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INTRODUCCION

En un pasaje clave del Baladro del sabio Merlin con sus profecias, version hispanica de la
Suite Post-Vulgata francesa, escrita en los afios 1230-1240, el profeta eponimo se dispone a
revelar a la corte del reino de Logres la ascendencia real de Arturo, todavia joven monarca de
origenes oscuros al que los sefiores bretones no terminan de aceptar como gobernante. Antes de
proceder a semejante anuncio, Merlin decide respaldar la verdad de sus palabras mediante una
auto-afirmacion de sus poderes: “yo s6 Merlin, que por gracia de Dios sé las cosas escondidas e
escuras e las que han de ser muchas dellas; e esto sabés vos bien, por onde me devés creer lo que
os dixere”.!

Hacia el final de esta misma obra, el narrador propone, en un espiritu similar, una sintesis en
torno al personaje del mago bretdn, la cual recapitula su anterior caracterizacion, al mismo
tiempo que prepara el tragico desenlace de esta versién de su biografia:

Verdad es que Merlin [...] fue el més sabio ombre del mundo e que mas supo de las
cosas gue eran por venir, sino Dios. E ningin ombre non sabe quien fablase tan
maravillosamente de las cosas pasadas e de las que heran por venir. [...] Mas sin
falta, por el grand saber que avia, fabl6 tan escuramente, que no podia honbre
entender lo que dezia, porque dixo en el Libro del sancto Greal que sus profecias no
serfan sabidas fasta que fuesen pasadas.

Estas dos citas nos revelan indirectamente las principales caracteristicas de la nocion de
‘profecia’. Quiza la primera que debamos dilucidar sea la que mas confusiones ha provocado, o
sea, la relacion entre la profecia y el tiempo. Merlin tiene el poder de “fabla[r] [...] de las cosas
pasadas e de las que heran por venir”, es decir que el don de profecia se sittia fuera del fluir
temporal, pues el saber del oraculo tiene una validez atemporal y puede revelar eventos de
cualquier punto del eje del tiempo. Juan de Orozco, en uno de los primeros tratados tedricos
sobre la profecia en el &mbito hispanico, subrayaba precisamente, mediante ejemplos biblicos, la

independencia de la profecia respecto a cualquier ubicacion temporal:

L El baladro del sabio Merlin con sus profecias. Transcripcion y estudios, ed. de Marfa Isabel Herndndez, Cajastur —
Trea — Universidad de Oviedo, Gijon, 1999, 2 tomos, t. 2, p. 78b.
2 Ibid., p. 170a.



la prophecia propia es, de las coflas que eftan por venir, aunque tambien de las cofas
palladas, y que no [e [abian, (e dize prophecia, como es la de Moyfes en el
Pentatheucho, delcrubriendo el origen y la fabrica del mundo, en que tantas opiniones
falfas tenian las gentes. Tambien es prophecia la que dize las colas del tiempo
prelente quando eftan encubiertas, y no [e [aben; como fue en fan luan el declarar la
venida de Chrifto, y moftrarle con el dedo a los que no le conocian.®

Por tanto, la profecia no debe confundirse con la prediccion, entendida como revelacion de
eventos solamente futuros. Como prosigue Juan de Orozco, el anuncio de sucesos posteriores es
evidentemente el caso mas frecuente, puesto que concierne a elementos mas dificiles de acceso
para el saber humano: “Y porque las cofas prelentes o las que ya han paflado tienen mas razon
para [er conocidas, y las que efltan mas lexos de poderfe faber por el conocimiento del hombre,
fon las que eftan por venir, y [on contingentes, por elto [on mas propias de la prophecia y le
pertenecen”.* Sin embargo, no hay que perder de vista que la ‘profecia proyectiva’ no es sino un
caso particular de profecias. Podemos, efectivamente, retomar aqui la distincion que propone
Javier Roberto Gonzélez, especialista de esta cuestion respecto al género caballeresco, en funcion
del ambito temporal concernido por la revelacion, una distincion:

entre discursos proféticos prospectivos (aquellos que narran, mencionan o describen
acciones o estados que se verificaran en una instancia temporal posterior dentro de la
historia narrada), discursos proféticos actuales (aquellos que narran, mencionan o
describen acciones o estados que se verifican, puntual o durativamente, en la misma
instancia temporal a la que corresponde el enunciado de la profecia), y discursos
proféticos retrospectivos (aquellos que narran, mencionan o describen acciones o
estados que ya se han verificado en una instancia temporal anterior dentro de la
historia narrada). Las profecias actuales y retrospectivas, ademas, no se limitan, segun
los casos, a referir acciones o estados desconocidos o ignorados, sino que también
interpretan o revelan el sentido profundo de acciones o estados ya conocidos.’

Si la profecia no se define por su relacion con el futuro, entonces ¢cémo conceptualizarla? Las
palabras de Merlin presentan otro elemento de respuesta. El profeta se jacta de saber “las cosas
escondidas e escuras”: el don de profecia no permite, pues, acceder a una porcion especifica del

fluir temporal, sino al conocimiento de un saber tedricamente oculto, incomprensible o fuera del

* Tratado de la verdadera y falsa prophecia. Hecho por Don luan de Horozco y Couarruuias Arcediano de Cuellar
en la Santa Yglesia de Segouia, Juan de la Cuesta, Segovia, 1588, cap. II, fol. 8r. Desato las abreviaturas y respeto las
demas grafias.

* Ibid., fol 8v.

> Javier Roberto Gonzalez, “Pautas para la caracterizacion del discurso profético ficcional como clase de texto: las
profecias del Palmerin de Olivia”, Incipit, XVVI1I (1998), pp. 107-158, la cita p. 140. Cabe precisar que, en el ambito
literario, las profecias de los distintos textos que estudiaré pueden concernir a hechos pasados, presentes o futuros,
segln la cronologia intratextual de la historia —y no del relato— y, a veces, segin una cronologia extratextual que
pretende iluminar ciertos acontecimientos histdricos.



alcance de la mente humana. El futuro constituye s6lo uno de los &mbitos normalmente
inaccesibles para el saber del hombre. Pero existen también facetas del pasado o, incluso, del
presente que pertenecen a esta esfera prohibida: asi el misterio de los origenes o los pensamientos
ajenos. Retomaré entonces aqui la definicion de la profecia propuesta por J. R. Gonzélez:
“definimos profecia como el conocimiento de una verdad oculta al entendimiento natural de uno,
varios 0 todos los hombres, ya por defecto de la facultad cognoscitiva humana, ya por
incognoscibilidad intrinseca de la verdad en cuestion”.® El milagro operado por la profecia
corresponde, pues, a la paradoja de poder conocer lo incognoscible. El paradigma de semejante
saber es el que atafie a los misterios de la divinidad, inalcanzables para la mayoria de los
hombres, excepto para algunos elegidos, a los que Dios otorga la gracia de entrever partes de
ellos y que acceden asi al estatuto de profetas.

La relacion entre la trascendencia —generalmente representada por una divinidad— y un ser
humano forma la base del don de profecia. Etimoldgicamente, el término zpogsitne no significa
“el que habla sobre el futuro”, como se suele pensar,’ sino “el que habla en lugar de otro”.® El
profeta desempefia la funcion de intérprete o de mensajero entre un otro de naturaleza divina y la
humanidad. Este tipo de relacion con la trascendencia se instaura en multiples &mbitos culturales:
en la Antiguedad griega, la Pitia de Delfos da a conocer a los hombres los avisos de Apolo y las
sacerdotisas del santuario de Dodona, en Epiro, los de Zeus; en el Antiguo Testamento, Jehova
trasmite sus voluntades a los hombres gracias a numerosos profetas, entre los que destaca Moises,
unico en sostener la vision directa de la divinidad; en el Nuevo Testamento, es el propio Cristo el
que revela a la humanidad los disefios de Dios Padre, etc. Lo mismo ocurre con la figura de
Merlin, derivada de una mitologia celta cristianizada y que obtiene su poder profético “por gracia
de Dios”, seglin los términos del Baladro. El origen divino del conocimiento del profeta tiene
también como consecuencia el caracter de absoluta verdad de las revelaciones y les confiere, por
tanto, una total fiabilidad, como subraya Merlin mas arriba: “por onde me devés creer lo que os

dixere”.?

® Ibid., p. 108.

" Juan de Orozco se hace el eco de tal interpretacion: “El nombre de propheta, es de la lengua Griega del verbo que
fignifica dezir las colas antes que [ean” (op. cit., cap. 11, fol. 8r).

8 Véase André-Marie Gérard, Dictionnaire de la Bible, Robert Laffont, Paris, 1989, s. v. ‘Prophétisme’, p. 1139b
(indico por a o b la columna donde se encuentra la cita).

¥ La amplitud del conocimiento profético y su certeza explican la asimilacion entre el profeta y el sabio, tal como
ocurre en el titulo del Baladro del sabio Merlin. Juan de Orozco también iguala estas dos figuras: “demas de (aber lo
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La concepcion cristiana de un Dios omnisciente y todopoderoso refuerza la verticalidad y el
sentido Unico de la relaciéon con el profeta, asi como la certeza de los anuncios: “el faber con
certidumbre las colas que eltan por [uceder, y no dependen de caulas necellarias [olo es Dios, y
no pueden las criaturas [in reuelacion fuya alcancarlo”.*® Del mismo modo que Dios constituye la
fuente del saber del profeta, representa también el paradigma del saber méaximo, respecto al cual
se puede medir el alcance profético de su enviado: “Y demas de [erle a Dios todo claro y
manifiefto por eftar en todo lugar, y ferle prefentes los tiempos todos, como Dios [ea el fummo
[aber [...] folo Dios es, el que fabe quanto ay que [aber de lo que ha paffado y palla, y de lo que
efta por venir”.'* El profeta no goza de un saber limitado por las pobres capacidades humanas,
sino de una omnisciencia que lo acerca a la divinidad. Sin embargo, es esta misma divinidad la
que constituye el limite del saber profético, pues es a la vez origen y modelo inalcanzable de este
saber. Si bien Merlin representa, en el mundo arturico, la méas alta sabiduria, nunca se le puede
equiparar con la de Dios: el mago es quien “mas supo de las cosas que eran por venir, sino Dios”
(subrayo).

Ademas de la dicotomia que separa el saber del profeta del saber divino, las citas del Baladro
del sabio Merlin hacen aparecer otra distincion relativa a la profecia: me refiero a la distincion
entre el saber detenido por el mago bretén y su comunicacion a los demas hombres. Los
conocimientos otorgados al profeta mantienen su naturaleza sagrada al oponerse a una fécil
difusion entre los mortales, tal y como el texto del Baladro opone las repetidas formas del verbo
“saber”, que se acumulan a lo largo de las citas, a la incomprension final de los hombres: “por el
grand saber que avia, fabld tan escuramente, que no podia honbre entender lo que dezia”. Si bien
el autor anénimo alude aqui a la obscuritas del estilo profético merliniano, es la magnitud del
saber profético la que aparece como la causa principal de la incapacidad humana para entenderlo.
El don de profecia, del que gozan Merlin y los demaés profetas, corresponde primero al acceso a
un saber, antes de convertirse en un mensaje que permita divulgar el saber en cuestion. Santo
Toméas de Aquino expresd esta distincion desde el principio de su tratado sobre la nocion de
profecia: “La profecia consiste principalmente en conocimiento, porque los profetas conocen

cosas que estan lejos del conocimiento humano. [...] la profecia consiste, secundariamente, en

que otros no faben, es (u faber (in engafio, y faber del cielo, y es tan propio el faber en ellos, que Origenes dixo de los
prophetas que tenian por madre la fabiduria” (op. cit., cap. 11, fol. 9v).

% 1bid., cap. 1, fol. 6r.

Y Ibid., cap. 1, fols. 5v-6r.



una locucidn, en cuanto que los profetas anuncian, para edificacion de los demas, las cosas que
conocen por revelacion de Dios”.*? El profeta, poseedor de un saber de origen divino, lo puede
trasmitir o no a los demas hombres; vy, si lo trasmite, lo puede hacer de modo abierto, con el fin
de conseguir la comprensién de sus anuncios, o de modo cerrado, gracias a un lenguaje criptico o
a acciones simbolicas, para revelar la existencia de este saber, pero no su contenido. Esta Gltima
via es la que escoge Merlin al afirmar “que sus profecias no serian sabidas fasta que fuesen
pasadas”: los hombres s6lo entenderan su sentido al verlas cumplirse.

Para recapitular, podemos definir la profecia como un saber de origen trascendente, relativo a
verdades circunstancial o intrinsecamente ocultas al conocimiento humano, y cuyo contenido
puede ser trasmitido o no a los demas hombres. Esta definicion general se puede precisar en
funcién de las multiples modalidades escogidas para la recepcion, la manifestacion o la
trasmision de este conocimiento profético y en funcién de su contenido. Asi, respecto a la
modalidad de expresion de la profecia, si se enuncia mediante el lenguaje, podremos hablar de
‘profecia discursiva’, mientras que, si son elementos del mundo exterior los que desempefian este
papel de revelacion (un objeto, un paisaje, un animal, una accion, etc.), se tratara de una ‘profecia
material’. La ‘profecia onirica’ se encuentra en el limite entre estas dos categorias, puesto que el
suefio puede recurrir al lenguaje articulado o consistir en una simple vision. Respecto al
contenido, ya presentamos una primera distincién correspondiente a la relacion entre profecia y
fluir temporal, o sea, entre ‘profecia retrospectiva’, ‘profecia actual’ y ‘profecia prospectiva’. El
contenido profético se vincula también con la funcidén desempefiada por la profecia, la cual puede
ser de indole religiosa, mistica, politica, educativa, filosofica, literaria, etc., o entrelazar varios de
estos propositos. Designo como ‘discurso profético’ la reunion de todas las modalidades
proféticas presentes en un ambito dado —que éste sea de naturaleza mental o textual—.

Para completar esta rapida puntualizacion terminoldgica, cabe precisar también el sentido de
nociones consideradas como cercanas a la de ‘profecia’, de modo a establecer desde ahora la
terminologia que regira la integralidad de este trabajo. Emplearé el término ‘oraculo’ para
referirme a cualquier elemento profético, independientemente de su naturaleza (pueden tener un
papel profético elementos tan diversos como una palabra, un objeto, una accion, un nombre, un

suefio 0 una vision, etc.) y del punto del tiempo al que atafie (la profecia puede referirse tanto al

!2 santo Tomés de Aquino, Suma Teologica, Parte l-1lb, Cuestion 171, art. 1, segdn la traduccion al espafiol
publicada bajo el titulo Suma de Teologia en la Biblioteca de Autores Cristianos (Madrid, 1994, 5 tomos), t. 4, p. 577
[las cursivas son mias]. El “Tratado de la profecia” ocupa las cuestiones 171 a 178, pp. 576-623.
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pasado y al presente como al futuro): todo componente del ‘discurso profético’ es, pues, un
oraculo. Al contrario, la “prediccién’, como lo revela su etimologia, concernira unicamente a los
oraculos que se refieren a un evento posterior a su enunciacion, asi como el ‘vaticinio’ que
presenta el mismo matiz.

Regresando a la definicion que proponemos de la nocion de ‘profecia’, cabe sefialar que la
posibilidad misma de la existencia de semejante saber de origen trascendente se relaciona muy
estrechamente con las creencias religiosas, mitoldgicas o, incluso, supersticiosas de cada ambito
cultural y de cada época. El concepto de ‘profecia’ se puede aprehender, por tanto, como parte de
una nocién méas amplia, elaborada desde los afios 1940 en los campos de la filosofia y la
antropologia, y aplicada mas tarde al conocimiento de la Edad Media por estudiosos como
Jacques Le Goff o, méas recientemente, Philippe Walter: quiero hablar del ‘imaginario’,
concebido como el universo mental propio de un contexto histérico-cultural dado.*® Sin embargo,
el proposito del presente trabajo no es estudiar la profecia desde la perspectiva historico-
antropoldgica de esta nocion, sino, mas bien, analizar como, desde el universo mental de la Edad
Media hispanica, la profecia integro la creacion literaria propia de este contexto y, desligandose
paulatinamente de las creencias efectivas de tal contexto, se transformdé en un motivo literario
independiente, retroalimentando de esta manera el imaginario en el que se habia originado. Por
motivos de extension, me concentraré aqui en uno solo de los componentes del discurso profético
literario, sin duda el mas importante en este ambito, me refiero a la ‘profecia discursiva’, 0 sea, la
que expresa, mediante el uso del lenguaje, un saber previo a su enunciacion.** Para simplificar la

expresion, a lo largo de este trabajo, el término ‘profecia’ designara por defecto esta modalidad

B3 yvéase la “Préface a la premiére édition, 1985 de L ’imaginaire médiéval de Jacques Le Goff (incluido en la
reunion de ensayos Un autre Moyen Age, Gallimard, Paris, 1999, pp. 421-770), donde, entre otros analisis, el
estudioso trata de delimitar la nocion de ‘imaginario’ contrastandola con conceptos mas o menos cercanos, tales
como la ‘representacion’, lo ‘simbodlico’ o lo ‘ideoldgico’ (pp. 423-430). A pesar de su aspecto escolar, también se
puede consultar la revision que propone del término una alumna de Philippe Walter, Blanca Solares Altamirano, en
su libro Merlin, Arturo y las Hadas. Philippe Walter y la hermenéutica del imaginario medieval, UNAM, México,
2007, pp. 17-39.

! La expresion ‘profecia discursiva’, a pesar de su gran utilidad analitica, puede prestarse a ciertos equivocos. Por
una parte, se puede interpretar como un pleonasmo, si se piensa que toda profecia es necesariamente un discurso:
esto seria olvidar, sin embargo, la multiplicidad de naturalezas que puede adoptar la profecia, desde la palabra hasta
la accion, pasando por objetos, animales, suefios, etc. Por otra, se le puede objetar que, siendo este estudio un trabajo
sobre textos literarios, nuestro material siempre es discursivo y que, por tanto, todos los elementos proféticos que
analizamos, cualquiera que sea su naturaleza en la trama de estos textos, son esencialmente discursivos. Importa,
pues, precisar que me sitdo en el nivel intradiegético de las obras: si bien, desde un punto de vista extradiegético,
todo el material estudiado es discursivo, desde el punto de vista intradiegético, si podemos distinguir como profecias
discursivas las que se expresan mediante el uso del lenguaje, frente a las que recurren a otros medios de transmision,
como objetos, acciones y demas.
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discursiva. Centrarme en esta profecia stricto sensu no impedira, sin embargo, que la contraste de
vez en cuando con otros elementos del discurso profético, con el fin de enriquecer el analisis y de
ofrecer una vision general de las distintas facetas y funciones de la modalidad discursiva dentro
del sistema profético global al que pertenece.

La primera cantera en la que la literatura hispanica medieval extrae este material profético
corresponde a los textos biblicos, a partir de los cuales se va conformando una concepcion
biblico-cristiana de la profecia. A medida que se va integrando al acervo literario de la Peninsula,
esta concepcion empieza a interactuar con las modalidades genéricas que se estan desarrollando
en estos momentos: asi sucede con la épica, la hagiografia, la historiografia y, finalmente, la
literatura ejemplar y la novela. Es el anélisis de la integracion a la literatura hispanica profana de
esta vertiente biblica de la profecia el que me propongo llevar a cabo en una primera parte del
presente estudio. Los textos que serviran de base a tal analisis pertenecen a los diferentes géneros
citados, pues, tras una sintesis sobre la nocion de profecia dentro de la Biblia, veremos como esta
concepcion hizo su entrada en la literatura castellana via textos hagiograficos, como la Vida de
sant Alexo o el Poema de santa Oria de Gonzalo de Berceo, antes de estudiar mas detenidamente
sus vinculos con la épica —mas especificamente, en el Poema de mio Cid, en las Mocedades de
Rodrigo y en el Poema de Fernan Gonzalez—, con la crénica, ejemplificada por la Estoria de
Espafia alfonsi y, mediante el caso del Libro del Caballero Zifar, con la literatura ejemplar y la
incipiente novela hispanica. Conforme se fue insertando en estos distintos contextos literarios, la
profecia de tipo biblico fue adquiriendo nuevas funciones que iremos precisando a lo largo de
esta primera parte, desde su papel en la caracterizacién del héroe épico, hasta su utilizacion como
recurso del discurso ejemplar, pasando por un aspecto que se volvera primordial en la evolucién
posterior del motivo profético, su instrumentalizacion politica.

Sobre o paralelamente a este fondo inicial de indole biblica, otras influencias enriquecieron y
complejizaron el imaginario relativo a la profecia. Algunas, de origen oriental, se hacen sentir en
obras como el Sendebar o el Calila y Dimna. Pero, estas obras corresponden generalmente a la
traduccion de compilaciones de cuentos preexistentes y no a creaciones originales en lengua
castellana. Las dejaré, por tanto, de lado en el presente estudio, con el fin de desarrollar
ampliamente otra influencia, mucho mas importante para la evolucién posterior de la profecia
literaria hispanica: la del profeta breton Merlin. Esta complejisima figura, de origenes a la vez

historicos, mitologicos y literarios, debe su gran difusion al éxito de la Historia Regum
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Britanniae (1135) de Geoffrey de Monmouth, primero en otorgarle un papel destacado en una
obra supuestamente historiografica. Es a la vez mediante la circulacion europea del texto de
Monmouth y por influencia de la literatura francesa de los siglos xi y X, que amplificd,
profundizo y literaturizo al personaje de Merlin, cémo la figura de este profeta profano llega a la
Peninsula. Pero el profeta no llega solo, sino que lo acompafian una nueva concepcién de la
profecia, desligada —en parte— del Dios cristiano segun su percepcion biblica, y un nuevo estilo
profético. La profecia que llamaré de aqui en adelante “merliniana” deriva de un saber de
origenes mas misteriosos e inquietantes que los de la profecia biblica: aunque el discurso
cristiano contemporaneo se esfuerza en racionalizarlos y cristianizarlos, no logra librar a Merlin
de su ascendencia entre folcldrica y diabodlica, y un tufo de azufre persiste en todas sus acciones y
palabras. El estilo que adoptan sus oraculos confirma el aura nebulosa de su autor, pues la
principal particularidad de los anuncios merlinianos es su oscuridad, debida en gran medida a las
imagenes animalisticas detras de las cuales se oculta el sentido de la profecia. Presentaremos en
detalle la multiplicidad de origenes del profeta breton, asi como sus numerosas reelaboraciones e
interpretaciones literarias, en particular en el ambito francés, hasta llegar a la forma bajo la cual
el personaje se inmiscuye en la literatura peninsular. En este proceso de integracion, Merlin va a
desempefar de inmediato un papel fundamental en un aspecto del uso de la profecia que ya
hemos sefialado: su insercién en distintos tipos de obras con fines politicos. La funcion histérico-
politica de la profecia merliniana constituye, en efecto, el denominador comun de todos los
primeros textos en los que hace su aparicion, mas alla del genero literario al que éstos responden.
Estudiaré esta utilizacion del motivo profético en obras de forma poética, como el Poema de
Alfonso Xl o ciertas composiciones del Cancionero de Baena, y en otras pertenecientes al género
cronistico en prosa, como la Gran Cronica de Alfonso X1 o la Cronica del rey don Pedro y del
rey don Enrique, su hermano. Por fin, analizaré la culminacion de esta funcion politica en los
apéndices proféticos del Baladro del sabio Merlin, primera obra hispanica en adaptar también los
aspectos novelescos del personaje y de sus profecias: esta vertiente ficcional es la que abre paso
al posterior género caballeresco. Por tanto, me detendré antes de franquear este umbral evolutivo,
base de un posible estudio posterior, y me centraré aqui en el solo desarrollo politico de la
profecia merliniana hasta finales del siglo xv, un desarrollo considerado, ante todo, dentro de la

literatura, pero que debera también tomar en cuenta los acontecimientos histdricos del periodo.

12



Alcanzar una vision global de la profecia como motivo literario de las obras medievales
hispéanicas, tal como me lo propongo en el presente estudio, es un objetivo que no ha sido
perseguido hasta ahora por la critica. Los trabajos sobre la profecia son evidentemente
numerosos, pero no han buscado establecer tal panorama general, menos aun en el ambito
castellano.

La bibliografia més abundante concierne a los origenes biblicos de la profecia occidental, sea
en varios diccionarios biblicos, que siempre dedican articulos importantes a los profetas y al
profetismo, sea mediante estudios sobre el contexto biblico o tocantes a la vision que los Padres
de la Iglesia —en particular, Santo Tomés de Aquino— presentaban de ella.®

En relacion con la presencia de la profecia en la literatura medieval, también contamos con
bastantes estudios, pero muchos se limitan al mundo francés y anglosajon, sin tomar en cuenta el
ambito hispanico. Tal es el caso del libro dirigido por Richard Trachsler, Moult obscures paroles:
Etudes sur la prophétie médiévale (Presses Universitaires de Paris-Sorbonne, Paris, 2007), 0, més
antiguo, pero todavia muy util, el panorama detallado que propone Rupert Taylor de la profecia
politica, sobre todo merliniana, en The Political Prophecy in England (The Columbia University
Press, New York, 1911).

En cambio, en su imprescindible articulo “La profecia medieval en la literatura castellana y su
relacion con las corrientes proféticas” (Nueva Revista de Filologia Hispanica, XX (1971), pp. 64-
89), Joaquin Gimeno Casalduero estudia a la vez el contexto europeo y el contexto peninsular.
Pone en particular de relieve la transicion que se dio entre profecia biblica y profecia merliniana e
constituye, por tanto, una base para mi investigacion. Sin embargo, las dimensiones de un
articulo no le permiten desarrollar ampliamente la historia del recurso, tal y como ambiciono
hacerlo en las presentes paginas. Otra publicacion interesante para el area espafiola corresponde
al conjunto de articulos publicados por Agustin Redondo bajo el titulo La prophétie comme arme
de guerre des pouvoirs (XVe-XVlle siecles) (Presses de la Sorbonne Nouvelle, Paris, 2000),
donde varios trabajos se basan en textos peninsulares, aunque muchas veces desde una

perspectiva mas historica que literaria.

> De la bibliografia sobre la profecia biblica en su contexto original, podemos citar los siguientes diccionarios y
estudios: Diccionario de la Biblia, ed. castellana preparada por el R. P. Serafin de Ausejo [a partir de Herbert Haag,
Bibel-Lexikon, y de A. Van den Born, Bijbels woordenboek], Herder, Barcelona, 1966; Enciclopedia de la Biblia,
Garriga, Barcelona, 1969; Paul J. Achtemeier, The HarperCollins Bible Dictionary, Harper Collins, New York, 1996
[12 ed. 1985]; André-Marie Gérard, Dictionnaire de la Bible, Robert Laffont, Paris, 1989; y la investigacion de
Joseph Blenkinsopp, A History of Prophecy in Israel. Revised and enlarged, Westminster John Knox Press,
Louisville (Kentucky), 1996 [12 ed. 1983].
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Por fin, existe una serie de capitulos de libros o de articulos que tocan el tema de las profecias
en distintas obras de la literatura peninsular, pero casi siempre consideradas de forma aislada. Asi
sucede en trabajos sobre el Poema de Fernan Gonzéalez, el Poema de Alfonso XI, la Cronica del
rey don Pedro o las interpolaciones proféticas del Baladro del sabio Merlin.'® La bibliografia es
un poco mas consecuente acerca de los libros de caballerias, pero casi Unicamente en el Amadis
y, a veces, en el Palmerin. Puedo remitir, en particular, a los trabajos de Javier Roberto Gonzélez,
Eloy Reinerio Gonzélez y Juan Bautista Avalle-Arce.!” Si bien no estudiaré aqui en detalle esta
vertiente literaria de la Baja Edad Media hispanica, las aportaciones tedricas del primero pueden
ser de gran utilidad, incluso aplicadas a otros momentos y géneros medievales. Javier Roberto
Gonzélez es también el (nico en proponer unas comparaciones entre varias obras desde el punto
de vista de la profecias. Sin embargo, de nuevo, la extension de sus estudios se limita a la de
articulos y sélo considera el sistema profético muy peculiar del género caballeresco.

Finalmente, la bibliografia sobre el tema de la profecia existe, pero corresponde a lineas de
trabajo muy distintas a la que propongo emprender. Por una parte, los estudiosos de la profecia
adoptan en general una perspectiva teoldgica, antropoldgica, histérica o politica, constituyendo
los trabajos estrictamente literarios una verdadera excepcion. Por otra, el ambito hispanico hace
las veces de pariente pobre de las investigaciones, sobre todo de largo aliento, sobre la profecia,

pues los intentos para alcanzar una vision global del fendmeno conciernen mas bien las areas

16 Sobre el Poema de Fernan Gonzélez, pienso en el estudio de Jean-Paul Keller, “The Hunt and Prophecy Episode
of the Poema de Fernan Gonzalez”, Hispanic Review, XXIII-4 (1955), pp. 251-58. En relacion con el Poema de
Alfonso XI, podemos citar el capitulo “La tradicion profética merliniana” del libro de Diego Catalan Poema de
Alfonso Xl: fuentes, dialecto, estilo, Gredos, Madrid, 1953 (pp. 60-70), o el articulo de Janin Erica, “El uso del
discurso profético como recurso de exaltacion de la figura regia en el Poema de Alfonso XI y la Gran Croénica de
Alfonso XI”, Revista de Poética Medieval, XXII (2009), pp. 103-113. En cuanto a la Crénica del rey don Pedro,
resultan imprescindibles los trabajos de Michel Garcia, en particular “Comentario de los textos. Textos 1y 2. Cartas
del Moro Benalhatib al rey don Pedro”, Atalaya, X (1999), pp. 20-37. También se puede consultar el articulo de
Jean-Pierre Jardin, “Les prophéties dans la chronique de Pierre I* de Lopez de Ayala : respect et manipulation du
temps”, en La concordance des temps. Moyen Age et Epoque moderne, Gilles Luquet (ed.), Presses de la Sorbonne
Nouvelle, Paris, 2010, pp. 189-204. Por fin, respecto a las profecias insertadas en el Baladro, remito al trabajo de
Pedro Bohigas, “La ‘Vision de Alfonso X’ y las ‘Profecias de Merlin’”, Revista de Filologia Espafiola, XXV-3
(1941), pp. 389-398.

" De Javier Roberto Gonzélez, remito en particular a los siguientes trabajos: “La admonicién como profecia en el
Amadis de Gaula”, Medievalia, XVIII (1994), pp. 27-42; “Profecias materiales en el Amadis de Gaula y Las Sergas
de Esplandian”, en Rosa E. Penna y Maria A., Rosarossa, Studia Hispanica Medievalia 11, Universidad Catdlica
Argentina, Buenos Aires, 1995, pp. 78-89; “Pautas para la caracterizacion del discurso profético ficcional como clase
de texto: las profecias del Palmerin de Olivia”, Incipit, XVIII (1998), pp. 107-158; y “‘Profetizar’ como acto de
habla en los libros de caballerias (a propoésito de los discursos proféticos del Primale6n)”, Moenia, V111 (2002), pp.
223-249. De Eloy Reinerio Gonzélez Argielles, podemos citar el articulo “Funcién de las profecias en el Amadis de
Gaula”, Nueva revista de filologia hisp&nica, XXXI-2 (1982), pp. 282-291. Por fin, Juan Bautista Avalle-Arce evoca
el tema de las profecias en varios momentos de su estudio Amadis de Gaula: el primitivo y el de Montalvo, Fondo de
Cultura Econdémica, México, 1990.

14



francesa y anglosajona. Una tercera observacion relativa a esta serie de trabajos es que se ha
privilegiado un estudio de la profecia vinculada con el género caballeresco, sin considerar, 0 muy
poco, las apariciones anteriores de este motivo y, menos aun, las relaciones entre las profecias
literarias de las primeras obras en castellano y el desarrollo de estas mismas profecias en los
libros de caballerias, ya al final del periodo medieval. Por fin, cabe sefialar que la bibliografia
sobre la cuestion corresponde casi exclusivamente a una serie de trabajos puntuales, a veces de
gran interés, pero que carecen de la ambicion de establecer un panorama general del recurso
profético. Son estos distintos limites de la bibliografia ya existente sobre el tema los que anhelo
superar en el presente estudio, al proponer un analisis pormenorizado de la profecia como motivo
literario del &mbito hispanico, un motivo a la vez transhistorico y transgenérico, cuya evolucion
cronoldgica, conceptual y funcional acompafiaremos en las siguientes paginas, tanto sincrénica

como diacrénicamente.
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PRIMERA PARTE

LA ADAPTACION DE LA PROFECIA BIBLICA A
LA LITERATURA PROFANA HISPANICA






.1 LAS CARACTERISTICAS DE LA PROFECIA BIBLICA Y SU DIFUSION EN LA
PENINSULA

Para poder precisar cuales son las caracteristicas de la profecia biblica mas destacables para el
fin de este estudio, importa ubicarla en su contexto original, o sea en la Biblia misma y en el
Israel que describen los textos sagrados, desde la época de los patriarcas hasta la del Nuevo
Testamento. Propongo, pues, a continuacion, un rapido panorama sobre la historia del profetismo
hebreo y sobre las funciones del profeta, antes de establecer los rasgos distintivos de este tipo de

anuncio profético.'®

1.1.1 Historia del profetismo biblico

Antes de empezar, se impone una aclaracion terminoldgica. La palabra ‘profetismo’ se refiere
al fenomeno biblico del profeta. En cuanto a la ‘profecia’, ésta designa, en los estudios biblicos,
cualquier poder del que goza el profeta (véase infra las funciones que le correspondian). Sin
embargo, para evitar confusiones entre estos sentidos biblicos y la terminologia general que
propuse mas arriba, conservaré aqui mis definiciones previas: mientras ‘oraculo’ sigue
designando cualquier anuncio profético en el sentido mas amplio, usaré el término ‘profecia’ para
referirme a un oréculo discursivo y me limitaré al empleo de ‘carisma®® profético’ para designar
el poder del profeta biblico.

El profetismo tal como aparece en el Antiguo Testamento es un fendmeno sumamente

complejo, que recubre una multiplicidad de realidades, tanto sincronica como diacrénicamente.

'8 Este panorama se basa en tres estudios: Alfred Guillaume, Prophétie et divination chez les Sémites, trad. de
Jacques Marty, Payot, Paris, 1950; Charles Francis Whitley, The Prophetic Achievement, E. J. Brill, Leiden, 1963; y
Joseph Blenkinsopp, A History of Prophecy in Israel. Revised and enlarged, Westminster John Knox Press,
Louisville (Kentucky), 1996 [12 ed. 1983]; y en varios diccionarios biblicos: James Hastings, Dictionary of the Bible,
Charles Scribner's Sons, New York, 1939; Diccionario de la Biblia, ed. castellana preparada por el R. P. Serafin de
Ausejo [a partir de Herbert Haag, Bibel-Lexikon, y de A. Van den Born, Bijbels woordenboek], Herder, Barcelona,
1966; Enciclopedia de la Biblia, Garriga, Barcelona, 1969; Paul J. Achtemeier, The HarperCollins Bible Dictionary,
Harper Collins, New York, 1996 [1* ed. 1985]; André-Marie Gérard, Dictionnaire de la Bible, op. cit. A
continuacion, en las referencias que mencionaré, indicaré la pagina seguida por a o b, segln la columna de estos
diccionarios donde aparezca la cita empleada. Las citas de los textos biblicos provienen de la Biblia de estudio
Harper Caribe, antigua version de Casiodoro de Reina (1569), revisada por Cipriano de Valera (1602), otras
revisiones (1862, 1909 y 1960), con notas, concordancia y mapas, ed. del Dr. J. Mervin Breneman, Caribe,
Nashville, 1980.

19 Gérard, Dictionnaire de la Bible, s. v. ‘Charisme’, p. 201b: “Le charisme est un don spirituel accordé & un individu
ou a un groupe : il rayonne dans les paroles ou les actes de celui qui le recoit, manifestant ainsi I'action de I'Esprit
sain au profit de la croissance ou de la vitalité de I'Eglise”.

19



La historia de este movimiento permite, sin embargo, aclarar un poco su opacidad. Con este
objetivo, retomaré la cronologfa propuesta por W. T. Davison en su articulo sobre los profetas,®
que divide en tres etapas el profetismo veterotestamentario. Un primer momento corresponde a
unas manifestaciones esporadicas de profetas (en particular Moisés, pero también Balaam o
Débora), antes del siglo x1 a. C. El término ‘profeta’ se refiere entonces a personajes muy
diversos, pues Abraham es llamado asi (Gn 20,7), mientras Aardn es considerado como el profeta
de Moisés ante Faraon (Ex 7,1). No se relaciona siempre la definicion del profeta con la de
mensajero de la divinidad: su funcién oscila entre la de Moisés, profeta por excelencia que puede
encontrarse “cara a cara” (Dt 34,10) con Dios y trasmitir luego su voluntad al pueblo, y la de
muchos otros que ostentan el titulo y que se limitan a algunas revelaciones puntuales, sin
desempefiar un papel mayor en estos primeros libros biblicos.

