Un patronazgo asentado sobre tres expresiones, ‘Caput’, "‘Pafronus’, y
"Tutor', que no pueden dejar duda del mensgje apocdiiptico que
subyace en el himno, sobre todo si se lee en el contexto social y politico
de la cristiandad del norte de Espana a finales del sigio VIl Santiago
queda insfituido como el origen o la fuente de la que mana Espana -la
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Espana cristiana-, y como el protector y futor de sus habifantes contra
los errores doctrinaies?.

Una breve recapitulaciéon de los aspectos sefialados en torno al himno O Dei
verbum nos llevard a aceptar, sin duda alguna, gue son demasiados datos
los que apuntan a una Unica finalidad como para pensar en que surgen
eventuaimente; o que son el mero producto de un andlisis voluntaristico
redlizado “ag posteriori' y una vez conocido el desarrollo de todo el fendmeno
jacobeo. Nosotros creemos, por el contrario, gue se trata de un himno épico-
religioso, con una estructura doctrina planificada, perfectamente acorde
con los movimientos ideoldgicos que imperaban en la cristiandad asturiana
a finales del siglo VI, y que se ponen de manifiesto en los siguientes
aspectos:

a) Estamos anfe un himno que surge en el uitimo cuarto del siglo VI,
en el momento en que Asturias se apresta a restaurar el Reino
Visigodo sobre todo el territoric peninsutar, conectando con sus
bases legifimadoras, sus costumbres, sus leyes y sus signos de
identidad religiosa.

b) Que el O Dei verbum es, ademds, la primera manifestacién clara
del culto a Santiago en las iglesias del norte, y la primera mencidn
a su patronazgo, redliczada bajo una forma literaria que entronca
perfectamente con la disyuntiva ética que planteaba en Espana la
controversia de Beato con Elipando?.

¢) El himno constituye una forma muy acabada de explotacion de las
posibilidades generadas por el Breviarium Apostolorum y el De ortu
et obitu patrum en orden a justificar una cosmogonia cristiana en la
gue el extremo accidental de Europa aparece como uno de los
grandes referentes de la cristiondad.

d) Desde el punto de vista doctrinal el himno conecta con las
posiciones sostenidas por Beato, tendentes a establecer una clara
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division entre las iglesias mozdrabes vy la cristiandad resistente del
norte, y a favorecer un nuevo centro eclesidstico que permitiese
conectar a Asturias con la ortodoxia romana y con 10s intereses de
la corona carolingia.

e) Bl O Dei verbum se difunde en un momento propicio para la
literatura  ‘gpocaliptica’, fomentada como una forma de
espirtualidad que enardece para la iucha y para la resistencia, y
orientada a convencer a la pequena comunidad cristiana del
norfe de Espanda de que la victoria es segura si se cuenta con el
patrocinio celestial.

Demasiadas coincidencias, decimos, para no aceptar gue el himno O Dei
verbum nos sitla ante una construccion doctrinal premeditada, en la que
subyace la decisidn de reconquistar ‘para Ja fe' la totalidad de la Espana
visigoda.

3. La evolucién ideolégica del patronazgo de Santiago.

La literatura jacobea posterior iria pliasmando de forma mds expresa cada
uno de los contenidos ideoldgicos esbozados por el himno O Dei verbum, y
de manera especial los referidos a su patronazgo e intervencidn directa en
el esfuerzo militar de la Reconquista. Asi, por ejemplo, el Codex Calixfinus
recoge la tradicidn segun a cual, en los dias anteriores a la conqguista de
Coimbra, el apdstol Santiago se aparece ataviado con atuendo militar de
caballero al peregrino Esteban, obispo llegado de Grecia, que habia
increpado a los campesinos que invocaban a Santiago como ‘caballero’, en
vez de hacerlo como “pescador galileo”.

‘Quem tertlo uocans sic dllocutus est: 'Stephane, serue dei, gui me non militem
sed piscatorem uocari iussisti, ideo taliter tibl appareo ut me deo militare eiusque
athletam esse megue in pugna contra Sarracenos Christionos anteire et pro eis
uictorem existere amplius non dubites. Impetraui enim a domino ut uniuersis me

diligentibus ac recto corde onuocantibus protector sim et auditor In cunctis
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periculis, Et ut firmius hoc credas, cum his claulbus quas maonu teneo portis
Conimbrie urbis apertis, que septermn annis a Federnando rege Christlanorum
obsidione premitur, crastina die hora tercia infromissis Christianis eorum reddam

Potestati’. Hoc dicto ab eius aculis euanuit'28,

En relacion con el mismo hecho de la toma de Coimbra, la Hisforia Silense
nos muestra a Santiago subiendo sobre un gran cabalio, y manifesténdole a
Esteban gue él mismo entregaria al dia siguiente la ciudad de Coimbra a los
cristianos:

"Herl, -inquit- pia ucta precantium deridens credebas me sftrenuissimum militerm
nunquam fuisse'. Et hec dicens allatus est magne stature splendidissimus equus
ante fores ecclesie, cuius niuea claritas totis apertis portis perlustrabat ecclesiam;
guem aqpostolus ascendens, ostensis clauibus peregrino innotuit Conimbriam
ciuitatem Fernando regi in crastinum circa tertiom diei horam se daturum’™?9,

Y en idéntica lineq, el Privilegio de Ramiro I narra la aparicién de Santiago en
la batalla de Clavijo®, recordando expresamente la invocaciéon al apdstol
‘Adiuua nos deus et sancte iacobe’, que en esta refriega (ano 844) se habria
oido por primera vez en el contexto general de la Reconquista:

"Armata itaque et ordinata nostrorum acie uenimus cum sarracenis in pugnam et
beatus del aposfolus apparuit, sicut promiserat, utrisque instigando et in pugnam
animande  nostrorum  aciem,  sarracenorum  uero  turbas  impediendo et
diuerberando. Quod quam cito nobis appruit cognouimus beatissimi apostoli
promissionem impletam; et de tam preclara uisione exhilarati, nomen dei et
apostoli in magnis uocibus et nimio cordis offectu iInuocavimuis dicentes: Adiuua
nos deus et sancte iacobe. Que quidem imuocatio ibi func prima fuit facta in
hispanic; et per dei misericordiam non in uanum; €0 namgue die corruserunt

circlter septuaginta millia sarracenorum'3?,

El Privilegio de Ramiro | no es tenido hoy por un documento histérico, al
menos en el estricto sentido del término, y se atribuye al candnigo de la
Catedral de Santiago Pedro Marcio, que lo habria escrito hacia mediados
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del siglo Xil. Pero come en los casos anteriores, su concepcidn y contenido es
el producto de una tradicién acumulada desde mucho fiempo atrds, que
aungue no puede ser tenida como un testimonio histdrico de los hechos en
ella contenidos, si permite una aproximacién ideoldégica al fendmeno
jacobeo, aunque parg elio sea preciso depurar al documento de sus
elementos miticos y simbdlicos. Frente a la propuesta de R.A. Fletcher,
creemos que el Privilegio de Ramiro 1 es algo mds que un testimonio de 1o
gue creian Pedro Marcio y su grupo y de lo que guerian que otros creyesen’?;
ya que no es posible pensar gue un documento de esta naturaleza cobre
pleno valor de autenticidad si no responde ¢ una forma de interpretacidn de
la realidad histérica que, aungue no se base en la técnica del relato
histérico, precisa conectar sin embargo, en cuanto a sus contenidos, con un
ambiente adecuado a su recepcion.

Porgue una cosa es que la batalla de Clavio no sea un hecho
historicamente comprobado, y gue desconozcamos en todo caso las
explicaciones que fundamentan la credulidad en un mitagro tan extrano, y
ofra bién distinta es el negar que la redaccidn del Privelegio se haya
redlizado con la expresd finalidad de promover 1o ‘cruzada’ que se deduce
de sus pdaginas, y gue tal findlidad haya sido recibida en un ambiente
cultural, religioso y social propicio para su aceptacion y difusidn.

Poco importa, como dicen algunos, que la copia de Pedro Marcio haya sido
una pura invencidn motivada por la necesidad de justificar los abundantes
privilegios de la Iglesia Apostdlica mediante una explicacion fantastica de su
origen; o que, como pretende Sénchez Alboméz, el candnigo cardenal
compostelano intentase simplemente transformar un Privilegio mas reducido,
originado en la batalla de Simancas (839), en otro de mds alcance y rango
basado en la fantastica batalla de Clavijo. Méas alld de ambas explicaciones,
no cabe pensar en que la leyenda de Clavijo hubiese alcanzado categoria
de relato histérico si no hubiese nacido en un ambiente propicio a la idea de
Cruzada, cuando gran parte de la Europa central y nérdica se hallaba
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empenada en la expediciones amadas a Tierra Santa, y cuando la
Reconquista en Espana mostraba mayores contenidos épico-religiosos.