La segunda etapa empieza en el siglo x1 a. C., con el profeta Samuel, quien inaugura el
desarrollo del profetismo como institucion, “concebida como un complemento espiritual al
engranaje social civico-litdrgico constituido por los sacerdotes, levitas y jueces”.?! En esta época,
empieza a tejerse la estrecha relacién entre los reyes y los profetas, los cuales, investidos por
Dios de una mision de raigambre a la vez religiosa y nacionalista —pues se trata de dirigir al
pueblo israelita, el pueblo elegido constituido en nacién—, no dudan ni en interferir en los asuntos
publicos y en las decisiones politicas, ni en oponerse a veces tajantemente a los sacerdotes
oficiales o al propio monarca. Los profetas verdaderos se vuelven entonces los representantes
mas destacados del yahvismo, la corriente de la ortodoxia tradicional mas estricta. Reprehenden a
toda la sociedad, desde el pueblo Ilano, hasta el &mbito sacerdotal o real, por el formalismo de su
culto, su falta de moralidad y su olvido del pacto original entre Dios y su pueblo; un pacto que no
implica que el primero siempre apoyara al segundo, por ser el pueblo elegido, sino que el
segundo tendréa que respetar los mandamientos divinos para poder esperar la ayuda de Jehova y
no temer su vindicta. Paralelamente, se desarrollan comunidades proféticas, llamadas los “hijos
de profetas” (no en el sentido estrictamente biologico, sino en el de un vinculo simbolico de
pertenencia a una misma cofradia). En un primer momento, se reunen en torno a un profeta
reconocido y constituyen grupos que practican el éxtasis colectivo y viven en la proximidad del

Templo y de la corte, sin desempefiar realmente funciones manticas. Pero, poco a poco, estas

20 Hastings, Dictionary of the Bible, s. v. ‘Prophecy, Prophets’, p. 757b.
2! Enciclopedia de la Biblia, s. v. ‘Profetismo’, p. 1281a (articulo de M. Garcia Cordero).
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comunidades evolucionan y se incorporan a la corte como “profetas atlicos”, antes de volverse
“profetas de paz”, dedicados a pronunciar oraculos favorables con el fin de complacer al rey. Por
tanto, estos falsos profetas pasan también a ser adversarios de los verdaderos profetas inspirados
por Yahvé.

Llegamos asi al tercer momento del profetismo veterotestamentario, el del auge, entre los
siglos vin y 1v a. C., que coincide con los escritos de los profetas candnicos, a partir de Amos y
hasta Malaquias. Los libros biblicos que les corresponden subrayan su importancia y explican
esta vision de una edad de oro del profetismo. Sin embargo, la labor de predicacion de estos
profetas, que sigue recordando a Israel el pacto contraido con Dios y luchando contra la pérdida
moral de la sociedad hebrea coetanea, resulta cada vez mas ardua, frente al desarrollo de los
falsos profetas y a la amenaza babilonica. De hecho, si el profetismo sobrevive a la caida de
Jerusalén y al Exilio (por ejemplo, con Ezequiel o Zacarias), ya no recuperara la fuerza que
presentaba antes de estos eventos. El tltimo libro llamado profético, el de Daniel, cuya fecha ha
sido muy discutida por los especialistas, que la fijan desde el siglo vi o hasta el siglo 11 a. C.,
“contain[s] another kind of revelation, and belong[s] not to prophecy but to apocalyptics”.?* En
cuanto sigue anunciando un futuro fuertemente marcado por la voluntad divina, podriamos
también referirnos a sus escritos como a profecias de tema apocaliptico; no obstante, Daniel ya
no corresponde totalmente al modelo tradicional del profeta hebreo muy implicado en la vida
social y politica de su tiempo, sino que se abstrae de la situacidn presente para anunciar la llegada
del Juicio Final. Por lo menos dos siglos transcurren antes de la venida del ultimo profeta tipico
del Antiguo Pacto y anunciador del Nuevo, Juan Bautista, llamado el mejor de los profetas por
Jesus (Mat 11,11). Finalmente, el mismo Jesucristo serd designado también como profeta, antes
de revelar su esencia de Mesias: en cuanto tal pasa a ser El profeta (Jn 6,14; 7,40), Unico enviado

verdadero de Dios, encargado de establecer el nuevo Pacto con la humanidad.

1.1.2 Las vertientes del carisma profético
Este rapido repaso histérico del profetismo hebreo pone en evidencia cuéles eran las funciones
atribuidas a los profetas a lo largo de los textos biblicos. Destacaré tres misiones principales

encargadas al profeta, las cuales corresponden también a tres tipos de potencias que le son

22 Hastings, Dictionary of the Bible, s. v. ‘Prophecy, Prophets’, p. 759a.
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otorgadas: las tres podian coexistir en un solo personaje, pero también representan cierta
evolucidn respecto al papel del profeta.

La primera, visible sobre todo en el caso de Moisés y de los demas patriarcas, es la capacidad
de realizar grandes cosas, en particular la de guiar al pueblo elegido de Israel siguiendo la
voluntad divina. Esta mision corresponde al primer grado de carisma profético definido por
Maimonides: “L'assistance divine, permettant & des hommes d'accomplir de grandes choses, par
exemple de délivrer leur pays de la tyrannie étrangeére. [...] [La prophétie] peut inspirer a un
homme des entreprises militaires en faveur de son pays. [...] Le terme n'est applicable qu'a des
actions sublimes conduisant & quelque grand résultat”.?® Moisés libera asf al pueblo israelita del
yugo egipcio y lo conduce hasta la tierra prometida, mientras Josué le permite conquistar Canaan.

La segunda gran mision del profeta es la de predicar la omnipotencia de Yahvé, recordar el
pacto que unia a Israel con Dios y defender la fe. Esta funcidn se relaciona estrechamente con la
tercera, que corresponde a la transmision al pueblo de la voluntad divina y de sus oraculos. La
estructura tradicional del discurso profético, siempre encabezado por la féormula “Asi habla
Yahvé”, permite entender el entretejimiento de estas dos facultades: después de evocar la
designacion por Dios del personaje como profeta, el inspirado recuerda a sus oyentes el pacto que
Jehova establecio con lIsrael y denuncia el no respeto de estos mandamientos por parte del
pueblo; luego, tales acusaciones dan lugar al oraculo propiamente dicho, el cual anuncia el juicio
y el castigo divino que sancionaran la conducta extraviada de Israel.** La predicacién a favor de
la ortodoxia mas estricta se sirve asi de la vertiente oracular de la misién profética, la cual
constituye a la vez una amenaza en contra de los que olvidan el pacto con Dios y una guia que
prepara a Israel para su futuro.?

El profeta, 0 nabf, “el llamado” o “el nuncio”,?® seglin la palabra hebrea que lo designa en la

Biblia, no se limita, pues, a pronunciar vaticinios en nombre de Dios, sino que su mision recubre

2 Guillaume, Prophétie et divination chez les Sémites, op. cit., pp. 234-235. El autor presenta la concepcion de
Maimonides sobre la profecia en las pp. 225-239.

24 \/éase Achtemeier, The HarperCollins Bible Dictionary, s. v. ‘Prophet’, p. 887b.

> Esto no significa que el oréculo biblico se limite al anuncio del futuro. Al contrario, “la prophétie n'est
qu'exceptionnellement prédiction. Le prophéte déchiffre le présent” (Gérard, Dictionnaire de la Bible, s. v.
‘Prophétisme’, p. 1141b). Dios revela en particular al profeta el comportamiento corrompido de su contemporaneos y
la manera de recordarle la via legitima. Sin embargo, la lectura mesianica de muchos de sus oraculos explica la
predominancia de una vision de la profecia biblica como orientada sobre todo hacia el futuro.

%% |_a traduccion del término ha sido sumamente discutida. Al respecto, véanse los anélisis propuestos por Guillaume,
Prophétie et divination chez les Sémites, op. cit., pp. 139-143, Whitley, The Prophetic Achievement, op. cit., pp. 4-6,
y Blenkinsopp, A History of Prophecy in Israel, op. cit., pp. 28-29.
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aspectos més variados y complejos. El don profético es, segun san Pablo o santo Tomas, un
carisma, es decir, un don espiritual otorgado por Dios a un individuo para que pueda ayudar a la
comunidad de los creyentes, tanto a las comunidades de la Iglesia primitiva donde se situaba
Pablo como, en un sentido mas amplio, al conjunto de los fieles. La comunicacién con la
divinidad, la capacidad de liderazgo, la persuasion en el discurso, el poder de vaticinar son varias
facetas del carisma profético en el &mbito biblico.

1.1.3 Las caracteristicas de la profecia biblica

Dejaré ahora de lado las otras vertientes del poder del que esta investido el profeta biblico para
concentrarme en los tipos y rasgos definitorios de las revelaciones que le inspira Dios, o sea, del
carisma profético en cuanto oraculo. El primer criterio que hay que tomar en cuenta para
establecer una tipologia del oraculo biblico es la cercania mas o menos importante que se instaura
entre Dios y el profeta, pues es de esta cercania de la que dependen tanto la permanencia o la
desaparicion del carisma profético, como el tipo de comunicacion empleado. Por un lado, el don
profético puede ser otorgado de forma puntual o permanente al profeta escogido por Jehova.”’
Por otro, el tipo de oraculo varia en funcion del caracter directo o indirecto de la comunicacion:
seglin la Biblia, Moisés es el Gnico profeta que pudo encontrarse con Dios “cara a cara”;*® en el
caso de todos los demés profetas biblicos, la comunicacion con Dios depende de un
intermediario. Esta distincion conduce a otro criterio para el establecimiento de una tipologia del
oraculo, el de la forma que adopta la revelacion: para Moisés, se trata muchas veces de la palabra
misma de Dios; para los profetas posteriores, la revelacion puede pasar por la palabra de un
angel, por una vision, por un suefio o por una accion simbolica que el profeta se ve impelido a
llevar a cabo. Hay que notar que la aparicion de un angel (asi “el angel de Jehova” que anuncia su
muerte a Elias en 2 Re 1,3) puede considerarse como un suceso real o slo como una vision, asi
como lo interpreta Maimonides, quizds de forma exagerada, en el caso de todos los anuncios

proféticos,”® sin que tal interpretacion rebaje a los profetas, pues, segun el filsofo: “Moise mis &

%" En el segundo caso, hay una permanencia de ciertas facetas del don profético, como la capacidad de liderazgo o de
persuasion, pero solo hay una repeticién de otras, como la comunicacién con Dios o el poder de vaticinar, que
solamente ocurren cuando lo decide la divinidad.

28 «¥ nunca més se levant6 profeta en Israel como Moisés, a quien haya conocido Jehové cara a cara” (Dt 34,10).

29 \éase Guillaume, Prophétie et divination chez les Sémites, op. cit., p. 230. La dificultad para distinguir las dos
nociones radica, por una parte, en una evolucion de los conceptos, pues, en una época temprana, se asociaban mas
bien el suefio con la forma y la vision con la sustancia (véase Hastings, Dictionary of the Bible, s. v. ‘Vision’, p.
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part, qui demeure unique en ce qu'il recevait des révélations tout droit de Dieu, ceux qui virent et
entendirent un ange en songe, furent les plus grands des prophétes; en eux la prophétie se montre
sous sa forme la plus haute et la plus parfaite”.*® Los dos casos siguientes, el de la vision y el del
suefio, resultan muchas veces dificiles de distinguir entre si. Los matices que propone A.
Guillaume pueden constituir una definicion contrastiva de ambas nociones:

Le songe qui survient pendant le sommeil laisse celui qui dort isolé du monde réel de
I'expérience, apercu seulement en réve. Dans une vision, au contraire, le sujet a I'ceil
ouvert sur le monde ; il a conscience du caractére extraordinaire de ce qui se passe.
[...] Le songe partiel, le songe diurne, présente évidemment beaucoup de points
communs avec la vision. Ce qu'on peut affirmer avec certitude, c'est qu'un songe
reconnu comme tel par le sujet n'est pas une vision, et que toute révélation qu'un
hommglest susceptible de recevoir lorsqu'il prie ou médite, est de la nature de la
vision.

El grado de realidad de cada representacion es lo que finalmente permite definir su naturaleza,
aunque pueda parecer un criterio muy subjetivo. En cuanto al contenido de la representacion, en
ambos casos, es mas bien de indole simbolica, pues pasa por la imagen de un objeto (en Am 7, 7-
8, el profeta recibe la vision de una plomada de albafil y entiende que Jehovéa se dispone a
restablecer el derecho entre su pueblo) o por juegos de asonancias en general intraducibles, pero
que crean en el original hebreo relaciones a la vez poéticas y simbdlicas entre la apariencia del
mundo real y el sentido oculto del mensaje divino (asi, en Jer 1,11, entre chaked, el almendro, y
choked, la vigila divina). Por fin, el profeta puede transmitir el oraculo mediante una accion
ordenada por Dios: por ejemplo, Isaias se ve obligado a andar durante tres afios desnudo y
descalzo para anunciar la suerte de Egipto y Etiopia (Is 20,2-4). Si, en los casos precedentes, el
profeta tenia que narrar posteriormente al pueblo la visita o la visién que habia recibido de Dios,
en el caso de la accion simbdlica, él mismo constituye una vision profética para el resto del
pueblo, sin que el mensaje divino tenga que pasar por la via de una narracién. Méas aln, en cuanto
signo, tal accion no s6lo anuncia el suceso al que alude, sino que también lo desencadena: “Le
signe, s’il précéde la prophétie, en fait cependant partie ; ce n’est pas un phénoméne matériel,
dont on se servirait pour deviner l'avenir. Il conduit a I’événement futur ; il a le pouvoir défini,

effectif, d’en procurer I'accomplissement”.3? El oraculo biblico ofrece, pues, un abanico bastante

959h), y, por otra, en la ambivalencia misma de los términos hebreos, ra'a y haza, que confunden generalmente la
percepcion externa y la interna (véase Ausejo, Diccionario de la Biblia, s. v. “Vision’, p. 2046b).

% Guillaume, Prophétie et divination chez les Sémites, op. cit., p. 238.

L Ibid., p. 262.

%2 Ibid., p. 206.
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amplio de canales, mediante los cuales se puede establecer la comunicacion entre Dios y sus
profetas.

Por altimo, podemos ordenar los oraculos biblicos segun un criterio tematico, segun el &mbito
al que se refiere el anuncio divino. En un primer nivel, la revelacidon puede concernir Unicamente
a la propia vida del profeta. Es lo que ocurre en el ejemplo ya citado de 2 Re 1,3, cuando el angel
de Jehova anuncia a Elias su muerte. En un segundo nivel, al que corresponden sin duda la
mayoria de los oraculos veterotestamentarios, los anuncios remiten a la historia de Israel, en
cuanto nacion y pueblo elegido por Dios, con el cual establecié su pacto y al que, por tanto, guia,
recrimina o castiga, segun la actitud de los israelitas. Un tercer tema, también muy frecuente en
los libros proféticos, atafie a los vaticinios mesianicos, o sea, los que anuncian la venida del
Mesias, presentada ésta casi como un regreso al paraiso terrenal. Este tema tiene la particularidad
de encontrarse en oraculos Unicamente dedicados al reino mesianico, pero también en
revelaciones hechas acerca de la suerte inminente de Israel: en este ultimo caso, existe un doble
cumplimiento de la profecia, en el tiempo presente, contemporaneo del profeta, y en el tiempo
futuro, respecto a la instauracion del reino del Mesias.® Finalmente, aunque, como ya apunté,
existe una diferencia entre los anuncios proféticos en si y los anuncios apocalipticos de Daniel o
de Juan, el Apocalipsis constituye el tema de otra serie de oraculos de gran importancia dentro de
la Biblia. Su diferencia esencial, respecto a los demas anuncios biblicos, es el publico al que se
dirigen: en vez de atafier al solo pueblo de Israel, la aplicacion de las profecias se vuelve
universal, pues concierne a toda la humanidad.

Las principales caracteristicas del oraculo biblico, que tendremos que tener en mente
posteriormente para estudiar los textos medievales que se inspiran en ella, se pueden finalmente
resumir mediante la definicién de los diferentes elementos que distingue la teoria de la
comunicacion, situacion que corresponde perfectamente a la relacion entre Dios y su profeta.®* El
oraculo biblico pone en juego a un emisor primario, que, en todos los casos, es Dios. Puede
recurrir también, eventualmente, a un emisor secundario: el angel que transmite el mensaje de
Dios (el cual, en los textos medievales, se vera reemplazado generalmente por un santo), o el

propio profeta que realiza una accion simbolica frente al pueblo. Frente a este o estos emisores,

%% Segin algunos criticos, la interpretacion mesianica de muchas profecias del Antiguo Testamento ha sido exagerada
y habria que limitar a la historia de Israel muchos de los acontecimientos anunciados.

*Ya que el presente estudio concierne a la profecia discursiva, habra que dejar de lado, a continuacién, las
vertientes del oraculo biblico que no hacen uso del lenguaje. Para dar una descripcion lo mas precisa posible del
fendmeno, las incluyo sin embargo, por el momento, en mi recapitulacion.
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se sitlla un receptor: se trata casi siempre del propio profeta, con la excepcion de las acciones
simbdlicas llevadas a cabo por el profeta y cuyo receptor es el pueblo israelita. EI mensaje
profético que se transmite entre Dios y el profeta o entre Dios y su pueblo puede valerse de
distintos medios: la palabra misma de Dios o de un angel, la vision, el suefio, la accion simbolica
del profeta. Por ultimo, este mensaje presenta un contenido, cuyo tema puede corresponder a la
suerte del profeta o al destino del pueblo entero, respecto o a su historia inmediata, o a la
instauracion del reino mesianico (las profecias de los textos medievales, posteriores a la venida
del Mesias, no presentan, evidentemente, esta vertiente), o a las amenazas del Apocalipsis.

A partir de estos rasgos caracteristicos del oraculo biblico, podemos finalmente extraer una
definicién de la profecia biblica, en cuanto oraculo discursivo, definicion que constituira, de aqui
en adelante, un punto de partida para emprender el andlisis de las profecias medievales de
inspiracion biblica. La profecia discursiva biblica corresponde a la aparicion de Dios o de un
emisario suyo, quien, por medio de un discurso integrado a una vision o a un suefio, revela al
profeta eventos relacionados con su vida personal o, mas frecuentemente, con el devenir de Israel
como nacion y como pueblo elegido de Dios. No analizaré los rasgos estilisticos propios del
discurso de esta revelacidn, pues no se trata aqui de presentar sus caracteristicas originales en
hebreo, sino de determinar el estilo que presentaba en los textos biblicos, en latin o en las lenguas
vernaculas, accesibles a los autores de la Peninsula medieval. Sin embargo, no hay que olvidar
que la Biblia como conjunto y las profecias biblicas en particular corresponden a una
construccién literaria, como lo vino confirmando una nueva linea de investigacion sobre la
Biblia, a partir de los afios 1970, la cual propuso, frente a los tradicionales estudios historicos,
una aproximacion basada en el anlisis literario.*® En el caso de los textos proféticos, este
reciente interés ha llevado a considerar sobre todo el uso de los recursos retdricos para transmitir
el mensaje divino, asi como las metaforas de la poesia biblica en el contexto particular de las
profecias.®® Asi, si bien el estudioso J. Jindo afirmd que “the biblical prophet is a poet par

excellence”, también justifico la convivencia de ambas lineas en los siguientes términos:

% Siguiendo la presentacion de Job Y. Jindo en su tesis doctoral Biblical metaphor reconsidered: A cognitive
approach to poetic metaphor in biblical prophecy (Jewish Theological Seminary of America, New York, 2006),
podemos relacionar con esta linea, por ejemplo, los trabajos de Robert Alter, The Art of Biblical Poetry, Basic
Books, New York, 1985; Francis Landy, Paradoxes of Paradise: Identity and Difference in the Song of Songs,
Almond, Sheffield, 1983; o Meir Weiss, The Bible from Within: The Method of Total Interpretation, trad. de Baruch
J. Schwartz, Magnes, Jerusalem, 1984,

% Tal es, por ejemplo, el objetivo de Jindo, Biblical metaphor reconsidered, op. cit., quien considera en particular las
metéforas de la horticultura en el libro de Jeremias.
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If the poet was a preacher, his intention in using metaphors was rhetorical. However,
if the prophet was a poet, his intention in using metaphors was creative (poesis).
Since we cannot verify the prophet’s “intention”, we should be continuously mindful
of both alternatives, and not disregard either of them from the outset.*’

Sin embargo, la predominancia de estos dos ejes principales de investigacion no debe ocultar
la posibilidad de estudiar desde un punto de vista literario otros aspectos de la construccion
biblica. Se puede sefialar, por ejemplo, el juego a veces muy complejo entre los tiempos a los que
se refiere la profecia y los tiempos gramaticales empleados: asi, en Is. 53, cuando el anuncio
mesianico —por tanto, referido a una etapa futura de la historia humana— se transmite mediante
una narracién en pretérito. Tales juegos, mas alla del interés puramente estético que conllevan,
también ponen en evidencia ciertas caracteristicas fundamentales de las profecias, como, en este
caso, la a-temporalidad del oraculo: tratandose de un conocimiento puro, se puede desprender de
la linea temporal que rige los hechos y llegar a expresarse independientemente del anclaje
temporal que exige la gramatica, por lo menos, de nuestras lenguas romances. Siguiendo la
profecia biblica en su evolucion posterior a lo largo de la Edad Media hispanica, no habra que
perder de vista este rasgo esencial de sus origenes: el de ser una construccion literaria. Este rasgo
nunca se desmentird en sus sucesivas adaptaciones, cambiando Unicamente el valor que se ird
atribuyendo a estos distintos textos, segun el publico de cada uno y sus correspondientes

expectativas de lectura.

1.1.4 La difusion de la Biblia en la Peninsula

Los estudios biblicos actuales, sobre los cuales me basé para esta presentacion del profetismo
biblico, suelen desarrollar sus andlisis a partir de la lectura de la versién original en hebreo de la
mayoria del Antiguo Testamento.® Como es sabido, a partir del siglo 11 a. C., se lleva a cabo la
primera traduccion de las Escrituras, dirigida a los judios de lengua griega. Por la leyenda que
difunden los Padres de la Iglesia respecto a ella, los primeros cristianos la llamaran la
Septuaginta, en referencia a los setenta traductores que trabajaron separadamente y llegaron todos
a esta misma traduccion. Primero entre los judios, y luego entre los cristianos, mayoritariamente
grecdfonos, esta version se vuelve la de referencia para el estudio y el culto. Sin embargo, a partir

del siglo 1, los judios empiezan a corregir la Septuaginta y a proponer nuevas traducciones al

*"Ibid., pp. 271y 272.
% La breve historia del texto biblico que recuerdo a continuacién se basa en André Paul, La Bible, Nathan, s. I., 2001.
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griego més fieles al original hebreo. Paralelamente, ante la paulatina pérdida de importancia del
griego, las comunidades cristianas de Occidente emprenden la traduccion del griego al latin,
esfuerzo que conduce, en el siglo 111, a un conjunto de biblias en latin, conocidas como la Vetus
Latina, la Antigua Biblia Latina. La uniformizacion de todas estas traducciones al latin en un
texto unico solo se realiza con la labor de san Jer6nimo, a finales del siglo Iv, quien regresa a la
version en hebreo para proponer una nueva traduccion, a la vez mas fidedigna, pues no pasa por
el intermedio del griego, y mas preocupada por el aspecto literario. A pesar de las reticencias
iniciales, la Biblia de san Jeronimo se impone progresivamente como la version oficial de las
Santas Escrituras: el Papa Gregorio Magno la hace adoptar en Roma a finales del siglo vi y, a
partir del siglo xi, se la conoce como la Vulgata editio o Vulgata,® texto comin de la Biblia,
antes incluso de que sea oficializada por el Concilio de Trento en 1546.

Aunque no se pueda excluir la permanencia de cierto uso de la Vetus Latina, lo mas probable
es que el conocimiento del texto biblico de los autores de los primeros textos de mi corpus,
elaborados entre los siglos xui y xiv, provenia de la Vulgata, revisada principalmente por
Casiodoro (550) y Alcuino (801). Sin embargo, también hay que tomar en cuenta la posibilidad
de que estos autores consultaran biblias romanceadas.*® En la Peninsula, los testimonios més
tempranos que se hayan conservado remontan al final del siglo Xi1, con los fragmentos traducidos
del hebreo e integrados a la Fazienda de ultramar y con otros pasajes, traducidos desde la
Vulgata a mediados del siglo x11, conocidos por dos manuscritos de la Biblioteca del Escorial
(Esc I. 1. 8 y I. 1. 6). La primera version castellana completa corresponde a la llamada Biblia
prealfonsina, anterior unas décadas al reino alfonsi, antes de que el rey Sabio integre una nueva
traduccion a su Grande e general estoria, hecha hacia 1272-1280 a partir de la Vulgata y
conocida como Biblia alfonsi. En los siglos XIv y Xv, se sigue traduciendo la Biblia, muchas
veces en las comunidades judias de la Peninsula que parten del texto hebreo para realizar nuevas

versiones romanceadas, encargadas generalmente por cristianos. A pesar de la prohibicion de leer

%9 36lo una parte de la Vulgata corresponde a la traduccién de San Jerénimo del hebreo, pues el santo no tradujo los
libros ajenos a la Biblia hebraica, los cuales provienen de revisiones de la Vetus Latina.

0 Sobre estas biblias medievales romanceadas, se puede consultar el articulo de Margherita Morreale de Castro,
“Alcune considerazioni sulla Bibbia in volgare. Con un aggiornamento del saggio ‘Vernacular Bible Spain’
(Cambridge history of the Bible)”, en Lino Leonardi (ed.), La Bibbia in italiano tra Medioevo e Rinascimento. Atti
del Convegno internazionale (Firenze, Certosa del Galluzzo, 8-9 novembre 1996), SISMEL-Galluzzo, Firenze, 1996,
pp. 255-287, esp. pp. 263-265 y 268-271.
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la Biblia en romance, decretada en el concilio de Tarragona en 1233,*! la expansion de la labor
traductora demuestra el éxito que tenian las biblias romanceadas en el contexto hispanico.

Maés que las interdicciones eclesiasticas, es el nivel educativo medio de la poblacion de la
época el que explica la difusion restringida de la Biblia en cuanto texto leido, ya se trate de la
Vulgata o de una version romanceada: el pueblo escucha los textos sagrados, casi nunca los lee.
Las lecturas de las Escrituras se llevan a cabo en un contexto muy particular, el de la clerecia,
precisamente el ambito donde nacen las obras que estudiaré a continuacion. A lo largo de la Edad
Media, la figura del clérigo conoce un desarrollo notable, desde la sencillez de los primeros
representantes del cristianismo como religion esencialmente popular, hasta la transformacion del

1.*2 Poco a

monasterio en recinto de erudicion dentro el panorama general de la sociedad medieva
poco, afiade a su funcidn inicial de representante espiritual de la comunidad una misién que
podriamos llamar cultural, pues se encarga en un primer tiempo de la conservacion de los
documentos, permitida por la fijeza y la estabilidad del monasterio dentro de la agitacion de la
vida medieval, antes de dedicarse también a la transmision de este saber y, finalmente, a una

labor de creacion de gran importancia para la literatura coetanea.

1.1.5 El papel literario de la clerecia

Asi como la misma Biblia habia conocido un proceso de conformacién, que la lleva hacia el
final del siglo 11 a la organizacién entre Antiguo y Nuevo Testamento, a la estructura interna de
cada uno de éstos, y a ser finalmente instituida como canon oficial de la Iglesia por el decreto de
Damaso en el Sinodo de Roma de 382, de la misma manera el corpus de los textos eclesiasticos
sigue ampliandose y ordendndose a finales del Imperio romano y a lo largo de la Edad Media. Al
lado del canon biblico, se va estableciendo un canon teolégico, compuesto por los escritos de los
Padres de la Iglesia en general y por los Doctores de la Iglesia en particular. Sin embargo, “con el

canon biblico y el patristico no queda agotada, ni mucho menos, la literatura cristiana. La Biblia

! Tal interdiccion es el desenlace ldgico de la desconfianza que manifestaba la Iglesia respecto a estas traducciones,
asi como lo explica Alan Deyermond: “La Iglesia Cat6lica adopt6 durante la Edad Media una actitud de suspicacia
frente a las biblias en romance, debido en parte al temor de que errores de traduccion pudiesen falsear la doctrina, y
en parte también porque el acceso directo a los textos biblicos por el pueblo podia menguar la autoridad de la
Iglesia” (Historia de la literatura espafiola. 1. La Edad Media, trad. de Luis Alonso Lopez, Ariel, Barcelona, 2001,
p. 174). Véase también Morreale, art. cit., p. 266.

*2 Acerca de esta evolucion, véase Alejandro Higashi, “La clerecia”, en Aurelio Gonzalez y Maria Teresa Miaja de la
Pefia, Introduccion a la cultura medieval, UNAM, México, 2006, pp. 37-50, esp. pp. 37-43.
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era tan poco accesible a los fieles como los libros litargicos, y los escritos de los Padres sélo
estaban al alcance de una minoria: el clero secular y regular. Pero la vida de la Iglesia iba creando
nuevos géneros literarios”. * Entre estos nuevos géneros, el que mas nos interesa es el
hagiografico, que asi define uno de sus especialistas, Hippolyte Delehaye:

On le voit, pour étre strictement hagiographique, le document doit avoir un caractére
religieux et proposer un but d'édification. Il faudra donc réserver ce nom a tout
monument écrit inspiré par le culte des saints, et destiné a le promouvoir.

Ce qu'il importe d'accentuer dés le début, c'est la distinction entre I'hagiographie et
I'histoire. L'ceuvre de 1'hagiographie peut étre historique, mais elle ne l'est pas
nécessairement. Elle peut revétir toutes les formes littéraires propres a glorifier les
saints, depuis la relation officielle adaptée a I'usage des fideles jusqu'a la composition
poétique la plus exubérante et la plus complétement dégagée de la réalité.*

La amplitud y la casi vaguedad de la definicién se explica por la larga historia del género que
llevé a un conjunto de obras sumamente complejo y heteréclito.*® Esta veta surge a mediados del
siglo 11, a partir de las “Actas de los martires”,*® cuya adaptacion va de la méas fiel transcripcion
hasta la ficcionalizacion mas libre, que llega incluso a inventar ciertos martires. Después del
reconocimiento del cristianismo como religion oficial, en el siglo 1v, el martir empieza a convivir
en la literatura hagiografica con el santo confesor. La narracion que concierne a este Gltimo ya no
se concentra en la muerte de su héroe, sino que narra la integralidad de su vida, para demostrar la
ejemplaridad de su conducta a lo largo de los afios: frente a la ‘pasion’, se instituye asi un nuevo
subgénero de la hagiografia, denominado ‘vida de santo’. Esta vision mas biografica se impone
poco a poco sobre los pasionarios y llega a dominar el género en los siglos xii a xv, al mismo
tiempo que se diversifican sus formas (verso, prosa, representacion dramatica, etc.) y las lenguas
empleadas, pues las vernaculas se afiaden al latin como medio de difusion del culto de los santos.
El género hagiografico, también impulsado por el desarrollo de flores sanctorum, colecciones de
vidas de santos, generalmente abreviadas,*’ se vuelve asi uno de los méas importantes de la

produccion literaria medieval.

*% Ernst Robert Curtius, Literatura europea y Edad Media latina, FCE, México, 1998, p. 366. Acerca de la formacién
del canon de la Iglesia, véase pp. 361-367.

* Hippolyte Delehaye, Les légendes hagiographiques, Sociedad de Bolandistas, Bruselas, 1973, p. 2, apud Fernando
Bafios Vallejo, Las vidas de santos en la literatura medieval espafiola, Laberinto, Madrid, 2003, p. 17.

** \/gase el panorama histérico del género que propone Bafios Vallejo, en Las vidas de santos, op. cit., pp. 18-41.

“ Asi denomina Bafios Vallejo los documentos, redactados por empleados del tribunal o por testigos cristianos, que
retinen los interrogatorios de los martires y el relato de su suplicio.

*" Tal es el caso de la més célebre de ellas, la Legenda aurea de Jacobo de la Voragine, en el siglo xiii. Se puede
consultar la traduccion de José Manuel Macias: Santiago de la VVorégine, La leyenda dorada, trad. de J. M. Macias,
Alianza, Madrid, 1984, 2 vols.
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Tal preeminencia explica la influencia que pudo tener sobre los demés géneros de la época vy,
en el caso que me interesa aqui, sobre el surgimiento de la épica y, més tarde de la literatura
caballeresca. El critico M. Delbouille, en su estudio “Les chansons de geste et le livre”, llega asi a
afirmar: “El cantar de gesta nacid cuando un poeta sustituyé a un santo por un héroe y el
ascetismo por el combate al servicio de Dios”.*® Evidentemente, el juicio es exagerado, pues
existen también diferencias esenciales entre estos géneros, pero, en ambos casos, se relinen
ciertos rasgos fundamentales: “canto laudatorio a un ser superior, exaltacion de un cédigo de
valores, maniqueismo, etc.”.* EI modelo de la hagiografia, omnipresente en el panorama literario
medieval, representa asi una via probable para explicar el paso de la profecia de tipo biblico
desde los textos sagrados hacia la épica profana.*® Este proceso representa también una evolucion
del valor atribuido a cada texto, mas alla de la continuidad que representa el ser construcciones
literarias antes de todo: si el canon biblico poseia un valor sagrado para la comunidad de los
creyentes, las creaciones hagiograficas se limitan a tener un valor devoto para sus lectores y, por
fin, el &mbito de la épica nos hace pasar a un valor profano de la literatura.>

Sin embargo, a pesar de la continuidad que demuestra esta evolucion, no podemos olvidar que
las hagiografias anteriores a los cantares épicos son todavia textos en latin, pues las primeras
versiones en lenguas vernaculas del género aparecen durante el siglo xii, o sea, de forma

coetanea o posterior al surgimiento de la épica castellana, con las anénimas Vida de Santa Maria

8 Delbouille, “Les chansons de geste et le livre”, en La technique littéraire, pp. 295-407 [la cita p. 407], apud Carlos
Alvar, Introduccion a Manuel Alvar, Epica espafiola medieval, Editora Nacional, Madrid, 1981, p. 72, apud Bafios
Vallejo, La hagiografia como género literario en la Edad Media. Tipologia de doce vidas individuales castellanas,
Universidad de Oviedo, Oviedo, 1989, p. 115.

* Bafios Vallejo, Las vidas de santos, op. cit., p. 66. Otras dos citas de este autor dejan entender bastante bien, sin
embargo, lo que diferencia el tratamiento de estos temas en los tres géneros: “Siguiendo esquemas narrativos
populares, los tres tipos de personajes [el santo, el héroe épico, el caballero] han de pasar por una serie de pruebas
para lograr el éxito en su empresa. A través de esos medios el héroe hara gala de su lealtad y valor (y merecimientos
ante la dama en el caso de la caballeria), mientras que el santo demostrara su austeridad, castidad, caridad, etc. El
esquema permanece y cambian los valores” (Las vidas de santos, op. cit., p. 68); mas adn, a la diferencia de valores,
se afiade una diferencia de proposito: “La hagiografia, ademas de alabar al santo y a Dios por mediacion suya, suelen
[sic] proponer un auténtico modelo de conducta, un proceso de perfeccionamiento con marcados hitos. Por ello
puede afirmarse que las Vidas de santos poseen una finalidad catequética: la ejemplaridad. A diferencia de la épica,
no es tanto una exaltacion de valores como una guia existencial para llegar a ellos” (La hagiografia como género
literario, op. cit., p. 119).

% |_a influencia del género hagiografico sobre el épico ha sido documentado acerca de otros motivos, por ejemplo la
llamada “oracion narrativa”, cuya tradicion rastrea Bafios Vallejo en su articulo “Plegarias de héroes y de santos.
Mas datos sobre la oracion narrativa”, Hispanic Review, LXI1-2 (1994), pp. 205-215.

> Encontramos un ejemplo de este cambio de valor atribuido a cada texto en la posible influencia hagiografica que
John K. Walsh lee en el episodio de la afrenta de Corpes, en el Poema de Mio Cid: lo que era un martir de
significacion trascendental en el caso de las virgenes santas se vuelve una afrenta que pone en peligro la honra —valor
sumamente terrenal— de las hijas del Cid y, por consiguiente, también la del héroe. Véase “Religious motifs in the
early Spanish Epic”, Revista Hispanica Moderna, XXXVI-4 (1970-1971), pp. 165-172.
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Egipciaca y Vida de Santo Domingo, y con las obras de Gonzalo de Berceo. ElI motivo de la
profecia, por tanto, no pudo pasar de las hagiografias romanceadas a los primeros cantares. Es de
suponer, mas bien, que el motivo, presente en las anteriores hagiografias en latin, se incorporé a
ciertas cronicas en latin, que, al igual que los talleres alfonsies del siglo X1, también usaban
como fuentes histdricas o seudo-histdricas los textos hagiograficos. Y son estas cronicas las que
sirvieron, a su vez, de fuente a la incipiente épica castellana que las tradujo y las adapté al verso,
ya sea que éste pertenezca a la laisse épica del Poema de Mio Cid o a la cuaderna via del Poema
de Fernan Gonzalez. La influencia de la hagiografia sobre la épica es, por tanto, indirecta, pues
debi6 de pasar por el filtro genérico y estilistico de las cronicas. No obstante, ambos géneros
comparten el motivo de la profecia, aunque segiin modalidades ligeramente distintas.

El suefio premonitorio corresponde efectivamente, segiin Angel Gémez Moreno, a una de las
“pruebas de santidad”:>? aunque el critico solo trate el “vaticinio onirico materno-filial”,* es
decir, el aviso que recibe la madre antes de que nazca el futuro santo, creo que este motivo se
puede ampliar para abarcar los suefios proféticos y las visiones que recibe el propio santo, prueba
sin duda mas esencial aun para demostrar la santidad del protagonista. Las vidas hagiogréaficas
constituyen, pues, un eslabon clave en la evolucion del motivo de la profecia. Con ellas, subsiste
el anuncio profético, pero desaparece el profeta en su sentido biblico. Se ve reemplazado por la
figura del santo, no escogido por Dios para cumplir con misiones de indole nacional o para
proferir anuncios mesianicos, como sucedia a los profetas del Antiguo Testamento, pero si
encaminado hacia la perfeccion cristiana por su vida de abstinencias y abnegacion: el santo puede
asi recibir la visita de la Virgen, de angeles,> muy rara vez de Dios mismo.*® Podemos convocar
aqui algunos ejemplos de profecias hagiogréficas, sin buscar rastrear influencias directas sobre
los textos posteriores, sino evocando ciertos textos del siglo xii1, donde aparece por primera vez

el motivo en el contexto de vidas de santos escritas en castellano. El mas tradicional de estos

52 Angel Gémez Moreno, Claves hagiograficas de la literatura espafiola (del Cantar de mio Cid a Cervantes),
Iberoamericana-Vervuert, Madrid-Frankfurt am Main, 2008, pp. 75-82.