Es cierto que la idea de Santiago caballero y guerrero es ignorada en Ia
literatura hasta después del ano 1100, cuando la Hisforia Sitense lo menciona
interviniendo por primera vez a favor de los cristianos en la toma de
Coimbra; y que sdlo a partir del siglo Xl se desarrolld amplia y rapidamente
su representaciéon conocida como 'Santfiago Matamoros” tomando como
base la imagen del llomado “timpano de Clavijo', fechado hacia 1220, y
considerada como ia primera y paradigma de las representaciones
posteriores, como la que aparece en el Tumbo B de la Catedral de Santiago
(f. 2 v.)33, BasGndose en estas y otras razones, Sdnchez Alborndz ha Insistido
en la contraposicidn de las dos representaciones de Santiago -el peregrino y
el guerrero- suponiéndo que este Uitimo es una lenta creacién de la
cristiandad espanola, muy distinta del Santiogo que origind el culto v ias
peregrinaciones en Compostela34,

Pero el que la imagen de "Satiago matamoros” aparezca tardiamente en la
literatura, en la miniatura y en la escultura medieval, en modo alguno puede
Intferpretarse como una prueba contra la idea de cruzda que dlentaba en el
culto de Satiago desde el principio, y que aparece claramente definido en
las estrofas del himno O Dei verbum, como reconoce el propio Sachez
Albormnoz®. La Alta Edad Media, que llegd a identificar los conceptos de
Imperio y Cristiandad, también aproximé tanto los conceptos del peregrino y
del cruzado gue, con mucha frecuencia, se identifican, de tal manera que
en el maximo esplendor de las cruzadas a Tierra Santa, algunas grandes
expediciones se desarrollaron bagjo la forma de auténticas peregrinaciones
gue, sobre todo desde el norte de Europa, combinaban fa ruta de Santiago
con la de Tierra Santase,

Hoy no puede aceptarse la contraposicion de ambas imdgenes, en la
medida en que las dos obedecen al proceso de desarrollo de una misma
redlidad, de acuerdo con la variable circunstancia religiosa, cultural y
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politica que envolvid los primeros siglos del culto jacobeo. Y si bien es cierfo
que la imagen literaria y escultdérica del Santiago ‘miles Christi” es tardia con
respecto ala aparicidn del culto y del sepuicro apostdlico, no 10 es menos el
que también la imagen de Santiago como peregrino es el resultado de un
fendmeno de masas que no se consolida hasta més de un siglo después de
gue Teodomiro anunciase a !a cristiondad la invencidon del sepulcro. Y
aungue no cabe una identificacién plena entre ‘cruzada’y ‘reconquista’, y
enfre ésta y 'culfo jacobeo’, lo cierto es que el espiritu de cruzada -la
defensa de un mundo definido por la religion frente a otro, estructurado a su
vez por una religiosidad diferente- juega un papel decisivo en ia répida
propagacion del cuito a Santiago?’.

De acuerdo con las explicaciones del Prof. S. Moralejo. en Ia actualidad
existe una gran confusidén entre las representaciones de "Sanfiago caballero
y 'Sanfiago mafamoros', gue en la readlidad, sin embargo, no siempre
coinciden. Bl hecho de que el culio a Sanfiago hublese afiorado en Espafia
en plena efervescencia guerrera de la cristiandad de Asturias en ningln
caso quiere decir que todos sus simbolos y representaciones tengan origen
en esta circunstancia.

Pendiente aln de una mdés amplia y necesaria investigacion, la imagen de
Santiago caballero conecta con las respresentaciones orientales de San
Jorge; y la cruz gque en muchos grabados predomina sobre su espada como
atributo de la victoria®, presenta grandes coincidencias con la leyenda de
Constantino en la batalla de Puente Milvio -'in hoc signo vinces™, en un
intento de reproducir simbolicamente todo el proceso que llevd a la
oficializacién del cristianismo a principios del sigio IV, y que puede
completarse mediante la asimilacion, todavia no estudiada suficientemente,
enire los contenidos del Preceptum de Alfonso Il el Casto y del Privilegio de
Ramiro | con los de la Falsa Donacién de Constantino, cuya consfruccion y
difusion se produce al mismo tiempo gue se inicia la literatura jacobea en la
cristiandad asturiana, y en el marco de las relaciones entre el Vaticano vy
Carlomagno.
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Desde los primeros tiempos Santiage es el santo protector que da la victoria.
Pero deberd pasar mucho tiempo antes de que su signo se transforme en
una espada, y de que el mismo apdstol se convierta en un guerrero, que
parficipa activamente en la batalla v da muerte a los enemigos de la
cristiandad. Asi, por ejemplo, la narracién milagrosa de la conquista de
Coimbra, que puede leerse en la Historia Silense y en el Codex Calixtinus, se
presenfa como una accidn protectora de Santiago, que abre las puerfas de
la ciudad a los cristianos, pero gue no participa directamente en ia batalla.
Enfonces Santiago es ya un caballero protector, que los milagros del
Calixtino nos describen sobre un espléndido caballo blance; pero adn no ha
tomado el habito guermrrero que el fimpano de Clavijo mostrard por primera
vez hacia el ano 1220.

La tinta vertida sobre "Santiago matamoros” ha sido muy abundante. Hoy, sin
embargo. se sabe que la imdgen quizd mds representativa del apdstol como
un guerrero vengador, situada al comienzo del Tumbo B de la Catedral
compostelanad?, no estd relacionada con la lucha contra los moros, sino que
representa la justicia contra los enemigos del Arzobispo don Berenguel de
Landoria, cristianos compostelanos, que fueron pasados a cuchillo en el
Castlllo de la Rocha®, a la misma hora en que alguien aseguraba haber visto
a Santiago Apdstol sobre un caballo, blandiendo su espada, en el cielo de
Compostelad!. Por todo ello conviene distinguir entre la imagen de Santiago
como Cabaliero protector, y aquella otra, de indole propiamente militar, que
le presenta como un guerrero que paricipa en la batalla.

Y mientras puede decirse que la aparicion de la imagen militar de Santiago
tiene mucho que ver con las circunstancias infernas de la cristiondad
espanola hacia mediados del sigio Xil, no cabe decir lo mismo, en cambio,
de la imagen del caballero protector. Esta, con el signo vencedor de la cruz,
impulsé una forma de cruzada que fué clave en el afianzamiento inicial del
Reino de Asturias y de la empresa de la Reconquista, y cuyos contenidos
ideolbgicos no sdlo pueden apreciarse de forma simultdnea al nacimiento
del cuito jacobeo, sino que en cierta medida le preceden, si no en las
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primeras referencias a la predicacion del apdstol en Espana, si al menos en
la transformaciéon de aguelia fradicion de caracteristicas mas abstractas y
universales en el concreto fendmeno del enterramiento en Compostela y de
su patronazgo expreso sobre la cristiandad del norte peninsular,
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Il. La funcion cosmoldgica de Santiago en el Reino de Asturias

1. Caracteristicas diferenciales de la cristiandad asturiana.

Con independencia de cudlquier funcidén de tipo espiritual que hayan
cumplido en la organizacién o en la expresidn de la fe de ias comunidades
eclesiales de sus respectivas épocas, los Cafdlogos Apostdlicos fueron
también instrumentos para la definicion de una cosmogonia de la
cristiondad basada en el sentido ecuménico de la iglesia que se habia
hecho explicito ya desde Constantino, a partir del primer tercio del siglo V. El
Breviarium Apostolorum y la literatura que hemos visto derivar de él suponen
la expresa incorporacion de la cristiandad de occidente a las misiones
apostdiicas, y una vertebraciéon de sus iglesias, cuyo desarrollo cobra plena
autonomia frente al vacio creado por el hundimiento del Imperio de
Occidente,

En la misma linea, el Tratado Apologético de Beato, bajo la forma de una
contfroversia teoldgica y doctrinal, representa un esfuerzo para lograr la
prevalencia de la Iglesia asturiana frente a la de Toledo, y para transladar o
Oviedo el centro de las vinculaciones y relaciones de la Iglesia espanola con
Roma. En este contexto la infroduccién del culto a Santiogo supuso un
reforzamiento indudable de la apostolicidad de la cristiandad del extremo
accidental, con la finglidad indirecta, en el orden polifico, de evitar la
posibilidad de que los reinos europeos aceptasen el establecimiento de la
frontera entre el islam vy la cristiandad en los Pirineocs o el Ebro. Y cerrando
este proceso, los Comentarios al Apocdalipsis y todo el conjunto de la
literatura profética desarroliada en asturias constituyen un estimulo para la
resistenciq, y un consuelo espiritual para una cristiondad atormentada por la
creciente presién del poder islomico asentado en Espana.
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Estamos pues ante el desarrollo de un modelo social cuya unidad intrinseca
no nace de la prevision y de la sistemdatica programacion de sus objetivos, ni
de un acuerdo expreso de cada uno de sus agentes para lograrlos; sino del
hecho de que cada paso gue se da constituye una respuesta inmediata vy
adecuada frente a un problema comun que se prolonga en el tiempo, y
cuya unidad se basa en su insercion dentro del ambiente cultural y cristiano
gue condiciona la vida de la sociedad medieval. La consecuencia es un
modelo racional de desarrollo social, que surge de la respuesta inmediata,
individual o colectiva, a una problemdatica large tiempo presente en
amplisimos dmbitos de la sociedad cristiano-medieval del norte peninsular, y
que, andlizado "a posteriorf’, transmite la apariencia de un programa de
actuaciones caracterizado por una profunda simbidsis entre las motivaciones
religiosas y las politicas, cuya interdependencia es tan infensa, que no es
facil definir hasta que punto las de un tipo preceden a las ofras.