% Ibid., p. 79.

 El “angel de Dios” asf aparece en uno de los textos editados por Carlos Alberto Vega en Vida de san Alejo.
Versiones castellanas, Universidad de Salamanca, Salamanca, 1991. La aparicién en cuestion sélo se relata en el
testimonio C, conocido por una publicacion de cordel de principios del siglo xvi, donde el angel salva al santo,
descubriéndole el engafio del diablo, mediante una profecia sobre el pasado y otra sobre el presente: “[el diablo] fue
a ella [la esposa de Alejo] diziendo que ti lo embiavas a ella e contdle todo quanto tu le dexiste la noche que della te
partiste e dixole que si ella queria que tornasses, que te embiasse con €l esta sortija. Con este engafio ovo della la
sortija. [...] Alexo, sepas que tu esposa es virgen como tU la dexaste” (ibid., p. 107).

% Tal privilegio se concede a Oria, en el Poema de santa Oria de Berceo, donde la santa se encuentra en una de sus
visiones con la Virgen y en otra con Dios mismo. Véase Bafios Vallejo, Las vidas de santos, op. cit., pp. 136-137.
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textos es probablemente la coleccién de Miraglos de Santiago, conocidos por un manuscrito del
siglo x1v, pero que traduce la casi totalidad de los milagros contados en el libro segundo del
Liber Sancti Jacobi: Codex Calixtinus del siglo x11. A pesar de la adaptacion que siempre suponia
la traduccion en la Edad Media, podemos suponer, pues, que los Miraglos de Santiago
corresponden a uno de los textos en castellano mas cercanos a las hagiografias anteriores en latin
de los siglos xI-xi1. Sin embargo, como se trata de una coleccidén de milagros y no de la vida del
santo, Santiago no es el personaje principal de los relatos, sino, mas bien, el adyuvante, el que
llega a rescatar al protagonista de algun peligro: respecto a la profecia, eso significa que no es
Santiago quien recibe anuncios divinos, sino que se vuelve él mismo el encargado de transmitir la
voluntad divina a los hombres. Asi, en el milagro IV, después de ayudar a un peregrino y a su
amigo difunto, ambos abandonados por sus compafieros, al llegar a Santiago de Compostela,
pronuncia para el romero una profecia donde se transparenta claramente, mas alla de la anécdota
propia del relato, el mensaje moral cristiano:

“[...] E ta sabes que faras tanto que tu conpariero sea soterrado e td ovieras tu oracion
fecha e tu romeria acabada [...]. E fallaras tus conpafieros en aquella ¢ibdat que ha
nonbre Leon. E diles que lo fizieron muy mal de su conpafiero que dexaron
desanparado, e diles que el Apdstol les mandd dezir por ti que se non paga nin se
pagara de sus oracgiones, nin de sus ruegos, nin de sus romerias fata que fagan ende
penitengias”.>®

Escogi este ejemplo por la multiplicidad de aspectos de la profecia que ofrece al lector. En un
nivel tipoldgico, el santo pronuncia no solamente unas predicciones, o sea anuncios dirigidos
hacia el futuro (el peregrino lograra enterrar a su amigo y encontrara a sus anteriores comparieros
en Leon), sino también la expresion de un saber referido al pasado (los anteriores compafieros los
abandonaron) y de una profecia condicional®’ (si los traidores no hacen penitencia, no agradaran
mas al Apdstol). En un nivel estilistico, también se notan varios recursos propios de la expresion
profética: la introduccion del vaticinio por un verbo de conocimiento (aqui “sabes”, como el
“sepas” empleado por el angel de la Vida de sant Alexo), el uso del futuro para subrayar la
inexorabilidad de la prediccion, el encargo de una mision al que recibe la profecia (“diles que”,

aqui repetido). Asi, como en la profecia biblica, el mensaje de Dios representa a la vez, una

*® Los Miraglos de Santiago (Biblioteca Nacional de Madrid MS 10252), estudio y edicién de Jane E. Connolly,
Universidad de Salamanca, Salamanca, 1991, cap. IV, p. 55. La coleccidn también presenta, en su cap. XIX (ibid.,
pp. 96-99), el milagro que Alfonso X incorporara en su Primera cronica general (cap. 807, pp. 486-488, en la
edicién de Ramén Menéndez Pidal, Gredos, Madrid, 1955, por la cual cito a continuacion), acerca del obispo a quien
Santiago anuncia la entrega de la ciudad de Coimbra al rey Fernando. VVolveré en su momento sobre este pasaje.

%" Estudiaré detenidamente este tipo de profecia discursiva més adelante.
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aplicacion puntual a un contexto dado, un contenido moral general, una mision para el elegido,
encargado de transmitir su vision a los deméas hombres.

Sin embargo, el otro ejemplo que quiero traer a colacion es probablemente maés tipico de una
vida de santo, como discurso biografico sobre el personaje en cuestion —al contrario de una
coleccion de milagros, donde se trata muchas veces de relatos posteriores a la muerte del santo—:
se trata de una de las visiones que recibe santa Oria en el poema epénimo que le dedica Gonzalo
de Berceo. En este texto también, podemos encontrar una profecia condicional, en boca de la
Virgen, quien aparece a Oria:

Fija, Dios es contigo, si tu firme sovieres
irds a grant riqueza, fija, cuando murieres [estrofa cxxxv-125].

Asi como una prediccion futura, también en boca de Maria, acerca de la muerte de la heroina:

Esto ten td por signo, por certera sefial:
Ante de pocos dias enfermaras muy mal,
seras fuert embargada d'enfermedat mortal,
qual nunca la oviste terrésla bien por tal.

Veraste en gran quexa, de muert serés cortada,

seras a pocos dias desti mundo passada,

irds do tu codigias, a la silla honrada,

la que tiene Voxmea pora ti bien guardada  [estrofas cxxxvii-135 a cxxxix-136].%

El ejemplo de santa Oria ilustra asi la transicién que describi previamente entre la profecia del
texto biblico y la profecia hagiografica: el personaje de la santa reemplaza a la figura del profeta,
al mismo tiempo que el mensaje divino ya no concierne al pueblo de Israel, sino al devenir
corporal y espiritual de la santa, para quien esta reservada la silla de la santidad en el mas alla.
Estos pasajes berceanos también muestran la dualidad formal de la hagiografia, entre prosa y
verso, siendo la poesia la via de expresion tradicional de la profecia biblica y la que retoman los
cantares épicos, adoptando el modelo francés de las tiradas o siguiendo la cuaderna via, aqui
escogida por el poeta riojano.

Mas alla de las alternancias formales, el paso de la vision profética al ambito épico supone una
nueva modificacion del motivo. Después de la desaparicién de la figura biblica del profeta,
desaparece en parte la del santo: la profecia se otorga ahora a un protagonista profano, pero
considerado como un ser superior (en el caso del héroe épico, se trata de una superioridad en las

armas, en la justicia del comportamiento, en la piedad, etc.; en el caso del héroe caballeresco, se

%8 Cito por la edicion de Isabel Uria Maqua, Castalia, Madrid, 1981 [las citas pp. 123-124].
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afiadira la superioridad en la cortesia). EI santo permanece, en cambio, como nuevo transmisor
principal de la profecia, como en el caso del género de los miracula, aunque angeles siguen a
veces desempefiando este papel. El contenido de las profecias también evoluciona: siguen
correspondiendo a un modelo axiologico claramente cristiano, pues nos situamos siempre en un
contexto fuertemente maniqueista, donde solo el héroe positivo (y, por tanto, perfecto cristiano)
puede recibir un anuncio divino, pero su mensaje también adquiere una tonalidad méas profana, al
referirse de forma predominante al resultado de batallas o a la suerte personal del héroe. Pero,
para poder entender y definir mejor este motivo de la profecia en el contexto épico, conviene

ahora enfrentarse con los textos mismos y pasar al analisis del corpus seleccionado.

|.2. LA INTEGRACION DE LA PROFECIA BIBLICA EN EL CONTEXTO EPICO
HISPANICO

1.2.1 El ciclo cidiano: la profecia, recurso para la construccion del héroe

Para seguir con la cronologia que ha regido hasta ahora este recorrido en torno a la profecia
biblica, el primer texto hispanico en lengua vernacula y perteneciente al ambito profano que
presenta nuestro corpus es el ineludible Poema de Mio Cid, en el cual nos encontramos con la
aparicion profética del arcangel Gabriel ante el caudillo castellano. A partir de esta obra “cabeza
de serie”, segtin la denominacion de Diego Catalan,*® se originaron maltiples reelaboraciones del
tema o creaciones de nuevas aventuras, a veces incluso de indole hagiografica, como ocurrié en
torno a la muerte del héroe y a su entierro en San Pedro de Cardefia. En esta linea innovadora® se
sitla la otra obra que me interesa aqui, por la presencia en sus versos de un pasaje profético: se
trata de las Mocedades de Rodrigo, poema épico tardio que nace del interés del publico por las
hazafias juveniles de los grandes héroes y que pertenece por tanto al subgénero épico de las

** Diego Catalan, La épica espafiola. Nueva documentacion y nueva evaluacion, Fundacién Ramén Menéndez Pidal
y Seminario Menéndez Pidal de la Universidad Complutense de Madrid, Madrid, 2000, p. 442.

% podemos concebir la invencién como caracterizadora de esta linea, pues “no operé mediante la ficcionalizacion de
hechos o personajes reales, sino mediante la reficcionalizaciéon de la narracion poética” (Leonardo Funes,
“Mocedades de Rodrigo: huellas fragmentarias de una tradicion épica tardia”, en lsaias Lerner, Robert Nival y
Alejandro Alonso, Actas del XIV Congreso de la Asociacion Internacional de Hispanistas (New York, 16-21 de julio
de 2001), Juan de la Cuesta, Newark, 2004, 1, pp. 85-93, la cita p. 87).
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enfances.” La profecia aparece, pues, dos veces en el ciclo cidiano,?? y, a pesar de las evidentes
diferencias entre los dos textos, su papel literario es muy semejante, ya que, en ambos casos,

sirve para configurar al héroe épico.

1.2.1.1 Importancia estructural de la profecia dentro del Poema de Mio Cid

El Poema de Mio Cid nos ha llegado en la versién transmitida por Per Abbat en el manuscrito
de Madrid, fechado en el siglo xIv. Sin embargo, el poema es sin duda anterior, aunque oscilan
mucho las hipotesis de los estudiosos, en particular segin su concepcion del origen de la obra:
para los tradicionalistas, como Miléd y Fontanals o F. Lot, o el neo-tradicionalismo de Menéndez
Pidal, el poema que conocemos es el resultado de una paulatina evolucion textual, a lo largo de
una cadena de juglares, o sea una creacion colectiva, cuyo origen se remonta al principio del siglo
Xl (méas precisamente 1140 para don Ramon, quien afiade tardiamente la idea de una refundicion
posterior); al contrario, para los individualistas, como Gaston Paris o J. Bédier, el Cid es la obra
de un poeta Unico y no depende de la transmision oral, sino que el mismo Per Abbat podria ser su
autor y el poema fecharse en 1207. Las teorias mas recientes tienden a preferir una fecha tardia —
asi Carlos Alvar o lan Michael, quien lo data entre 1201 y 1207-°%%, pero sin considerar a Per

81 Segin la concepcion de cada critico acerca de la génesis de la obra, se ha dado varios titulos al poema: Menéndez
Pidal sugirié primero el de Refundicion de las Mocedades de Rodrigo, en Poesia juglaresca y origenes de las
literaturas romanicas (Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1957, p. 315), pero en Reliquias de la poesia épica
espafiola (Instituto de Cultura Hispanica — CSIC, Madrid, 1951) edit6 el texto como Cantar de Rodrigo y el rey
Fernando, titulo adoptado por Manuel Alvar en su edicién de Cantares de gesta medievales (Porria, México, 1977)
y limitado al de Cantar de Rodrigo por Luis Guarner en su edicion del texto (Aubi, Gerona, 1972), mientras Samuel
Armistead retoma el de Refundicién de las Mocedades de Rodrigo, al considerar que el poema que conocemos se
origina en una llamada Gesta de las Mocedades de Rodrigo hoy perdida (véase “The structure of the Refundicién de
las Mocedades de Rodrigo”, Romance Philology, XVI1I (1963-1964), pp. 338-345). En cuanto a Alan Deyermond, en
Epic Poetry and the Clergy: Studies on the “Mocedades de Rodrigo ” (Tamesis, London, 1968), Juan Victorio, en su
edicién del texto (Espasa-Calpe, Madrid, 1982, la cual citaré aqui) o Matthew Bailey, en su propia edicién y sus
estudios (Las “Mocedades de Rodrigo”: estudios criticos, manuscrito y edicion, King's College London Centre for
Late Antique & Medieval Studies, London, 1999), escogen todos el titulo méas clasico de Mocedades de Rodrigo. Por
fin, Leonardo Funes prefiere retomar el antiguo titulo de Crénica rimada para referirse al poema en la Ultima etapa
en la que nos ha llegado, como lo expone en su articulo “Gesta, refundicion, crénica: deslindes textuales en las
Mocedades de Rodrigo (Razones para una nueva edicion critica)”, incipit, VI (1987), pp. 69-94, esp. p. 83.

%2 Tomo tal expresion en el sentido de una serie de textos que comparten a un mismo protagonista, pues, como lo
precisa Victorio, en el caso del Cid, no hay un ciclo como “propdsito inicial de un autor”, ni como “formacion de un
unico caracter” (Introduccion a Mocedades de Rodrigo, op. cit., p. X).

%3 \/éase Carlos Alvar y Angel Gémez Moreno, La poesia épica y de clerecia medievales, Taurus, Madrid, 1988, p.
43 y Michael, p. 58 de su introduccion a su edicién del Poema de Mio Cid, Castalia, Madrid, 1984, de la cual
provienen a continuacion las citas de la obra (preciso entre corchetes las paginas). Sin embargo, y aunque Michael,
entre otros, ya rechazaba el argumento (ibid., p. 77, nota al v. 14), Diego Catalan sigue defendiendo una fecha
temprana, alrededor de 1147-1148, basandose en el probable conocimiento, por parte del autor del llamado Poema de
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Abbat como un posible autor, sino més bien como un dltimo refundidor de una obra elaborada
por distintos juglares. No es aqui el lugar de tomar partido en este enfrentamiento inextricable de
teorias en torno a la datacién del cantar: cualquiera que sea su fecha real, en el arco disefiado por
los criticos entre el inicio del siglo xi1 'y la mitad del x1i1, el Poema de Mio Cid sigue siendo uno
de los testimonios méas tempranos de la literatura espafiola en lengua vernécula, contemporéneo o
ligeramente anterior a las primeras hagiografias en castellano, que se traducen o crean durante el
siglo x11. Probablemente influido por el conocimiento de textos devotos anteriores —en latin— o
por la divulgacion que se hacia de ellos en las misas o en el catequismo dispensado por los
religiosos, el autor del Poema o la serie de juglares que lo fueron conformando integraron a su
trama épica un pasaje profético, debido a la aparicion del arcangel Gabriel, que respeta bastante
bien el modelo biblico del motivo.®* Antes de analizar el contenido preciso de tal pasaje, importa
volverlo a situar dentro de la estructura general de la obra.

Siguiendo la propuesta de Menéndez Pidal, se suele dividir el Poema de Mio Cid en tres
partes, o cantares, basados en diferencias tematicas, pero sobre todo en ciertos versos donde el
juglar parece reanudar la materia que estd cantando o, al contrario, interrumpirse.® Se trata,
primero, del “Cantar del destierro” (hasta el v. 1086); luego, del “Cantar de las bodas de las hijas
del Cid” (vv. 1085-2277); vy, por fin, del “Cantar de la afrenta de Corpes” (vv. 2278-3730). La
profecia que nos interesa aqui se sitla en la tirada 19 del Poema (vv. 404-412). En este momento

Almeria o Carmen de expugnatione Almariae urbis, de una version del poema del Cid muy similar a la que nos ha
llegado (véase La épica espafiola, op. cit., pp. 151-153 y 442-447).

% Se ha llegado a cuestionar la presencia de este pasaje en la obra original. Asi, Carmelo Gariano: “Por mi parte, me
inclino a creer que esta aparicion angélica es una interpolacion hecha en alguna de las refundiciones del poema del
Cid, acaso por el copista del manuscrito en que nos ha llegado la obra” (Lo religioso y lo fantéstico en el Poema de
mio Cid”, Hispania, XLVII-1 (1964), pp. 69-78, la cita p. 69). No obstante, el critico no argumenta su opinion,
limitandose a recordar que el trabajo de amanuense se debia muchas veces a religiosos, lo que podria explicar la
supuesta interpolacion piadosa. Pero, como espero mostrar a continuacion, esta profecia si tiene un papel estructural
y argumentativo en el poema que dificilmente podria llegar a desempefiar un mero afiadido circunstancial: creo que
su presencia se puede explicar mas sencillamente por el conocimiento religioso general en el Medioevo, pues el
pasaje no supone un conocimiento extremadamente preciso del texto biblico, sino mas bien una familiaridad difusa,
comun en aquel entonces.

% Asi el v. 1085, al principio del llamado Cantar segundo: “Aquis’ conpieca la gesta de Mio Cid el de Bivar”; o al
concluir este mismo cantar, los vv. 2276-2277: “Las coplas d’este cantar aquis’ van acabando. / jEl Criador vos
vala con todos los sos sanctos!”. No obstante, segln sefiala Francisco Lopez Estrada: “Cabe pensar, sin embargo,
que estas menciones de comienzo y fin de parte en un poema épico, destinado, como todos ellos, a una eventual
recitacion publica, fuesen férmulas de division que el intérprete podria situar en el lugar mas conveniente, en el caso
particular de una comunicacion de la obra a un publico determinado. En esa circunstancia la division en estas tres
partes habria sido ocasional para este codice o para la serie de manuscritos al que este perteneciera” (Panorama
critico sobre el Poema del Cid, Castalia, Madrid, 1982, p. 53). De alli, la posibilidad de dividir la obra sélo
teméticamente, segun las dos “orientaciones del argumento” (ibid., p. 58): primero, en torno al destierro del Cid, y
luego, en torno a la afrenta de sus hijas, iniciando ambos partes con la deshonra del héroe y terminando con la
restauracion de su honra.
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de la narracion, el héroe estd pasando su Ultima noche en tierras castellanas, antes de que se
cumpla el plazo de nueve dias dado por Alfonso VI para que el desterrado abandone el reino.
Dentro de este primer cantar, la profecia que recibe el Cid constituye, pues, un giro importante.
Efectivamente, segun la division propuesta por Luis Beltran, existen “dos unidades que desde un
punto de vista estructural constituyen el primer cantar —a) el Cid dentro de Castilla, entre los
suyos, y b) el Cid fuera de Castilla, de cara al enemigo, guerrero profesional”.®® La profecia de la
tirada 19 representa una bisagra entre estas dos subpartes, entre el interior de Castilla y el
territorio moro, entre lo familiar y lo extrafio, entre la quietud del infanzon y el movimiento
forzado del desterrado, en fin, entre el pasado y el futuro del héroe:

la aparicion en suefios del angel Gabriel al Cid la dltima noche que éste pasa en
Castilla cierra la serie de draméticas despedidas que ha constituido la primera mitad
del primer cantar [con su casa solariega de Vivar, con sus compatriotas en Burgos,
con su familia en San Pedro de Cardefia] con un esperanzado empujoén hacia delante.
[...] Lo que hubiera sido la tltima despedida, el ultimo conflicto con el ayer, el final
de Castilla, se ha convertido en el primer encuentro, el comienzo del futuro.®’

El Cid se encuentra, pues, en un momento clave de su trayectoria, lo que la trama narrativa del
Poema representa simbdlicamente por el suceso maravilloso de la aparicién angelical.®® Sin
embargo, si la tirada 19 representa un evento Unico en la obra, no por eso se trata de un evento
aislado, pues, al contrario, viene a culminar una serie de elementos oraculares que se presenta
mas bien como una gradacion profética que desemboca finalmente en la aparicion del arcangel.
El hecho ya ha sido sefialado por Eleazar Huerta, quien se refiere a la siguiente sucesion de
anuncios:

que San Gabriel se aparezca al Cid en suefios y le anuncie que el destierro sera para
su bien, no es —como se ha dicho— una maravilla modesta. [...] la aparicion no es un
hecho aislado. Funciona como miembro Gltimo de una gradacion de 3 profecias: el
vaticinio del propio Cid a Minaya, cuando entran en Burgos:

albricia, Alvar Fafiez, ca echados somos de tierra!

mas a grand ondra tornaremos a Castiella. (14-5)
Después, los pronosticos del judio Raquel:

de Castilla vos ides pora las yentes estrafias.

Ya, Campeador, en buena cinxiestes espada!

Assi es vuestra ventura, grandes son vuestras ganancias. (175-7)

% Luis Beltran, “Conflictos interiores y batallas campales en el Cid”, Hispania, LXI (1978), pp. 235-244, la cita p.
240.

*" Ibid., p. 235 y pp. 236-237.

% |a importancia del suceso se ve subrayada por su unicidad, contrariamente a la descripcién incomprensible de
Moise Edery, quien afirma: “M&s de una vez aparecen en la trama del poema, angeles y arcangeles” (“El fondo
biblico del Mio Cid”, Revista de Occidente, XX-XXI (1977), pp. 56-60, la cita p. 56).
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Y por altimo, las palabras del arcangel:

Cavalgad, Cid, el buen Campeador,

ca nungua en tan buen punto cavalgé varon; (407-9)
Se me dira que los miembros de la gradacion no estan contiguos, lo cual es verdad,
pero un lector cultivado no puede menos que captarla inmediatamente.®®

Si bien los tres vaticinios citados por Huerta pertenecen a la serie que culmina con la
aparicion de Gabriel, creo sin embargo que ésta no se limita a estos tres componentes. La
sucesion de elementos proféticos que se da en el Poema corresponde méas bien a una progresion
entre tres grupos proféticos distintos. El primero se relaciona con los varios augurios que recibe
el Cid a lo largo de su camino para salir de Castilla. Se trata, mas precisamente, de anuncios
derivados de la ornitomancia, pues la obra ejemplifica en tres ocasiones la fe que el Rodrigo Diaz
historico daba supuestamente a los auspicios. Este primer grupo corresponde, por tanto, al tipo
mas amplio de las profecias que denomino ‘materiales’, 0 sea todos los vaticinios deducibles de
una realidad exterior, ya sea ésta un objeto, un paisaje, un nombre, etc.”” Si la obra presenta
varias veces anuncios pertenecientes a este grupo, solo uno es anterior a la profecia del arcangel y
se refiere a la suerte general del Cid.” Se trata de los vuelos de cornejas que presencian Rodrigo
y Minaya en el camino entre Vivar y Burgos:

Alli piensan de aguiiar, alli sueltan las rriendas;

a la exida de Bivar ovieron la corneia diestra

e entrando a Burgos oviéronla siniestra.

Mecié Mio Cid los ombros e engramed la tiesta:
«jAlbricia, Albar Fafiez, ca echados somos de tierral

% Eleazar Huerta, Indagaciones épicas: La maravilla épica y su forma reveladora en la lliada y en el Poema del Cid,
Universidad Austral de Chile, Valdivia, 1969, p. 101.

" Preciso aqui que no empleo la formula “profecia material” en el sentido que le da Javier Roberto Gonzélez
(“Profecias materiales en el Amadis de Gaula y Las Sergas de Esplandian”, en Rosa E. Penna y Maria A. Rosarossa,
Studia Hispanica Medievalia 11, Universidad Catélica Argentina, Buenos Aires, 1995, pp. 78-89, [la distincion pp.
86-87, nota 2]), para quien corresponde a lo que aqui designo como “profecia consciente”. Efectivamente, la division
propuesta por el estudioso argentino entre profecia formal y profecia material no me parece inmediatamente
inteligible, sino que el referente aristotélico exige una adaptacion al contexto de la profecia. Luego, la distincion del
estudioso argentino sélo tiene validez dentro del conjunto de las profecias discursivas que es el Unico que toma en
cuenta. Al contrario, la oposicién que propongo entre profecia consciente y profecia inconsciente tiene una validez
general, que me permite usarla respecto a cualquier ordculo. Por fin, la necesidad de referirse, més alld de las
profecias discursivas, a los demés elementos proféticos crea una fuerte ambigiiedad en torno al término ‘material’,
pues éste parece méas adaptado para designar los elementos materiales, los objetos, que desempefian también una
funcion profética.

™ Las otras dos ocurrencias de auspicios en el Poema se relacionan con la suerte del héroe al empezar su campafia
levantina (vv. 859-861) y con las consecuencias de las bodas de sus hijas con los infantes de Carrién (vv. 2615-
2617). Dejaré de lado estas menciones por no vincularse directamente con el suefio profético del Cid, objeto
principal de mi estudio.
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mas a grand ondra tornaremos a Castiella» [vv. 10-14bis]."

Creo que la exclamacion del Cid que cita Huerta no se puede separar del contexto del
auspicio: no se trata de un oraculo en si, sino de la interpretacion de la profecia material
representada por las aves. Y esta interpretacion, en boca de un personaje al que la fama hacia
conocedor de los auspicios,”® ha causado mucha perplejidad entre la critica, pues la “corneja
siniestra” que los recibe en la entrada de Burgos siempre se ha visto como un presagio negativo,
valor que acabd por integrar completamente el término ‘siniestro’, en clara oposicion con la
reaccion mas bien alegre del Campeador. Una de las teorias presentadas para explicar esta
aparente contradiccion, y expresada por ejemplo por Michael, es que asi el Cid conjuraba la
fuerza del augurio.” Me parece, sin embargo, mucho méas convincente la interpretacion propuesta
por Adrian Garcia Montero, quien demuestra la posibilidad de un sentido positivo de la palabra
‘siniestro’, lo que permite leer de forma mucho méas coherente tanto el pasaje en si —sobre todo si,
contrariamente a Michael, se acepta el v. 14bis, el cual no deja lugar a duda respecto a la
interpretacion positiva del augurio por el Cid— como su convivencia textual con otros presagios
positivos (como los que veré a continuacién y como el propio anuncio del arcangel):

if, as we have suggested, the overall omen was propitious, the conclusion seems
inevitable that, at least in this passage of the Cantar, “siniestra” meant “of good
omen” and “diestra” had the opposite value. Now we can better understand the
optimistic forecast made by the Cid: his initial bad luck (exile and its anguish) would

"2 En su edicién del Cantar de Mio Cid (Espasa-Calpe, Madrid, 1944-1946), Menéndez Pidal reconstruyé el v. 14bis
a partir del pasaje correspondiente a estos versos en todas las crénicas alfonsies y post-alfonsies. Como varios otros
criticos contemporaneos, en su edicion, Ian Michael lo suprime, al considerar que fue insertado “innecesariamente”
(op. cit., p. 313). Sin embargo, como demuestra Samuel G. Armistead, su presencia resulta imprescindible para la
cabal comprehension del pasaje, pues, “si falta el v. 14bis, lo dicho por el Cid queda trunco y enigmatico” (“Cantares
de gesta y cronicas alfonsies: «Mas a grand ondra / tornaremos a Castiella»”, en Sebastian Neumeister, Actas del IX
Congreso de la Asociacion Internacional de Hispanistas (18-23 agosto 1986, Berlin), Vervuert, Frankfurt, 1989, pp.
177-185, la cita p. 179). Por lo tanto, decidi alejarme puntualmente de la edicion de Michael e insertar este verso tan
discutido.

" El conde de Barcelona nos da un testimonio de la creencia del Cid histdrico en los agiieros, en la carta que envia al
Campeador segun la Historia Roderici: “Vemos que confiando en tu monte quieres pelear con nosotros en él.
También vemos y sabemos que los montes, los cuervos, las cornejas y las aguilas, y toda clase de aves, son tus
dioses, y que confias en sus agiieros mas que en Dios. Nosotros, sin embargo, creemos y adoramos un solo Dios, que
nos vengara de ti y te entregara en nuestras manos” (en Menéndez Pidal, La Espafa del Cid, Espasa-Calpe, Madrid,
1959, t. I, pp. 405-407; la version en latin esta en t. |1, pp. 939-943, apud Ricardo Arias Arias, El concepto de destino
en la literatura medieval espafiola, insula, Madrid, 1970, p. 94).

™ La lectura negativa del presagio se vio confirmada por la investigacién de Menéndez Pidal, que asi concluyo:
“cuando en el camino volaba la corneja de la derecha a la izquierda, era buen agiiero. [...] el agiiero que observaba el
Cid era, pues, adverso” (Poema de Mio Cid, Espasa-Calpe, Madrid, 1969, p. 105, nota a los vv. 12-13, apud Adrian
Garcia Montero, “Good or bad fortune on entering Burgos? A note on bird-omens in the Cantar de Mio Cid”,
Modern Language Notes, LXXXIX-2 (1974), pp. 131-145, la cita p. 132). Arias Arias también retoma la
interpretacion negativa del agliero: véase El concepto de destino, op. cit., p. 92.

> Michael, ed. del Poema de Mio Cid, op. cit., p. 77, nota al v. 13.
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withdraw before good fortune. [...] The interpretation of the omens that is proposed
herein has the advantage of coinciding not only with the sequence of events that
occurs in Burgos, but also with the general structure of the poem: [...] The ride from
Vivar to Burgos, with the successive appearance of a "bad" and a "good" omen, is a
figure or type for the Cid's longer journey.”®

La serie auspicio desfavorable / auspicio favorable corresponde, por tanto, a la estructura mas
general del Poema que obedece al tdpico de la calamitas utilis: cada desgracia desemboca en una
mejoria final; cada deshonra del Cid (con el destierro, con la afrenta cometida contra sus hijas)
conduce a una honra mayor a la inicial. Esta lectura del augurio del camino de Vivar a Burgos
como globalmente positivo se ve también confirmado por el segundo grupo de ordculos que
prepara la aparicion de Gabriel: ahora, ya se trata de profecias discursivas, pero inconscientes, o
sea que los personajes que las formulan piensan expresar s6lo esperanzas 0 meras premoniciones
(ofuscaciones y corazonadas, segtn la terminologfa de Huerta’"), y no palabras de valor y fuerza
proféticos. Esta vez, podemos traer a colacién dos anuncios de este tipo, ambos de sentido
favorable para el héroe. EI primero es el ya citado por Huerta, en boca de Rachel, dirigiéndose al
Cid:

assi es vuestra ventura, grandes son vuestras ganancias  [v. 177].
El segundo corresponde a un consuelo que pronuncia Albar Fafiez también para el Cid, cuando
éste tiene que separarse de su familia en San Pedro de Cardefia:

AUn todos estos duelos en gozo se tornaran,
Dios que nos dio las almas conseio nos dara. [vv. 381-382].

Ambas premoniciones anuncian la buena fortuna futura del Campeador. La primera, incluso,
la hace ya presente, segun la vision de los judios convencidos de que el destierro del Cid se debe
realmente al robo que éste hubiera cometido y, por tanto, crédulos respecto a su verdadera
riqueza. La segunda, en boca del brazo derecho del héroe, o sea un personaje al tanto de su
situacion real, adopta exactamente el mismo esquema que el auspicio que observan los dos
protagonistas entre Vivar y Burgos, segun la interpretacion de Garcia Montero: la desgracia
presente es real, pero se vera reemplazada, en el futuro, por una buena fortuna, con la “ayuda de
Dios”, como se complace en repetir el juglar de Medinaceli. Sin embargo, aqui, la referencia

providencial no sélo debe leerse como una mera formula, casi automatica en el contexto de “fe

’® Garcia Montero, “Good or bad fortune on entering Burgos?”, art. cit., pp. 143 y 145,
" Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., p. 65.
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convencional, hereditaria, acritica” que se ha identificado en el Poema,’® sino también como un
anuncio intratextual. No solo las palabras de Minaya, como los otros dos oraculos previos, por su
contenido favorable al héroe, anuncian el mensaje positivo del arcangel, sino que, en el segundo
verso citado, parecen referirse casi explicitamente a la futura profecia de Gabriel: “Dios consejo
nos dard” es una esperanza y una expresion usual en boca de un cristiano, pero el verso 382 tiene
la particularidad de también profetizar la visita al Cid del arcangel, mensajero habitual de Dios,
cuando quiere comunicar su “consejo” al elegido. Por tanto, la premonicion de Albar Fafez
concluye con una logica perfecta la gradacion profética que conduce a la aparicion de Gabriel:
después de una profecia material y dos profecias discursivas inconscientes, se va a presentar la
Unica profecia discursiva consciente de la obra, en una progresion natural en cuanto al caracter
cada vez mas explicito de los vaticinios y en cuanto a la fuerza profética cada vez mayor que
cobran, ya que la serie se ve coronada por el propio mensaje de Dios, transmitido por Gabriel.
Conviene, pues, ahora analizar las circunstancias y el contenido de esta profecia tan bien

preparada a lo largo de la primera parte del Cantar.

1.2.1.2 El suefio profético del Cid
La aparicion del arcangel Gabriel al Cid se narra en la tirada 19 en los siguientes versos:

I se echava Mio Cid después que fue cenado,

un suéfiol’ priso dulge, tan bien se adurmio;

el &ngel Gabriel a él vino en suefo:

«jCavalgad, Cid, el buen Campeador!

ca nunqua en tan buen punto cavalgé varén;

mientra que visquiéredes, bien se fara lo to.»

Quando desperto el Cid, la cara se sanctigo,

sinava la cara, a Dios se acomendo,

mucho era pagado del suefio que & sofiado. [vv. 404-412].

La escena asi dada a conocer al lector actual o al oyente del antiguo juglar pide varios
comentarios. Primero, las circunstancias de la profecia se ven recalcadas una y otra vez por el
narrador: se trata de un suefio, que recibe el Cid mientras duerme, como lo repiten los versos (“un
suénol’ priso dulge, / tan bien se adurmid”; “a €l vino en suefio”; “Quando desperto6 el Cid”; “del
suefio que & sofiado”). Buena parte de la critica se ha apoyado en el onirismo insistente del pasaje

para afirmar la ausencia de maravilla en el Poema, pues el suefio es una realidad psicoldgica

"8 Gariano, “Lo religioso y lo fantéstico en el Poema de mio Cid”, art. cit., p. 71.
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perfectamente aceptable en un entorno realista, como lo es la épica espafiola, segun la teoria del
"verismo" de Menéndez Pidal. Asi, Gariano: “[el autor espafiol] da visos de realidad al episodio
suponiéndolo ocurrido en el suefio; y en el suefio se da de todo”.” Sin embargo, el hecho de que
el angel aparezca en un suefio no basta para suprimir la maravilla de la obra. Ya vimos que este
suefio no es un suceso aislado, sino que viene preparado por toda una serie de augurios y
premoniciones: existe, pues, un pensamiento providencial que vertebra todo el Poema y que no se
reduce a esta aparicion de Gabriel. Ahora bien, “la creencia en una Providencia cristiana
presupone otra cosa mas radical todavia; la creencia en un orden natural y maravilloso, dentro del
cual la divinidad —la que sea— interviene en el destino del hombre”.®° Si es cierto que el juglar de
Medinaceli no recurre a una maravilla de tipo milagrero, con apariciones de santos que ayuden al
Campeador en sus batallas por ejemplo, eso no significa que esté ausente la maravilla de tipo mas
trascendental, que relaciona al héroe con la divinidad, mediante el pensamiento providencial por
una parte y, por otra, mediante mensajes indirectos (las corazonadas de los personajes) o directos
(la visita de Gabriel). La naturaleza méagica del suefio se ve al contrario confortada por la misma
insistencia del juglar en la descripcion de sus peculiaridades. Como lo explica Harriet Goldberg,
las circunstancias que rodean al suefio méagico siempre presentan rasgos que revelan su esencia
particular: “The author mentions either his [del sofiador] restless inability to fall asleep or his
almost drugged surrender to sleep. As a way of making important the contents of the dream, the
sleep is termed either deep, sweet or magically prolonged. The dreamer awakens either startled,
puzzled or frightened”.®" Aqui, precisamente, el Cid se duerme de inmediato después de cenar, el
suefio llega en cuanto se ha dormido, se trata de un suefio “dulce” que se presenta incluso como

“an externally stimulated dream”®

mediante la expresion “un suéfiol’ priso” y, por fin, el héroe
despierta a la vez preocupado o un poco asustado (“la cara se sanctigd”) y alegre (“mucho era
pagado”) ante la revelacion que le ha sido concedida.

Ademas de estos rasgos que sefialan la naturaleza maravillosa del suefio del Cid, también hay
que relacionarlo con la tradicion de la que deriva. Aqui se trata evidentemente de la tradicion
biblica més pura, pues los patriarcas y los profetas también recibian las revelaciones divinas via

visiones o suefios, como ya sefialé, y muchas veces gracias a la visita de angeles. Mas aun, el

" Ibid., p. 69.

% Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., p. 217.

8 Harriet Goldberg, “The dream report as a literary device in medieval Hispanic literature”, Hispania, LXVI-1
(1983), pp. 21-31, lacita p. 23.

% Ibid., p. 24.
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mensajero divino escogido para el Cid es el arcangel Gabriel, que ya tiene una tradicion tanto
biblica como épica como “summus nuntius Dei”.®* En el Antiguo Testamento, aparece ante
Daniel (Dn 8,15-26 y 9,20-27) para explicarle visiones previas. En el Nuevo, se vuelve el
principal mensajero de Dios, al revelar a Zacarias el nacimiento de Juan Bautista (Lc 1,5-25) y
luego al protagonizar la Anunciacion misma (Lc 1,26-38). Gabriel es, pues, un mensajero
habitual, tanto para explicar como para transmitir profecias divinas. Este papel se le reconocia
por excelencia en la Edad Media, ya que se adopta a Gabriel para transmitir el mensaje divino en
varias obras de la Romania. Asi, es famosa su aparicion en la Chanson de Roland, donde se
presenta ante el propio Carlomagno, velando su suefio y profetizandole una futura batalla:

Karles se dort cum hume traveillet.

Seint Gabriel li ad Deus enveiet :

L'emperedr li cumandet a guarder.

Li angles est tute noit a sun chef.

Par avisiun li ad anunciet

D'une bataille ki encuntre lui ert :

Senefiance I'en demustrat mult gref.  [CLXXXV, vv. 2525-2531].%

Aunque la escena de la Chanson de Roland corresponde a una aparicion real del arcangel, o
sea una vision, y no un suefio, ambas obras participan en la conformacién de una tradicién
literaria, en torno a Gabriel, quien también aparecera en la Chanson de Saisnes, compuesta a
finales del siglo xin por Jehan Bodel d'Arras, para descubrir las reliquias que contiene Durandal y
encargarla a Roland.® Esta recurrencia del arcangel en los textos épicos medievales lleva incluso
a D. Catalan a considerar su aparicion como una “féormula narrativa o motivo” de la narracion
heroica.®® En el caso del Cid, puede Ilamar la atencién el hecho de que ya no aparece ante un gran
emperador o un caballero glorioso, sino ante el desterrado rechazado por su rey y sus
compatriotas.®” Esta particularidad ha conducido a varios criticos a establecer un paralelo entre la

figura del Cid y Jacob, también obligado a dejar Beerseba y que recibe un suefio profético en la

8 Chronica Adefonsi Imperatoris o Crénica de Alfonso VII, ed. de Luis Sanchez Belda, CSIC, Madrid, 1950, p. 45,
apud Arias Arias, El concepto de destino, op. cit., p. 46, nota 12.

84 Cito por la edicién de Jean Dufournet, Flammarion, Paris, 1993. En La Chanson de Roland, Gabriel aparece siete
veces, explicitamente nombrado o no. A veces, se le encarga una mision profética, otras sélo apoyar moralmente a
Carlomagno o a Roland. Carlomagno también recibe varios suefios proféticos visuales, que no pasan por el
intermedio de un mensajero divino.

8 Tomo el dato de Catalan, La épica espafiola, op. cit., p. 220, nota 154.

8 \/éase ibid., pp. 381-382.

87 Sin embargo, el hecho de que el Cid comparte con el Emperador el honor de la visita del arcangel se puede deber a
que ambos gozan del estatuto de héroes modélicos, como demostrdé Leo Spitzer: “el Cid, a diferencia de otros héroes
épicos, es un héroe-modelo, comparable con Carlomagno mas bien que con Roldan” ("Sobre el caracter historico del
Cantar de Mio Cid", Nueva Revista de Filologia Hispanica, 11-2 (1948), pp. 105-117, la cita p. 107).
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primera noche que pasa fuera de la casa paterna, en Bet-el (Gn 28,10-2), donde Dios también le
asegura su ayuda y su futuro éxito: “He aqui, yo estoy contigo, y te guardaré por dondequiera que
fueres, y volveré a traerte a esta tierra”.% El personaje del Cid, al recibir esta visita angelical y al
asemejarse a figuras biblicas, se distingue de los posteriores héroes épicos que reciben mensajes
de Dios “s6lo” mediante santos: la profecia cidiana es mas “pura”, respecto al modelo biblico y
acerca al Cid, por la relacion maés directa que lo une a la divinidad, a la figura de un patriarca, de
un profeta o de un santo, mas que de un héroe profano. Esta cercania palpable entre el
Campeador y Dios se reconoce en la obra, incluso por parte de sus enemigos. Asi, el rey de
Marruecos: “e €l [el Cid] non ge lo gradege sinon a Thesu Christo” [v. 1624]. Y la critica no ha

dudado en calificar al héroe como “santo laico”, “redentor terrestre enviado por Dios piadoso”®®

“imagen viva del justo”,” una caracterizacion que aleja mucho al Campeador del Poema de Mio

0]

Cid de su aparicion méas joven en el Cantar de Rodrigo, donde el héroe, a pesar de recibir
también una profecia divina, no comparte las virtudes tipicas de un santo, como veremos a
continuacion.

Si ahora nos fijamos en el contenido del mensaje profético, o sea los versos 407-409 de la obra
(“iCavalgad, Cid, el buen Campeador! / ca nunqua en tan buen punto cavalgoé varén; / mientra
que visquiéredes, bien se fara lo to””), nos podemos dar cuenta de que funcionan como una
confirmacion de las profecias materiales o inconscientes anteriores en el Poema: la impresion
favorable que éstas dejaban acerca de la suerte futura del héroe se ve aqui asegurada por la
fiabilidad absoluta de la palabra divina y por la fuerza de la profecia consciente.” La profecia de
Gabriel no revela ningtn “;qué?” al Cid, como si lo hace en su aparicién ante Carlomagno, en la
Chanson de Roland: aqui, no se anuncia ninguna batalla precisa que tenga que librar el héroe, ni

ningun desarrollo posterior de la trama. Lo que si se revela es el “;como?”: la suerte del Cid

8 El paralelo entre el personaje biblico y el épico prosigue en sus trayectorias posteriores: “Even though he is
innocent, the Cid is also a pilgrim figure in that he completes a penitential cycle of loss and alienation that ends with
redemption and reconciliation”; "The ideal pilgrim does not return to the same home, but makes a new one. He
follows God’s commandment and becomes the basis for a new kingdom. [...] The Cid, like Jacob, a foundational
pilgrim, leaves the place where he lived before in order to go through ‘hardships and vicious wars’ and finally enter a
new place where he stays” (Taran Sarah Christien Johnston, The Sacred Face of War: Irredentist Ideology in Early
Spanish Literature, PhD dissertation, University of Texas, Austin, 2004, pp. 162 y 167).

% Spitzer, “Sobre el caré4cter histérico del Cantar de Mio Cid”, art. cit., pp. 110 y 114,

% Cesareo Bandera Gomez, “Reflexiones sobre el caracter mitico del Poema de Mio Cid”, Modern Language Notes,
LXXXI-2 (1966), pp. 195-216, la cita p. 203.

1 En términos de Huerta, “La vision es ‘dar forma’ a la sensacién oscura para poderla captar” (Indagaciones épicas,
op. cit., p. 65).
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siempre sera favorable (“bien se fara lo to”, o sea lo “tuyo”, todo lo que concierne al
Campeador).

Mas alla de esta formulacién explicita, la fortuna del Cid se expresa mediante varios recursos.
Primero, los dos vocativos que encabezan la profecia: por una parte “Cid”, que recuerda los
valores positivos de ‘sefior’ del término &rabe del que proviene, Sayyid, Sayiddz:** y por otra, la
denominacién de “Campeador”, apodo del Cid en vida, mas tarde latinizado bajo las formas
campidoctor o campidoctus, como en el poema del Carmen Campidoctoris o la cronica de la
Historia Roderici, y que significa el batallador, el campeon, aludiendo a las victorias campales
del héroe. El segundo recurso que connota la fuerza triunfante del Cid corresponde a la imagen
del “cabalgar”, transmitida mediante la energia del imperativo inicial y, en el verso siguiente, en
asociacion con la expresion formulistica “en buen punto”. La orden, que el mensajero divino da
al héroe y que precede la afirmacion “bien se fara lo to”, enlaza el anuncio de Gabriel con el tipo
de la profecia condicional o admonitoria,®® en la cual la realizacién del vaticinio depende de la
verificacion o no de la peticion o del consejo emitido por el oraculo. Reformulando la profecia
del arcangel, el mensaje que transmite al Cid es “Si cabalgais, os ira bien”: si el Campeador no
sigue cabalgando, este anuncio positivo no se cumplira. Se trata, pues, de una profecia que deja al
héroe su poder de decision y, por tanto, cierta independencia respecto a los decretos de la
Providencia. Sin embargo, en cuanto héroe positivo y providencial, el Cid no puede ir en contra
del plan divino, asi que seguira cabalgando para que éste se pueda cumplir.®*

La metéfora de la cabalgata se adecua, ademas, perfectamente a la situacion del de Vivar. Por
un lado, alude a lo que le es mas dificil a principios del primer cantar, cuando la exigencia del rey
de que salga de Castilla lo empuja a pesar suyo a abandonar uno tras otro los lugares importantes

para él, cuando “pierde, esta perdiendo, algo méas de si mismo con cada paso de su

% Existe sin embargo otra hip6tesis que hace derivar el apodo de Rodrigo Diaz de Vivar —que s6lo le seré atribuido
de forma péstuma, contrariamente al de “Campeador”— del &rabe Sid, el ledn, simbolo también de connotacién
positiva. Véase a este respecto el articulo de Mikel de Epalza, “El Cid = El Ledn: Epiteto arabe del Campeador?”,
Hispanic Review, XLV-1 (1977), pp. 67-75. Cf. también el paralelo que establece Bandera Godmez entre el Cid y la
figura del ledn, en art. cit., pp. 202-209.

% Este altimo término es el que emplea Javier Roberto Gonzalez acerca del Amadis de Gaula. Véase “La admonicion
como profecia en el Amadis de Gaula”, Medievalia, XVIII (1994), pp. 27-42: “hay, pues, una prediccion velada, una
revelacion oblicua del futuro. [...] su verificacion en los hechos no resulta de cumplimiento necesario, sino
condicional. [...] la clausula condicional apela a la libertad del destinatario del mensaje profético” (p. 30).

% Desde este punto de vista, la actitud del Cid corresponde a la del hombre en estado de gracia de San Agustin, para
quien: “Una vez descubierto el plan de la Providencia [lo que ocurre al Cid puntualmente gracias a la revelacion
profética de Gabriel], [...] la verdadera libertad del hombre serd suprema sélo cuando pueda colaborar, en completa
libertad, con ese plan providencial” (Arias Arias, El concepto de destino, op. cit., p. 30).
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cabalgadura”.®® Pero, atn asi, “aguijar” se vuelve la principal preocupacion, al mismo tiempo que

una férmula repetida una y otra vez. Asi, el inicio de la obra corresponde finalmente a “una serie
de perdidas, pero también una serie de victorias porque a lo largo de todas ellas el camino ha sido
siempre hacia delante, la derrota hubiera sido el estancamiento, la inmovilidad y el héroe ha
sabido continuar cabalgando”.” Por otro lado, la accion de “cabalgar” simboliza la vida errante
del Cid en la segunda parte del primer cantar: representa la huida inicial, pero también la
conquista y la transformacién positiva de la suerte del desterrado. La imagen empleada por el
angel se revela, por lo tanto, doblemente profética: respecto al pasado del héroe, aludiendo a sus
dificultades previas y confirmando que su actitud ha sido la buena, y respecto a su futuro,
anunciando sus victorias posteriores. Contiene, pues, in nuce el cambio de suerte del Cid, de
negativa a positiva. La actividad de cabalgar se relaciona, ademas, mediante el verso 408, con el
pensamiento del destino de la obra, pues recuerda la tan repetida designacion del Cid como “el
que en buena hora naci6”, declinada a lo largo de la obra, a veces con ligeros cambios, como “el
que en buena hora cinx6 espada” 0, como aqui, “el que en buen punto nacié”.*” La afirmacion, en
boca del mensajero divino, de que “nungua en tan buen punto cavalg6 varon” funciona de modo
similar a la confirmacion de los oraculos anteriores por la profecia angelical: en este caso, el v.
408, supuestamente pronunciado por Gabriel, viene también a autorizar todos los empleos de la
férmula a lo largo de la obra. Si bien Edery piensa que ésta “se repite tantas veces en El Cid que,
ademas de ser ritual, se convierte en amuleto contra la mala suerte”,*® creo que, més bien, la
expresion funciona como un recuerdo permanente de la profecia divina, contaminando la fuerza
providencial de ésta a cada ocurrencia de la formula: el Cid es providencialmente “el que en
buena hora nacid”, 0 sea, lo es por voluntad divina, la cual determina su persona, rige todas sus

acciones y se expresa mediante esta profecia. La formula identificada con el Cid lo designa asi a

% Beltran, “Conflictos interiores y batallas campales en el Cid”, art. cit., p. 235.

% Ibid., p. 236.

97 Seglin la definicion clasica de Lord y Parry, estas variaciones justificarian aqui el uso de la locucién ‘expresion
formularia’, mas que del mero término ‘férmula’, pues “Lord y Parry definian la formula como el «grupo de palabras
empleadas regularmente en las mismas condiciones meétricas, para expresar una idea esencial determinada»; la
férmula seria, pues, invariable, ya que cuando hay variaciones se debe hablar, a juicio de Lord y Parry, de
expresiones formularias, en las que se mantiene intacto el contenido, mientras que la forma varia para ajustarse a la
asonancia” (Alvar y Gémez Moreno, La poesia épica y de clerecia medievales, op. cit., p. 24). Sin embargo, este
matiz excesivamente mecénico ha llevado a una reevaluacion del término ‘férmula’ (asi, Catalan, La épica espafiola,
op. cit., pp. 379-389) que acepta finalmente el uso de variantes e, incluso, reconoce su importancia poética: “[en la
férmula] la variacion tiene un papel al menos tan importante como la repeticion” (D. Boutet, La chanson de geste.
Forme et signification d'une écriture épique du Moyen Age, PUF, Paris, 1993, p. 93, apud Catalan, ibid., p. 385,
quien lo traduce). Por lo tanto, no distinguiré aqui la ‘férmula’ de la ‘expresion formularia’.

% Edery, “El fondo biblico del Mio Cid”, art. cit., p. 57.
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lo largo de la narracién como el elegido de Dios, el personaje providencial®

al que decidid
mandar a su mensajero profético y para quien siempre tiene reservada la victoria.

Y, como tal personaje providencial, el Cid tiene la reaccion esperada de parte de semejante
“santo laico”. Al despertar, “la cara se sanctigd, / sinava la cara, a Dios se acomend6, / mucho
era pagado del suefio que & sonado”. Esta breve sucesion de acciones demuestra a la vez la fe, el
agradecimiento, la humildad del personaje, es decir, exactamente las virtudes ensalzadas en la
literatura hagiografica contemporanea. Mas aln, a estas reacciones inmediatas, afiade la accion vy,
por tanto, la virtud de obediencia, como lo deja entender el verso siguiente: “Otro dia mafiana
piensan de cavalgar” [v. 413]. No cabe duda que la mencion del verbo ‘cabalgar’,
inmediatamente después de la recomendacion del arcangel, es todo menos casual: el juglar
acent(a asf el acatamiento del héroe a las palabras divinas.'® Las cualidades del Cid justifican asf
el haber sido elegido para recibir una profecia, aunque, como lo describe E. Huerta, el argumento
se origina en un pensamiento circular:

Si la raiz de la creencia es, como decimos, lo providencial en blogue, el heroismo
cidiano se nos revela como una cadena cerrada, circular, donde no podria sefialarse el
primer eslabon. La Providencia ayuda al héroe porque éste se lo merece; es tenaz,
piadoso, valiente, mesurado, etc. Pero relne tales virtudes porque le fueron dadas de
antemano al nacer y confirmadas al llegar a la virilidad, “cuando cifi6 espada”, luego
la Providencia circundaba al hombre por todas partes. Dios, aunque invisible, esta
presente en cualquier decision humana: determina sus consecuencias inevitables,
puesto las conoce, y ayuda al que se ayuda a si mismo.'**

% Es bien conocido el pensamiento providencial que rodeaba a Rodrigo Diaz de Vivar en su vida. Asi, el historiador
arabe Ben Bassam asegura que él mismo se veia como la contrafigura del ultimo rey godo: “Un Rodrigo perdié esta
Peninsula pero otro Rodrigo la salvara” (apud Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., p. 24). Podemos también sefialar
que el Cid parece enlazar a su brazo derecho, Alvar Fafiez, con su propia caracterizacion providencial, al decirle
“mientra vOs visquiéredes, bien me ira a mi, Minaya!” [v. 925], formula que establece un claro paralelo entre la
premonicion del Cid y la profecia de Gabriel, quien afirma el papel providencial del héroe en términos muy
parecidos: “mientra que visquiéredes, bien se fara lo to” [v. 409].
100 Esta mencion de la cabalgata del Cid también la erige como otro motivo del destino épico, tal como lo es, segin
Catalan, la aparicion de Gabriel. Podemos traer a colacidn, por ejemplo, otro pasaje profético de La Chanson de
Roland que une justamente los dos motivos:

Ais li un angle ki od lui soelt parler,

Isnelement si li ad comandet :

« Charle, chevalche, car tei ne falt clartet !

La flur de France as perdut, ¢o set Deus.

Venger te poez de la gent criminel. »

A icel mot est I'emperere muntet. AOL.
Aqui como en el Mio Cid, se asocian la aparicion de Gabriel, el oraculo y la imagen del subirse a caballo de
inmediato como simbolo de la obediencia del protagonista a la voluntad divina.
191 Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., pp. 235-236.
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Independientemente de esta reserva, intrinseca al pensamiento providencial, el Cid Campeador
aparece, tras esta escena profética que sirve de bisagra entre su salida de Castillay el principio de
sus conquistas, como una figura muy cercana a la del profeta en sentido biblico,’®* 0 maés
precisamente, del patriarca veterotestamentario (y no solo del patriarca en sentido amplio, como a
veces se ha limitado a afirmar la critica, al sefialar la edad ya madura y el estatuto de pater
familias del Campeador en el Poema). Al igual que tales personajes biblicos, desempefia un papel
de caudillo respecto a su comunidad.'® Como Jacob, con quien ya mencioné el parecido del Cid,
recibe la visita del angel de Dios. En ambos casos, la comunicacion del mensajero divino no es
casual, sino que participa en la configuracion literaria del personaje como ser excepcional,
distinto al resto de su comunidad: en la Biblia, el recurso profético sirve para marcar mas adn el
estatuto de (futuro) patriarca de Jacob; en el Poema, la profecia desempefia una funcion similar,
solo que orientada hacia una excepcionalidad profana, la del héroe épico. Los dos vaticinios
divinos conciernen al futuro individual de los personajes —todo les ira bien, en su vida personal-,
mas que al porvenir comunitario, como si pasa con los profetas biblicos, a partir de Samuel, y
mas aun de Amos, que casi no reciben mensajes “privados”, sino que sirven de intermediarios
entre los anuncios divinos y el pueblo de Israel. Esta personalizacién de la profecia subraya que
en ambos casos se trata, ante todo, de configurar a un personaje en particular, y no de transmitir
un mensaje de valor universal: tiene mas importancia la existencia misma del vaticinio que su
contenido. La profecia constituye, por tanto, una faceta mas de la construccién literaria de Jacob
o del Cid, que funciona como prueba incuestionable de sus virtudes, pues significa que han

alcanzado el estatuto de “clegidos” de Dios: es lo que permite, a Jacob, volverse uno de los

192 Una lectura extrema del Cid como profeta biblico corresponde a la visién cristica del personaje, defendida por
ejemplo por R. Burt, pero que inici6 muy temprano entre los contemporaneos de Rodrigo Diaz: “esos espafioles
[frente a la invasion &rabe] necesitaron mitos, al buscarle una explicacion a sus problemas, los cuales crearon dentro
del espiritu cristiano que les animaba. Hacia atras, al hurgar en la causa, hallaron un pecado original: la lujuria de
Rodrigo, el altimo rey godo. Espafia estaba sufriendo las consecuencias de aquel pecado. Y en el futuro, entrevieron
como esperanza mesianica la aparicion de un héroe que los librase de servidumbre a ellos y a su tierra; héroe que,
inevitablemente, debia ser un anti Rodrigo” (Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., p. 276). Sin embargo, la figura del
Cid se acerca, mas que a la de un profeta en sentido biblico, a la de un patriarca, como Jacob, con quien los puntos en
comun son muy numerosos y al que la Biblia nunca llama ‘profeta’. Si Gabriel se le aparece, como le ocurre al
profeta Daniel, el Cid no pasa de ser el depositario de un mensaje divino “privado” y no llega a difundir un anuncio
de sentido comunitario o incluso universal, como en el caso de los profetas biblicos y, en particular, de Cristo, a
pesar de los paralelos que se pueden estudiar entre éste y el Campeador.

103 Este sentimiento comunitario es muy importante en la obra, como lo sefiala Lopez Estrada: “Tocante, pues, a
todos y comprometiéndolos en una comdn cosmovision, en el Poema actla una concepcion religiosa del mundo
dentro de la cual un héroe de la medida del Cid no puede aparecer como un solitario que actta sélo para si mismo, ni
el derroche de energias que realiza cabe entenderlo como una actividad que se dispersa sin sentido ni fin” (Panorama
critico sobre el Poema del Cid, op. cit., p. 69). La pertenencia esencial del héroe a una comunidad se debe distinguir
del sentido no comunitario del mensaje divino que le es transmitido por Gabriel.
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grandes patriarcas y, al Cid, confirmar su posicién de primum inter pares, segun la concepcion
medieval del caudillo o del rey, reconocido como tal por Dios y, por tanto, asegurado también de
su éxito final. La afirmacion de la supremacia del héroe se subraya, finalmente, mediante la
“cidificacion”'® del mundo que se da al final del Poema, pues todos los personajes Virtuosos
recuperan su honra, como una prueba terrenal (se trata de un valor social, propio del héroe épico
como representante de valores comunitarios) del reconocimiento més trascendental de Dios,
simbolizado por la comunicacion profética: “a todos alcanca ondra  por el que en buen ora
nacio” [v. 3725]. La profecia del Poema de Mio Cid expresa, pues, ante todo, una vision
providencial de una figura fuertemente marcada por sus antecedentes biblicos: afiade al personaje
una faceta excepcional mas que conforta su estatuto de héroe. Frente a tal ejemplo, recurrir a una
revelacion profética se vuelve pronto un topico literario en la configuracion medieval del héroe,

como lo demuestra el estudio de las Mocedades de Rodrigo.

1.2.1.3 La mecanizacion del recurso profético en las Mocedades de Rodrigo

El poema de las Mocedades de Rodrigo pertenece a la épica espafiola tardia, y por tanto,
decadente, segun la vision de Menéndez Pidal, quien veia en la obra una mera glosa o un prélogo
a los cantares viejos, desprovista de calidad artistica y de coherencia narrativa. Sin embargo, la
critica mas reciente ha intentado escapar a esta concepcion demasiado organicista de la evolucion
literaria (desarrollo, auge y decadencia de un género) y rescatar este poema.'® La incoherencia
actual del cantar se deberia, m&s que a una dudosa decadencia, a su compleja génesis y a
problemas de transmision. Las teorias sobre el tema son numerosas, pero se puede resumir la idea
general de la elaboracion de la obra de la siguiente manera: el poema original, denominado por
los estudiosos Gesta de las mocedades de Rodrigo, debi6 de ser compuesto en la segunda parte

del siglo xi11, méas precisamente entre 1270 y 1284;%

se prosificé a continuacion en varias
cronicas, en particular en la Cronica de Castilla, también Ilamada Croénica de los Reyes de

Castilla y en la Croénica de 1344; hacia 1360, mientras nacen también varios romances sobre el

14 E] neologismo aparece en los textos de varios criticos, por ejemplo en Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., p.
217.

105 ygase por ejemplo Funes, “Mocedades de Rodrigo: huellas fragmentarias de una tradicién épica tardia”, art. cit.,
pp. 87-88, donde el estudioso propone una hipotesis de evolucién del género épico en funcidn de su relacion a las
practicas discursivas, o sea, segun el grado de oralidad y escritura de las obras.

106 \/éase Victorio, Introduccién a Mocedades de Rodrigo, op. cit., p. LIl
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tema,’”’ se opera una refundicién del texto, obra de un clérigo de Palencia, segiin Deyermond, o
de Zamora, seguin Victorio,'®® quien intercala en el poema original varios episodios, en particular
los referentes a Palencia y quizas también la aparicion de san Lazaro que nos interesa aqui. Por
fin, después de estas dos etapas redaccionales, F. Funes afiade una etapa recepcional de la obra
que corresponde al texto tal como nos ha llegado en la copia del manuscrito de Paris, fechado por
Victorio en 1400: segun Funes, el copista, mas interesado por los datos historicos del texto que
por su calidad literaria, intercal6 en el poema precisiones de indole historica, geografica o
genealdgica, deteriorando por lo tanto la estructura poética del texto, por lo cual el critico
denomina esta Ultima etapa del cantar Cronica rimada. Esta presentacion genética de la obra nos
podré ayudar a entender ciertas incoherencias en torno al pasaje profético que quisiera estudiar a
continuacion.

Maés allad de los defectos estructurales que se suelen sefialar acerca de las Mocedades, el
elemento més llamativo de la obra es el cambio dréstico que sufre la caracterizacion del personaje
principal respecto a la tradicion cidiana. Si, en el Poema de Mio Cid, el héroe es un patriarca en
el sentido mas completo del término, a la vez por la respetabilidad de su edad y por su
excepcionalidad intrinseca, el Rodrigo de las Mocedades une a su juventud un caracter
sumamente distinto al del Campeador maduro.'® Se define, en efecto, por su orgullo, su
impetuosidad, su falta de respecto hacia todos los representantes de la autoridad (el rey, el Papa,
los demas nobles, etc.). Mientras las prosificaciones cronisticas de la obra intentan suavizar el

comportamiento del joven héroe,™° en el cantar, en varias ocasiones, se le llama “peccado”, o sea

1971 os romances sobre las hazafias juveniles de Rodrigo son: “Cada dia que amanece”, con sus variantes “En Burgos
estd el buen rey” y “Dia era de los reyes”; “Cavalga Diego Laynez"; “Rey don Sancho, rey don Sancho”, con su
variante “A concilio dentro en Roma”.

108 \séase Deyermond, Epic Poetry and the Clergy, op. cit., p. 81, y Victorio, Introduccion a Mocedades de Rodrigo,
op. cit., p. Xrvil. ElI mismo proceso de refundicién de una materia tradicional habia ocurrido ya, por ejemplo con el
Poema de Fernan Gonzalez, pero el arlantino habia creado a partir del poema original una obra nueva en cuaderna
via, mientras que el refundidor de la Gesta de las mocedades de Rodrigo se limita a intercalar pasajes a veces sin
relacion directa con el contexto del poema preexistente, como lo describe muy bien Thomas Montgomery: en la obra
original “were inserted bits of ready-made popular poetry, epic or balladic, more because of their own memorables
qualities than any appropriateness to the surrounding text” (“Some singular passages in the Mocedades de Rodrigo”,
Journal of Hispanic Philology, VII-2 (1983), pp. 121-134, la cita pp. 132-133). A estos afiadidos por motivos
poéticos, hay que sumar también los propagandisticos, como los que conciernen a la didcesis de Palencia.

109 Reservo el solo nombre de ‘Rodrigo’ al personaje joven de las Mocedades, mientras que los apodos del ‘Cid’ o
del ‘Campeador’ designan a la figura madura del Poema.

10 Asf, en la Crénica de Castilla, se borra la arrogancia de Rodrigo frente al rey Fernando v, sobre todo, su negacion
a reconocerse como vasallo suyo, hasta el extremo de calificarlo de “obediente”: “E dixo al rrey que faria su
mandado en esto e en todas las cosas que le ¢l mandara. E el rrey gradecidgelo mucho... e afiadié a Rodrigo mucho
mas en tierra que dél tenia, e améavalo mucho en el su coracdn porque veia que era obediente e mandado...” (apud
Catalan, La épica espafiola, op. cit., p. 290).
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‘demonio’ [vv. 426 o 443], y él mismo no vacila en profanar el recinto sagrado de una iglesia
para apoderarse de un enemigo [vv. 708-711].'*! Tradicionalmente, tales cambios fueron
juzgados muy severamente por la critica. Asi, Menéndez Pidal, quien afirma: “La indole de este
poema, tal como hoy lo conservamos, es opuesta a la del Mio Cid. En vez de la solemne
dignidad, mesura y profunda emocién que éste respira, vemos en el Rodrigo arrogancia, arrebato
y brutalidad chocantes”.'? Actualmente, en vez de ofuscarse por la transformacion del vasallo
ideal en el “Soberbio Castellano™, se ha intentado explicarla, en parte por motivos internos a la
obra —asi la eleccién de un rey mozo, en la persona de Fernando I, lo que debilita de entrada el
principal simbolo de la autoridad™*~, pero sobre todo por el nuevo contexto de la obra tardfa. Si
bien el cantar original se fecha a finales del siglo xii, su refundicion pertenece al agitado siglo
XIv, periodo de intensas crisis a la vez politicas, religiosas y epidémicas, en particular en Castilla.
Como lo han notado Deyermond y Victorio, *** este contexto dio lugar a varias obras que
escaparon a los ideales tradicionales, presentando protagonistas muy alejados de las virtudes
clasicas, como en el Libro de Buen Amor, o proponiendo una visién histérica mucho mas
pesimista que anteriormente, como lo hace Lopez de Ayala en sus crénicas. Este nuevo contexto
pudo asi dar origen a una nueva linea épica que Mercedes Vaquero denomina “épica de revuelta”
y que revela, segin ella, “un estado de crisis socio-politica que inspira 0 puede inspirar a
revueltas populares”.™™® Aunque Funes no coincide totalmente con tal apelacién, sugiere una
explicacion similar del fendmeno, al proponer relacionar el grado de rebeldia de los héroes épicos
con la evolucion del género: “Quizas seria interesante pensar en un esquema evolutivo en el cual
habria una fase primitiva oral, con héroes rebeldes y apasionados, una fase de puesta por escrito
en la que estos héroes aparecen integrados a estructuras de orden segun pautas ideoldgicas cultas
y una fase tardia que, en un contexto de crisis, recupera y exagera los héroes de la tradicion oral

primitiva”.*'® Las Mocedades de Rodrigo pertenecerian, evidentemente, a esta Gltima etapa, al

111 Recuerdo que cito la obra por la edicién de Victorio, op. cit.; preciso entre corchetes los versos citados.

112 Menéndez Pidal, La epopeya castellana a través de la literatura espafiola, Buenos Aires, 1945, p. 108, apud M.
Alvar y Gémez Moreno, La poesia épica y de clerecia medievales, op. cit., p. 123.

113 v/éase Victorio, Introduccién a Mocedades de Rodrigo, op. cit., p. XIV.

114 \/éase Deyermond, Epic Poetry and the Clergy, op. cit., p. 52, y Victorio, Introduccién a Mocedades de Rodrigo,
op. cit., pp. LVIII-LIX.

5 Mercedes Vaquero, “Las Mocedades de Rodrigo en el marco de la épica de revuelta espafiola”, en Bailey, op. cit.,
pp. 99-136 [la cita p. 102], apud Funes, “Hacia una nueva apreciacion de las Mocedades de Rodrigo. I. Ultimos
estudios (1)” [el articulo es de hecho una resefia del libro de Bailey], incipit, XX-XXI (2000-2001), pp. 119-132, la
cita p. 128.

18 Fynes, id.
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presentar a un protagonista extremadamente rebelde, a pesar de retratar al mismo personaje que el
anterior Poema de Mio Cid, que presentaba, muy al contrario, a un héroe sélo momentaneamente
excluido de las estructuras de poder, pero pronto reintegrado en ellas y, por tanto, epitome de
todas las virtudes defendidas por el orden.

Sobre este trasfondo de rebeldia absoluta en contra de los valores més importantes de la
sociedad coetanea, se destaca de forma sumamente llamativa el episodio de la aparicion de san
Lazaro, pues viene precedido por una muestra extrema de generosidad y altruismo de parte del
héroe, quien ayuda con el mas completo desinterés al santo disfrazado de leproso, rasgo que eleva
mas aun el valor moral de la accién de Rodrigo, pues, como lo recuerda Deyermond, “The charity
of Rodrigo’s action is in marked contrast to his behaviour in most of the poem, but the contrast is
even more marked if we recall the fear and horror with which leprosy was viewed in the Middle
Ages”. ™" Incluso, el episodio imita probablemente un tépico hagiogréfico, pues la ayuda a un
leproso se atribufa generalmente a santos o, por lo menos, a altos dignatarios eclesiasticos,*® y el
héroe no se contenta con ayudar al leproso a cruzar el vado como éste lo pedia, sino que le
permite montar una mula suya y luego comparte con €l su capa para dormir. Rodrigo pasa, pues,
extrafiamente, de rebelde irrespetuoso a aprendiz de santo. El cantar presenta asi esta sUbita
transformacion [vv. 580-591]:

A los caminos entré Rrodrigo con trecientos fijosdalgo,
al vado de Cascajar, a do Duero fue apartado,

—fuerte dia fazia de frio a la posiesta en llegando—;

a la horilla del vado, estava un peccador de malato

a todos pediendo piedat que le passasen el vado:

los cavalleros todos escopian, et yvanse d’él arredrando.
Rrodrigo ovo d’él duelo, et tomdlo por la mano;

S0 una capa verde aguadera passolo por el vado,

en un mulo andador que su padre le avia dado,

e fuésse para Grejalva do es Cerrato Ilamado.

So unas piedras cavadas, —que non era y poblado—

so la capa verde aguadera, alvergo el Castellano e el malato.

117 Deyermond, Epic Poetry and the Clergy, op. cit., p. 113.

18 Deyermond cita asi a San Francisco de Asis, St. Hugh of Lincoln, Gregorio Magno, el arzobispo Bruno de Toul
(el futuro Papa Leon IX), Saint Riquier (abad de Ponthieu), Robert I, San Luis, Matilda (esposa de Henry | de
Inglaterra), San Martin, Walter de Lucy (abad de Battle Abbey): ibid., p. 114.

53



Esta actitud tan generosa del joven héroe le permite recibir una comunicacion divina por parte
del santo disfrazado, que revela entonces su identidad.™*® La profecia y la reaccion del Castellano
aparecen en los siguientes versos [592-603]:

E en siendo dormiendo, a la oreja le fablo el gapho:
«;Dormides, Rrodrigo de Bivar?; tiempo has de ser acordado:
mensagero s de Christus, que non soy malato;

Sant Lazaro sO, a ti me ovo Dios enbiado

que te dé un rresollo en las espaldas que en calentura seas entrado;
que quando esta calentura ovieres, que te sea menbrado:
quantas cosas comenzares, arrematarlas has con tu mano».
Diol un rresollo en las espaldas que a los pechos le ha passado.
Rrodrigo despertd e fue muy mal espantado;

catd en derredor de ssy, et non pudo fallar el gapho.

Menbrole d’aquel suenno, et cavalgd muy privado:

ffuése para Calahorra de dia et de noche andando.

Esta profecia requiere varios comentarios. EI primero toca a la naturaleza del mensajero divino
y de su aparicion, lo que distingue esta profecia del vaticinio de Gabriel en el Poema de Mio Cid.
Contrariamente a esta obra, donde se respetaba el modelo biblico del &ngel de Dios, el autor del
pasaje de las Mocedades se aleja de la influencia biblica*® y prefiere la intercesién de un santo,
visto ya como imprescindible transmisor, a la vez, de una palabra de Dios inaccesible al hombre
y de sus milagros.** Tal modelo, ya presente en el Poema de Fernan Gonzalez como veremos a
continuacidn, impera de hecho en todas las obras posteriores al Poema de Mio Cid que presentan
profecias de tipo biblico. La otra diferencia que separa la aparicion de Gabriel de la de san Lazaro
corresponde a su grado de realidad. Si el primero s6lo se percibia durante el suefio del Cid, el
segundo aparece, en un primer momento, como personaje real visible por todos —un leproso—y

sigue presente en el mundo externo después de revelar su identidad: se trata, por consiguiente, de

19 No podemos descartar la posibilidad de que esta profecia no fuera una recompensa, sino que estaba destinada de
antemano a Rodrigo, pues la Providencia divina ya sabia cual iba a ser su actitud. Este matiz en cuanto al grado de
predestinacion del personaje no se ve aclarado por la obra, menos aun si recordamos que el episodio es muy
probablemente un afiadido tardio a la trama original.

120 Deyermond sefiala de hecho la pobreza de la influencia biblica en la obra (Epic Poetry and the Clergy, op. cit., p.
185).

121 Bafios Vallejo explica as el desarrollo cada vez mayor del culto a los santos durante la Edad Media (Las vidas de
santos, op. cit.,, p. 50): “El punto de partida de la religion popular medieval es el concepto cristiano de la
omnipotencia de Dios. Esta consideracién del Dios todopoderoso, juez severo y lejano, condiciona el esquema
espiritual de los fieles, e incluso sus practicas religiosas, pues surge la necesidad de unos intermediarios, o0 como los
denomina Manselli [Raoul Manselli, La religion populaire au Moyen-Age. (Problémes de méthode et d histoire),
Institut d'Etudes Médiévales Albert-le-Grand, Paris, 1975] (p. 65), ‘portavoces’ de doble sentido. En su funcién de
intermediario, el santo se reconoce por su poder, por fuerzas que derivan de su santidad; en una palabra, por los
milagros que propicia. Y debe subrayarse esto: es el poder divino el que realiza los milagros; el santo, como
intercesor, Unicamente los propicia, y la mayoria de los hagidgrafos cultos se preocupa de constatarlo asi”.
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una vision, e incluso de una visién colectiva, aunque la revelacion sélo se comunica al héroe.*?
Esta segunda diferencia no corresponde a un proceso evolutivo del motivo, pues los recursos del
suefio o de la vision alternan en las obras medievales, incluso a veces dentro de una misma obra,
como ocurre en el Fernan Gonzalez.