Habiendo elaborado su Comentario al Apocdlipsis algo mds de cuarenta
anos antes de la ‘invencién® del cuerpo del apdstol Santiago en
Compostela, y no pudiendo establecerse una necesaria relacion de causa
efecto entre las bases ideoldgicas del culto jacobeo y los hechos historicos
sobre los que luego se asentd el desarrollo de las peregrinaciones a
Sanfiago, parece obvio que Beato no pudo predecir todas las
consecuencias de sus escritos; y, en consecuencia, debemos rechazar
cualquier tentacidn de atribuirle la autoria del fendmeno jacobeo en Ia
medida en que dicho papel sea interpretado como una programaciéon de
las ideas, de los hechos y de las consecuencias que lo conforman, Sin
embargo esta actitud critica con respecto a los que atribuyen al monje
lebaniego un papel, mas que decisivo, casi exclusivo en la preparacion de
los caminos de Composteia es plenamente compatible ia afirmacién de que
su obra, incardinada en las circunstancias politico religiosas de la época,
constituye el primero y mds importante de los eslabones de la gran
construccién social del fendmeno jacobeo. a través de la intensidad de su
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mensgje apocaliptico y de su aportaciéon a la idea del patrocinio apostdlico
de Santiago sobre el extremo occidental de Espafa.

Porque ia obra de Beato, en conexidn con los precedentes de ia Didspora
Apostdlica, fue esencial para la creacién del clima social y religioso en el
que se hizo posible la ‘revelacidon” a Teodomiro del lugar en gue estaba
enterrado Santiago, y resultd ser también una efectiva preparacién para
gue la conciencia colectiva prestase su atencién a aquel milagro de una
forma casi inmediata, y le diese plena credibilidad no sélo en un corfo
ambito regional, sino en todas las naciones de occidente,

La fe a cerca de la efectiva intervencion divina en la guerra contra los
invasores musulmanes, asentada sobre la magnificacion de los sucesos de
Covadonga y Cosgaya, era en redlidad una cuestion de supervivencia. Sin
ella el poderic militar de Coérdoba era, més que invencible, plenamente
disuasorio, y hubiese acabado por absorber los pequefos nlcleos de
resitencia, ocupando totalmente la Peninsula, en una expansidon irreversible.
El culto a Santiago, iniciado en |as Iglesias del norte hacia finales del siglo VIil,
constituye una sacramentacién de esa intervencidon diving, una forma
ostensible del poder de Dios que se dejaria ver -segun la mentalidad de la
época- en [as batallas de Clavijo y CoimbraZ2; y una emulaciéon del sentido
religioso que tenia la guerra practicada por los musulmanes,

En tales circunstancias la "invencion® del cuerpo del apédstol no serd ya un
milagro increible, sino una exigencia del ambiente de cruzada, gue pide a
gritos la futoria y el patronazgo de Santiago sobre las tierras cristianas y sobre
los ideales de restauracién de la cristiondad visisgoda.

Hemos de tener en ecuenta, ademds, que el Reino de Asturias no encontrd
faciimente su homogeneidad interior. Asentado sobre un conjunto de
pueblos de las montanas del norte, poco acostumbrados a convivir dentro
de espacios politicos amplios, su principal ventgja a la hora de resistir a los
drabes se va a convertir también en el principal inconveniente para Ia
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organizacién interior del nuevo Reino. Entre las gentes de Galicia, de Asturias,
de Alava, de Ila Bureba o de la naciente Castila no habia ningln lozo
efectivo que los convirtiese en una Unica nacién: y por ello las revueltas
internas y las acciones descoordinadas frente al enemigo exterior se
sucedian con cierta frecuencia, sin que acertasen a conjurar ios peligros de
esta invertebracién ni la tradicidn politica de Asturias heredada de la
monarguia restaurada por Pelayo, ni su presunta superioridad militar, a todas
luces insuficiente para poner orden en las dispersas comunidades def norte.

Y por elio la conversidn de la guerra contra los arabes en una ‘cruzada’
contra el Isiém es algo gue no se agota en la pura simbologia, ni se explica
sdlo por la acendrada religiosidad del hombre medieval, sino que constituye
una férmula muy pragmdatica para dotar de coherencia militar y politica a
las comunidades cristianas, que a partir de agui van a sentir que, por encima
de las divisiones politicas internas, la idea de cristiondad constituye siempre
un elemento aglutinador, que cobra cuerpo de un forma objetiva y
concreta frente al Islam.

Los elementos ideoldgicos de esta cristiandad guerrera son perfectamente
identificables en una serie de caracteristicas cuya coherencia interna se
resiste a ser explicada como fruto de una construccion histérica realizada ‘a
posteriori”; e invita a pensar, por el contrario, en la sistemdatica composicién
docftrinal que reelabora antiguos simbolos religioscs al tiempo que introduce
por primera vez algunos otros propios de la circunstacia histérica del reino de
Asturias. Y asi, cuando se inicia el siglo IX, la cristiandad del norte de Espaiia,
carente aun de elementos politicos suficientemente maduros como para
conformar una realidad estatal, aparece vertebrada en torno a los siguientes
elementos:

a) Se asienta sobre tierras de predicacion apostdlica, que convierten su
fe cristiana en algo esencial e irrenunciable.
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Esta idea conecta directamente con lo fradicidn ecuménica del
Cristianismo, que habia convertido la accidén misionera de la
Iglesia, dirigida a fode e! mundo, en una de sus caracteristicas
esencidles y distintivas. Sin embargo, y frente a una posible
interpretacién simbdlica de las palabras de Cristo, la tradicién de
los Catdlogos y los Breviarios habia sefialado con una creclente
precision geografica ios limites de la predicacion apostélica, en un
intento de fraducir practicamente la catolicidad de la Iglesia
dentro del mundo mediterréneo y del proximo oriente. Porgue ante
la Inmensa tarea misionera que se abria méas alld de los antiguos
dominios de Roma, que a todas luces iba a comprometer varios
siglos de actividad de la lglesia, la sola idea de aceptar un
retfroceso en el dmbito de predicacién cubierto directamente por
los apdstoles hubiese supuesto un grave incumplimiento del
mandato expreso de Jesus,

b) Es una cristiandad mentalizada para resistir.

Actitud de resistencia que debe de ser interpretada en dos
senfidos diferentes, por cuanto no sélo se prepara espirtual y
fisicamente para sufrir ias penurias de la persecucion, sino que se
prepara también para defender ia realizacién terrena del Reino de
Dios, creando un espiritu de lucha activa que se complementa con
la actividad misional de la Iglesia y con el sufrimiento testimonial de
los mdrtires. Es una resistencia que se fundamenta en pasgjes
doctrinales gue implican a Dios mismo en la misidn terrenal de la
lglesia y da a sus fieles la seguridad apocaliptica de su triunfo.

c) Tiene un patronazgo celestial, afribuido o Santiago. defensor de la fé
que él mismo frgjo al extremo occidental del mundo.

El patronazgo de Santiago esté pensado para hacer patente el
mensaje apocdliptico del friunfo final a una cristiandad sencilia,
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incapaz de asimilar formulas doctrinales no sacramentales, y cuya
representacién iconogrdéfica llevaria, hacia el siglo X, a subir a
Santiago sobre su caballo blanco® y a intervenir personalmente en
la batalla -en Clavijo o en Coimbra- después de que la Hisforia
Silense hubiese abierto el camino para ello a través de la literatura,

d) Genera un deber y una legitimidad para reconquistar las tierras de
Espana y restaurar el reino visigodo, convirtiendo el esfuerzo militar
de Asturias en algo que se sitGa mds alld de sus conveniencias
polificas internas, para consfituir una empresa de la propia
cristiandad.

e) Forma una unidad de intereses con Occidente, a uno y otfro lado de
los Pirineocs, que demanda solidaridad y ayuda para sostener la
lucha desigual contra el islam.

f) Motiva la lucha con un sentido del deber superior a los iealtades
ferrenas, y otorga al guerrero una responsabilidad salvifica que se
sitia mds alld de cualquier referencia o las iniciativas puntuales de
las propias monarguias cristianas, generando un espititu de lucha
gue cubre Igs deficiencias de un Estado incipiente y se mantiene
vigilante incluso en los periodos de paz estratégica.

2. Del ecumenismo a la resistencia. La instrumentacioén politica del
ideal de cristiandad en Asturias.

La maduracidn de estas caracteristicas propias de la cristiandad del norte de
Espana se produce en un espacio de tiempo relativamente muy corto, gue
comprende aproximadamente el Ultimo tercio del siglo VI, y cuyo centro
estd ocupado sin duda alguna por la obra literaria de Beato, a la que de
forma directa o indirecta se deben las tres grandes obras ya mencionadas.
Las circunstancias de la controversiac con Elipando, |a politizacion
evidenciada por los acrdsticos del O Dei verbum, y los contenidos teoldgicos
y religiosos del Comentario al Apocdlipsis, no dejan duda aiguna de que en
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los tres supuestos estamos ante una respuesta Gnica al gran problema
politico planteado por la amenazadora presencia de los drabes para el
Reino de Asturics.

Sin embargo creemos que tan exagerado seria negar {a evidencia de esta
intfencionalidad, como hacer depender exclusivamente de ella toda la
fundamentacion del fendmeno jacobeo. Porque si bien es cierto que el culto
a Santiago nace en esta época, y con esta intencionalidad tan especificaq,
no existe en cambio prueba alguna para afirmar que el desarrollo siguiente
del fendmeno jacobeo estuviese ya previsto por el autor o los autores de los
textos mencionados, y mucho menos adn, que tal previsién hubiese inspirado
ex ante dichos fextos. Es mds, para que nuestra hipdtesis se confirme, ni
siuiera hay que suponer a Beato una intencionalidad exclusiva ©
principalmente politica, descartando, o pasando a un segundo, plano las
caracteristicas religiosas del Comentario al Apocdlipsis o del himno O Dej
verbum. Basta, a nuestro juicic, con ver que los tres escritos nacen en un
ambiente comdn, dominado por las caracteristicas ideoldgicas ya
mencionadas, y que la obra de Beato es, sin duda, la mdés elevada
expresion, pero no la dnica, de dicho ambiente. Porque, una vez aceptada
esta premisa, la hipdtesis no se dermumba ante la posibiidad de que Beato
no fuese totalmente consciente de la transcendencia politica de sus escritos
y de la amplitud teoldégica de sus significados, y que hubiese escrito mas
motivado por la necesidad de dar una respuesta practica a la situacion de
angustia de la comunidad cristiana producida por las condiciones objetivas
en gue se desarrollaba el reino de Asturias.

Quizd sea exagerado decir, como hace Sachez Albornoz, que la obra de
Beato de Liébana supusc ‘ef primer chispazo de la llamarada que iba a
iluminar la gran mudanza® del reino de Asturias®. Porque no debe olvidarse
que la idea de convertir a Espafia en tierra apdstdlica, que Beato introduce
de forma relevante en la descripcidn de la Didspora., que incluye en la
tercera redaccién de su Comentario al Apocdlipsis, no es nueva ni en el
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fondo ni en la forma; y gue incluso en su intencionalidad coincide en buena
parte con los Cafdlogos greco-bizantinos y con la tradicidon de los Breviarios:

'Hi duodecim sunt Christi disclpuli, proedicatores fidei, et doctores gentium, qui
dum omnes unum sit, singul famen eorum ad praedicandum in mundum sortes
proprias acceperunt, Petrus Roman, Andreas Acaya, Thomas Indiam, lacobus
Spaniam, lohannes Asiam, Mattheus Macedoniam, Filippus Gallias, bartolomeus
Licaonia, Simon Zelotes Aegiptum, lacobus frater Domini lerusalem, Paulo agutem
cum ceterls apostolis nuila sors propria fraditur, quia in omnibus gentibus magister

et praedicator eligitur...”*,

Tampoco debemos pensar en que la simbologia de las *ftierras apostdlicas”, y
el ‘reparfo del mundo” al cuidado de los apdstoles es una formulacion
abstracta, surgida de una interpretacion retrospectiva de los textos de las
Diasporas redlizada a partir de los conocimientos y de la mentalidad de hoy.
Bien al contrario, documentos muy tempranos, como el Privilegio de Ramiro |,
ofrecen una formulacién muy precisa de la idea de apostolicidad, que no
deja dudas sobre el hecho de que, desde el siglo IX, existe una conciencia
clara de la importancia politica y social de esta concepcidon de la misidon
evangélica. Aunque descritas ya hacia principios del siglo X o mds tarde, no
cabe duda de que el Priviiegio de Ramiro | o la Historia Silense recogen
situaciones que. con independencia de su grado de precision histdricas,
formaban parte del acervo culiural de la época de referencia. Asi se
expresa, por ejemplo, el Privilegio:.

"At michi dormienti beatus iacobus hispanocrum protector corporali specie est se
presentari dignatus. Quem cum interrogassem cun admirgtione quisnam esset,
Apostolus dei Beatum iacobum se esse confessus est. Cunque ad hoc uerbum
ulfra quam dici potest obstupuissem, beatus apostolus ait: Numguid ignorabas
quod dominus meus ihesus xpistus alias prouincias aliis fratribus meis apostolis
distribuens totam hispaniomn mee tulele per sorfem deputasset et mee

commisisset protectioni? Bt manu propria manum meam astringens: Conforfare,
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inguit, et esto robustus; ego enim ero tibi in auxilium et mane superabis in Manu

dei sarracenorum a quibus obsessus est innumerabilem" 47

La Didspora del Comentario destaca y potencia el significado de la
dispersion apostdlica en el contexto preciso en el que tal afrmacidn no
puede enfenderse mdas que como un compromiso ineludible de Ia
cristiandad. Y por eso, a nuestro juicio, cumple mds que la afirmacion de
Sanchez Albornoz, el pensar que toda la obra de Beato -sea en realidad
obra de una séla persona o del concreto ambiente intelectual y religioso de
la Liébana-, es el fruto de una respuesta inmediata de los hombres de una
generacién angustiada por la inseguridad, la guerra, y ia agobiante
sensacion de ser minoria dentro de un contexto histdérico dominado por el
poderio politico, econdmico y militar de la Cérdoba musuimana.

Y esa respuesta a un problema comdn, efectuada desde unos supuestos
culturales e histdricos determinados, se fraduce necesariamente en un
proceso social coherente que da como resultado el hecho jacobeo, cuyas
razones intrinsecas no pueden ser comprendidas en el ambito estricto de la
fenomenologia religiosq, y precisan del contexto militar y politico de la
Reconquista para alcanzar una explicacion suficiente. Porgue, en expresion
de R.A. Fletcher, en [a Edad Media el culfo de los santos no es un “suceso’,
sino algo que se hace -"In early medieval europe saints' cults did not simply
happen: they were made™#8; o lo que es lo mismo, No siempre gparece
como efecto espontdneo de la religiosidad popular, © como consecuencia
de un hecho objetive innegable, sino que responde a una construccion
social o religiosa cuya finalidad conduce su desarrollo de una manera
precisa a través de las respuestas individuales a los problemas cuotidianos,
realizadas en el marco de una determinada cultura y de unas concretas
posibilidades.

En modo alguno se trafa de negar la naturaleza religiosa que el hecho
jacobeo reviste en su conjunto, sino de poner de manifiesto que la
explicacién coherente de su construccidn socioldgica precisa de un



325

fundamento anterior, de indole profana, que va escogiendo determinadas
formas de culto y de expresidn religiosa. Y por ello, entre los instrumentos
precisos para llevar adelante la peregrinacién jacobeaq, la ideologia de
‘reconquista’, la insercidén de Asturias en el dmbito politico occidental, y la
fijocion de la legitima posesion cristiana de los tettitorios de Espana
ocupados por los darabes, constituyen elementos principales de todo el
proceso; mientras que el "Camino" de peregrinacion, especialmente en sus
aspectos religiosos, aparece como la férmula instrumental elegida, entre las
posibles, para llevar a efecto la ingente tarea politica y militar de
reconstruccidn del reino visigodo-cristiano, destruido por el islam a principios
del siglo VIII.