Después de sefialar estos cambios externos de la profecia de las Mocedades de Rodrigo, cabe
advertir también sus diferencias de contenido. La primera parte y la méas extensa del mensaje del
leproso [vv. 592-596] corresponde a la revelacion de su identidad real, como san Lazaro,
mensajero de Cristo —otra figura intermediaria entre los hombres y Dios Padre— y encargado de
una mision por Dios. A diferencia del Mio Cid, donde es el narrador el que presenta a Gabriel,
mientras éste sélo transmite el vaticinio, aqui la introduccion disfrazada del santo exige que
primero se identifigue como tal, antes de pronunciar su oraculo: el orden de los temas y el
numero de versos dedicados a cada uno reduce la profecia en si a un apéndice del discurso del
santo; lo primordial es disipar la confusion entre leproso y santo enviado por Dios. Una vez hecha
esta aclaracion, todavia no se emite la profecia propiamente dicha, sino que se precisa cual fue la
mision encargada por Dios a san Lazaro: “a ti me ovo Dios enbiado / que te dé un rresollo en las
espaldas  que en calentura seas entrado” [vv. 595-596]. Asi presentada, tal mision parece
bastante misteriosa. Es sdlo entonces cuando, finalmente, se pronuncia la conclusion profética del
mensaje: “que quando esta calentura ovieres, que te sea menbrado: / quantas cosas comenzares,
arrematarlas has con tu mano” [vv. 597-598]. El oraculo aclara, por una parte, el valor simbolico-
profético de la calentura en si: es una sefial positiva del favor de Dios. Por otra, pronostica el
éxito de Rodrigo respecto a todo lo que emprenda sintiendo esta fiebre divina. Llama la atencion
la extrafia mezcla del pasaje entre, por un lado, la trascendencia de la aparicion del santo y de la
profecia divina, y por otro, el prosaismo de la sefial divina, una calentura provocada por el soplo
de un santo, apenas salido de la condicion de leproso.

Tal contraste se repite en el relato posterior a la aparicién, entre la reaccion de Rodrigo y el
cumplimiento de la profecia. En un primer momento, la reaccion inmediata del héroe es
sumamente clasica: “Rrodrigo despertd e fue muy mal espantado; / cato en derredor de ssy, et
non pudo fallar el gapho. / Menbrole d’aquel suenno, et cavalgd muy privado” [vv. 600-602].

Siguiendo el modelo del Cid, el despertar implica una mezcla de respeto y temor, el recuerdo de

122 Disiento a este respecto de la opinién de Huerta, quien asimila las dos apariciones: “El leproso revela a Rodrigo
que es san Lazaro cuando el héroe duerme, luego la maravilla es del mismo tipo que la aparicion del arcangel Gabriel
en el Mio Cid, sobria y sicol6gicamente posible” (Indagaciones épicas, op. cit., p. 264).

55



la vision y, finalmente, la accion, en ambos casos —ya sea coincidencia, imitacion, o logica
intrinseca de personajes caballeros— la de cabalgar. Hasta aqui, por tanto, el autor del pasaje no se
aparta de la tradicion del motivo. En un segundo momento, al emprender Rodrigo, en nombre del
rey Fernando, un duelo contra el conde de Navarra para obtener las ciudades de Calahorra y
Tudela, llega a cumplirse la profecia de san Lazaro, y la distancia se hace mucho mayor respecto
a la elevacion tradicional de la realizacion de los oraculos [vv. 620-626]:

Cavalgar queria Rrodrigo, non queria tardarlo,

non le venia la calentura que le avia dicho el malato.

Dixo al rey: «Sennor, dadme una sopa en vino donde seré escalentado».
Quando quisso tomar la sopa, la calentura ovo llegado;

en logar de tomar la sopa, tomo la rrienda del cavallo,

enderezo el penddn et el escudo ovo enbrazado,

e fuésse para ally do estava el Navarro.

Varios elementos vienen a rebajar la profecia pronunciada anteriormente, asi como su
cumplimiento. Primero, Rodrigo no recuerda el oraculo ni al santo, sino solamente la fiebre y el
leproso: parece que no sirvid la larga aclaracion del mensajero divino acerca de su identidad real,
sino que sélo importé para el Soberbio Castellano el componente del mensaje que le era
favorable, o sea la calentura. Luego, lo méas Ilamativo del pasaje es que el personaje no respeta la
temporalidad divina, pues parece haber recuperado su caracter arrojado e impaciente, después del
paréntesis de generosidad para con el leproso, e intenta acelerar la realizacion de la profecia. Y a
esta intervencién humana, poco respetuosa del decreto divino, afiade una tactica sumamente
prosaica, la de provocar la fiebre esperada pidiendo una “sopa en vino”. Finalmente, no es
directamente la sopa, sino su espera la que permite la llegada de la calentura tan anhelada. El
cantar retoma cierta tonalidad épica, aunque no desprovista de humor, mediante el fuerte
contraste del v. 624 (“en logar de tomar la sopa, tomo la rrienda del cavallo”); el héroe mata a su
oponente y consigue para su rey las ciudades reivindicadas [vv. 634-640]. Sin embargo, el
recurso poco heroico de la sopa transforma en burla todo el pasaje, poniendo incluso en tela de
juicio el papel realmente desempefiado por la famosa calentura.

Como muchos otros momentos de la obra, el episodio profético de las Mocedades, en sus dos
partes de enunciacion vy realizacion del vaticinio, pierde la grandeza épica que presentaba en el
Poema de Mio Cid, y sufre cierta novelizacion del motivo. El juglar puede conocer las técnicas
tradicionales de la épica y los motivos que ésta suele desarrollar, pero, frente a un héroe que es “a

99 &

feisty superman rather than a true epic hero”, “the epic has lost an essential function, that of re-
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creating real events. Rodrigo is a figure of fantasy, a symbol of unrealized wishes, not an
incarnation of social values like the Cid of the earlier poem”.** Claro esté, el caso de una
aparicion divina no corresponde a un evento real, pero resulta evidente que el juglar de las
Mocedades ya no cree en la posibilidad o en la verosimilitud épica del motivo. Trata éste con
gran despreocupacion, como un pasaje ahora obligado en un cantar de gesta, pero sin dedicarle la
importancia estructural que solia tener, ni respetar su logica providencial: en vez de permitir el
desarrollo del plan divino segun la voluntad y la temporalidad de Dios, prefiere invertir el orden
de las decisiones y mostrar a su personaje obedeciendo el refran “Ayudate, que Dios te ayudara”.
Rodrigo no recuerda al santo, sino al “mulato”, y después de su duelo con el conde navarro,
nunca se vuelve a mencionar la famosa calentura que le iba a permitir vencer “quantas cosas
comenzare”. Este olvido del narrador evidencia o la poca importancia dada al motivo profético o
que todo el episodio es una interpolacién tardia y no muy lograda dentro del cantar original.*?*
Intercalar un encuentro entre el héroe cidiano y san Lazaro pudo deberse al desarrollo de la
creencia segun la cual el Cid histdrico habia fundado un hospital para leprosos cerca de Palencia:
el episodio profético se sumaria asi a las interpolaciones a favor de esta ciudad hechas hacia
1360.% Sin embargo, si bien la labor de propaganda pro-Palencia pudo influir sobre la ubicacién
del encuentro con san Léazaro, creo que la invencion del episodio, méas fuerte que la que existe
acerca de otros episodios de la historia local, como el descubrimiento de la tumba de san Antolin
o el principio del obispado de la ciudad,*® permite también pensar en razones literarias para
explicar esta interpolacién. Mas precisamente, mi hipdtesis es que el encuentro profético ya se
consideraba como un recurso muy efectivo para demostrar la calidad de ser elegido de un
protagonista y, por tanto, para terminar de caracterizarlo como héroe modélico. Segun el

refundidor de hacia 1360, en el cantar original tal reconocimiento divino faltaba a la construccion

123 Montgomery, “Some singular passages in the Mocedades de Rodrigo™, art. cit., respectivamente pp. 132 y 128.
Véase también Huerta, Indagaciones épicas, op. cit., p. 262: “Aplicando un criterio evolucionista y diacronico,
propio de la historia literaria, cabe mirar el Cantar de Rodrigo como una obra cuyo protagonista proviene de la
epopeya, pero donde una fantasia libre, de sentido novelesco, prevalece sobre la mitificacion épica”.

124 Ciertos criticos también han reparado en el olvido del juglar de Medinaceli acerca de la aparicion de Gabriel, que
tampoco vuelve a ser mencionado en el poema. Y se ha supuesto que también podia tratarse de una interpolacion
(por ejemplo, Gariano, “Lo religioso y lo fantéstico en el Poema de mio Cid”, art. cit., p. 69). Sin embargo, en el Mio
Cid, como mostré mas arriba, el episodio estd sumamente bien integrado, en una serie de oraculos bastante extensa, y
es tratado con toda la seriedad que podia requerir en la época una profecia de origen divino.

125 A este respecto, véase Deyermond, Epic Poetry and the Clergy, op. cit.,, p. 115, y Victorio, Introduccién a
Mocedades de Rodrigo, op. cit., p. XLV.

128 victorio (ibid., pp. XLIV-LI) ha demostrado que el refundidor no respetaba las leyendas palentinas més difundidas
acerca de estos episodios: sin embargo, si siguid historias preexistentes, o que no parece ser el caso del encuentro
entre Rodrigo y san Lazaro, a pesar de la probable inspiracién hagiografica que éste presenta.
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del personaje de Rodrigo como héroe digno de este nombre. Tuvo que afiadirlo para completar la
construccion del joven Ruy Diaz. El protagonista de las Mocedades alcanza asi el estatuto de
héroe reconocido, y eso, a pesar de que la nocion de ‘heroismo’ haya evolucionado, desde la
vision sumamente idealizada y respetuosa de las costumbres sociales del Cid maduro, hasta la
valoracion de nuevas cualidades: ahora, “Onicamente importa el arrojo y la arrogancia sin
limitaciones, el desprecio a cualquier ley o norma que interfiera con el desarrollo de la persona, la
insolencia del individuo, que s6lo depende de si mismo, frente a cualquier autoridad
instituida”.*?” Pasamos asf de un heroismo de tipo épico, cuyos valores responden a la defensa de
un sistema social valido para toda una comunidad, a un nuevo heroismo de tipo casi-novelesco,
humanizado, para el cual lo primordial son los valores individuales, lo que explica el cambio
radical de caracter entre el Cid maduro y el joven Rodrigo. En ambos casos, la pertenencia a uno
u otro modelo de heroicidad se ve confirmada por el reconocimiento divino que implica la
transmision de una profecia. Sin embargo, en un primer momento, la profecia corresponde
todavia a una palabra sagrada y, por tanto, intocable. Al contrario, en las Mocedades, se ha
operado una desacralizacion del motivo de la profecia, que ahora ya no es sino un motivo
literario. Si no llegamos al extremo de un discurso parddico, el cual significaria una
descalificacion de lo que fue texto sagrado, el juglar si se puede permitir ya cierta burla: el
elemento insolito de la sopa provoca un efecto de distanciamiento, respecto a una palabra
profética que ha perdido su omnipotencia, y constituye un intento de explicacion del
cumplimiento del vaticinio, explicacion sentida ahora como necesaria frente al debilitamiento de
la fe. Por tanto, el recurso de la profecia se ha mecanizado, su concretizacion textual puede no ser
lograda, el respeto hacia la doctrina providencial haberse diluido, pero el encuentro profético se
ha vuelto literariamente imprescindible para la construccion de un héroe.

Si muchas diferencias separan evidentemente al Cid maduro del joven Rodrigo, la profecia
aparece, pues, en ambos casos para subrayar su definicion como héroes, épico en el primer caso,
casi-novelesco en el segundo, y, en mayor o menor grado, su estatuto de personajes
providenciales, aunque en un sentido muy distinto al que surge en la segunda mitad del siglo xi,
imbuido del espiritu de la Reconquista, que todavia no impera en el Poema de Mio Cid® o se

deja de lado en las Mocedades,**® y del cual uno de los modelos sera Fernan Gonzalez.

127 Cataléan, La épica espafiola, op. cit., p. 514.
128 A este respecto, escribe Gariano: “el ideal de guerra santa que inspira la Chanson de Roland esté ausente en el
cantar cidiano. EI mévil de las empresas del Cid es la conquista territorial y el botin para satisfacer su instinto de
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1.2.2 EI Poema de Fernan Gonzalez y la politizacion de la profecia

Escrito hacia 1250 por un monje o un clérigo anénimo relacionado con el monasterio de San
Pedro de Arlanza™ —de alli, su apodo de ‘el Arlantino’—, el Poema de Fernan Gonzalez se aleja
de las obras anteriores por varios motivos. Primero, respecto a su modalidad literaria: a pesar de
inspirarse de un probable Cantar de Fernan Gonzalez, obra juglaresca perdida, pero de existencia
casi unanimemente admitida, el Poema que nos ha llegado es una reelaboracion culta de la
materia épica sobre el héroe castellano muerto en 970, la cual sigue el modelo formal del Libro
de Alexandre, el del “mester de clerecia” y de la “cuaderna via”,*** pero, como lo hace notar
Victorio, con la “originalidad” de tratar a un personaje “nacional”.**? Hoy en dia, conocemos esta
reconfiguracién de la gesta de Fernan Gonzalez por un solo manuscrito del siglo xv, con
maultiples errores y, sobre todo, incompleto, pues la obra se interrumpe bruscamente en la copla
760: los sucesivos editores han acostumbrado reconstruir el final del Poema gracias a la
prosificacion del mismo que presenta la Primera Crdnica General alfonsi, en sus capitulos 717 a
720. Esta laguna impide, sin embargo, saber si la obra terminaba con la independencia de Castilla
respecto al reino de Ledn o si se extendia hasta la muerte del conde. Respecto al tema que trata el

presente estudio, el Poema también se distingue del ciclo cidiano por el estatuto que adquiere en

dominacion y para rescatar su honor ante el monarca; [...] El antagonismo religioso es factor concomitante, pero no
dominante” (“Lo religioso y lo fantastico en el Poema de mio Cid”, art. cit., p. 70).

129 victorio sefiala a este respecto que, en el contexto agitado del siglo X1V castellano, “los (inicos que vivieron mas o
menos tranquilos fueron los moros, y en las Mocedades de Rodrigo se les trata mejor que a los franceses, aragoneses
o castellanos” (Introduccion a Mocedades de Rodrigo, op. cit., p. LvII).

30| a mayorifa de los criticos coinciden acerca de la fecha atribuida a la obra. Véase, por ejemplo, Juan Victorio,
Introduccion al Poema de Fernan Gonzalez [en adelante PFG], REI, México, 1990 [Cétedra, Madrid , 1984, edicion
por la cual cito la obra], p. 29; o Juan Bautista Avalle-Arce, “El Poema de Fernan Gonzélez: Clerecia y juglaria”,
Philological Quarterly, LI-1 (1972), pp. 60-73, esp. p. 60. Acerca de la autoria, la propaganda hacia el monasterio
arlantino casi siempre hizo identificar al autor con un monje de este centro. Sin embargo, existen algunas voces
discordantes, como la de Luciano Serrano, en su edicion del poema (Madrid, 1943), pp. 44-46, apud Avalle-Arce,
art. cit., p. 60, nota 2; o la de Isabel Uria Maqua, Panorama critico del «mester de clerecia», Castalia, Madrid, 2000,
p. 323, quien sugiere que solo se trata de un clérigo relacionado con el monasterio, y no necesariamente de un monje.
B3'No es aqui el lugar para entrar en la vastisima polémica en torno a estos conceptos. El “mester de clerecia”,
apelacion derivada de la segunda copla del Libro de Alexandre, ha sido considerado sucesivamente como una escuela
poética, un género, o una simple modalidad literaria, reuniendo rasgos tan dispares como el ambito de composicion,
la formacién intelectual de los autores, la forma de los poemas, etc., y nacida en la Universidad de Palencia, en el
primer cuarto del siglo x111. Sobre la evolucion del concepto, se puede consultar a Uria Maqua, Panorama critico del
«mester de clerecia», op. cit., pp. 15-51. Como definicion de la “cuaderna via”, podemos citar la de Angel Gémez
Moreno, La poesia épica y de clerecia medievales, op. cit., p. 77: se trata de “una estrofa determinada, la cuaderna
via, constituida por tetrasticos o tetrdmetros (mejor que tetrastrofos) monorrimos de versos alejandrinos (7+7)”. Uria
Magqua (ibid., pp. 36-51) también analiza, a partir de la copla del Alexandre, las multiples particularidades de tal
estrofa, como las relaciones entre ritmo y rima, la importancia de lo cuadruplo, o el conteo silabico.

132 Victorio, Introduccién al PFG, op. cit., p. 13.
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él la profecia. En vez de constituir episodios meramente puntuales, aqui la profecia estructura
realmente toda la obra: a través de mdltiples ocurrencias, se relaciona estrechamente con toda la
trama, al mismo tiempo que llega a desempefiar varios papeles en la construccion del texto,
siendo los principales el de garantizar la heroicidad del protagonista y el de sustentar el proyecto

politico del autor.

1.2.2.1 La permanencia de la profecia como garante de heroicidad

Como en el caso del Cid maduro o del joven Rodrigo, la profecia aparece repetidamente en el
Poema de Fernan Gonzalez para recalcar la superioridad del héroe. Este, a pesar de la similitud
que supone el protagonismo épico, representa un nuevo estatuto de héroe. Ya no se trata del
primum inter pares que era el Cid respecto a sus seguidores, sino de un caudillo concebido como
realmente superior a los demas, lo cual tiene consecuencias sobre la relacion sefior/vasallo que se
dibuja en la obra, y eso en ambos sentidos. Hacia sus propios vasallos, Fernan Gonzélez aparece
como un sefior incuestionable. Asi, antes de la batalla de Lara contra Almanzor, uno de sus
capitanes, Gonzalo Diaz, descrito como “un sesudo varén” [202a], recomienda al conde que
acepte una tregua para evitar un combate sumamente desigual contra los moros, que significaria
probablemente una derrota para los castellanos. En otro contexto, tal discurso hubiera aparecido
como una expresion de mesura y prudencia, virtudes generalmente alabadas en la Edad Media, en
particular en las colecciones de exempla. Sin embargo, ac, estas palabras solo provocan la ira de
Fernan Gonzalez, quien contesta “safiudo” [208c] que semejante accion seria no solamente una
cobardia, sino también una transigencia inaceptable, pues su meta es la siguiente: “de todos los
d'Espafia faredes me el mejor” [224c]. Si la transigencia se rechaza con el enemigo, se rechaza
también con el vasallo. No puede haber discusion entre el conde y sus seguidores, sino una
permanente imposicion de las decisiones de aquél sobre estos, como lo demuestra la repeticion de
semejante escena, esta vez entre Nufio Laino y Fernan Gonzalez, antes de la batalla contra el
conde de Tolosa [coplas 341-358]: finalmente, “quanto el por bien tovo ovieron lo a fazer”
[358c]. En vez del equilibrio que representaba tradicionalmente la relacion sefior/vasallos, Fernan
Gonzalez exige, pues, de los suyos una lealtad y una obediencia extremas, que llegan incluso a un

“a-vasallamiento” de su estatuto.**?

133 El neologismo es de Victorio, Introduccién al PFG, op. cit., p. 25.
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Asi como cambia la relacién entre Ferndn Gonzélez y sus inferiores, cambia la que lo une a su
superior, o sea el rey de Ledn. Si los vasallos del conde ya no pueden desempefiar su papel de
consejeros para su sefior, Fernan Gonzalez, en cuanto vasallo, se caracteriza sobre todo por su
rebeldia. Segun Victorio, se trata de una rebeldia “necesaria”, pues “,NO era su objetivo [de
Ferndn Gonzélez] lograr la independencia de su condado del vasallaje de Ledn? ;Y como la iba a
conseguir sino enfrentdndose al monarca leonés, heredero de la mentalidad centralizadora
visigotica?”.*** Segln otra versién —quizés la del Cantar original- a la que alude la Primera
Cronica General, el conde incluso mataba al rey leonés: “Pero dizen algunos que lidio [Ordofio
1] con el cuende Fernand Gongalez et quel mato”.** En el texto del Poema tal como lo
conocemos, la rebeldia del conde no llega a semejante extremo. Sin embargo, se pueden notar
varios elementos que la subrayan continuamente. Asi, el héroe se muestra reacio a cumplir con
los deberes simbdlicos de un vasallo, ir a cortes y besar la mano a su sefor: “Ovo ir a las cortes,
pero con grand pesar, / era muy fiera cosa la mano le besar” [571ab]. De la misma manera, no
respeta los deberes concretos del vasallo, como la obligacion de combatir con su sefior en caso de
necesidad. Aqui, cuando los moros invaden Leon, el conde menosprecia la alianza con las tropas
leonesas y las rechaza de forma humillante: “Conpafias de Leon, caveros de prestar, / salieron
con el conde querien lo aguardar; / non quiso el buen conde e mando les tornar, / ovieron
leoneses d’esto fuerte pesar” [723]. Por fin, cuando el Cid, incluso desterrado por su sefior, lo
seguia reconociendo como tal y, por tanto, le seguia enviando la quinta parte de todos sus botines,
Fernan Gonzélez no respeta esta costumbre esencial de la relacion sefior/vasallo, pues la quinta le
es siempre destinada, como a un verdadero summum inter inferiores.

Sin embargo, hay que matizar este Gltimo punto. Efectivamente, si el héroe ya no entrega la
quinta del botin al rey de Leo6n, tampoco la guarda para si mismo, sino que la ofrece al
monasterio de San Pedro de Arlanza, o0 sea a Dios: “De toda su ganancgia que Dios les avie dado,
/ mando tomar el quinto el conde aventurado, / qualquier cosa que I’ copo, ovo lo bien
conprado, / mando lo dar al monje que le diera ospedado” [281]. Frente al debilitamiento de la
relacion terrenal entre sefior y vasallo, aparece, pues, una nueva relacion de vasallaje, a lo divino,
con el “Rey de los Reyes” [430b], otra expresion que demuestra la voluntad de Ferndn Gonzélez

de ser considerado igual que un rey, que depende Unicamente de Dios, y no como un vasallo mas.

534 1hid., p. 16.
135 Primera Croénica General, cap. 706, apud Victorio, Introduccién al PFG, op. cit., p. 19.
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La entrega de la quinta al sefior divino puede parecer un elemento puramente simbolico. No
obstante, esta nueva relacion de vasallaje esta reivindicada explicitamente en la obra, en el texto
mismo de la primera profecia del Poema, en boca del monje Pelayo: “Aun te dize mas el alto
Criador: / que tu eres su vassallo e el es tu Sefior” [409ab]. La terminologia medieval de la
relacion de vasallaje se superpone entonces a la terminologia biblica que establece una relacion
entre Dios y sus siervos.*® Las obligaciones y promesas a las que aquél se compromete para con
éstos se identifican con las del sefior para con sus vasallos, como revela el paralelo que crea
Fernan Gonzalez entre las profecias de Isaias y su propia situacion: “bien tengo que non has por
que me falesger. / Por essas escrituras que dexo lsaias, / que a los tu vasallos nunca falescerias:
/ Sefior, tu siervo so con mis cavallerias, / no m’ partire de ti en todos los mis dias” [401d-
402].2" Es aqui evidente la sinonimia entre el siervo biblico y el vasallo medieval, elevado a lo
divino. El contexto eclesidstico de produccién del Poema de Fernan Gonzalez, frente al
juglaresco del Poema de Mio Cid, explica muy probablemente esta adaptacion de uno de los
fundamentos de la sociedad contemporénea a una relacion trascendental con Dios, asi como el
peso mucho mas fuerte en la obra de las manifestaciones religiosas, en particular las oraciones y
las intervenciones divinas, que se mantienen como sucesos muy puntuales en la épica anterior.
Pero, mas que esta identificacién en si, son sus consecuencias las que nos interesan aqui.
Como vasallo solamente de Dios, Ferndn Gonzéalez no debe nada a ninguna autoridad terrena. Por

ejemplo, es gratia Dei comes, conde por la gracia de Dios, titulo reivindicado desde 935 por el

136 Tal terminologia de origen politico ya se encuentra en la tradicion hagiografica. VVéase por ejemplo la leyenda de
Placidas-Eustaquio, a quien Cristo anuncia: “Mas asy commo te t0 trabajaste de bien fazer en armas, e de guerrear
bien tus enemigos, e de los vencer por fazer plazer a tu enperador que es mortal, otrosy sé rrezio e fuerte en te
defender del cometer e del assetar del diablo e por guardar mi amor, que s6 enperador del perdurable inperyo” (El
cavallero Placidas (Ms. Esc. h-1-13), ed. de Roger M. Walker, University of Exeter, Exeter, 1982, p. 12, apud
Michael Harney, “The Libro del caballero Zifar as a ‘Refraction’ of the Life of Saint Eustace”, en Jane E. Connolly,
Alan Deyermond and Brian Dutton, Saints and their Authors: Studies in Medieval Hispanic Hagiography in Honor
of John K. Walsh, Hispanic Seminary of Medieval Studies, Madison, 1990, pp. 71-82, la cita pp. 73-74).

37| a alusién al libro de Isaias ha sido interpretada por la critica como una referencia al capitulo 46 (Alonso Zamora
Vicente, en su edicion al PFG, Espasa-Calpe, Madrid, 1946, p. 121) o al 65 (Galen Beckwith Yorba-Gray, Venga tu
reino: The Kingdom of God in Spanish Epic Poetry, PhD dissertation, Texas Tech University, 1997, pp. 72-73). En
ambos casos, el texto biblico es una promesa de Jehova de favorecer a los justos. La imagen del justo como servidor
de Dios es, sin embargo, mas explicita en 65.13-14: “Por tanto, asi dijo Jehova el Sefior: He aqui que mis siervos
comeran, y vosotros tendréis hambre; he aqui que mis siervos beberan, y vosotros tendréis sed; he aqui que mis
siervos se alegraran, y vosotros seréis avergonzados; / he aqui que mis siervos cantardn por jubilo de corazén, y
vosotros clamaréis por el dolor del corazon, y por el quebrantamiento de espiritu aullaréis”.

138 \/éase Victorio, Introduccion al PFG, op. cit., p. 16: “La religiosidad no es, ni mucho menos, esencial en la épica
juglaresca. Si se echa una ojeada a los otros héroes, apenas rezan o no rezan. Y, paralelamente, no existe en el resto
de la épica juglaresca esa idea de cruzada, por lo que el Apostol Santiago no aparece, siendo, todo lo mas, invocado”.
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personaje histérico™ y que, propio del concepto de monarquia absoluta, demuestra claramente su
voluntad de liberarse del dominio leonés. Su estatuto de vasallo de Dios justifica asi su rebeldia
terrenal, pues sus Unicas obligaciones son para con el Rey de los reyes, y no para con los reyes de
Ledn o Navarra. El protagonista del Poema se diferencia sobre este punto de su reconfiguracion
posterior por Gonzalo de Arredondo, en su Vida rimada de Fernan Gonzélez, de finales del siglo
xv, donde el personaje estd caracterizado como un santo, adepto de la imitatio Christi, pero
donde su obediencia a Dios no se opone a su obediencia a las autoridades terrenales, o sea, donde
el héroe se integra plenamente en una relacion de vasallaje armoniosa: “Primero, el héroe no sélo
obedece y respeta a sus superiores, sino también a sus iguales e inferiores. Ferndn Gonzélez trata
a sus subditos como si fueran sus hermanos [...]. Segundo, cuando no hay tension entre Castilla y
otros reinos, la relacién ente el conde y los reyes es de igualdad o fraternidad”.**® En el Poema,
también existe una fuerte relacion entre Cristo y el protagonista. Por ejemplo, el Arlantino lo
compara varias veces con David, visto como una prefiguracion de Cristo por los autores del
Nuevo Testamento. Sin embargo, Ferndn Gonzélez no aparece todavia como un santo, sino como
un guerrero reconocido por Dios como suyo. Su relacién con Cristo constituye, pues, mas bien
una “postfiguration”, segin el término empleado por Deyermond y asi definido: “events in the
life of an individual Christian, or in the history of the Church or of a Christian nation, are
presented as imperfect reflections of events in the life of Christ”.***

Sin llegar a la perfeccion de Cristo, Fernan Gonzalez constituye, sin embargo, la perfeccién
terrenal mas alta entre sus contemporaneos Yy, por lo tanto, merece la relacion privilegiada con
Dios que supone el estatuto de vasallo elegido. Como subdito de Dios, su deber es luchar contra
la ocupacion musulmana para restaurar la primacia del cristianismo en la Peninsula, o sea,

defender a su “sefior”.'*? Volveré sobre este punto a continuacién. Pero, como sefior del

139 E| dato se encuentra en Justo Pérez de Urbel, El condado de Castilla, Madrid, 1970, pp. 86-87, apud Yorba-Gray,
tesis citada, p. 71.

0 Mercedes Vaquero, “La Devotio Moderna y la poesia del siglo xv: elementos hagiogréficos en la Vida rimada de
Fernan Gonzéalez”, en Connolly et al., Saints and their Authors, op. cit., pp. 107-119, la cita p. 117.

141 Alan Deyermond, “Uses of the Bible in the PFG”, en David Hook and Barry Taylor, Cultures in Contact in
Medieval Spain: Historical and Literary Essays Presented to L. P. Harvey, King's College London, London, 1990,
pp. 47-70, la cita p. 58.

142 Todas estas implicaciones politico-religiosas de la relacion de vasallaje a lo divino entre Dios y Fernan Gonzélez
me hacen disentir de la simplificacion generalizadora que expresa a propdsito Joaquin Gimeno Casalduero, en su
articulo “Sobre la composicion del Poema de Ferndn Gonzalez”, Anuario de Estudios Medievales, VV (1968), pp.
181-206: “Vemos, pues, como [sic] la Edad Media da a toda circunstancia humana una infraestructura transcendente;
de manera semejante, da a toda circunstancia transcendente una infraestructura humana. Esto indican los elementos
feudales que presentan la relacion entre Dios y el conde” (p. 199). No se trata aqui de una mera equivalencia entre
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protagonista, en el sentido que le da la relacion vasallatica, Dios también tiene a su respecto un
deber de proteccion y ayuda.’*® Y es donde interviene la profecia. Como en los casos antes
analizados del Cid o del joven Rodrigo, el vaticinio participa en la definicion del protagonista
como Unico, es decir, como héroe propiamente dicho, pues las profecias se pronuncian solamente
para él, funcionando, por lo tanto, como una demostracién del reconocimiento divino y del
estatuto del personaje como elegido de Dios. Si la profecia del arcAngel Gabriel representaba,
ademas, un contraste con la situacion de destierro y deshonra del Cid, manifestando el error
cometido por Alfonso VI, aqui, las profecias de Pelayo constituyen, mas bien, una confirmacion
divina del reconocimiento terrenal del que ya goza el héroe. Estas profecias aparecen en dos
momentos del texto y se sitlan cada vez en la ermita y, después, monasterio de San Pedro de
Arlanza, una ubicacion destinada a recalcar los vinculos privilegiados del lugar con Dios:
primero, antes de la batalla de Lara, en boca del monje anciano Pelayo [coplas 237-243]; luego,
antes de la batalla de Hacinas, dividida entre un vaticinio de Pelayo, que ha muerto y ha sido
elevado al rango de santo [406-413], y un ordculo de san Millan [414-418]. En ambos casos,
Fernan Gonzalez repite a sus seguidores el mensaje divino, primero de manera aludida, luego de
forma desarrollada textualmente [427-432]. La extension y la repeticion de estas profecias —por
lo cual no las reproduzco aqui integralmente— revelan la importancia que les concedia el
Arlantino: se trata de un recurso esencial para caracterizar repetidamente al protagonista como
elegido de Dios y, por consiguiente, para asegurar su victoria final contra todos sus enemigos,
para lo cual puede contar siempre con la ayuda divina.

Para aumentar el aura de estos vaticinios, el autor decide también desarrollar el contexto en el
que estan expresados. Asi, la primera profecia estd preparada por un preambulo bastante largo

que reelabora el motivo folclérico de la caza de algiin animal salvaje,'* que lleva al héroe a

los dos planos —humano y trascendente—, sino de una adaptacion al nivel divino de una préactica humana, adaptacion
que tiene a su vez consecuencias en el nivel humano.

143 Esta nocion de “deber” de proteccion que el sefior medieval est4 obligado a cumplir para con sus vasallos explica
la relacién a veces sorprendente que une a Fernan Gonzalez con Dios, pues, por el paralelo con la relacion vasallatica
terrenal, el vasallo puede reprochar a su sefior su falta de ayuda, lo que en una relacion puramente trascendental con
Dios podria interpretarse como una blasfemia. Son estas implicaciones de la idea medieval de vasallaje las que
parece no haber visto Arias Arias, cuando se interroga sobre las recriminaciones que pronuncia el conde contra Dios:
“la actitud del héroe hacia Dios es un poco desconcertante. Una y otra vez atribuye a Dios el éxito de sus victorias.
Implora con frecuencia su ayuda, pero adopta un tono altanero hablando con Dios como con otro caballero que, en
justicia, esta obligado a prestarle sus servicios” (El concepto de destino, op. cit., p. 154).

144 segun Stith Thompson, Motif-Index of Folk Literature, Indiana University Press, Bloomington, 1955-1958 [12 ed.
1932-1936], varios motivos se relacionan con la caza. Deyermond cita, por ejemplo, el motivo “N771 (King lost on
hunt has adventures)” (“Folk-Motifs in the Medieval Spanish Epic”, Philological Quarterly, L1-1 (1972), pp. 36-53,
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descubrir una entrada hacia el otro mundo, donde recibe una revelacion sobre su porvenir. Aqui
Fernan Gonzalez persigue un “puerco” 0 jabali y descubre asi la ermita escondida de San Pedro
de Arlanza, donde se encuentra con Pelayo, figura del mensajero divino, que le anuncia sus
futuras victorias. Esta estructura también se inscribe en una construccion folclérica mas amplia,
que corresponde al ndcleo de separacidn-iniciacion-regreso del Monomito, asi formulado por
Joseph Campbell: “A hero ventures forth form the world of common day into a region of
supernatural wonder: fabulous forces are there encountered and a decisive victory is won: the
hero comes back from this mysterious adventure with the power to bestow boons on his fellow
man”.**® Beverly West aplica el esquema a la aventura del conde castellano en los siguientes
términos: “The hero, Fernan Gonzalez, separates himself from his men and sets out alone on a
quest. He enters a mystical hermitage where he receives dreams, prophecies, and promises of
supernatural aid. He then goes forth and battles diabolical forces against tremendous odds, and
returns home victorious, only to be disillusioned by the treacheries of his Christian neighbors”.4®
El rasgo inicidtico del viaje a San Pedro de Arlanza se confirma mediante el motivo de la
ensefianza, pues “Fernan Gonzalez emerges from the hermitage to return to his men with new
wisdom, the foreknowledge of destiny prophesied by Pelayo”.**” Basandose en esta semejanza
entre la trama del Poema y el nucleo folclérico definido por Campbell, asi como en otros rasgos
de tipo tradicional, como la “ley de repeticion” que explica la duplicacion del episodio profético,
la estudiosa rechaza la interpretacion de J. P. Keller, quien reconoce en el episodio el argumento
de la leyenda de san Eustaquio:'*® segtn ella, la influencia hagiogréfica no se puede defender
frente a la multiplicidad de motivos folcléricos que presenta el episodio de esta primera profecia.
Sin embargo, como recuerda Deyermond, “the Poema, like any literary work, may have two or

more simultaneously functional subtexts: biblical and folkloric patterns may coexist”. *°

la cita p. 44). Sin embargo, la estructura precisa que encontramos en el Poema de Fernan Gonzalez también
corresponde a una trama tipica de los relatos folcloricos, como lo afirma Beverly West, en Epic, Folk, and Christian
Traditions in the “Poema de Fernan Gonzélez ”, Studia Humanitatis, Potomac, 1983, p. 49: “The hunt motif leading
to a supernatural realm of prophecies and adventure is a prevalent theme in nearly all genres of traditional narrative”.
145 Joseph Campbell, The Hero With a Thousand Faces, Princeton University Press, Princeton, 1968, p. 30, apud
West, Epic, Folk, and Christian Traditions in the “PFG”, op. cit., pp. 43-44.

1% 1pid., p. 44.

Y7 Ipid., p. 56.

148 \sgase J. P. Keller, “The Hunt and Prophecy Episode of the Poema de Fernan Gonzéalez”, Hispanic Review,
XXI11-4 (1955), pp. 251-58, esp. pp. 253-254. El rechazo de West a la propuesta de Keller se puede leer en Epic,
Folk, and Christian Traditions in the “PFG”, op. cit., pp. 52-53.