Esta explicacién, que invierte el orden tradicional de la causalidad en |a
construccidn del fendmeno jacobeo, y que es en gran medida aplicable a
otros caminos de peregrinacion, no queda invalidado por el hecho de que
la vertiente espiritual o religiosa del Camino acabase por imponerse
definitivamente sobra las razones politicas. Porque aqui estamos hablando
del "esfuerzo inicial' que explica la peregrinacidon y de su desarrollo en |os
primeros tiempos, cuya explicacién causal no se ve afectada por el hecho
de que en el correr de |os siglos se vaya experimentando una profunda
transformacién en los mecanismos culturales y religiosos de la peregrinacion.

Es obvio que al hablar de una ideologia de ‘reconquista” gue subyace en el
"iter" socioldgico de las rutas a Compostela, nos estamos refiiendo a un
fendmeno historico evolutivo y pasajero. Cuatro siglos depues de que Beato
escribiera sus obras, cuando la peregrinacién jocobea alcanza su méximo
esplendor, sélo se mantenian operativos algunos de tos aspectos politico-
sociales y militares gue habian influido en la formacién de la idea de
reconquista” en el Reino de Asturias, mientras que otros habian sido
superados al socaire de las profundas fransformaciones culturales y politicas
de Europa. y a medida que los avances de la guerra relevaban a Cérdoba
de su papel hegemdnico en el terreno militar para transladarlo a Castilla.
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Con la progresiva integracidon de los espacios politicos de Europa y del norte
de Espafa, el Camino de Santiago ird perdiendo sus significados politicos y
militares, y resalfando sus valores sacrales, hasta convertirse en un fendmeno
estrictamente religioso cuyo origen se remite exclusivamente a revelaciones
sobrenaturales y a explicaciones de indole milagrosa, 1o que producird una
merma de la coherencia inferna y de la fuerza social de la peregrinacion,
que se pondra de manifiesfo en Ias profundas criticas realizadas contra el
hecho jacobeo por dadlgunos misticos del Bajo Medievo®, y muy
especialmente por los grandes pensadores del Renacimiento y la Reforma
Protestantest. Sin embargo son estas mismas transformaciones, seguidas en
visidn retrospectiva, las que permiten reconstruir el complejo entramado
ideolégico, religioso y politico gue allenta en el nacimienfo de Ias
peregrinaciones a Compostela, ya que es posibie ver como la depuracién
historica de las causas profanas del Camino coincide precisamente con el
proceso de creacidn de sus explicaciones sobrenaturates.
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Notas

IEditado por Migne: Patrologia Lafina, tomo 96, 893-1030.

2Crénica Albeldense, compilada hacia el 881; Crénica Proféfica, hacia el 883; y Crénica de
los reyes visigodos, llamada también Crénica de Alfonso Hll, compilada alrededor del afio
911. Vid.: Crénicas Asturianas, Edic. de J. Gil Fernéindez, J.L. Moralejo v J.I. Ruiz de ia Pefia.
Editadas por la Universidad de Oviedo, 1985.

Hablamos del "Hempo" escogido, en vez de referimos al ‘momento’; poque si bien no
parece haber dudadas de gue lg oportunidad elegida favorece los objetivos de Beato, son
muchos los que dudan en cambio de que haya sido el obispo Elipande el gue inicid los
ataques al monje Beato, y no a la inversa, La razén aducida para esta tésis es poderosa, ya
que se deduce de una lectura directa de la obra de Beato, quién al comienzo de su Liber

Etherii adversus Elipandum, sive de adoptione Christi filii Dei escribe:

"Legimus lifferas prudentiae tuce anno praesenti et non nobis, sed Fideli abbati mense
octobri in aera 823 clam sub sigifio directas: quas ex relatu advenisse audivimus, sed
eas usque sexto Kalendas Decembris minime vidimus. Cunque nos et fratrermn Fidelem,
non litterarum ilfarurm compulsio. sed recens refigiosae dominae Adosindae perduceret
devotio, audivimus ipsum lbelflum adversum nos ef fidem nostram cuncta Asturia
publice divuigatum. Et cum fides nosfra una esset indissoiuta, coepit inter scopulos
fluctuare navicula, et duae factae erant. Postea cum tranquilifate, non bipertita, sed
tantum videretur una, tunc colloquentes ab invicem diximus: Dormit Jesus in navi, et
hinc inde fluctimus gquatimur, et tempestatum molestias sustinemus, quia importabifis
excitatus est ventus: nulla salus in nobis esse videtur, nisi Jesus excitetur: ef corde et
voce clamandum est, ut ef dicamus: Domine, salca nos, perimus, Tunc surrexit Jesus,
qui in nostra dormiebat navi, qui cum Peltro eramus, Tunc imperavit vento et mari et
facta est tranquilflitas magna. Extunc, Deo miserante. non furbatur ista, quae Pefrum
habet: sed turbatur la, quae Judom hacet. Quomode enim turbari poterat, cui
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preerat jpse in quo Ecclesiae firmamentum esf?” (Migne: Patrologia Lafina; t. 96, 894-
895).

Pero si bien es cierto que dichas palabras apuntan directamente o que Elipando fué quién
inicié la controversia, creemos sin embargo que puede dudarse de dicho aserto, pues el
escrito de Beato lo Gnico que puede probar es gue fué Elipando el primero en escribir, pero
no el primero en acusar, Y esta afimacién es alge mds que un arificio. al proponer una
interpretacion légica de la controversia.

A nuestro juicio el contenido del texto permite entender que el debate entre el monje
lebaniego y el obispo toledano tuvo importantes episodios verbales, antes de que
comenzasen a escribirse las primeras pdginas de su contenido. Y parece que es Elipando el
primero que se ve necesitado de responder a Beato, y no a o inversa, a fravés de esta
canta cuyo recibo -el 26 de noviembre del 785, con motivo de la retirada de Adosinda a un
convenfo cercano d Pravia- acusa el monje al comienzo de su respuesta. Estamos pues
ante una respuesta a determinadas acusaciones que no cabe entender iniciado por
Elipando. va que no existic ningin mofivo para que el primado toledanc hubiese
desencadenado una contienda tecldgica de cardcter personal con un monje recluido en
las montanas cantabraos,

La coherencia se produce si se estima al revés: que Elipando, molesto por numerosas
insinuacionas contra su ortodoxia, provenientas, entre otros de Beato y de Etherio, se ve
obligado a responder; y 1o hace por escrito, dando a Beato la ocasion para desencadenar
publicamente la contienda que buscaba. Y por eso creemos que se puede ostener que oi
iniciador de la confienda es Beato, a pesar de los primeros pdarrafos de su Tratado
Apologético, porgue en él coinciden las razones para hacerlo, y la logica interpretacion
del debate en una época en la que la escritura y el libello eran en cualquier caso
elementos dificiles de producir y de mansjar.

4Contra la idea general, que hace partir la doctrina adopcionista de Felix de Urgel y de
Elipando, el propio Alcuino de York afirma que su origen estd en Cordoba (Cfr.: Epistola ad
Laidradum et Nefridium; Migne: Patrologia Lating, 101). Esta afirmacién de Aleuino, de la
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que no cabe dudar dada su intervencién directa en la controversia y su alta capacidad
intelectual, vendria a reforzar algunas de Ias afirmaciones aqui sostenidas, y especialmente
las que hacen referencia o una considerable presencia del problema doctrinal del
adopcionismo anterior a la carta ‘libello’ de Elipando, y la existencia de fuertes matices
politicos en las motivaciones de esta herejia, ya que entra perfectamente dentro de la
lbgica el pensar que la presidn de los drabes sobre la sede episcopal de Cérdoba era adn

mayor que la producida sobre el metropolitanc de Toledo.

5 La idea segun la cual el adopcionismo de Félix de Urgel v Elipando era una concesidon frente
al poder drabe, instrumentada en base a posiciones similares a las mantenidas tiempo atrds
por Amio o Nestorio, puede verse ya en Ducreux (Historia Eclesidstica General, 6 Siglos del

Christianismo, op. ¢it., pp. 284-285), quien describe esta herefia de la forma siguiente:

‘Imagind, pues, Félix de Urgel, que en todo fué el maestro y la guia de Elipando, que
siendo esencialmente una ia Trinidad, era por consigulente incomunicable, que Jesu-
christo ni era Dios por naturaleza ni 1o podia ser: que tampoco era hijo de Dios por
una generacion propiamente tal, sino por adopcién y eleccién: que la gracia, por Ia
qual le habia elevado Dios a la dignidad de hijo suyo, era el Gnico fifulo que fuvo
parga fener este nombre; y que asi la qualidad de hilo de Dios que se le ha dado, no
fiene mas fundamenfo que esta gracia de adopcion. Por este sisterna que hacia
simples las cosas, inteligibles y faciles de comprender, queria félix disipar las nubes que
ofendian al mahometano, al judio y al filésofo, e indemnizar ef christianismo de Ia
acusacion de la idolatia’.

Fuera del contexto del sigio VI, en el gue todavia la Iglesia sentia amenazada la unidad de
su cuerpo doctrinal basico, la posicion de Elipando seria susceptible de una interpretacion
orfodoxa, o que abunda en la infencionalidad consciente del atague de Beato. Vid.
Khowles, M.D.. "La Iglesia en la Edad Media”, en Nueva Historia de Ia Iglesia, dirigida por LJ.
Rogier, R. Aubert , M.D. Knowles, y A.G. Weiller. 5 vols. Ediciones Cristiandad, Madrid 1964,
tomo i, pp. 61-64,
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La conexidn entre las doctrinas de Elipando (siglo Vi) y de Arrio (siglo IV), fue establecida ya
por Aleuino, el célebre filbsofo y tedlogo de la corte carolingia (Vid.: Ducreux: ibid), aunque
el propio Elipando acusaba a su vez a éste y a Beato de arrianismo. El fitulo de la carta que
Elipando dirigi® a Alcuino (cltado por Cid, C.: Santiago el Mayor en el texto y en Ias
rminiaturgs de los codices del "Beato”, en Compostelianum, X, 42, 1965, p. 241 -597-), en
contestacién a la que habia recibido de éste deja plena constancia de la acritud de la
controversia y de la confusidn doctrinal en que se movia:

‘Al reverendisimo hermano. el diacono Alcuino, no ministro de Cristo, sino fétido
discipulo del por antifrasi Beato, nuevo Arrio gparecido en la regién de Austria en los
tiempos del glorioso principe, adversario de las doctrinas de los venerables Santos
Padres Ambrosio, Agustin, Isidoro y Jerdnimo; eterna salud en el Sefior si se convierte y
sf no lo hace etferna condenacién’,

SEl lamado Concilio de Sevilla, que debid celebrarse entre los afos 782 y 784, no estd
documentado como tal entre los Concilios reconocidos por la Iglesia; algunos autores,
como Heil, prefieren catalogarlo como un “sinodo’, al suponer que la sifuacidn politica de
Sevilla hacia mposible la convocatoria de un Concilio sin ia infervencidon de! Emir. La
prusba de su existencia se deduce de la carta de Elipando al abad Fidel -a ia que Beato
alude al comienzo de su Tratado Apologético-, en la que Elipando habla de una reunién
en Sevilla para enmendar a Migencio: ‘ut quod ego, ef ceteri fratres mei in Ispalitanis tanto
tempore dijudicavimus et Deo auxiliante tan in festis Pascalium quam in caeteris erroribus
Migezianosrum heresim emendavimus,...” Vid.: Carta de Elipando a Fidel, publicada en el
Corpus scripftorum mozarabicorum, Edicion de J. Gil, 2 tomos, Madrid. 1973; tomo |, p. 81.

’Para Migencio la Trinidad estaba integrada por David, Jests y Pablo, Supeditaba la
capacidad para ejercer ei sacerdocio al estado de gracia; establecia cierfas restricciones
alimentarias, y consideraba a Roma como una nueva Jerusalén, y a su pueblc como santo.
Vid. Abadal, R.: La batalla del Adopcionismo en la desintegracion de la iglesia visigoda,
Barcelona 1949, pp. 38 v ss.
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8Carta de Elipando a Fidel, Ed. de J. Gil; op. cit., tomo |, p. 74.

? Cfr.. Cordn, Sura 3, 40-52. De una forma expresa se dice: “Jesls es, anfe Dios, igual que
Adan, al que creé de polvo', (Corgn, 3. 52). Las mismas expresiones, odn mds
contundentes, pueden verse en la sura 5, 76-81, enfre cuyos preceptos destacamos (5,76).
'Son infieles quienes dicen: 'Dios es el Mesias, hijo de Maria'....". También en g Sura 5, 109-
120, pueden leerse algunos pdrrafos dedicados a establecer la condicion de Jestis como

un profeta, y no como Dios.

La Suwra 19, 20-36 estdn dedicadas Q lo "Anunciacidn” y ol "Nacimiento de Jesds', con la
coincidencia de que en el versiculo 36/35 aparece lg figura de la "adopcion' como
sindnimo de paternidad no fecudante, en una linea perfectamente relacionable con las
herejics adopcionistas crisfianas. También en 43, 57-97 se establece la mision "profétfica” de

Jesls, con alusiones a su regreso a la fierra, de nueve, antes del fin del mundo.
Ovid.. Sterlinhg, H.: Los Beatos de Liébana y el Arfe Mozdrabe, op. cit., pag. 54, y 86-89.
1Vid.: Confessio fidei Felicis, editada por Migne: Patrologia Lafina, 96, 882-888,

12El Conciiio de Nicea, primero de los llamados ‘ecuménicos”, se celebrd el 20 de mayo del
ano 325, vy reunid a trescientos obispos. Auspiciado por la autoridad imperial de
Constantine, condend las doctrinas de Amio, v, sobre la base de una propuesta de Eusebio
de Cesaréq. redacté unag profesion de fé cuya claridad ha sido decisiva en la conservacion
posterior de ia unidad de la Iglesia, inaugurando ademds ia linea de las interpretaciones
teoldgicas de la reveiacion, a partir de la infroduccion de nuevos términos susceptibles de
adqguirir categoria dogmdtica. Los decretos de Nicea establecieron la doctrina sobre la
Trinidad, basada en que la generacidén del Hijo v del Espirifu Sanfo se produce ‘ab etermno’,

y en gue no existe subordinacidon de ombas ¢ la persona del Padre.

13Menéndez y Pelayo (Historia de los heterodoxos espanoles, I2, 1917, p. 292) califica el Liber
Etherii adversus Elipandum, sive de adoptione Christi filli Dei como una “aigarada feoldgica
propia de un cantabro”
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‘Libro barbaro, singular y atractivo, donde las frases son de hierro, como forjadas en
los montes que dieron asilo y trono a Pelayo. Libro que es una verdadera algarada
teoldgica, propia de un cdantabro del siglo VIl Construcciones plimbeas,
embarazosas y oscuras se mezclan con antitesis, palabras rimadas y copia de
sindnimos, en medio de cuyo farrago. signo aqui de las candideces de la infancia y
no de la deblilidad senil, asoman rasgos de elocuencia nervuda, varonil y no
afectada. que si en ocasiones estuviera templada por un poco de dulzura, refraeria o
Ia memoria el libro 'De virginitate', de San lidefonso”.

Almann, por su parte, colifica de “tendenciosa’ la exposicion que hace Beato de o
doctrina de Elipando ('L'adoptionisme espagnol du Villere siecle”, en Revue des sclences
religleuses 18, 1936). Y también Abadal insiste en esta linea de andlisis, poniendo de
manifiesto tanto la tendencicsidad de quien aprovecha una ‘frase desgraciada” de
Elipando para atacarle, como la actitud det “ave de presa” que se deriva de los escritos de
Beato (Lo batalla del Adopcionismo en la desinfegracion de la Iglesia visigoda, Barcelona
1949, pp. 51-65).

14vid.: Khowles, M.D.: ‘Lo Iglesia en la Edad Media", en Nueva Historia de la iglesia, dirigida
por LJ. Rogier, R. Aubert , M.D, Knowles, y A.G. Weller. 5 vols. Ediciones Cristiondad, Madrid
1964, tomo I, p. 63.

150laglie, I.: Revolucion Isiémica en Occidente. pp. 428 y ss.
léGaroudy, R.: £l islom en Occidente.. op. cit.. pp. 25-32.

Garaudy, R.: E iskam en Occidente. Cérdoba capital del pensamiento unitario. Breogan,
Madrid 1987, pp. 24-25.

18La virulencla verbal de la controversia enire Elipando y Beato fué enorme. Asi, por
ejemplo, al calificativo de “ovis morbida” con que Elipando defina a Beato, éste contesia
denomindndoie precisamente ‘fupus® "se os presenfardn vesfidos de oveja, y por denfro
son lobos depredadores”. En la misma linea. ya hemos visto la referencia de Elipando a
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Beato en su contestacion a Aleuino: Al reverendisimo hermano, ef diacono Alcuino, no
ministro de Cristo, sino féfido discipulo del por antifrasi Beafo, nuevo Artlo aparecido en la
region de Austria...”, (citado por Cid, C.: Santiago el Mayor en el texto y en Ias miniaturas de
los cédices del 'Beato', op. cit., loc. cit.). Sin embargo da la impresion de gue incluse en la
vehemencia del insulto es posible rastrear la temdatica que alienta el fondo del debate, a
través de formulas metaforicas sacadas por regla general de las escrituras, y que fienden a

reforzar Ias acusaciones heréticas formuladas,

Entre esas injurias cita SGnchez Alboméz el de *tesficuium Antichristi’, que él traduce por
festiculo del Anticristo”, y que aporta como prueba de la *hispana vehemencia® del monje
de Liébana (Estudlios sobre Galicia..., op. cit., p. 408-409). También €. Cid cita la misma
frase, conftenida en el apartado De Christo et ejus corpore del Tratado Apologético,
aludiendo a ella con las palabras “pintoresco calificativo’ que induce G pensar en und
interpretacion similar a la de Sanchez Alboméz (C. Cid, op. cit., loc. cit.). Sin embargo a
nuestro juicio la frase "testiculum Antichristi’ utllizada por Beato debe de traducirse en
relacion con el capitule 13 del Apocalipsis, e inferpretar gue |a palabra “festicuium” as un
diminufivo despectivo de 'fesfes” (que deberiamos traducir por testigo o anunciador, y que
alude a la capacidad de enganar que se afribuye o los profetas del Anticristo en los textos

apocalipticos.