9 Deyermond, “Uses of the Bible in the PFG”, art. cit., p. 49.
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Finalmente la historia de Placido / san Eustaquio es solamente una versién “a lo divino™° del
motivo folclérico de la caza iniciatica: las etapas de la trama son las mismas, con la diferencia de
que el mensaje que recibe el protagonista proviene de Dios o de un enviado suyo, Cristo en la
leyenda del santo, Pelayo en el caso de Fernan Gonzalez. Por lo tanto, escribiendo el Arlantino en
un contexto eclesiastico, creo que es mas probable que haya sido influido por la linea
hagiografica que por la folcldrica, aunque la primera beba de la segunda. Se trata de una
cristianizacion del motivo tradicional que la propia West asi describe: “In our Christianized epic,
the fairy of the forest or the giant of the castle becomes the monk of a hidden hermitage. The
story is the same, as ancient as its parent myth, with only the dramatis personae and locale
altered to conform to cultural demands”.**

La influencia folclorica, aunque cristianizada, se hace sentir en otros aspectos del motivo
profético, en particular en el nivel formal. Si, en el Poema de Mio Cid o en las Mocedades de
Rodrigo, la profecia siempre correspondia a una aparicion, no solamente puntual, sino también
Unica dentro de la obra, aqui el motivo alcanza un estatuto mucho més importante, mediante la
extension de las profecias (siete o, incluso, doce coplas) y su repeticion, generalmente en torno al
numero dos: hay dos apariciones de Pelayo, la segunda reduplicada por un mensaje de san Millan
y ambas reformuladas por Ferndn Gonzalez para sus seguidores. ™ Cada una de estas
repeticiones, reformulaciones o reflejos intratextuales aumenta la coherencia estructural de la
obra, al mismo tiempo que subraya la importancia ideoldgica y literaria del motivo profético.
Cada profecia se inscribe dentro del ciclo de origen folclorico de separacion / iniciacién / retorno
y victoria. La repeticion corresponde a una de las reglas de la técnica narrativa folclérica
identificadas por Axel Olrik, quien la identifica como su unico recurso para enfatizar algin

elemento de la narracion. ™ El autor del Poema recurre, por consiguiente, a una técnica

150 Asf la denomina Deyermond en Epic poetry and the clergy, op. cit., p. 89.

151 West, Epic, Folk, and Christian Traditions in the “PFG”, op. cit., p. 51.

152 Constatamos, pues, que la estructuracién escogida por el autor en torno a las profecias se diferencia de la que
pensé descubrir Keller, en su articulo “The Structure of the Poema de Fernan Gonzalez”, Hispanic Review, XXV-4
(1957), pp. 235-246, donde escribe: “The key to his [del autor] procedure lies in the number three which holds
almost a magic fascination for him and which orders his work throughout” (p. 235). Habria, por lo tanto, que matizar
esta generalizacion excesiva acerca de la estructura tripartita del Fernan Gonzélez, estudiando méas bien la
combinacion del dos con el tres dentro de la organizacion del poema.

153 \/éase West, Epic, Folk, and Christian Traditions in the “PFG”, op. cit., p. 127. La autora también se refiere a
otra explicacion de la recurrencia de las repeticiones, ésta propuesta por Albert Lord, quien “feels that there is a
mystic necessity for such repeated encounters which at times tend to seem superfluous to the plot” (ibid., p. 65).
Creo, sin embargo, que esta explicacion mas vaga, quizas valida para cuentos folcléricos, se aplica dificilmente al
discurso cristianizado y de objetivo ideoldgico muy claro del Arlantino.
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tradicional para poner de realce el papel de la profecia, pero también le afiade otro recurso, el de
la gradacion, pues los dos episodios proféticos se responden y asemejan, pero el segundo también
supera al primero, como lo describe muy bien West: “In keeping with the upward movement
toward the emotional and supernatural which we have noted in the progression from Test | to
Test IV (Pelayo the monk / vision of Saint Pelayo; horse and rider sign / sky-serpent sign;
ordinary battle / battle with aid of saints and angel helpers) we find a progression from the
material offering of Test | to the spiritual offering of Test IV.*** Mediante la repeticion y la
gradacion, el Arlantino demuestra asi la validez del motivo profético para asentar el
reconocimiento del protagonista, literariamente como heéroe, ideol6gicamente como caudillo
gratia Dei. La extension textual que presentan las distintas profecias de la obra les otorga, pues,
un estatuto explicito de garante —de origen divino— de la heroicidad del protagonista, papel que se
limitaba a un estatuto implicito en las obras estudiadas anteriormente, por el caracter entonces
puntual de la realizacion textual del motivo.

Paralelamente a esta extensién mayor del tratamiento de las profecias, éstas presentan en el
Poema algunos que otros cambios formales o, mas bien, circunstanciales, pues se refieren a la
vez al emisor, al medio de transmisidn y al destinatario de los vaticinios. Respecto al emisor, en
un primer momento, parece haber una nueva “devaluacion” de éste, quien, en su primera
aparicion, ya no es ni arcangel ni siquiera santo, sino mero monje, aunque rodeado por otros dos
religiosos, a los que la leyenda de la fundacién de San Pedro de Arlanza conoce como Arsenio y
Silvano y que forman un conjunto quizas de simbolismo trinitario.**® Sin embargo, el anciano
Pelayo muere entre los dos episodios proféticos y, en su segunda aparicion, ya ha alcanzado el
estatuto de santo, ademas respaldado por el segundo oraculo de san Millan y por la promesa de la
aparicion de Santiago. El estatuto inicial de Pelayo como monje, un poco cuestionable quizas
para desempefiar la funcion de intermediario entre el hombre y Dios, permite, pues, la gradacion
ya mencionada entre los dos episodios proféticos, al mismo tiempo que se ve corregido (y
explicado, pues se puede entonces suponer que, durante su vida, ya recibia comunicaciones
divinas) por el reconocimiento posterior de Pelayo como santo, un intermediario ya aceptado

entre los mortales y el Creador: en vez de constituir un nuevo acercamiento entre los hombres y

>4 Ibid., p. 68. Lo que West designa como “Test I y “Test IV” son las pruebas que constituyen para el héroe los dos

ciclos narrativos en torno, respectivamente, a la batalla de Lara y a la de Hacinas.
1% Acerca de este trio fundador, véase John S. Geary, “The ‘tres monjes’ of the Poema de Fernan Gonzélez: Myth
and History”, La Coronica, X1X-2 (1991), pp. 24-42.
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la palabra divina, la obra conforta, por tanto, la tradicion medieval del santo-profeta, que ya ha
reemplazado por completo al &ngel-mensajero de Dios.

El segundo punto respecto al cual se diferencia el Poema de Fernan Gonzalez de las obras
anteriores es la naturaleza del medio profético. Ya vimos que el arcangel Gabriel se aparecia en
un suefio del Cid, mientras éste dormia, y que san L&zaro se aparecia en una vision colectiva bajo
los rasgos de un leproso, antes de transmitir privadamente su anuncio a Rodrigo. Aqui, el
Arlantino no se decide o, mas bien, no se limita a un solo canal profético, sino que coexisten en la
obra varios medios de transmision. El primero, bastante inhabitual, es el de una conversacion
real. Este medio extrafio se explica por la naturaleza del transmisor: Pelayo, s6lo monje y, por lo
tanto, todavia vivo, pronuncia para Ferndn Gonzélez una larga profecia mientras recibe al héroe
como huésped de su ermita. EIl contexto real se ve incluso subrayado por la referencia a la
jerarquia social del momento que encabeza el anuncio: “Dixo don fray Pelayo escontra su
sefior” [237a]. Una vez santo, Pelayo vuelve a profetizar para el héroe pero, esta vez, dentro de
un suefio: ya vimos que, desde la Biblia, tal medio es sumamente comudn para representar las
comunicaciones de Dios a los hombres. Lo unico que podemos sefialar es la confusion
terminoldgica que parece presentar el Poema entre suefio y vision, pues el oraculo esta encerrado
entre la narracion del dormirse y la del despertar del protagonista:

Non podria el conde aun ser adormido,

el monje San Pelayo de suso 1’ fue venido,

de pafios commo el sol todo venie vestido,

nunca mas bella cosa veyera omne casgido,

Llamo le por su nonbre al conde don Fernando,

dixo I’ : «;Duermes o commo estas assi callando?

Despierta e ve tu via, ca te crege oy grand bando,  [406-407d];

y: “Desperto don Fernando commo con grand pavor” [413a]. Asimismo, el narrador se refiere a
esta aparicion con el primer término: “Estando en el suefio que sofara pensando”[414a]. Sin
embargo, el mismo Fernan Gonzélez, en su relato a su vasallos, usa sucesivamente las dos
palabras: “vino a mi eSte monje commo en una vision” [427¢] y “Dixo me lo en suefios, non lo
quise creer” [428a]. Podriamos pensar, por lo tanto, que el autor emplea indiferentemente ‘suefio’
y ‘visién’, sin hacer entre los dos ninguna distinciéon conceptual. Sin embargo, creo que el
testimonio del Poema no es evidente a este respecto, pues el término ‘visidn’ aparece una sola
vez y en la rima, o sea que el poeta lo pudo escoger por razones de consonancia, mas que de

sentido exacto. De hecho, el texto no presenta ninguna vision profética propiamente dicha. La
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Unica vision —colectiva, como en las Mocedades— es la de Santiago y los angeles que vienen a
ayudar a las tropas de Fernan Gonzalez en la batalla de Hacinas, pero no se acompafia de ninguna
profecia. El Gltimo medio empleado para la transmision de un oraculo se podria designar, un poco
paraddjicamente, como una ‘vision auditiva’, pues se trata de la voz de san Millan, que escucha el
héroe, mientras estd despierto, sin ver sin embargo al santo. EI autor del Poema prefiere, pues,
variar los modos de transmision de la profecia, adoptando varios grados de “realidad” de las
comunicaciones, desde la conversacion con un monje vivo, hasta la aparicion en suefio de un
santo, pasando por una voz escuchada por el protagonista en estado de vigilia. EI motivo
profético proporciona asi una variedad de representaciones literarias que permite enriquecer la
trama de la obra.

Un ultimo elemento, que constituye una diferencia mas respecto al ciclo cidiano, toca a la
reaccion del destinatario de la profecia. Contrariamente a lo que sucedia con el Cid o Rodrigo,
Ferndn Gonzalez, al recibir anuncios mediante suefios, expresa cierta desconfianza hacia tales
apariciones. En un primer momento, el suefio se identifica mas bien con un intento del diablo
para engafar al vasallo de Dios, como lo muestra la primera exclamacion del héroe: “«jQue
puede ser aquesto! jVala me el Criador! / Pecado es que me quiere echar en un error; / Cristo,
Yo tuyo so, guarda me tu, Sefor.»” [413bcd]. El caudillo confirma su “prudente reserva hacia

los suefios*®

en el relato que hace a sus hombres: “Dixo me lo en suefios, non lo quise creer”
[428a]. Semejante recelo constituye finalmente otra manera de enriquecer el relato y de subrayar
la veracidad de las profecias. Por un lado, su veracidad estd confirmada dentro de la narracién por
prodigios, primero el del caballero que se hunde en la tierra con su montura, luego el de la
serpiente que atraviesa el cielo antes de la batalla de Hacinas: estas maravillas espantosas dan
lugar a escenas de gran fuerza narrativa, pues en ambos casos el héroe debe tranquilizar a sus
hombres aterrorizados, demostrando sus cualidades de caudillo, al mismo tiempo que cumpliendo
él mismo parte de las profecias. Por otro lado, la evolucion de Fernan Gonzalez, quien, poco a
poco, reconoce la veracidad de los oraculos (asi en 592d, cuando el héroe es aprisionado por el
rey don Garcia: “lo que me [a Fernan Gonzalez] dixo el monje, en ello so caido™), acompafia y
representa intratextualmente la evolucion del lector —o del oyente—, quien se convence también
paulatinamente de la validez de las profecias: termina confiando plenamente en ellas y, por lo

tanto, reconociendo también plenamente el papel providencial del conde castellano. Este

1% Arias Arias, El concepto de destino, op. cit., p. 157.
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elemento, como otros que ya he mencionado, apuntan asi de forma cada vez mas insistente hacia

el segundo papel —el mas importante— de la profecia dentro de la obra: el papel politico.

1.2.2.2 El desarrollo de una profecia politica
Siguiendo a Jennifer Forster, la profecia politica se puede definir de modo basico como “any
spoken or written attempt to forecast the political future”.™’ Sin embargo, una definicién tan
abierta se podria aplicar a cualquier enunciado referido a un futuro politico. La profecia politica,
tal como se desarrolla en el contexto medieval, corresponde a un esquema mas preciso, que se
puede describir como sigue:

A distinctive pattern of crisis and redemption separates political prophecy from other
forms of prediction. The crisis may take a number of forms —a weak monarch, evil
counselors, or foreign invaders are among the more typical instigators— and often
leads to a state of armed conflict. A savior appears in the guise of a heroic king or
leader who defeats the enemy, resolves the crisis, and ushers in a period of
redemption that results in either the end of time or an idyllic age of peace and plenty,
or both.**®

Este tipo de profecia se origina en el pensamiento judio de la Historia, tal como se presenta de
forma inherente a los textos biblicos, como un desarrollo humano lineal —y ya no circular como
ocurria en el pensamiento griego—, dentro del cual puede intervenir e interviene Dios. Es esta
concepcion la que sigue imperando en la mente medieval occidental, para la cual “la Historia es
la huella de la Providencia divina”.™ Asi, si la profecia politica existia desde la Antigiiedad
romana, la que alcanza toda Europa durante la Edad Media esta fuertemente cristianizada y, por
lo tanto, entrelaza vaticinios meramente historicos con otros de raigambre escatologica. Esta
ultima faceta en particular se fundamenta en varios libros del Antiguo Testamento, por ejemplo
los de Jueces, pero sobre todo el de Daniel, donde el profeta recibe un suefio en el cual cuatro
bestias simbolizan la tirania de cuatro imperios, generalmente identificados con Babilonia, Asiria,
Persia y Grecia, a los cuales destruye finalmente el Hijo del Hombre, Jesucristo. Mediante la
elaboracion literaria del suefio y sus metéforas, la estructura general anticipa claramente la que
presentara la futura profecia politica medieval: “A demonic power influences the world,

spreading manifold destruction in its wake. Its evil knows no earthly bounds. Finally, at the

37 Jennifer E. Forster, Politics, Prophecy and Propaganda in Early Modern England, PhD dissertation, Kent State
University, 2005, p. 22.

158 Id

159 Avalle-Arce, “El Poema de Fernan Gonzélez: Clerecia y juglaria”, art. cit., p. 71.
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moment when all seems lost, the oppressed rise up and overthrow the great tyrant, shattering its
power for ever, and, in the process, establish a kingdom that will transcend time itself”.**° Existe,
pues, un estrecho parentesco entre ciertas profecias biblicas y las posteriores profecias politicas
medievales. A partir del esquema original de Daniel, la figura del salvador mesianico, que solo
aparecia al final de los tiempos, llega a asumir el papel principal y, finalmente, se ve reemplazado
por figuras de gobernantes cristianos, primero el Emperador cristiano, luego los distintos
monarcas nacionales. Esta evolucion da lugar a la fabula del “Ultimo Emperador del Mundo” o
del “Ultimo Rey de Roma”, quien regresa de entre los muertos para destruir a los enemigos del
Cristianismo y permitir la llegada de los Ultimos Dias, una recreacion milenarista del suefio de
Daniel que se opera en varias etapas, en las profecias de la Sibila tiburtina (siglo 1v), en las
Revelaciones del Seudo-Metodio (siglo vii), en la obra De ortu et tempore Antichristi del monje
Adso (siglo x) y en las propuestas de Joaquin de Flore (siglo xii).*

Paralelamente a esta fabula general y a partir de Adso, quien identifica al “Ultimo Emperador
del Mundo” con un monarca occidental y, mas precisamente, con un rey franco, se desarrollan
profecias politicas nacionales, empleadas para apoyar la legitimidad de tal o cual dinastia o
movimiento politico o para ensalzar a una u otra nacion en la lucha de la humanidad contra el
demonio. Una de las lineas que sigue esta lucha es el espiritu de la cruzada, integrado a la
tematica de las profecias politicas por el Seudo-Metodio: “By attempting to make sense of the
spectacular Islamic conquests of the seventh century, the Pseudo-Methodius made Islam an
integral feature of the Last Days. Henceforth, the defeat and, sometimes, the spiritual conversion
of the Islamic world, became one of the hallmarks of the eschatological visions of many political
prophecies”.'®?

En el Poema de Fernan Gonzélez, varias facetas de estas corrientes proféticas, reelaboradas
literariamente, se adaptan al contexto de la Castilla del siglo x. Como las figuras mesianicas de
tales profecias politicas, Fernan Gonzalez, vasallo de Dios, acaba siendo el representante de Dios
en la tierra. Pero, no por eso su epopeya “bog[s] down in religious abstractions; it introduces
concrete political concerns which are in due course legitimized by Biblical allusions”.**® Mas

precisamente, esta preocupacion politica se orienta hacia, por un lado, la preeminencia de Castilla

180 Forster, Politics, Prophecy and Propaganda, tesis citada, p. 25.

161 Acerca de estas obras y de su influencia sobre la profecia politica medieval, véase ibid., pp. 27-45.
162 1pid., p. 37.

163 Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, p. 37.
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frente a los demaés reinos catélicos y, por otro, la lucha contra los moros. La intervencion de Dios
dentro de esta historia nacional y escatoldgica es recurrente: los castellanos reciben tanto una
ayuda espiritual (consuelo de la fe, revelaciones de las profecias), como una ayuda material (las
riquezas de Castilla, los distintos botines, la ayuda militar de Santiago y los angeles). Mas adn, la
estructura general de la obra parece imitar el desarrollo de la Biblia, como hizo notar Deyermond:

Just as the narrowing focus from Hispania to Castile and then to Fernan Gonzélez as
the triumphant culmination of Spanish history reflects the development of Biblical
history from all mankind to Israel and then to the single figure of the Messiah, so the
change from a people’s battle against the enemy to the betrayal of an individual and
his imprisonment (first in Navarre and then in Leon), leading to his liberation and the
triumphant establishment of a new political order, reflects the Biblical pattern.*®*

Los dos momentos que el estudioso identifica aqui como similares a la estructura biblica
explican la predominancia de alusiones al Antiguo Testamento en la primera parte del Poema, asi
como las referencias mas numerosas al Nuevo Testamento, una vez que Fernan Gonzélez ocupa
el lugar central de la narracion. Del mismo modo que el pueblo de Israel, cuando se alejaba de
Dios, debia padecer el flagellum Dei, segun el concepto del castigo divino propuesto por san
Agustin, los castellanos deben sufrir la invasiébn musulmana, como un castigo por su olvido de
Dios. Pero, asi como Israel se salvaba gracias a sucesivas figuras mesianicas y a Cristo mismo,
Castilla se salva gracias al comes gratia Dei, Fernan Gonzélez, quien reafirma el lugar de Castilla
entre los demas reinos y empieza a vencer a los moros y a hacerles abandonar Espafia. Toda la
accion del conde de Castilla adopta asi un tono providencialista y se encamina hacia la liberacion
de la Peninsula del yugo musulman, una liberacién hecha posible por el arrepentimiento de los
cristianos y la superioridad del caudillo de Dios. “Sacar de premia” a Castilla, ya sea que tal
opresion se deba a los arabes o a los leoneses, se vuelve el objetivo absoluto de Fernan Gonzalez,
pero también llega a tener un sentido simbolico, como lo explica Yorba-Gray: “the national
theme is inseparable from its background metaphorical model —the kingdom of God”, o, en otros
términos, “when the poet goes about creating a «history» of the Reconquest, he does so with
terminology that places the heavenly in metaphorical relationship with the earthly; i.e., the
kingdom of God and earthly kingdoms express different levels of the same reality”.**> Asi como,
en la Biblia, Israel recibe profecias sobre su entrada en la tierra prometida o sobre la llegada del

Mesias, el Poema recurre a comunicaciones de origen divino, encargadas de anunciar el papel de

184 Deyermond, “Uses of the Bible in the PFG”, art. cit., p. 62.
185 Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, respectivamente p. 38 y pp. 52-53, nota 21.
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salvador de Fernan Gonzélez y la restauracion en Espafia del Reino de Dios, después del castigo
representado por la ocupacién éarabe. Asi, “in the PFG, as well, the cycle of sin, captivity,
repentance, and deliverance, common in the Old Testament (and especially typical of the Book of
the Judges), is evident in the clerical poet’s interpretation of the events of the Muslim
invasion”,'® sin olvidar el elemento profético, presente casi en cada una de estas etapas*®’ y que
permite evidenciar sus relaciones de causa y efecto dentro del plan divino.

El tipo de profecia politica presente en la obra se dirige, pues, casi exclusivamente hacia la
recuperacion de las tierras peninsulares ocupadas por los moros. El espiritu de Reconquista
vertebra toda la obra, y eso incluso cuando las tropas castellanas parecen luchar en contra de
otros cristianos, navarros o leoneses. Como han indicado varios estudiosos, el Poema, a primera
vista, trata de tres temas, enfocados todos desde la perspectiva castellana: “reconquista (frente al
mundo é&rabe), supremacia (frente a Navarra), independencia (frente a Leon)”. ®® Sin embargo, el
primero mencionado tiende a absorber a los dos siguientes, pues el peligro musulméan amenaza a
todos los pueblos cristianos. En palabras de Lawrence Rich, “the continual Muslim threat
provides an underlying unity to this triple thematic”.®® La confrontacién con Navarra nace, por
ejemplo, del saqueo que comete el rey navarro en Castilla mientras Fernan Gonzélez lucha contra
los moros. Tal division entre cristianos representa un peligro para el éxito de la Reconquista, pues
no estan dispuestos a unirse contra los musulmanes, como recuerda el protagonista antes de su
segundo encuentro con Almanzor: “Aragon e Navarra, todos los pitavinos, / si en quexa nos
vieren non nos seran padrinos, / non nos darien salida por ningunos caminos, / mal nos quieren
de muerte todos nuestros vezinos” [436]. De la misma manera, la débil autonomia de Castilla,

por su situacion de vasallaje respecto al reino de Leon, se opone a la empresa de Reconquista, ya

166 1bid., p. 46.

187 |_as referencias a profecias preexistentes conviven en la obra con profecias creadas especificamente para ella.
Después del “pecado” cometido por el rey Rodrigo, se alude asi a una profecia acerca del “castigo”, 0 sea, la
invasion arabe, en 77d: “ca fue de los profetas esto profetizado”, lo cual puede referirse a una de las muchas falsas
profecias, escritas posteriormente a los hechos, que florecieron tanto entre cristianos como entre musulmanes
después de la llegada de los arabes. Luego, arrepentidos los cristianos (copla 113: “Somos mucho errados e contra ti
pecamos, / pero cristianos somos e la tu ley guardamos; / el tu nombre tenemos, por tuyos nos llamamos, / tu
merced atendemos, otra non esperamos”), €s gracias a una profecia como empiezan a entrever su salvacion en la
persona del rey Pelayo: “oyo les Jesucristo a quien estan llamando. / Dixo les por el angel que a Pelayo buscassen,
/ que le algassen por rey e que a el catassen, / en manparar la tierra todos les ayudassen. / ca el les darie ayuda por
que la anparassen » [114d-115]. Por fin, las profecias que recibe Fernan Gonzélez por el intermedio de Pelayo
constituyen la confirmacién de la préxima liberacion de Castilla de la cautividad que padecia y, por lo tanto,
anuncian el fin del ciclo.

1%8 Gimeno Casalduero, “Sobre la composicién del PFG”, art. cit., p. 181.

169 | awrence Rich, “Kings and Counts: Pragmatics and the Poema de Fernan Gonzalez in the Primera crénica
general”, Coronica, XXV-2 (1997), pp. 103-113, la cita p. 105.
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que, segun la presentacion del Arlantino, el condado es el principal encargado de este proyecto
providencialista y sus deberes hacia Ledn le impiden llevar a cabo plenamente esta tarea.”® Su
papel destacado en la Reconquista también se debe a una exigencia religiosa que Castilla fue la
unica en cumplir: la de nunca pactar con el enemigo pagano, pecado que cometieron Navarra y
Ledn,'™ lo que, por un lado, explica su dependencia simbélica respecto a Fernan Gonzélez en la
lucha contra los moros, y por otro, supone que, para lograr totalmente el objetivo de la
Reconquista, en su vertiente mas espiritual, el héroe también tiene que vencer a estos enemigos
internos del campo cristiano.'’? Por todas estas implicaciones mutuas, podemos, pues, afirmar
con Rich que “the tensions between Navarre and Leon, rather than two independent themes, are
intimately tied —and in my opinion ultimately subordinated— to the theme of the Reconquest™.*"®
Tal precision tematica permite ampliar el campo de validez de la profecia politica presente en
la obra. Sin desvincularse de su principal anuncio providencialista, el de los logros de Fernan
Gonzalez en la Reconquista, puede referirse a sucesos relacionados con la lucha contra Navarra o
Leon, cuyo cumplimiento se vuelve necesario para las posteriores victorias del conde contra los
moros. La fuerte interrelacion de los tres temas se evidencia, por ejemplo, cuando Pelayo anuncia
al héroe, acerca de la Reconquista: “Faras grandes batallas en la gent descreida, / muchas seran
las gentes a quien toldras la vida™ [237d-238a]; e inmediatamente despues, acerca de sus luchas
contra los reinos cristianos: “la sangre de los reyes por ti sera vertida” [238d], frase que no se
refiere a ningun rey moro, sino a los reyes navarros don Sancho y don Garcia, el primero muerto
por Ferndn Gonzalez en la batalla de la Era Degollada, y el segundo vencido dos veces por el

conde, sin olvidar que el héroe, en otra version de la gesta, también mataba al rey de Leon,

70 Deyermond sefiala también el valor simbélico de la liberacién de Castilla de la relacién vasallatica con Ledn:
“Fernan Gonzalez’s political defeat of Ledn is a major step towards the restoration of the paradisal [sic] Hispania
overthrown by the Moors because of the sins of its ruler and people” (“Uses of the Bible in the PFG”, art. cit., p. 63).
11 Sobre este punto, véase Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, pp. 56-58, donde el estudioso analiza cémo los
castellanos comparten este “call for racial and religious purity” (p. 56) con las doce tribus de Israel.

72 Fernan Gonzélez expresa su rechazo hacia tales pactos en las coplas 396-397: “Los reyes de Espafia, con
derecho pavor, / olvidaron a ti [Dios], que eres su sefior, / tornaron se vasallos d’esse rey Almancgor / [...] / YO
quando vi que ellos fueron en tal error / e por miedo de muerte fizieron lo peor, / nunca de su conpafia despues
ove sabor, / por fer a ti servigio non quise mas su amor”. Las mismas preocupaciones en torno a la necesaria alianza
de los reinos cristianos en contra de los moros seguirdn apareciendo en la reconfiguracion de la Vida rimada de
Fernan Gonzéalez escrita por Arredondo, como lo apunta Mercedes Vaquero, “La Devotio Moderna y la poesia del
siglo xv”, art. cit., p. 117, nota 16: “Lo que mas se censura en el texto de Arredondo es que un rey cristiano se alie
con los musulmanes (est. 211), y asimismo lo mas alabado es que exista paz entre Ledn, Navarra y Castilla para
poder luchar contra los musulmanes. Precisamente es esto Ultimo lo que el conde consigue realizar antes de su
muerte: «Pazes firman juntos todos: / Ledn, Navarra con Castilla; / pon’el Conde tales modos / que se ayuden como
godos / por que a moros sea manzilla» (est. 220)” [la estudiosa cita su propia edicion de la obra: University of
Exeter, Exeter, 1987].

%3 Rich, “Kings and Counts™, art. cit., p. 106.
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Ordofio Ill. La presencia, dentro del discurso proféetico, de todas las victorias del conde,
cualquiera que sea su enemigo, permite asi ensalzar la potencia del elegido de Dios y justificar
todos sus combates, incorporandolos aparentemente en el plan divino.

Sin embargo, pese a que las profecias tomen en cuenta las luchas intestinas entre cristianos, es
evidente que su papel se destaca mas aun respecto a los enfrentamientos con los musulmanes. Las
principales profecias de la obra aparecen efectivamente siempre segin el mismo esquema: el
héroe se aparta de sus vasallos antes de una gran batalla contra los moros; recibe sobre esta
batalla una profecia por parte del monje/santo Pelayo —un nombre con fuertes resonancias de
Reconquista—; un prodigio confirma la validez de la profecia; el curso de la batalla corresponde al
cumplimiento de la profecia. '™ Como ya apunté, lo Gnico que distingue entre si las dos
ocurrencias proféticas es la gradacion que se opera entre una y otra: Fernan Gonzalez pasa de ser
un peregrino involuntario a uno voluntario; Pelayo pasa del estatuto de monje al de santo; la
profecia pasa de sencilla a doble; el prodigio pasa de ser el de un caballero tragado por la tierra a
la aparicion de una serpiente demoniaca en el cielo; la batalla pasa de ser puramente humana a
incorporar a la vez consejos tacticos divinos y una intervencion divina. Lo que se mantiene
constante es el contexto de clara oposicion religiosa en el cual se inscriben las profecias. Como
sefiala Arias Arias: “Mas que en ningun otro poema de los que hemos estudiado tenemos en éste
una clara concepcion de la historia como una lucha entre dos fuerzas antagonicas: de una parte, la
accion de Dios a favor de un pais, una regién y un individuo, y de otra, la presencia del mal o del
pecado tratando de contrariar a la primera”.”

Para empezar, se puede observar una constante labor de demonizacion del enemigo musulman.
Segin la formula de Johnston, en la obra, “the ideal Christian is a warrior whose spiritual
enemies are the forces of Satan and whose temporal enemies are the peninsular Muslims”.*"® De
hecho, Fernan Gonzélez no lucha contra un ejército arabe real, sino contra el simbolico
Almanzor, cuya presencia en la obra es anacronica, pues el caudillo arabe historico solo luchara
contra descendientes del conde castellano. Sin embargo, la eleccion de este nombre, famoso para
el poeta del siglo xii, le sirve para elaborar un enemigo paradigmatico que concentra en su aura

todos los pecados imputados a los musulmanes, al mismo tiempo que ensalza a la figura del

174 Esta estructura repetida en torno a la profecia podria completar y enriquecer el esquema propuesto por Gimeno
Casalduero acerca de los dos nucleos de Lara y Hacinas (véase “Sobre la composicion del PFG”, art. cit., p. 191).

175 Arias Arias, El concepto de destino, op. cit., pp. 144-145.

176 Johnston, The Sacred Face of War, tesis citada, p. 146.
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protagonista, capaz de vencer a un adalid tan temible. Combatir a un simbolo hace del héroe otro
simbolo: “El objetivo es bien claro: hacer de Fernan Gonzalez un auténtico cruzado,
adjudicandole batallas que no hizo, enemigos que no combatid y silenciando ayudas que recibio
(la del rey leonés Ramiro Il en Lara, 0 en Hacinas) y, evidentemente, inventando la intervencion
del apostol Santiago™.'”” El enfrentamiento se hace asi simbélico, no solamente por el contexto
historico de la cruzada, sino también por el trasfondo biblico al que apela. Segun el anélisis de
Yorba-Gray, se puede hacer una lectura apocaliptica de la lucha del conde contra los
musulmanes.'’® Basandose en el mismo Apocalipsis, donde se encuentra también, por ejemplo, la
figura del dragén de fuego que cruza el cielo, pero también en los libros apdcrifos 1 y 2
Macabeos, el estudioso propone una identificacion, por una parte, entre Almanzor y Antioco,
como lideres satanicos, emparentados con el Anticristo, y por otra, entre Fernan Gonzalez y Judas
Macabeo, como salvadores de sus respectivos pueblos contra tal amenaza diabdlica y encargados,
desde la perspectiva apocaliptica, de preparar el Reino de Dios.!™

Las profecias que recibe Ferndn Gonzalez son la prueba del papel providencial que le ha sido
asignado dentro del plan divino. Sus anuncios se refieren principalmente a las victorias del
elegido de Dios contra las huestes diabdlicas, representadas por los musulmanes. Su primera
confirmacion corresponde a dos prodigios, que son los primeros anuncios de Pelayo que se

cumplen después de su enunciacion y que, en cada caso, funcionan como introduccion a las

7 Victorio, Introduccién al PFG, op. cit., pp. 21-22.

178 Como lo ha mostrado muy bien José Guadalajara Medina (Las profecias del Anticristo en la Edad Media, Gredos,
Madrid, 1996), la literatura apocaliptica medieval se inspira muy directamente en el contexto historico que la rodea
(véase en particular el cap. II “Aspectos histéricos y sociales en el ambiente apocaliptico medieval”, pp. 93-121).
Espafia no fue una excepcion, pues la vision de la invasion musulmana como un anuncio apocaliptico era de hecho
frecuente entre los cristianos espafioles de la Edad Media, como lo explica Bernard McGinn, en su obra Antichrist:
Two thousand years of the Human Fascination with Evil, Harper Collins, San Francisco, 1994, p. 85: “As the
distinctive religious message of the invaders became clear, Christians began to see it not as a new religion (which
was unthinkable from the Christian point of view), but as the last and worst of all heresies. Because heretics had long
been associated with antichrists and Antichrist, it was an easy move to interpret the rise of Islam as a sign of
Antichrist’s coming and to see its founder, Muhammad, as a type of the Final Enemy” (apud Yorba-Gray, Venga tu
reino, tesis citada, pp. 99-100). Sobre el caso particular del Fernan Gonzélez, Colbert. I. Nepaulsingh también
propone una interpretacion apocaliptica del poema en su estudio Towards a History of Literary Composition,
University of Toronto, Toronto, 1986, pp. 84-90.

19| a comparacion entre la labor de Reconquista y la resistencia descrita en Macabeos se vuelve de hecho frecuente
en la literatura peninsular del siglo x11. VVéase, por ejemplo, la alusién siguiente, que propone la Estoria de Espafia
alfonsi, al evocar a los cristianos que se unen al rey Pelayo: “oyron dezir el bien et la mer¢ed que Dios fiziera al rey
don Pelayo, uinieron se todos pora ell [...]. E auiendo todos a coragon de seruir a Dios et de morir por la su sancta
ley, assi como fizieran en otro tiempo los Macabeos, fizieron su caualgada; [...] E dalli adelant fueron cobrando et
algando la sancta fe de Nuestro Sennor que yazie crebantada” [cito por la edicion de Ramdén Menéndez Pidal,
Gredos, Madrid, 1955, cap. 570, p. 3254, el subrayado es mio].
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batallas contra los moros.*®® Ambos se relacionan con signos apocalipticos. En el primer caso,
desaparece un caballero castellano, pero mas precisamente “partio s’ con el la tierra e somio se
el cavero” [255d], un trastorno de la naturaleza muy parecido a los que se supone anunciaran el
Juicio Final.*®" Antes de la batalla de Hacinas, se trata de una serpiente de fuego que cruza el
cielo nocturno, aparicion que recuerda sin duda la de Ap. 12.3-4: “También aparecio otra sefial en
el cielo: he aqui un gran dragon escarlata, que tenia siete cabezas y diez cuernos, y en sus cabezas
siete diademas; / y su cola arrastraba la tercera parte de las estrellas del cielo, y las arrojé sobre la
tierra”.*® En su largo discurso explicativo sobre esta visién, Fernan Gonzélez no se refiere
explicitamente a un signo del Anticristo, pero si la relaciona estrechamente con la lucha entre las
fuerzas de Dios y las del diablo, que representa el combate entre cristianos y musulmanes, segun
la perspectiva del texto, expuesta primero en palabras del narrador: “entendio bien el conde que
grand miedo ovieron, / que esta atal figura diablos la fizieron, / e a los pueblos cruzados
revolverlos quisieron” [473bcd]; luego en las del héroe:

Ayuntan los diablos con sus conjuramentos,

180 Tanto estos prodigios como la intervencién posterior de Santiago son propios de las batallas contra los moros y
funcionan como una prueba mas de las implicaciones trascendentales de estos combates, asi como sefiala Keller,
“The Structure of the PFG”, art. cit., p. 243: “All of these, which might be called miracles, were in connection with
the Moslems. There is none for the battles between Castile and Navarre, where Christian is arrayed against Christian.
Our poet-monk used these supernatural signs to work out part of his purpose of showing the hero as God’s chosen
instrument against Islam”. Podemos incluso afiadir a estas intervenciones divinas a favor de Fernan Gonzélez otro
milagro narrado en la obra, anterior a la época del conde, pero también dirigido en contra de los moros, el cual ocurre
durante la primera batalla de la Reconquista, bajo el mando cristiano del rey Pelayo: “alli quiso don Cristo grand
milagro mostrar, / bien creo que lo oyestes alguna vez contar. / Saetas e quadriellos quantas al rey tiravan, / a el
nin a sus gentes ningunas non llegavan, / tan iradas commo ivan, tan iradas tornavan, / si non a ellos mismos a
otros non matavan” [118d-119]. Tales milagros influyen sobre el cambio de naturaleza de la profecia en la obra,
como lo sefial6 muy bien Gimeno Casalduero acerca de este ultimo prodigio (“Sobre la composicion del PFG”, art.
cit., p. 184): “El angel, como San Gabriel en el Mio Cid, garantiza el triunfo; son distintas, sin embargo, las dos
intervenciones: su diferencia separa el roméanico del gético. El dngel que en suefios se aparece al Cid le empuja a
cabalgar la tierra, a conquistarla con penoso trabajo; el angel que aparece en el Fernan Gonzélez a los espafioles
despiertos los eleva a la cumbre de Covadonga, en donde sin batallas y sin asombro triunfan de sus enemigos”.
Afadiria, por mi parte, que este paso de la profecia del romanico al gético se debe al papel politico que le es ahora
asignado.

181 \/éase la descripcion de estos signos apocalipticos, o signa judicii, en Guadalajara Medina, op. cit., pp. 172-179 y
p. 465, donde reproduce el texto del Pseudo-Jerdnimo, conservado en el Cédice 101 de la Biblioteca de la Real
Academia de Historia.