Por todas estas razones parece que la intencidn de probor la hergjia del contrario
predominaba sobre cualquier otra, y que Ias frecuentes injurias, lejos de conducimos a o
que podria ser, en palabras de Menéndez Pelayo, "una algarada teoldgica’, nos lleva a
creer en formas de expresidn muy pensadas para situar al contrario en el terreno

resbaladizo de la heterodoxia.

19La frase esta recogida por Beate y Etherio en el Tratado Apologético (Liber Etherii adversus
Elipandum. sive de adoptione Christi filii Ded, que en la parte que elios denominan
Symbolum fidei elipandianae recoge con Anime apologético los posiciones de Elipando.
Vid.. Migne. Pafrologia Latfing, 96, 895.
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2Abadal, en su obra Lo batalia del adopcionismo en la desintegracion de la iglesia
visigoda, op. cit,, introduce los argumentos pcliticos en la controversia adopcionista,
suponiendo que en ella se reflegjan en parte los intentos de lo iglesio franca por controlar o
la fragmentada iglesia de Espara. En la misma fineqa, v creo que con los mismos
argumentos, puede entenderse la aportacién de M.C. Diaz y Diaz al Diccionario de Historia
Eclesiastica de Espana (Madrid, 1972), en la ficha sobre adopcionismo (vol. I, 912)

2lWVednse las palabras de Diaz y Diaz (Diccionario de Historia Eclesiastica de Espaia, op. cit.;
loc. cit.):

‘Se ha querido hacer de Félix el verdadero fautor del adopcionisrno del que Ellpando
de Toledo seria simple seguidor; la tésis fué sostenida ya por sus confrincantes,
empenados en concentrar sus ataques contra Félix sGbdifo del emperador franco, de
la misma manera que Alcuino sostenia el origen cordobés de la herejia y su cardcter
de sincretismo isiamico. Probablemente se fratabaq, por el contraric, de una leattad

mai enfendida hacia Toledo contra fa tendencia absorbente de ia iglesia Franca’.

223 opone radicalmente a la interpretacion politica del adopcionismo, B. Jiménez Duque;
vid.: La espiritualidad romano-visigodan y muzarabe, edit. por la Universidad Pontificia de
Salamanca vy la Fundacién Universitaria Espanola, Madrid, 1977, pp. 226.

Entre los enemigos del adopcionismo situados dentro de las iglesios mozdrabes se cita
comunmente a Teudula, metropolitano de Sevilla; mientras que entre los simpatizantes del
adopclonismo en ftlerras del norte, vinculadas a Asturias o préximas a la Influencla
carclingia, se cita a Félix, obispo sufrgdneo de Urgel; a Ascérico, obispo de Astorga o de
Braga; vy al abad Fidel, el destihatario del "libellc” de Blipande contra Beato.

2Esta comunicacién a Carlomagno no debe de conectarse, @ nuestro juicio, con una
posible subordinacion pofitica al imperio Carolingia, ni con una posible peticidn de tutela
porparte de la Iglesia Franca. No parece que Asturias haya sentido nunca la tentacion de
dejarse asimilar por el gran rey de los Francos. A po que apunta la actitud de Beato es a un
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reconocimiento de las bases Ideolégicas del Imperio Carolingio, basadas en la méxima
identificacidn entre orden politice vy cristiondad. Por esa via se esperaba ganar legitimidad.

prestiglo y ayuda para lo gran guerra que se empezaba o gestar en el norte.

24vid.: Fletcher, R.A.: St. James's Catapult / The Life and Times of Diego Gelmirez of Santiago
de Compostela. Clarendon Press; Oxford, 1984:; pp. 55-56 vy 65.

25 |iber Ftherii adversus Flipandum, sive de adoptione Christi fili Dei. Migne: Patrologia
Latina, t, 96, p. 894).

2gngels, O.. "Os comezos do sepuicro esparniol de Santiage...", op. cit., p. 198,

27kl patronazgo de Santiago se consolidaria rapidamente. El Privilegio de Ramiro 1. cuya
tradicidn se remonta o mediados del siglo X, aunque no deja constancia escrita hasta el
siglo XI, harig una formulacién muy clara de esta idea de patronazge gue se inicia con el
himno mozarabe O Dei verbum. De acuerdo con la narracién del Privilegio de Ramiro |
(segun la copia de mediados del siglo Xli conservada primero en el Archivo de Ia Catedral
de Orense y luego en el de la Catedral de Santiago de Compostela, y editado por A. Lopez
Ferreiro en: Historia de la Santa A.M. Iglesia de Santiago de Compostela, op. cit. tomo |,
1899, pp.134) es el propio apdstol quien se aparece a Ramiro | diciendo:

‘Numaquid ignorabas quod dominus meus ihesus xpistus alias prouincias aliis fratribus
meis apostolis distribuens tofam hispaniarm mee fufele per sorfem deputasset ef mee
commisisset protectioni?”,

28Esta narracion se incluye en el cap. XIX del libro Il del Codex Calixfinus: MIRACLM S IACOBI
A DNO PP CALIXTC CONSCRIPTUM (f. 152 v.-153 v.). El texto citado se comesponde con la
transcripcién de dicho capitulo efectuada por Whitehill, op. cit. pp. 283-285, Para la
froduccion puede verse: Moralejo, A.; Torres, C.; Feo, J..  Liber Sonctl Jacobi "Codex
Calixtinus", op. cit., p. 375,
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PHistoria Silense, ed. de F. Santos Coco, Madrid, 1921, p. 75. Texto reproducido y traducido
por M.C. Diaz y Diaz en: Visiones del mas alld en Gadlicia durantfe la Edad Media, Biblidfilos
Gallegos, Biblioteca de Galicia XXV, Santiago, 1985; pp. 142-143,

30EI Privilegio de Ramiro | aparece otorgado en Calahorra, el dia 25 de mayo del afo 834, El
documento que actualmente se conserva es una copia del siglo XIl, atribuida al candnigo
cardenal Pedro Marcio, vy basada en un original que no se conoce. Esta copia en la
actudlidad se reputa falsa con casi tofal unanimidad, y su origen se explica en base a la
necesidad de justificar los abundantes privilegios de que disfrutaba la Iglesia Apostdlica, o,
como cree Sanchez Alboméz, para transformar un privilegio de menor alcance, nacido a
raiz de la batalla de Simancas (839), e otro de mayor dicance y entidad. La
documentacion de este Privilegio se encuentra en el Archivo de la Catedral de Santfiago
(carp. 7. n?% 1), en un pergamino de 740 * 560 mm,

Sobre los origenes y contenidos del llamado Diploma de Ramiro 1, vid.: Fletcher, R.A.: St
James's Catapulf. The Life and Times of Diego Gelmirez of Santiago de Compostela, Oxford
University Press, 1984, pp. 293-294.

31 Privilegio de Ramiro 1, editado por A. Lépez Ferrelto en; Historia de la Santa A.M. Iglesia de
Sanfiago de Compostela, op. cit. tomao I, 1899, pp.134-135.

32Fletcher, R.A. St. James's Catapult. The Life and Times of Diego Gelmirez of Santiago de
Compostela, op. ¢it., p. 294.

3sicart Giménez, A.: ‘La iconografia de Santiago ecuestre en la Edad Media’, en
Compostelianum, XXVII, n. 1-2, 1982, pp. 11-32, y especiamente en 28.

Jsanchez Albomoz, C.: Estudios sobre Galicia en la temprana Fdad Media, op. cit., pp. 490-
500,

Bbid., p. 491.
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bAImazén, V.. Gallaecia Scandinavica. Introduccién & estudio das relacidns galaico /

escaninavas durante a idade Media. Galaxia, Vigo. 1986., p. 126.129.

3’Davies, Hofon and Marie-Héléne: Holy Days and Holydays. The Medieval Pilgrimage fo
Compostela. op. cit., pp. 52-53.