182 Sequn su perspectiva folclorista, West propone, entre otras cosas, ver en esta serpiente un simbolo del caos, que el
héroe tendra que vencer para restaurar el orden del mundo (Epic, Folk, and Christian Traditions in the “PFG”, op.
cit., pp. 61-64). La lectura apocaliptica no excluye esta otra interpretacion, pues la estructura general del Juicio Final
corresponde a este esquema folclérico sumamente difundido de orden / caos / nuevo orden. Sin embargo, creo que
las referencias biblicas explican de manera mucho méas profunda la aparicién de los dos prodigios, los cuales dejan a
la estudiosa en una incomprension que intenta atribuir al propio poeta arlantino, que, segun ella, habria retomado
estos motivos folcldricos sin entenderlos. Véase, por ejemplo, ibid., p. 64: “By the 13™ century, more than three
hundred years after the event, the darkness, the fiery sky-serpent and the task of riddle-solving were remembered but
the meaning lost”.
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aliegan se con ellos e fazen sus conventos,
dizen de los passados todos sus fallimientos,
todos fazen congejo los falsos carbonientos.
Algun moro astroso que sabe encantar

fizo aquel diablo en sierpe figurar

por amor que podiesse a vos mal espantar,
con este tal engafio cuidaron nos torvar.
Commo sodes sesudos, bien podedes saber
que non ha el poder de mal a nos fazer,

ca tollo le don Cristus el su fuerte poder,
veades que son locos los que I’ quieren creer [478-480].

Si el diablo esta del lado de los musulmanes, Dios apoya, pues, a los cristianos. Lo demuestran
las profecias y lo confirman su cumplimiento, pues su ayuda espiritual y/o material permite la
victoria de las tropas de Fernan Gonzalez. En las profecias mismas, ya se encuentra una ayuda
bélica de Dios, ya que san Millan trasmite al héroe la tactica de combate que hay que adoptar
para vencer a los moros:

a todo el tu pueblo fazer lo has tres fazes.

Tu entra con los menos de partes de oriente,

entrante de la lid ver me has vesible miente;

manda entrar la otra faz de partes d’ocidente,

y sera Santiago, esto sin fallimiente.

Entre la otra tercera de partes d’aquilon [415d-41743].

El caudillo castellano seguird con gran cuidado este plan de batalla, como lo describe
detalladamente el narrador a lo largo de las coplas 450-466. Pero la estrategia divina sélo
terminara de llevarse a cabo con la intervencién del Apéstol Santiago en plena batalla,*®® la cual
constituye el cumplimiento de las profecias y firma definitivamente el pacto entre Fernan
Gonzélez y Dios, como anunci6 san Pelayo antes del enfrentamiento:

[Dios] manda te que te vayas lidiar con Almancor.
Yo sere y contigo, que me lo ha otorgado,

y sera el apostol Santiago llamado,

enbiar nos ha Cristo valer a su criado,

sera con tal ayuda Almangor enbargado.

Otros vernan y muchos commo en una vision

en blancas armaduras, angeles de Dios son;

traera cada uno la cruz en su pendon:

183 Segun el indice de Thomson, la ayuda de un angel en una batalla corresponde al motivo folclérico V232.1 (apud
Deyermond, “Folk-Motifs in the Medieval Spanish Epic”, art. cit., p. 49), lo cual muestra una vez mas que
referencias biblicas y folcléricas no son mutuamente excluyentes. Como sefiala Victorio (Introduccién al PFG, op.
cit., p. 16), la aparicion de Santiago también confirma la pertenencia de la obra a un contexto mas eclesiastico que
juglaresco, pues, en los textos de esta Ultima linea, no existe tal espiritu de cruzada y, por lo tanto, el Apdstol sdlo es
invocado antes de las batallas, sin nunca aparecer.
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moros, quando nos vieren, perdran el coragon. [409d-411].
Y la profecia se cumple perfectamente al tercer dia de la batalla:

Querellando se a Dios el conde don Fernando,

los finojos fincados, al Criador rogando,

oyo una grande voz que le estava llamando:

«Fernando de Castiella, oy te crece grand bando.»

Alco suso los ojos por ver quien lo llamava,

vio al Santo apostol que de suso le estava:

de caveros con el grand conpafia llevava,

todos armas cruzados, commo a el semejava. [556-557].

La semejanza de Ferndn Gonzélez y sus seguidores con cruzados en la empresa de la
Reconquista se concretiza aqui, pues la imagen de la cruz aparece ahora sobre las armas de las
huestes celestes, con las que se identifican los castellanos en su lucha contra los invasores
musulmanes. Se confirma asi una asimilacion de la labor del héroe con la labor divina, como se
podia leer implicitamente en las primeras estrofas del poema, donde se presenta una confusion
entre la responsabilidad del caudillo y la de Dios: “del conde de Castiella quiero fer una prosa. /
El Sefior que crio la tierra e la mar, / —e las cosas passadas que yo pueda contar—/ El, que es
buen maestro, me deve demostrar / commo cobro s’ la tierra toda de mar a mar” [1d-2]. En 2d,
Victorio propone la emendatio ab ingenii “cobro s™,'®* pero el texto como nos ha llegado
presenta una fuerte ambigledad sobre el sujeto de este verbo, que gramaticalmente podria ser
tanto el “conde” de 1d que el “Sefor” o “buen maestro” de 2a y 2c. No obstante, como lo sefiala
Johnston, tal ambigliedad, aun si se debe solamente a una deterioracion textual, se inscribe en la
construccion ideologica de la obra: “In fact, the ambiguity serves the larger purpose of the work
by conflating the two possible agents. The ambiguity conflates the hero of the Poema, a warrior,
with God. The grammatical indistinctness suggests that the two share the task of recovering
Iberian lands™.*®

De hecho, la confusion presente en las dos primeras estrofas, por involuntaria que sea, anuncia
otras asimilaciones, éstas bien voluntarias de parte del Arlantino, y que, todas, tienden a glorificar
mas a Castilla y a su conde. La principal de ella es la que el poeta opera para otorgar a Castilla el
papel principal en la Reconquista. Si bien menciona al rey Pelayo, también revelado por una

profecia al pueblo cristiano, confunde poco a poco Asturias con Castilla, hasta dejar a esta ultima

184 \/éase Victorio, Introduccién al PFG, op. cit., p. 41.
185 Johnston, The Sacred Face of War, tesis citada, p. 137.
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18 toda la gloria

y a Fernan Gonzalez, quien la “personifica”, segun la formula de Emilio Alarcos,
de la cruzada. Desde la historia general de Espafia que encabeza la obra, el poeta va cerrando su
tema en torno a Castilla, a tal punto que ciertos estudiosos leyeron el poema, ante todo, como un
himno historico-novelesco al condado, desde la perspectiva del potente reinado del siglo XiiI. Asi
opina Uria Maqua:

Sin embargo, creo que el PFG, mas que un poema épico, es un relato historico-
novelesco de Castilla, en el que se exalta su origen, su glorioso ascenso desde un
“alcaldia pobre” a “cabecga de reinado” (c. 173), su primacia politica frente a Navarra,
su independencia de Ledn y, sobre todo, su papel en la reconquista de Espafia, tras la
invasion de los arabes. Todo ello visto desde la perspectiva histdrica de un clérigo
culto, que vive en la primera mitad del siglo x11, en una Castilla, cultural, politica y
socialmente, muy pujante, situacion a la que alude el poeta, de vez en cuando.™®’

Este celoso protagonismo explica que los demas reinos cristianos no puedan aparecer en el
Poema en la misma labor de Reconquista. De hecho, en el Gnico momento en que podian haber
luchado conjuntamente contra los moros, cuando los ataca el rey de Cérdoba, ya vimos que
Fernan Gonzalez menosprecia a los caballeros leoneses [copla 723] y prefiere emprender solo
con sus castellanos la persecucion de los invasores. La obra se aparta, a este respecto, de la
realidad histdrica, no solamente del proceso de Reconquista, sino también del espiritu de cruzada
en general, como lo evoca Maria Eugenia Lacarra: “En contraste con la pluralidad nacional de los
cruzados a Tierra Santa e incluso con las mismas cruzadas predicadas en Espafia, tales como la de
1212, el PFG presenta a los castellanos como un pueblo cruzado que se alza solo frente al
infiel”.*® El Poema se hace asi el eco de un fuerte sentimiento nacional —Castilian hegemony,
Castilian crusading responsibility, Castilian smugness”— que se fundamenta en varios elementos:
“(1) a powerful and inspiring leader to rally round, (2) a strong religious purpose which is also
the racial and group responsibility, (3) an awareness of a common and heroic past”.*® Tal
caudillo es claramente el conde Fernan Gonzélez; el proposito religioso es la gran empresa de la

Reconquista, o sea vencer al enemigo infiel; el pasado heroico corresponde a la Espafia

18 Emilio Alarcos, Introduccién al PFG, Castalia, Valencia, 1955, p. 9: “el conde en el poema no es mas que una
«personalizacion» de la tierra del poeta: Castilla” (apud Uria Maqua, Panorama critico del «mester de clerecia», op.
cit., p. 329).

%7 1pid., p. 328.

188 Maria Eugenia Lacarra, “El significado histérico del Poema de Fernan Gonzélez”, Studi Ispanici (1979), pp. 9-
41, la cita p. 33, apud Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, p. 78.

189 Gifford Davis, “National Sentiment in the Poema de Fernan Gongélez and in the Poema de Alfonso Onceno”,
Hispanic Review, XVI-1 (1948), pp. 61-68, la cita p. 68.
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visigdtica, pensada como una edad de oro o como el reino precursor del de Dios en la tierra,*®* y
de la cual Castilla est4 presentada en la obra como la heredera directa, segin una clara ideologia
de “neogoticismo castellanista”.**

Sin embargo, creo que hay que afadir a estos tres puntos un cuarto elemento, que es la
comunicacion privilegiada con Dios, en particular mediante las profecias, lo que lleva
definitivamente la obra a una concepcion nacionalista —castellanista— de la Providencia. Como
advirti6 muy bien Deyermond, el Poema se vale del recurso profético tanto para subrayar la
heroicidad intrinseca de Ferndn Gonzalez, como para dejar fuera de duda su estatuto de
culminacion historica y cualitativa del pensamiento providencialo-castellanista:

stanzas 114-16 [en las cuales se cuenta la profecia sobre el rey Pelayo y su encuentro
por los cristianos] and their echoes later in the poem bind King Pelayo, the monk
Pelayo, and Count Fernadn Gonzalez together in a network of associations, a kind of
secular prefiguration. Fernan Gonzalez is shown as Pelayo’s rightful heir both
through narrative patterning and by divine approval mediated through the prophecies
of the second Pelayo.'%?

El motivo de las profecias viene asi a confirmar el vinculo creado entre el rey Pelayo y el
monje-santo Pelayo: el uso del mismo nombre es todo menos una coincidencia. EI emisor
principal de las profecias de la obra obtiene, mediante la relacion con su famoso tocayo, un papel
politico como instigador de la empresa de Reconquista ante Ferndn Gonzélez, un papel que
repercute evidentemente sobre su monasterio de San Pedro de Arlanza. El convento justifica el
pedido de donaciones que aparece en la obra de dos maneras. Por una parte, se recuerdan los
maultiples vinculos entre el héroe y San Pedro de Arlanza, en particular para rebajar su conexion
con el monasterio vecino de San Millan de la Cogolla:

If the count had made gifts to that monastery [San Millan], he had also made
substantial and even earlier gifts to San Pedro de Arlanza. Moreover, it was a fact that
Fernan Gonzalez had been buried at Arlanza whose monks quite justifiably felt an
almost proprietary interest in their benefactor. It was only fitting that Pelayo, their
reputegggfounder, should be considered the santo patrono of their distinguished
count.

A lo largo de la obra, se insiste, pues, sobre la relacion privilegiada entre el conde y el monje,

identificado con su monasterio, pues es alli donde, después de muerto, sigue apareciendo para el

190 5opre este punto, véase el apartado “The Kingdom of God Prefigured in the Visigothic Past”, pp. 62-70, en
Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada.

191 acarra, art. cit., p. 41, apud ibid., p. 62.

192 Deyermond, “Uses of the Bible in the PFG”, art. cit., p. 55.

193 Keller, “The Hunt and Prophecy Episode of the PFG”, art. cit., p. 252.
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héroe. Por otra parte, el Arlantino sigue pidiendo el reconocimiento de sus contemporaneos para
el monasterio por el papel que éste desempefio en la Reconquista: no se vincula solamente con el
conde, sino también con sus victorias contra los moros, pues, segun la construccion literaria del
Poema, es donde Fernan Gonzalez recibio las revelaciones que le permitieron vencer a los
infieles. Las profecias cumplen, por lo tanto, con otro papel, ya no politico, sino propagandistico,
también importante en la elaboracion ideoldgica de la obra, aunque histéricamente secundario: el
de asentar el papel providencial de San Pedro de Arlanza. La obra desempefia, pues, una labor de
“publicidad” para el &mbito eclesiastico en el cual fue escrita, exhortando a la realeza a que siga
favoreciendo con donativos al clero, en general, y, en particular, al monasterio arlantino, al que,
después de la batalla de Lara, no es nada inocente que se deje la quinta destinada normalmente al
sefor.

Acerca del otro emisor profético de la obra, san Millan, su intervencion ha sido mas discutida
por la critica. J. P. Keller la interpreta dentro del marco de la rivalidad entre los dos santos
Vecinos y sus respectivos monasterios y llega a la conclusion de que san Millan sélo aparece para
ser desprestigiado, ya que, después de haber prometido al conde que “entrante de la lid ver me
has vesible miente” [416b], ya no es mencionado en el relato de la batalla de Hacinas —pero
tampoco lo es el propio san Pelayo, como se tiende a olvidar—:

All mention of San Millan was omitted from the battle so as to prove that the
Navarrese saint has no part in the Castilian victory and to show that if, as legend had
it, he had promised to appear, he was not to be trusted. San Millan’s promise is
retained because it served to discredit him. The promise of Pelayo in the earlier
version was added to the legends by our poet to let the public know the «real»
explanation of the victory.'**

Sin embargo, se pueden dar varias explicaciones a la presencia de este santo, sin ver en ella
una tentativa de desacreditarlo. Por una parte, el relato de la batalla de Hacinas que propone
Gonzalo de Berceo en su Vida de San Millan de la Cogolla presenta ya la intervencién del santo
al lado de Santiago,'*® un antecedente que el Arlantino no podia ignorar: a pesar de su voluntad
de ensalzar al santo de su propio monasterio, se imponia también el respeto a la leyenda
preexistente. Por otra, impera un motivo estructural, vinculado con la integracion de las profecias

en el desarrollo de la trama: “San Millan’s presence in the narrative is that of a confirming

¥ Ipid., p. 256.

195 véase en particular las estrofas 437-439, que cito por la edicién de Brian Dutton, Tamesis, London, 1967:
“vi[di]eron dues personas fermosas e luzientes [Santiago y San Millan] / mucho eran méas blancas qe las nieves
rezientes. / [...] / el uno tenié croga, mitra pontifical, / el otro una cruz, omne non vio tal. / Avién caras angélicas,
celestial figura, / descendién por el 4er a una grand pressura, / [...]".
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messenger; he essentially repeats Pelayo’s communication”. '*® La profecia de san Pelayo
confirma asi su validez en tres etapas, siendo la primera que su contenido es repetido por otro
santo fidedigno, antes de que el prodigio de la serpiente y la aparicion de Santiago y sus angeles
en la batalla terminen de cumplir sus anuncios. Por fin, creo que su intervencion se debe a una
tercera motivacion, la de ensalzar todavia méas al héroe de la obra, pues si no es poca cosa recibir
avisos divinos de parte de un santo, menos aun lo es recibirlos de parte de dos santos. Y tampoco
hay que olvidar que, a pesar de que el Arlantino intenta favorecer la relacion privilegiada entre
Fernan Gonzéalez, San Pedro de Arlanza y el santo local, san Pelayo, san Millan se consideraba
como el santo patrono de Castilla, a tal punto que por siglos los castellanos siguieron negandose a
pagar el tributo a Santiago, prefiriendo honrar el “Voto a san Millan”, otorgado por Fernan
Gonzélez por la ayuda recibida en la batalla de Simancas, la batalla historica que inspiro la
ficticia de Hacinas.™’ Por lo tanto, el conde, personificacién de Castilla en la obra, no puede sino
recibir también la visita del santo patrono de su condado, para completar la identificacion del

gobernante con su tierra.

Finalmente, este extenso analisis de las profecias del Poema de Fernan Gonzalez pone en
evidencia varios cambios del recurso respecto a las obras anteriores. Los podriamos reducir a dos
transformaciones principales. La primera se opera en el nivel estructural de la obra. La profecia
ya no es un episodio puntual y aislado dentro de la trama, sino que organiza todo el desarrollo
textual. Contrariamente a lo que vimos en el Poema de Mio Cid o en las Mocedades de Rodrigo,
los oraculos ya no conciernen unicamente al devenir del héroe, sino que coexisten una profecia
de tipo individual con otra de indole politica, o sea de tipo comunitario. Mas ain, podemos decir
que las profecias sobre la sola persona del conde presentan implicaciones comunitarias. Por
ejemplo, los encarcelamientos del protagonista, anunciados en el primer vaticinio de Pelayo, mas
alla del evento fisico que representan para el caudillo, también tienen un sentido politico, dentro
de las luchas intestinas que oponen a Castilla con Navarra y Leon. La extension y la completitud

de las profecias les otorgan finalmente un papel que no habian tenido antes, el de constituir un

1% yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, p. 98, nota 62.

YT E| debate sigue candente en los siglos xvi-xvil, como lo estudia Lidwine Linares, en su articulo “Leyenda y
figura de Santiago en dos hagiografias de principios del siglo xvi1. Mauro Castella Ferrer y Hernando Ojea Gallego y
sus Historias del Apdstol Santiago”, Méridiennes, XVI (2006), pp. 1-16, en part. pp. 6-7 y 9. [Articulo consultado en
linea, el 22/10/2010:

<http://halshs.archives-ouvertes.fr/docs/00/08/40/08/PDF/articlelidwinecorrige.pdf>].
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resumen, un plan de accion para el desarrollo posterior de la trama. Louis Chalon ya habia
sefialado esta funcion de los vaticinios: “La prophétie de Don Pelayo (str. 238 & 241) joue un role
important dans la composition esthétique du Poema : Non seulement elle rassure le héros sur son
avenir immédiat (Almanzor sera vaincu), mais elle lui fait des révélations sur un avenir plus
lointain et nous offre du méme coup une sorte de résumé des principales scénes a venir”.'* Las
profecias cobran asi una importancia estructural nueva, que se volvera fundamental en obras
posteriores, en particular en las novelas de caballerias.

La otra transformacion esencial que aparece en las profecias del Fernan Gonzalez es su nuevo
papel ideoldgico. La profecia se vuelve politica y, mas precisamente, se vincula con la empresa
de Reconquista para identificar ésta con un proyecto de inspiracién divina e indole apocaliptica.
Pero, paralelamente a esta politizacion de la profecia, la importancia otorgada a estos anuncios
divinos hace que se opere en la obra una sacralizacion del orden politico. La obra refleja asi la
estrategia de la Iglesia medieval, desde san Agustin, quien, dejando la concepcion de Ecclesia in
Imperio, de su predecesor Optato, pasé a defender la doctrina del Imperium in Ecclesia: se trata,
pues, de “a new ideal of the Kingdom of God on earth, in which the Empire should take its place
within the Church, and the Church through it should govern the world”.**® Es esta nueva postura
la que impera durante toda la Edad Media, como describe Duby acerca del sistema ideoldgico de
los obispos Adalberén y Gerardo en la Francia carolingia: “El discurso se dirige al rey. Finge
defender la monarquia. En realidad, lo que quiere es domesticarla. El rey ya no es ya el arbitro,
sino el ejecutor —el ‘reconocido’ segun el vocabulario de las instituciones carolingias—, el brazo
secular, el instrumento de un poder que Dios devuelve inmediatamente a los prelados de la
Iglesia”.?® En el caso del Fernan Gonzalez, ya vimos cémo la monarquia y los lazos vasallaticos
que implicaba se dejan de lado a favor de la empresa divina encargada al conde: la voluntad de
Dios se impone a los gobiernos profanos, sin necesidad de pasar por una Iglesia. Invocando el
modelo de Judas Macabeo [354d], considerado en el siglo i1l como un “espejo de principes”, ™

el héroe se libera de todo vasallaje terrenal, para sdlo depender del Sefior celestial. Llega asi a

198 | ouis Chalon, L'Histoire et I'Epopée Castillane du Moyen-Age, Honoré Champion, Paris, 1976, p. 426, apud
Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, p. 76, nota 40.

199 Archibald Robertson, Regnum Dei: Eight Lectures on the Kingdom of God in the History of Christian Thought,
Methuen, London, 1901, p. 219, apud Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, p. 39, nota 8.

20 Georges Duby, Los tres ordenes o lo imaginario del feudalismo, trad. de Arturo R. Firpo, Taurus, Madrid, 1992
[12 ed. en francés: 1978], p. 173.

01 v/éase al respecto Jean Dunbabin, “The Maccabees as Exemplar in the Tenth and Eleventh Centuries”, en
Katherine Walsh and Diana Wood, The Bible in the Medieval World: Essays in Memory of Beryl Smalley, Blakwell,
Oxford, 1985, apud Yorba-Gray, Venga tu reino, tesis citada, p. 85, nota 50.
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conformar una theosis, “a process whereby a privileged individual or a privileged place was
shown to be an earthly reflection of the divine plan”,?? en su caso el plan divino de llevar a cabo
la empresa de Reconquista, independientemente del gobierno terrenal del rey de Leon.
Comparado con un “angel de Dios” [531b], justifica todas sus acciones por el servicio que debe a
Dios, incluidos los desaires que comete en contra del rey. Si hay una total “connivencia de
intereses politicos y religiosos”, como lo afirma Victorio,? ésta existe Gnicamente desde la
perspectiva castellanista, pues es solo desde este punto de vista codmo los intereses religiosos, las
empresas del conde contra los moros, pueden convivir con la voluntad politica de independencia
del condado, la cual se opone necesariamente a los intereses politicos leoneses. Para el Arlantino
que escribe en la Castilla del siglo xii1, ya independizada y elevada a reino, tal connivencia ya no
se opone a la preeminencia politica de otros reinos. Por lo tanto, ya puede presentar a su héroe
como ejemplar, en sus dos facetas politica y religiosa, y proponer su imitacién por un gobernante
real, identificado por Victorio como Fernando III, “El Santo”, muerto en 1252.%%* El poeta sigue
asi difundiendo el ideal de un orden politico sacralizado, el cual personificaba el conde de
Castilla Fernan Gonzalez, lo que hara a su vez Alfonso X, llevando la sacralizacion al concepto

mismo de monarquia.

.3 LA INTEGRACION DE LA PROFECIA BIBLICA EN EL CONTEXTO
CRONISTICO EN ESPANA: DIOS Y EL REY EN LA ESTORIA DE ESPANA, O EL
PAPEL RELIGIOSO-POLITICO DE LAS PROFECIAS

La Estoria de Espafia, también Illamada, desde su estudio y edicion por Menéndez Pidal,
Primera crénica general,?® constituye el primero de los grandes proyectos compilatorios
dirigidos por Alfonso X. Después de una primera etapa dedicada sobre todo a una labor de

traduccion —salen de los talleres alfonsies obras como el Calila e Dimna y diversos libros de

92 yames F. Burke, “Alfonso X and the Structuring of Spanish History”, Revista Canadiense de Estudios Hispanicos,

I1X-3 (1985), pp. 464-471, la cita p. 465. El estudioso toma el término del fildsofo irlandés del siglo 1xX Johannes
Scotus Eriugena.

293 Victorio, PFG, op. cit., p. 120, nota al verso 396a.

24 victorio, Introduccién al PFG, op. cit., pp. 27-28.

2% primera crénica general de Espafia que mandé componer Alfonso el Sabio y se continuaba bajo Sancho 1V en
1289, ed. de Ramon Menéndez Pidal, Gredos, Madrid, 1955: a continuacion, cito la obra por esta edicion, precisando
entre corchetes el nimero de capitulo, la pagina y la columna (a o b) de la cita.
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Astronomia o de la Biblia—, la ambicion del rey Sabio toma una nueva dimension, al querer reunir
el saber historico de su tiempo, primero el referido a la Peninsula, lo que da lugar a la Estoria de
Espafia, iniciada en 1270 y abandonada hacia 1275, luego un saber universal, recopilado en la
General Estoria, sobre la cual los talleres reales trabajan hasta la muerte de Alfonso X, en
1284.%° La Estoria de Espafia no pudo ser concluida, pues, por su promotor, sino que sigui6
elaborandose bajo su sucesor, Sancho IV, al mismo tiempo que fue copiada, modificada o
proseguida por distintos historiografos posteriores, las mas de las veces desconocidos. Este largo
y complicado proceso de elaboracion explica que hoy en dia los investigadores se encuentren con
una selva inextricable de manuscritos, todos distintos entre si, lo que hace del establecimiento del
texto alfonsi original una labor imposible. Menéndez Pidal expresa en los siguientes términos la
amplitud del reto:

Sin exageracion hiperbolica, podemos repetir que entre los manuscritos de Crdnicas
Generales de Espafia hoy conservados no hay uno igual a otro, aunque todos son
semejantes, y, salvo el Rey Sabio, ninguno de los formadores o arregladores de tales
codices se nombra como autor, aunque cada uno de ellos se siente coautor y, como
tal, se siente tentado a introducir variantes, segun su propio conocimiento de algun
sector de la historia patria.?%’

Sin embargo, el gran erudito espafiol pensd poder identificar el manuscrito regio con los
manuscritos E; y E,, conservados en la Biblioteca del Escorial, presentando, el primero, la
historia de Espafa hasta Alfonso Il —aunque sus Ultimos dos cuadernos, de Pelayo a Alfonso I,
se encuentran ahora a principios de E>— vy, el segundo, los capitulos 616 hasta el final, que
corresponde al reinado inconcluso de Fernando Ill. Al pensar que estos dos manuscritos
revelaban la version regia, segun el proyecto de Alfonso X, Menéndez Pidal los edité como la
hoy conocida bajo el titulo de Primera cronica general (en adelante PCG). No obstante, las
investigaciones posteriores, en particular las de Diego Catalan, revelaron que no todo este cddice
E correspondia al proyecto inacabado de la Estoria de Espafia 0 *EE. Si E; puede efectivamente
ser una copia regia, tal no es el caso de E, que “resulta ser un cddice mixto, formado cuando

mediaba el siglo xiv (reinando Alfonso XI) a partir de manuscritos originariamente

206 Respecto a estas distintas etapas de trabajo de los talleres alfonsies, véase Gonzalo Menéndez Pidal, “Cémo
trabajaron las escuelas alfonsies”, Nueva Revista de Filologia Hispanica, V (1951), pp. 367-379, apud Menéndez
Pidal, Introduccion a la Primera crénica general, op. cit., p. XVI.

27 Menéndez Pidal, Introduccién a la Primera crénica general, op. cit., p. XII.
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independientes, enlazados y completados por el tardio formador de este volumen artificioso”.%

Las distintas partes del manuscrito no son, por tanto, todas representativas del proyecto original
del rey Sabio. Para resumir las aportaciones de Catalan, podemos considerar como bastante fiel a
este plan inicial el texto que transcurre hasta el capitulo 896 y la famosa “laguna cidiana”, aunque
a partir del reinado de Ramiro I, ya no se trata de la redaccion directa del taller alfonsi, sino de un
trabajo de lima hecho por los colaboradores de Sancho IV sobre un texto alfonsi ya muy
avanzado: “en 1289, bajo Sancho IV, lo Unico que se hacia en ella era reescribir, amplificando
retéricamente cierta parte previamente compuesta en dias de Alfonso X”.?®° Al contrario, los
capitulos posteriores al 896, a partir de la sublevacion de Valencia, “carece[n] de suficientes
merecimientos para ser considerad[os] representativ[os] de la Estoria de Espafa alfonsi”, pues
solo se trata, en la parte sobre el Cid, de una traduccién de la historia valenciana de Ben Alcama,
seguida de una trascripcion de la llamada Leyenda de Cardefia, y en los ultimos capitulos, de una
traduccion del Toledano. Lo mismo sucede en las cronicas que siguen de cerca a la PFG, como la
Manuelina o la de Castilla. Sélo la Cronica de Veinte Reyes sigue respetando la técnica
compilatoria alfonsi, aunque, contrariamente a su modelo regio, tiende a resumir mucho mas sus
fuentes.

Estas precisiones ecdéticas son necesarias, antes de querer analizar el texto de la Estoria de
Espafia, para saber si los pasajes estudiados pueden ser atribuidos directamente al proyecto
alfonsi original o, mas bien, a elaboraciones posteriores. Como se verd a continuacién, los
ejemplos que tomaré van hasta el capitulo 852, donde se narra el suefio profético del Cid: por lo
tanto, todos pueden considerarse como “alfonsies”, aunque los ultimos deban su redaccion final
al taller de Sancho IV, pero sobre materiales del rey Sabio.**

Como lo muestra el ejemplo del Cid, la concepcion historiografica de Alfonso X no se opone a
la recopilacion de datos que, para un historiador moderno, podrian parecer sobrenaturales o
legendarios, como los son las profecias. Si la historiografia antigua nace cuando “se advierte que

los mitos y los propios relatos de la épica, a los que se habia confiado el pasado, son

% Djego Catalan, “Cronicas generales y cantares de gesta. EI Mio Cid de Alfonso X y el del pseudo Ben-Alfara3”,
Hispanic Review, XXXI-3 y 4 (1963), pp. 195-215 y 291-306, la cita p. 200. El resumen que propongo a
continuacion se basa en este brillante articulo.

2% Ipid., p. 203.

210 Acerca de la historia del Cid posterior al capitulo 896, es de gran utilidad, para tener una idea de la version regia
original, la edicion de Nancy Joe Dyer, El ‘Mio Cid’ del taller alfonsi: version en prosa en la ‘Primera Cronica
General’y en la ‘Crénica de veinte reyes’, Juan de la Cuesta, Newark, 1995.
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irreconciliables con los datos de la experiencia”, " la historiografia cristiana vuelve a confundir
los dos campos del mito y de la historia, al reconocer la Biblia como vera historia. Por lo tanto,
en la mentalidad del siglo X111, los oraculos, vistos como la comunicacién de la voluntad divina a
los hombres, son acontecimientos reales, dignos de ser registrados y recordados. EI primer punto
que debemos subrayar es, pues, que, con la labor de los talleres alfonsies, las profecias alcanzan
un estatuto historico, que todavia no poseian en los relatos hagiograficos o épicos, donde, a pesar
de las relaciones de estos géneros con la historia, los vaticinios parecian responder mas bien a la
vertiente ficticia o didactica de las obras. Su insercion en la historiografia alfonsi demuestra su
reconocimiento como eventos reales, al mismo tiempo quizés que revela una vez més los limites
borrosos entre realidad y ficcion en la Edad Media, lo que permitia a los talleres alfonsies una
“interpretacion expresivista®**? de sus fuentes, una amplificacion retérica de los datos originales,
muy escuetos, 0 la conservacion de anécdotas que otra concepcidn historiografica hubiera
suprimido, entre las cuales se encuentran ciertos oraculos. Pero, ademéas de esta reflexion
genérica, la presencia de las profecias en la Estoria de Espafia también se debe a un propoésito

ideoldgico, a la vez religioso y politico, que cabe analizar mas en detalle.

1.3.1 Profecias y ensalzamiento del poder de Dios

Un primer conjunto de profecias, directamente relacionadas con el discurso religioso, se
encuentran entre los capitulos 119 y 616 de la Estoria de Espafia, o sea en la parte de la obra
terminada por Alfonso X, dedicada a la historia de la Peninsula hasta el renacimiento de la
monarquia asturiana neogotica. Estas profecias forman parte del material hagiogréafico
aprovechado por los colaboradores del rey para esta primera parte de la crénica —tal material
desaparece en gran medida después del capitulo 616—, en la cual se insertan mas de cincuenta
relatos de milagros, sacados de Eusebio-Jerénimo, Vicente de Beauvais o el Toledano y
desarrollados segin doce formas hagiograficas distintas, tales como la pasion, la vida, la
traslacion, el sermén, o la propia profecia.?* Si los redactores de la Estoria de Espafia innovan al

disponer el material hagiografico segin nuevos modelos compositivos, como la narracion

211 José Antonio Caballero Lopez, “Presencia y funcién del relato mitico en la primera Crénica general”, Romania,

CXXVI-1-2 [501-502] (2008), pp. 103-120, la cita p. 105.

212 Menéndez Pidal, Introduccién a la Primera crénica general, op. cit., p. L.

23 Saco estos datos del articulo de Fernando Gémez Redondo, “Formas hagiograficas en la Estoria de Espafia
alfonsi”, en Connolly et al., Saints and their Authors, op. cit., pp. 55- 69, en part. pp. 57-59.
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historica o la reflexion, también modifican las formas tradicionales para adaptarlas a la
sensibilidad de sus contemporaneos:

De este modo, lo que comienza siendo un proceso normal de asimilacion de fuentes
acaba generando especificos procedimiento de composicion textual; asi, si el cronista
quiere intensificar las passiones y convertirlas en signos comprensibles para la
mentalidad de la época para la que escribe (Gltimo cuarto del siglo Xiir) recurre a
expresiones épicas, que dignifiquen al santo como un héroe; o bien, incluye
matizaciones caballerescas, casi formularias, de las que hace depender la intriga y la
efectividad de la narracion.**

Asi como vimos que las hagiografias influyeron en el género épico, al hacerle adoptar un
motivo religioso —el de la comunicacion divina— para resaltar a la figura del héroe, en un proceso
inverso los tépicos épico-caballerescos también dejan su marca en la reelaboracion alfonsi de las
pasiones y vidas de santos. Un ejemplo de esta interrelacion genérica aparece en el capitulo 356,
tomado de Pablo Diacono y Sigeberto y donde se narra la revuelta de Gildo contra los nuevos
emperadores Arcadio y Honorio, a la muerte de Teodosio, y la defensa de éstos por Mascelzer, el
hermano de Gildo:

E Mascelzer, que aprisiera tiempo avie dell emperador Theodosio cuemo
aprouechaua mucho en las cosas desesperadas la piedat de Dios a aquellos que creen
en el et lo ruegan de coracon, fuesse pora una ysla que a nombre Capraria, 0 morauan
muchos santos onmes, et leuo los consigo, et souo con ellos yaquantos dias en
oracion et en ayuno. E tercer dia, ante que lidiasse con su hermano, apparesciol en
uision sant Ambrosio, que auie poco que muriera, et mostrol en que dia et en que hora
et en qual guisa comencasse la batalla con el. E quando uino aquel dia lidiaron amos.
Et no tenie Mascelzer mas de cinco mil caualleros, et el conde Gildo tenie ochaenta
uezes mil; e por la uirtud de Dios dieron se le todos sin otra batalla ninguna [cap. 356,
p. 204b].

El relato mezcla rasgos de ambos géneros: por un lado, se describe a Mascelzer como a un
héroe épico, a la vez valiente y piadoso; por otro, ocurre el milagro de la aparicién del santo y de
su profecia, la cual, como en casos de intervenciones de Santiago en batallas peninsulares que
analizaré a continuacion, revela la fecha y la hora de la victoria de los “buenos”, 0 sea los que
tienen el favor divino. La voluntad de verdad histérica de la cronica lleva a sus redactores a
afiadir algunas precisiones de verosimilitud, como el detalle “que auie poco que muriera”, acerca
de san Ambrosio, que de cierto modo parece justificar la posibilidad de que se siguiera
apareciendo a los vivos. Sin embargo, esta aclaracion objetiva no impide el desarrollo de la

vertiente milagrosa de la narracién. La rapidez del relato permite de hecho el cumplimiento

2 1hid., p. 60.
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inmediato de la profecia (“E quando uino aquel dia lidiaron amos”), acompafiado de una nueva
ayuda divina, pues, a pesar de la desigualdad numérica de los combatientes, “por la uirtud de
Dios dieron se le todos sin otra batalla ninguna”. Pero la intervencion divina no termina aqui,
pues el capitulo concluye con una inversion de la caracterizacion de Mascelzer que conduce a su
castigo: “E Mascelzer non sopo gradecer a Dios el bien quel fiziera, et a la sazon que uencio la
batalla saco de una eglesia algunos que yazien y encerrados, et mato los todos. E tomo el Nuestro
Sennor por ende uenganca, de guisa que murio malamientre a pocos dias” [id.]. Esta anécdota
muestra muy bien, por lo tanto, como a veces “la historia es simple desarrollo de prodigios

215
sobrenaturales”

(aqui tres en algunas lineas), o méas precisamente como depende de la
intervencion de Dios en el curso de las acciones humanas, una intervencion que la profecia hace
explicita, al anunciar a los actores de los acontecimientos historicos el desenlace de éstos antes de
que suceda. De esta manera, cuando la intervencion de Dios no esta anunciada, como en el caso
del castigo de Mascelzer, el cronista la puede deducir de sus precedentes intervenciones
anunciadas, por ejemplo, aqui, la ayuda que brinda a las fuerzas imperialistas en la batalla,
revelada mediante la profecia de san Ambrosio.

Si el ejemplo anterior presento el posible uso de rasgos épicos dentro de la forma hagiogréafica
del milagro, el capitulo 505, sobre el viaje del obispo de Zaragoza Tajon a Roma para conseguir
un libro de san Gregorio, muestra como una traslacion —aqui de un libro santo— “puede llegar a
constituir una verdadera aventura caballeresca”,?'® una quéte avant I'heure, en la cual también
desempefia un papel imprescindible la comunicacion con Dios. Contrariamente al anterior
milagro de santo, que solo era, en términos de GOmez Redondo, un “breve esbozo narrativo”,
aqui el relato se dilata mucho mas, aunque no se trata de una amplificacién achacable al taller
alfonsi, sino de una traduccién muy fiel del Toledano, 11- 20.2*” Como en el caso de Mascelzer, la
posibilidad misma de que el personaje reciba un anuncio divino exige que se le caracterice de
forma sumamente positiva y, sobre todo, piadosa, lo que se hace aqui de modo mas hiperbdlico
todavia, tanto de manera general: “era sancto omne et muy letrado et amaua mucho libros et
escripturas” [cap. 505, p. 279a]; como acerca de su actividad al recibir la vision: “estando en

oracion llorando antell sepulcro dell apostol san Pedro” [ibid., p. 279b]. La vision misma es

213 1pid., p. 65.