3BUna representativa figura de Santiago con lo cruz como ensefa puede verse en el Tumbo
de la Ciudad de Sanfiago (1538-1586), . Xll. Sobre dicha figura y sus antecedentes Cfr.:
Santiago, Carmino de Europa, (Catalogo de la Exposicidn). Santiago 1993, p. 423-424.

¥Tumbo B. Archivo de la Catedral de Santiage de Compostela, 2. Data de 1326, y fué
continuado hasta el siglo XV. Consta de 239 ff., sobre pergamino, de 455 * 316 mm, y fué

encuadernado a finales del sigio XVl en piel marrdn sobre tabla,

40Sobre la conquista de la Sede compostelana por el Arzobispo Don Berenguel de Landoria,
Cfr.: Diaz y Diaz, M. C. (et alL): en la Infroduccion a la edicidn de los Hechas de Don
Berenguel de Landoria, Arzobispo de Santiago. Universidad de Santiago, 1983, pp. 12-19.

4Estg visibn quedd registrada, junto a ofras, en la Gesta Berengari de Landoria
archiepiscopi Compostellani, Ed. cit., & 64, 695:

‘Die efiam mortis ipsorum, dum actu hrucidarentur, quidam honesto uiro uigilanti
apparuit uisio sequens: uidebat namaue bedtum lacobum supra cacumen dicti castri
ense euaginato discurrentem et hinc inde uirliter percucienfern ac cum palio suo

tergentem ensem cruentafum et recludentem postmodum in uaginam’,

4 a leyenda de la batalla de Clavijo se narra en el llamado Privilegio de los votos, o
Diploma de Ramiro, redactado hacia 11580, y que recoge una explicacién de los Votos
hechos por el Rey Ramiro al Apdstol en memoria de la batalla librada contra los sarracenos
en la colina de Clavijo, y que puso fin al ‘fribufo de las cien doncellas” Perdido el
documento original, existe una copia en el Cédice Complutense (Biblioteca Nacional de

Madrid, sg. 1358, f. 70-74). y recogida a su vez en el Corpus Pelagianum (Biblioteca Nacional
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de Madrid, sg. 2805), A. Lopez Ferreiro reproduce también una versién del Privilegio de los
votos sacada de una copia de mediados del siglo Xl que se conservo en el archivo de la
Catedral de Orense, y que mds tarde pasé al archivo de la Catedrai de Santiago; vid.:
Historia de la Sanfa A.M. Iglesia de Sanfiago de Composfela, op. cit., tomo I, pp. 132-137,

La cludad de Coimbra fué conquistada el afio 1064 por Fernando | de Ledn. La tradicién
seguin la cual el Apostol Santiago intercede a favor de la milicia cristiana esté recogida en
la Historia Silense y en el Codex Calixtinus, aungue con matices diferentes. Los textos en latin
y castfellano de ambas cronicas pueden verse en: Diaz y Diaz, M.C.: Visiones del mds alld en
Galicia durante la Edad Media, Biblidfilos Gallegos, Biblioteca de Galicia XXIV, Santiago,
1985; pp. 123-143.

Ssicart Giménez, A.. ‘La iconografia de Santfiago ecuestre en la Edad Media®, op. cit, pp.
28-30.

4 FEstudios sobre Galicia...., op. cit., p. 397.
45Edicién de H.A. Sanders, Roma 1930, 116,

4 o botallo de Clavijo, sobre cuya realidad histérica se ha vertido una inmensa literatura,
sigue ofreciendo hoy importantes enigmas para los investigadores. Vinculada al céiebre
fributo de 'lg cien doncelias’, su narracién aparece impregnada de ribetes miticos que
hacen dudar a muchos autores de la autenticidad del mismo. Sin embargo existen tarmbién
autores que dan por cierta esta batalla, y que vincuian el nacimiente del ‘tributo de las
cien doncellas” ol rey Mauregato, al mismo que hemos visto reflejado en el acréstico del
himno O Dei verbum, y cuyo reinado coincidio con el momento mds fecundo de la
produccién literaria del monje Beato de Liébana.

Sin embargo hemos de precisar también que a los efectos de un andilisis politoldgico del
fendémeno jacobeo, efectuado a biravés de una reconstruccidn causal y funcional de sus
diversas etapas, no slempre es relevante la veracidad histérica de los hechos narrados, ya

gue a veces puede ser incluso mds reveladora de una intencionalidad politica la
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construccidon doctrinal a partir de o leyenda gue aguella que se deriva de 1os hechos
mismos, puesto que, obviamente, siempre es mds facil dan coherencia a una narracion

fantdstica que adecuar

47 Vid.: Privilegio de Ramiro I, editado por A. Lépez Ferreiro en: Historia de la Santa A.M.
Iglesia de Santiago de Compaostela, op. cit. tomo Il, 1899, pp.134.

4BFletcher, R.A.: St. James's Catapult. The Life and Times og Diego Gelmirez of Santiago de
Compostela; Clarendon Press, Oxford, 1984, p. 68.

®Ya hemos mencionado las reticencias gue habian mostrado algunos Padres de Ia Iglesia
hacia los masivos movimientos de peregrinacion, y entre ellos San Gregorio de Nyssa, San
Agustin y San Juén Criséstomo. Mucho més tarde, en pleno auge de las peregrinaciones, el
franciscanc Bertolde de Ratisbona hacia una contraposicién mistica entre los restos de un
cadaver, gue se encueniran en Santiago, y el cuerpo de Cristo que el cristiano se puede
encontrar cada dia en la Eucaristia, Mas tarde serd el beato Giordono da Rivalta quién
rechaza los méritos de la peregrinacidn por si misma: "Questo andare ne'viaggi...io tho per
nienfe’. Ofros predicadores insistirdn en la misma linea de crifica, hasta flegar a Tomés de
Kempis -¢ al autor de la Imitacidon de Crisfo- quién infroduce en sus paginas un dicho,
recogido también por la cultura popular alemana, gue pone de manifieste la baja estima
de los misticos por la peregrinacion: ‘Qui muito peregrinantur raro soctificanfur’. Y desde
otro punto de vista, también Bernardino de Siena ataca a los gque creen salvarse por fa
peregrinacién, y no por Cristo, v dejondo caer sobre esta prdctica sus sospechas de
supersticién y de insana curiosidad mundana. Vid.: Vézquez de Pargaq, L., Lacarrg, J.M., Uria
Riu. J.. Las Peregrinaciones a Sanfiago de Compostela, op. cit,, t. 1. pp. 112-114,

S0La animadversién de los “reformadores* hacia las peregrinaciones se fundamentaba en
dos clases de argumentos: unos que hacian referencia a las formas de religlosidad popular
gue empanabaon el mensaje espiritual de la fe cristiana, y ofros gue tocaban directamente
al problema de las indulgencias, so pretesto de las cuales se habia Iniclado el movimisnto
de Reforma.
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En un primer momento Lutero habia atacadoe las practicas frecuentermente corruptas de los
peregrinos, pero no su fundamento mistico y doctrinal, tai como puede verse en sus
Resolutiones de virtute indulgentiarum ad Lecnem X, en cuya Resolucion 40 deja constancla

de la, a su juicio, escasa motivacion religiosa de la multifud de peregrinos:

'Quid ergo dicis de peregrinantibus Roman, Hierusalem, S. lacobum, Aquisgranum,
Treverim, multasque dlfias regiones et loca causa Indulgentiarum;  item in
dedicationibus Ecclesiarum?. Peregrinationes istae fiunt mulfis causis; rarissime iustis”.

Pero posteriormente Lutero haria adn mas radical su postura, rechazando fotalmente la
practica de las peregrinaciones. Vid.: Vazquez de Parga, L., Lacarra, J.M., Uria Riu. J., Las
Peregrinaciones a Santiacgo de Compostela, op. cit., t. |, pp. 111-112. También; Almazén, V.:

‘Lutero y Santiago de Compostela”, en Compostellanum, 32, (1987) 533-55¢.

Fuera del amblito de ia Reforma, pero dentro del espiritu renacentista, también Erasmo
reqiizé una critica acerva a los peregrinos y a sus motivaciones, dedicando al tema uno de
sus didlogos -Peregrinatio religionis ergo- en los famosos Colloquia familiraia. (Ibid., p. 114). Y
con expresa mencién de la peregrinacién a Santiago, o critica de Erasmo se refleja
también en su obra Stuftiice Laus, cuyos términos hemos recordado ya antedormente: “Est
Hierosolyman, Roman, aqut divum Jacobum adeat, ubi nihil est i negotii, dom( refictis cun
wxore liberis'. Erasmus: Stuttitioe laus, XLV, Ed. Bosch, Barcelona, 1976. p. 230.
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