21% 1pid., p. 63.

217 e puede consultar la edicién y traduccién moderna de la obra por Juan Fernandez Valverde: Rodrigo Jiménez de
Rada, Historia de los hechos de Espafia, Alianza, Madrid, 1989, el capitulo en cuestion pp. 114-115.

90



también mucho méas compleja y multiple que la de san Ambrosio: aparecen san Pedro, san Pablo,
el propio san Gregorio, asi como toda una “companna de sanctos”, que primero cantan y rezan
frente al sepulcro, antes de dirigirse al obispo, reconfortarlo y pronunciar la profecia. Esta no
concierne al futuro, como en el ejemplo anterior, sino al presente, pues revela a Tajon la
ubicacién del libro de san Gregorio que el Papa tardaba en darle, bajo el pretexto de que no se
podia encontrar: “en ell armario de los libros, en ell arqueta de cabo, fallaras lo que demandas”
[id.]. Tal ayuda divina, mediante la intervencion de los santos, le permite asi cumplir con su
mision y ganar la honra terrenal:

Otro dia conto ell obispo aquella uision al papa et a los cardenales, et dalli adelant fue
entrellos onrrado et preciado, ca enante nol preciauan nada, et fallo el libro, assi como
los sanctos le dixieran en la uision, e recibio la bendicion del papa, et tornosse pora su
sennor Cindasuindo, et aduxo consigo el libro et el buen prez; e assi como dezimos
fue ell onrrado en Roma, et por esta guisa lo fue otrossi en Espanna [ibid., pp. 279b-
280a].

Como en el caso del castigo de Mascelzer, pero de modo positivo ahora, el relato de la
traslacion funciona asi como un exemplum, pues la piedad y santidad de vida del obispo le
permite recibir la ayuda de Dios, cumplir con su deber y ganar honra. Otra vez, la presencia de un
mensajero divino explicita la relacion de causa-efecto entre las virtudes del protagonista y la
ayuda de Dios. La anécdota corresponde, segin esta perspectiva, a uno de los objetivos
formulados en el Prélogo de la cronica, igualmente traducido de la Historia de rebus Hispaniae,
un objetivo propio de una historia concebida como didactico-moralizante:

Mas por que los estudios de los fechos de los onmes se demudan en muchas guisas,
fueron sobresto apercebudos los sabios ancianos, et escriuieron los fechos [...] tan
bien de los que fizieron mal cuemo de los que fizieron bien, por que los que despues
uiniessen por los fechos de los buenos punnasesen en fazer bien, et por los de los
malos que se castigassen de fazer mal, et por esto fue enderegado el curso del mundo
de cada una cosa en su orden [Prélogo, p. 3b].

El Gltimo ejemplo que tomaré del material hagiografico de la Estoria de Espafia también
ilustra esta voluntad ejemplar de la obra, pero de una forma mas indirecta. Se trata del capitulo
262, que cuenta la conversion al cristianismo del emperador Filipo y su hijo, gracias a la
intercesion de san Poncio, desde cuya perspectiva se enfoca el relato. A primera vista, se trata de
una vida de santo narrada de forma muy tradicional, cuya trama es tomada principalmente de las
Actas de San Poncio Martir de Eusebio-Jeronimo. Sin embargo, podemos sefialar dos cambios de
importancia, uno inherente a la vida del santo, otro debido a la estructuracion alfonsi del relato.

El primer cambio corresponde precisamente a la profecia que aparece al principio de la narracion.
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Como se volvié tépico en el género hagiografico, la santidad del personaje se demuestra
mediante varios recursos sobrenaturales: las visiones que recibe, los milagros que realiza en vida
0 una vez muerto y, frecuentemente, una profecia que la madre recibe sobre su hijo, durante su
embarazo o en los primeros afios del futuro santo.?*® Es una profecia de este tipo la que aparece
en el capitulo cronistico, pero que presenta la peculiaridad de ser una profecia engafiosa. En
efecto, es el diablo quien toma posesion del sacerdote de Japiter, cuando los padres de Poncio,
todavia paganos, estan en el templo, y quien pronuncia la falsa profecia para la futura madre del
santo:

Et tanto que entro la duenna, tomo el diablo al sacerdot, et comenco a despecar la
cobertura de la cabeca et la casulla que uistie, et a dar grandes uozes por tod el
templo, et a dezir: “aquesta mugier trae en el uientre cosa que destruyra de rayz
aqueste gran templo, et menuzara todos los dios que en el estan”. Et dixo aquesto
muchas uegadas. E Marcho et Julia, su mugier [los padres de Poncio], que lo oyeron,
fueron tales cuemo muertos [cap. 262, p. 164a].

La profecia puesta en boca del diablo es sumamente ambigua. En efecto, tiene la rara calidad
de ser a la vez verdadera y falsa: verdadera porque Poncio, tras su conversion al cristianismo,
luchara efectivamente contra los dioses paganos; falsa porque, desde la perspectiva del redactor
cristiano, la destruccion de estos idolos no es un anuncio negativo, como parece significar la
formulacién del diablo y como lo es desde la perspectiva de los padres paganos, que intentan en
vano matar al no nacido. El emisor diabdlico de esta profecia, cierta y positiva, la hace pasar por
negativa para intentar evitar su cumplimiento, pero, como suele ser el caso, una vez pronunciado
el vaticinio, la fuerza profética es superior a cualquier esfuerzo para cancelarlo y lo anunciado se
cumple: Poncio se convierte al cristianismo, se convierten sus padres y se convierten el
emperador y su hijo. El santo “menuza” a todos los dioses paganos y al diablo mismo que se
proponia impedirselo. El pasaje constituye una leccion para el lector, para que desconfie de las
posibles intervenciones diabolicas, tanto méas peligrosas cuanto pueden tomar la apariencia de una
intervencion divina, como lo son generalmente las profecias sobre el porvenir de futuros santos.
Segun el andlisis propuesto por Jane E. Connolly, tal es también la moraleja de un famoso
milagro de Santiago, quien resucitdé a uno de sus peregrinos al que el diablo, bajo la apariencia
del apdstol, habia engafiado para que se suicidara: “In each rendition the Devil deceives the

pilgrim through his transformation into the figure of St. James. The pilgrim could therefore

218 \/éase Bafios Vallejo, Las vidas de santos, op. cit., p. 113: “Los acontecimientos de orden sobrenatural que se
aportan como prueba podrian clasificarse en cuatro grupos: profecias, visiones, milagros y muerte beatifica”.
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defend his actions by pleading that «the Devil made me do it», for Lucifer does indeed instigate
the suicide. Each author indicates, however, that the success of Satan's duplicity depends upon
the pilgrim’s guileless faith”.>*° Finalmente, tanto la profecia sobre san Poncio como este milagro
de Santiago proponen la misma conclusion moralizante: “in dealing with any supernatural
manifestation, the Christian must take care to use his power of discernment to distinguish
demonic from divine apparitions™.?°

El segundo cambio que presenta el capitulo cronistico, respecto a los elementos tradicionales
de una vida de santo, corresponde a la estructuraciéon final del relato. En vez de seguir contando
la vida de san Poncio, su muerte y milagros,?* la narracion se reorienta, después de la conversion
de Filipo y su hijo, hacia su significacion providencialista y hacia la ejemplaridad del emperador
como cristiano y ya no vuelve a mencionar al santo que constituia su tema inicial y que permitio
tal conversion:

Et esto todo fue ordenamiento de nuestro Sennor Ihesu Cristo, que quiso que tamanna
fiesta cuemo aquella en que se cumplien mil annos que fuera poblada Roma, en que
auie de seer la cabeca de la cristiandat, que la fiziesse emperador cristiano. E fueron
estos emperadores tan buenos cristianos, que el padre ante todel pueblo manifestua
sus peccados [ibid., p. 165a].

Cada uno de los ejemplos analizados tiene el claro objetivo de manifestar el poder de Dios,??
su omnisciencia (evidenciada por las profecias), su omnipotencia, etc., pero sobre todo se

propone justificar la doctrina providencialista: Dios no solamente es poderoso en si, sino que da

29 Jane E. Connolly, “Three Peninsular Versions of a Miracle of St. James”, en Connolly et al., Saints and their
Authors, op. cit., pp. 37-46, la cita p. 45. Las tres versiones estudiadas son la del Liber Sancti Jacobi (que
corresponde al milagro XVII de los Miraglos de Santiago, op. cit., pp. 86-94), la de Berceo en los Milagros de
Nuestra Sefiora y la del propio Alfonso X en su cantiga 26.

220 Jeffrey Burton Russel, Lucifer: The Devil in the Middle Ages, Cornell University Press, Ithaca, 1984, p. 51, apud
Connolly, id. La narracion de la Estoria de Espafia sobre san Poncio presenta otra profecia, esta vez de origen
divino, cuando la identidad de Poncio es revelada a san Ponciano: “E san Ponciano, el papa, que estaua dentro, sopo
luego todo el fecho por Espirito Santo” [ibid., p. 164b]. No la analizaré mas detenidamente, pues se trata de una
clasica intervencion de Dios a favor de uno de sus santos, al mismo tiempo que constituye un claro recurso narrativo
para permitir el encuentro entre Poncio y su maestro cristiano, como lo indica el hecho de que no se explicite su
contenido.

221 Gémez Redondo sefiala asi esta posibilidad: “a medida que la EE avanza en su composicion, estas formas
tradicionales de la hagiografia imponen sus perspectivas de organizacion textual. Puede haber, asi, vitae de santos
cuyo desarrollo no comprenda miracula ni exempla, o bien puede darse el caso extremo de que personajes histdricos,
que no llegaron a ser santos, si lo parezcan en su construccion hagiografica” (“Formas hagiograficas en la Estoria de
Espafia alfonsi”, art. cit., p. 63).

?22'Y solamente de Dios, pues los santos no son sino intermediarios que sélo son utilizados por Dios para intervenir
en el nivel humano, sin por eso poseer poder propio. De modo similar, la Estoria s6lo presenta un milagro mariano:
“Los «fechos» de la Virgen parecen relegarse y adecuarse al molde del verso; en todo caso, Maria no es la hacedora
de la historia y si Dios o Jesucristo: revelar sus planes y explicar sus secretos designios ha sido uno de los vinculos
mas importantes entre historiografia y hagiografia” (Gémez Redondo, ibid., p. 64).
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muestra de este poder mediante su intervencion en el curso de los acontecimientos humanos y los
hombres deben tomar en cuenta esta presencia divina dentro de su historia. Es lo que revela la
reorientacion de este ultimo ejemplo: mas que seguir la estructura tradicional de una vita y
terminar de narrar los hechos de san Poncio, importa demostrar la presencia de la Providencia
divina como circunstancia histérica —el “objetivo basico de la historiografia” segin Gdmez
Redondo?®-, la cual explica la conversién del emperador como parte de un plan divino respecto
al futuro papel de Roma como sede pontifical. Pero esta desviacion del relato inicial también
pone de manifiesto otra caracteristica de la Estoria de Espafia alfonsi: su perspectiva monarquica.
La presencia de un santo en la Roma pagana es digna de ser mencionada, pero la conversion de
un emperador tiene una mayor importancia historica. Es a través de estos gobernantes como se
expresa de forma mas explicita la Providencia divina. La ideologia politica del rey Sabio ya se
insinda, por lo tanto, dentro de los relatos hagiograficos de estos primeros capitulos de la cronica.
A la inversa, la desaparicién del material hagiografico en los capitulos posteriores, que se centran
mas sobre la historia, a primera vista profana, de la monarquia peninsular, no impide que siga

manifestandose la Providencia divina en un &mbito mas politico.

1.3.2 Profecias y ensalzamiento de la monarquia

La concepcion politica expresada por Alfonso X en su Estoria de Espafia se puede entender,
desde nuestra perspectiva, a partir de la relacion entre el motivo de la profecia y el tratamiento,
por una parte, de los héroes épicos y, por otra, de la figura misma del rey. Podemos empezar, por
lo tanto, con el estudio de los héroes que ya hemos analizado previamente, el Cid y el conde
Fernan Gonzélez, y, mas precisamente, de cdmo se integraron al texto cronistico los oraculos que
los acompafiaban en los cantares épicos.

En la historiografia peninsular, ya era una costumbre establecida recoger textos épicos, pues
Menéndez Pidal ya sefiala esta practica en el siglo 1X, en la continuacion de la Cronica isidoriana
pedida por Alfonso Ill, donde se usa como fuente un relato poético sobre la batalla de
Covadonga.?** Sin embargo, la labor de Alfonso X marca un hito al respecto, pues, por llevar a
cabo la redaccion de su crénica en lengua vulgar, le es mas natural incorporar textos épicos

también en lengua vulgar. Por consiguiente, la utilizacion de la épica como fuente crece

22 |hid, p. 66.
224 Menéndez Pidal, Introduccién a la Primera crénica general, op. cit., p. XLI.
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stbitamente: Menéndez Pidal cuenta catorce cantares prosificados en la Estoria, a los que se
suman temas menores 0 dudosos. Recurrir a los poemas épicos se ha vuelto casi una obligacion
para no decepcionar las expectativas del nuevo publico al que llega ahora la historiografia:

No iba, pues, la Cronica de Espafa dirigida a un publico restringido de latinistas,
sino a los caballeros, a los burgueses, a los mismos que escuchaban a los juglares, por
lo cual se hacia conveniente incluir, mas por extenso que antes, la materia de aquellos
cantares que el publico estaba habituado a oir; el lector de historia no debia quedar
insatisfecho y con el deseo de escuchar en el canto de los juglares un relato del suceso
famoso més completo que el que lefa en la Crénica.’®

Pero, mas alla de la facilidad que otorga para su integracion el empleo de la misma lengua,
existe un obstaculo ideoldgico, como lo explica Menéndez Pidal en los siguientes términos:

El aislamiento relativo en que vivian la historia inspirada por los reyes y la epopeya
nacional tenia un cierto fundamento politico. La historia oficial era obra de la
monarquia y el clero, consabida alianza del trono y el altar; los reyes son, pues, el
tema exclusivo de las cronicas. Por el contrario, la epopeya, obra de los juglares para
la nacién entera, no muestra atencion preferente hacia los reyes, sino, acaso al revés,
hacia los rebeldes contra los reyes.??®

En efecto, como ya vimos, los héroes épicos castellanos se caracterizan por una frecuente
rebeldia o, por lo menos, por un cuestionamiento de los lazos tradicionales de vasallaje: el Cid,
aunque sigue siendo un vasallo modélico, esta en un momento de tension extrema con su sefior
Alfonso V1, por lo tanto, actla en Valencia como un sefior independiente; el joven Rodrigo, al
contrario, es un paradigma de rebeldia, pero su fecha més tardia nos hara dejarlo de lado en la
presente reflexion; por fin, Fernan Gonzélez, aungue no llega a un enfrentamiento armado con su
sefior el rey de Ledn —por lo menos, en la version eclesiastica de su gesta que nos ha llegado—, no
tiene otro objetivo sino “sacar de premia” a Castilla, es decir deshacer los lazos vasallaticos que
la oprimen. EIl héroe épico siempre tiene como antagonista, en menor o mayor grado, a la figura
del rey. (Como integrarlo, pues, en una cronica real? Menéndez Pidal rechaza la idea de que esta
integracion se acompafie en la Estoria de Espafia de cierta hostilidad de parte del rey hacia el
héroe mas o menos rebelde. Sin embargo, como él mismo reconoce, “las fuentes juglarescas mas
bien se acortan en vez de ser ampliadas. La amplificacion depende del grado de consideracion y
estima con que es mirado el texto que se copia”.??’ Por lo tanto, la incorporacion de estas fuentes

a la recopilacién alfonsina si supone una transformacién del texto inicial, para adaptarlo a la

225 | dem.

228 |pid., p. XLII.
227 1pid., p. L.
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estructura y a la ideologia de la cronica real. Intentemos entender su alcance en el caso de las
profecias del Poema de Mio Cid y del Poema de Fernan Gonzalez.

Los dos héroes aparecen en la Estoria segun su cronologia histdrica y no segun la de las obras
—conocidas hoy en dia— que les son dedicadas. Para seguir el orden de la obra alfonsi, empezaré,
pues, con el estudio de la integracion del Fernan Gonzélez, que ocupa en la crénica los capitulos
684 a 720, con algunas interrupciones de capitulos dedicados a Ramiro 11 (685-686, 692-693,
697, 701-703), a Ordofio Il (703-706) y a Sancho | (707-708), todos mucho mas breves que los
que tratan del conde castellano. El redactor alfonsi sigue muy de cerca el Poema de Fernan
Gonzalez tal como lo conocemos, afiadiendo a veces unas precisiones tomadas del Toledano, pero
sobre todo prosificando verso por verso el texto del Arlantino, a tal punto que, como se sabe, los
especialistas pudieron llenar algunas lagunas del Poema, en particular el final perdido, gracias al
texto cronistico. Por lo tanto, encontramos en la Estoria de Espafia todas las profecias presentes
en la fuente original: las dos de Pelayo (capitulos 690 y 698), la de san Millan (698), los dos
resimenes de ellas por Ferndn Gonzalez (691 y 698), aunque solamente se alude al primero
(como en el Poema) y se abrevie el segundo, en lo relativo al anuncio de san Millan. En efecto, la
cronica resume asi la intervencion del segundo santo:

Et oy una grand voz del cielo, segund el mio entender, que dixo assi: «conde Fernand
Gongcalez, leuantate et ue tu uia, ca deste tercer dia uengras a Almancor et a todo so
poder», et que fazia mal en tardar tanto, ca aquel por cuyo amor yo lidiaua me
ayudarie. Et en aquella hermita fuy otra ues bien conseiado del monge frey Pelayo, ca
por su conseio uenci a Almancor [cap. 698, p. 401b].

Cuando el Poema presentaba el resumen del conde como sigue:

oi una grand voz del cielo descender,

voz era de los santos segun mi entender.

Esta es larazon que la voz me dezia:

“Conde Fernan Gonzalez, lieva dend’, ve tu via,
todo el poder de Africa e del Andaluzia

venger lo has en el canpo d'este tercero dia.”
Dixo m’ que mal fazia por tanto que tardava

a aquel Rey de los Reyes por cuya amor lidiava,
que fuesse e non tardasse contra la gent pagana,
que por que avie miedo, pues que el me ayudava.
Otras cosas me dixo que me quiero callar,

serie grand alonganca de todo lo contar,

mas vos aver lo hedes aina de provar,

fasta que lo provedes, aver me he de callar.

En aquella ermita fui yo bien consejado

del monje San Pelayo, siervo de Dios amado,
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que por el su consejo Almancor fue arrancado [428c-432c, el subrayado es mio].

Este ejemplo permite ilustrar la fidelidad general de la prosificacion respecto a los versos
originales. Todos los elementos del Poema se vuelven a encontrar en la crénica, donde sélo se
observa una simplificacion de los grupos redundantes del estilo épico (por ejemplo, al principio
del pasaje, se reduce la dicotomia “grand voz del ¢ielo” y “voz era de los santos” al Unico “grand
voz del cielo”). Al contrario, la cronica suprime toda la copla 431 (subrayada en la cita), quizas
porque ésta faltaba en la copia del Poema de la cual disponia el taller alfonsi, o quizas para evitar
esta “grand alonganca de todo lo contar”, pues en esta estrofa el conde s6lo anuncia que no
contara otros anuncios que podria contar, con lo cual se refiere con toda probabilidad a los
consejos tacticos dados por el santo: como la cronica acaba de mencionarlos en el discurso de san
Millan y se dispone a explicitarlos de nuevo en el capitulo siguiente, pudo facilmente prescindir
de este falso anuncio del conde para no dilatar innecesariamente el relato. Otras omisiones de la
Estoria no encuentran explicaciones estructurales tan ldgicas, a menos de recurrir a su
significacion ideoldgica. Tal es el caso de otra expresion de este pasaje, silenciada en la
prosificacion (“aquel Rey de los Reyes”, 430b, que se vuelve un mero “aquel”), u otra
perteneciente a la segunda profecia de san Pelayo, los famosos versos que ya comenté “Aun te
dize mas el alto Criador: / que tu eres su vassallo e el es tu Sefior” (409ab), que la crénica
reduce a “Et aun te dize mas Nuestro Sennor: que porque tu eres su uassallo” (ibid., p. 401a). En
ambos casos, es evidente el esfuerzo del cronista para borrar los titulos que ubican a Dios encima
del rey terrenal. No se niega, evidentemente, su preeminencia, pero se deja implicita y, sobre
todo, no se usan términos generalmente empleados para el monarca, como el de “Rey” o de
“Senor”. Fernan Gonzélez depende de Dios, pero se intenta suprimir la asimilacion de este
vinculo con una relacion de vasallaje, la cual s6lo deberia existir entre el conde y su sefior
terrenal, el rey de Ledn. Al debilitarse el vasallaje a lo divino presente en el Poema, las profecias
pierden su sentido inicial: ya no son parte del deber de proteccién que el sefior, aunque sea
divino, debe a su vasallo, sino solamente una ayuda puntual de Dios a uno entre muchos caudillos
cristianos.

Otro elemento que resta importancia a los vaticinios originales del Fernan Gonzalez es su
entrelazamiento en la Estoria con los “fechos” de los reyes de Ledn, Ramiro Il, Ordofio Il y
Sancho 1, que corresponden en el Poema al rey don Sancho, una figura antagonica al héroe,
responsable de la situacion de dependencia de Castilla y a la cual se opone el conde, aunque sea
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indirectamente. Como lo ha estudiado Rich respecto al primero de estos reyes, las hazafas y
buenas acciones suyas, que se cuentan en las interpolaciones afiadidas por el taller alfonsi,
tienden a borrar las de Fernan Gonzalez: “the parallelisms of the interpolated chapters [692 y
693, frente a los 687-691 referidos al conde] create a situation in which Fernan Gonzalez’s feats
are not only duplicated but also overshadowed by those of King Ramiro 11, who has taken more
castles, killed more men, and defeated two Muslim kings as opposed to the Count’s one”.*®
Frente a tal superacion de los logros del conde castellano por los del rey leonés, las profecias que
anunciaban las hazafias del primero parecen perder en importancia, pues el brillo que otorgaban a
las acciones de Ferndn Gonzalez y al héroe mismo se apaga de inmediato, al ser simbdlicamente
vencido el aparente “clegido de Dios”. No creo, por lo tanto, que sea una coincidencia que, en los
dos casos de anuncios proféticos, volvamos a encontrar el esquema profecia — cumplimiento de la
profecia por Fernan Gonzalez — superacion de la hazafia del conde por la del rey, la primera vez
en un nivel material (nGmero de vencidos superior, mas riquezas ganadas, etc.) y la segunda en
un nivel espiritual (Fernan Gonzalez otorga donaciones a San Pedro de Arlanza y pide ser
enterrado alli; Ramiro Il funda tres monasterios y los enriquece de muchos donativos). Por
consiguiente, las profecias, contrariamente a lo que pasaba en el Poema, solo confieren al héroe
un prestigio muy efimero.

Otros elementos de la prosificaciéon ponen también en evidencia el hecho de que “the
Alfonsine historians could not permit the Count's regal character to eclipse the figure of Ramiro
11”.22° Ademés de la relacién Unica establecida en el Poema entre el conde y Dios, desaparecen
las comparaciones entre el héroe y figuras reales como David, las menciones de su desprecio por
los reyes leoneses, etc. Frente a estas omisiones, también aparecen afiadidos que debilitan la
figura del conde, tan invencible en el Poema, al mismo tiempo que atentan el espiritu
castellanista de la obra original, en una época en la que, desde 1037, Castilla y Ledn se unieron
momentaneamente. Tal es el papel de las intervenciones de Ramiro Il (cap. 686) u Ordofio Il
(cap. 705), que, al ayudar al conde contra los moros, le restan un poco de su aura de super héroe
capaz de vencer solo a todos los infieles:

Et el rey don Ramiro, quando lo oyo, non se quiso membrar del mal quel fizieran los
ricos omnes de Castiella, et saco luego su hueste muy grand, et fue ayudar al conde
Fernand Goncalez [cap. 686, p. 391b];

228 Rich, “Kings and Counts”, art. cit., p. 111.
2 |pid., p. 107.
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Et el conde Fernan Gongalez fue a ellos [los moros] con la caualleria del rey don
Ordonno et con la suya. Los moros, quando esto sopieron, fuxieron [cap. 705, p.
408a].

La Estoria pone asi de realce la magnanimidad de Ramiro 11, al mismo tiempo que rectifica un
dato del Poema (el rechazo por el conde de las compafiias leonesas), y que reduce al conde a un
nivel mas humano. Estos distintos elementos, aunque puntuales, van conformando un panorama
general diferente del de la casi-hagiografia arlantina. Sin cambiar aparentemente sino detalles de
la obra original, solo gracias a algunas omisiones muy precisas y al juego de la disposicion de los
capitulos y yuxtaposicion de textos inicialmente separados, el taller alfonsi logra dar una
impresion muy distinta de la gesta del conde castellano, reduciendo su relacién privilegiada con
Dios a favor de la de vasallaje que lo une con la figura monarquica. En palabras de Rich, “a

change occurred not only in the work’s poetic function, but also in its pragmatic function”.?*

Un proceso similar se puede observar respecto a la incorporacion de la gesta cidiana a la
Estoria de Espafia. Una de las dificultades de su estudio es su situacion problemética dentro de la
elaboracion de la crénica alfonsi. Como ya sefialé, la interrupcion de ésta corresponde al capitulo
896, con el relato de la sublevacion de Valencia, después de su conquista por el Cid. La narracion
cronistica dedicada al caudillo se divide, por lo tanto, entre una primera parte de factura alfonsi —
ya sea respecto a la redaccion definitiva o, por lo menos, respecto a los materiales colacionados—
y otra debida a un cronista mas torpe, que se limita a la traduccion de Ben Alcama y a la llamada
“Leyenda de Cardefia”, sobre los milagros post mortem del héroe (capitulos 958-962). Tal
complejidad textual podria ser un obstaculo para el estudio de la profecia dentro del sistema
conceptual ““alfonsi”. Sin embargo, no es realmente el caso, pues los milagros de Cardefia no
presentan ningun ejemplo de vaticinio: los oraculos insertados se limitan a una reelaboracion de
los que ya analicé, ubicados en el “Cantar del Destierro”, 0 sea en los capitulos redactados antes
del abandono de la Estoria de Espafia por los talleres reales, lo que nos permite referirnos
realmente a la ideologia que el rey Sabio pretendia difundir. En esta parte “alfonsina”, aunque los
colaboradores del rey Sabio se valen también de otras fuentes, como la Historia Roderici, “el Mio
Cid prosificado (en los capitulos 850-862 de PCG) en nada difiere del conocido”.?** Eso significa

que el taller alfonsi disponia de una copia del poema casi idéntica a la que nos ha llegado, lo que

20 Rich, “Kings and Counts”, art. cit., p. 111.
21 Catalan, “Cronicas generales y cantares de gesta”, art. cit., p. 294. Véase también p. 301.
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permite proponer un andlisis mas consecuente del proceso de integracion de éste al texto
cronistico.

Este proceso fue, como siempre en el ambicioso trabajo alfonsi, sumamente complejo. Asi lo
resume Nancy Joe Dyer:

La fuente épica que corresponde al Mio Cid de hacia 1270 pas6 por sucesivas etapas
de redaccion en su preparacion para la *EE: una prosificacién preliminar, una
refundicion editorial que incluye la incorporacion de fuentes no-épicas y la
elaboracion estilistica del conjunto, y una posterior reduccion de esta refundicion
conforme a la orientacion politica o religiosa del cronista.**?

Por la variedad de fuentes de la que disponia el taller real acerca del personaje del Cid —el
Toledano, el Tudense, pero también tres textos dedicados al héroe: la historia de Ben Alcama
sobre la pérdida de Valencia, la Historia Roderici, el Mio Cid**-, la integracion del cantar a la
cronica fue méas compleja que la del Poema de Fernan Gonzélez y, por consecuencia, la
prosificacion inicial aparece de forma menos evidente en el resultado final. Asi, si, “una vez que
el Cid abandona Castilla y el poema se dedica a resefiar acciones guerreras, la Cronica prosifica
el Mio Cid verso por verso, esforzdndose en recoger de cada uno de ellos un maximo de
informacion”, tal no es el caso de la primera parte del poema, donde se sitlan precisamente los
elementos proféticos que nos interesan: “En un principio, a los 424 primeros versos del Mio Cid,
relativos al paso del desterrado por Burgos y Cardefia y a su salida de Castilla, corresponden dos
breves capitulos cronisticos (PCG, caps. 851 y 852), en que s6lo se aprovechan los datos
«historicos» esenciales”.?** El punto esencial aqui para nuestro estudio es que, a pesar de esta
abreviacion “casi ad absurdo™®® del principio del “Cantar del Destierro” y a pesar de todas las
etapas de redaccion por las que paso la prosificacién inicial, no han desaparecido los elementos
proféticos.

El primero, que anuncia la profecia propiamente dicha de san Gabriel, corresponde al vuelo de
cornejas que observan el Cid y Alvar Fafiez en el camino entre Vivar y Burgos. Recordemos los
versos del Mio Cid:

Alli piensan de aguiiar, alli sueltan las rriendas;
a la exida de Bivar ovieron la corneia diestra

e entrando a Burgos oviéronla siniestra.

Mecio Mio Cid los ombros e engramed la tiesta:

2% Joe Dyer, EI “Mio Cid” del taller alfonsi, op. cit., p. 197.

233 yéase al respecto Catalan, “Cronicas generales y cantares de gesta”, art. cit., p. 207.
24 |bid., resp. pp. 295 y 294,

2% Joe Dyer, EI “Mio Cid” del taller alfonsi, op. Cit., p. 204.
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«jAlbricia, Albar Fafiez, ca echados somos de tierra!» (vv. 10-14).
El pasaje aparece en los siguientes términos en la cronica:

Otro dia salio el Cid de Viuar con toda su companna, et dizen algunos que cato por
aguero, et saliente de Viuar que ouo corneia diestra, et a entrante de Burgos que la
ouo siniestra, et que dixo estonces a sus amigos et a sus caualleros: «bien sepades por
cierto que tornaremos a Castiella con grand onrra et grand ganancia, si Dios quisiere»
[cap. 851, p. 523Db].

La adaptacion cronistica revela tres diferencias principales respecto al poema. Primero, llama
la atencidn la puesta en tela de juicio de la anécdota por el redactor alfonsi: “dizen algunos”. La
formula puede ser una manera de distanciarse de la supersticion que significa conceder
credibilidad al agliero (recordemos que el conde de Barcelona se mofaba de las creencias del Cid
historico al respecto). Pero, vamos a ver que se puede proponer otra interpretacion de tal reserva.
Las otras dos diferencias corresponden a la compafia del héroe en aquel momento y a su
conclusion respecto a la significacion del agiero. Si, en el Poema, no se le menciona otra
compaiiia que la de Alvar Fafiez, en la cronica, el Cid estd acompafiado de “sus amigos” y de
“sus caualleros”, 0 sea una tropa importante, que atenta la imagen del desterrado abandonado de
todos, para acentuar la del caudillo fuerte y poderoso a pesar de la ira regia. En cuanto a la
interpretacion del oraculo, es mucho menos ambigua que en el poema: aqui, la confianza del
héroe y su buena fortuna futura aparecen de modo explicito y no de manera paraddjica como
sucedia en el v. 14. La escena en general da, por lo tanto, una imagen mas brillante del desterrado
que en el Mio Cid, lo que puede ser una manera de no provocar lastima por el héroe, victima de la
injusticia real, sino, mas bien, de sugerir que los reproches que desembocaron sobre su destierro
estaban quizas fundados. El prestigio del que sigue gozando el Cid seria entonces un argumento a
favor de la reaccion real, ante un caudillo demasiado independiente y cuyo éxito se debe a su
desobediencia a las 6rdenes de su sefior. Sin embargo, la interpretacion positiva del agiero
significa, al contrario, que el héroe esta exento de toda culpa y que recibira la ayuda de Dios para
restablecer su honra: la postura de duda del historiador alfonsi, mediante la formula “dizen
algunos”, cuestionaria asi el estatuto de destino providencial de la recuperacion posterior de su
honra por el Cid.

En cuanto al momento textual de la profecia stricto sensu del arcangel Gabriel, aparece poco
después —lo que acentla el papel anunciador del primer agiiero—, prosificada de la siguiente

manera:
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Et pues que fue de noche et se adormecio [el Cid], ueno a ell en uision como en figura
de angel, et dixol assi: «Cid, ue aosadas do uas et non temas nada, ca siempre te yra
bien mientre que uiuas, et seras rico et abondado et onrrado». Otro dia mannana,
caualgo con toda su companna, que tenie ya muy grand, et fue posar a la sierra de
Miedes [cap. 852, p. 524b].2*

De nuevo, tenemos en la versién cronistica una impresion mas positiva del estado actual del
héroe: “con toda su companna, que tenic ya muy grand”, 0 que puede volver a provocar las
mismas dudas en el lector, pues el Cid apenas esta por salir de Castilla y todavia no ha empezado
sus conquistas. No obstante, no podemos rechazar totalmente la idea de un ensalzamiento
voluntario del héroe, reconocido como tal a pesar de sus tensiones con Alfonso VI. Sin embargo,
estad claro que no se busca un encomio tan solemne como en el poema. De nuevo, se explicita el
contenido del oraculo: la universalidad de la formula “bien se fara lo to” se reduce a términos
muy practicos, reiterados gracias al ritmo ternario “et seras rico et abondado et onrrado”. Pero, al
mismo tiempo, desaparece la metafora de la cabalgata vital, reemplazada por el prosaico “ue do
uas”, a pesar de permanecer el “caualgo” en la reaccion del Cid subsiguiente a la profecia. Y
desaparece también el vocativo encomiastico “el buen Campeador”, reducido a la sequedad del
simple “Cid”. También se borra del pasaje de la cronica la mencién de la reaccion del Cid, que lo
caracterizaba en el poema como a un perfecto cristiano.?’ Pero, lo més llamativo del pasaje es la
omision de la identificacidn del angel con san Gabriel e, incluso, el estatuto dudoso del mensajero
divino que ni siquiera es realmente un angel, sino solamente “como en figura de angel”. La
desaparicion del nombre de Gabriel tiene una explicacion muy sencilla. Si, en el poema, la

presencia del arcangel indica “to those aware of such things, the equation between the eventually

23 Recordemos de nuevo los versos del Mio Cid:

i se echava Mio Cid después que fue genado,

un suéfiol” priso dulcge, tan bien se adurmio;

el &ngel Gabriel a él vino en suefio:

«jCavalgad, Cid, el buen Campeador!

ca nunqua en tan buen punto cavalgo varon;

mientra que visquiéredes, bien se fara lo to.»

Quando desperté el Cid, la cara se sanctigo,

sinava la cara, a Dios se acomendo,

mucho era pagado del suefio que a sofiado.

Otro dia mafiana piensan de cavalgar,

és dia & de plazo, sepades que non mas.

A lasierra de Miedes ellos ivan posar (vv. 404-415).
%7 |a Crénica de Veinte Reyes (CVR), que suele resumir més sus fuentes épicas que la Primera Crénica General,
guarda sin embargo el relato de esta reaccion: “El Cid quando desperto ouo grand plazer de la vision que viera e
acomendose a Dios e rogole que le guiasse bien su fazienda”, lo que subraya el respaldo divino del que goza el
héroe. Tomo el dato de Catalén, “Cronicas generales y cantares de gesta”, art. cit., p. 302, quien cita la CVR por el
manuscrito N (Y-1-12 de la Biblioteca Escurialense).
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patriarchal Cid and Charlemagne, patriarchal Emperor of the Franks”,*® tal paralelo entre el

vasallo desterrado y el emperador franco no se puede conservar en una crdnica de ideologia
monarquica y menos aun cuando su responsable tiene ambiciones imperialistas, en las cuales
desempefia un papel imprescindible la figura de Carlomagno, como explicaré mas adelante.
Finalmente, el estudio de las profecias cidianas incorporadas a la Estoria de Espafia nos llevan
a la misma conclusion que el andlisis de otros elementos de la gesta en su version cronistica,
como el tratamiento de las relaciones vasallaticas, el estatuto del Cid en Valencia o la condicion
legal de los moros en territorio cristiano: el Cantar original fue transformado, algunas veces de
manera muy puntual, como en la adaptacion del Fernan Gonzélez, otras de forma maés radical,
como en el caso de la omision completa de la conspiracion de los infantes de Carrién contra el
moro Avengalvén, estudiada por Rich,?*° pero siempre con la 6ptica de acomodarlo a las
exigencias de la concepcion monarquica de la historia del rey Sabio: “no cabe duda de que el
propdsito del cronista es, a la base, el de integrar el relato cidiano en la historia del reinado de
Alfonso VI”.2*° Si los elementos proféticos del Mio Cid no han desaparecido, a pesar de sélo
constituir anécdotas puntuales,®** es quizas para preservar en parte la figura del héroe cidiano y
también, probablemente, porque eran momentos de la gesta cidiana demasiado conocidos por el
publico contemporaneo, el cual, como suponia Menéndez Pidal, hubiera sido tentado de regresar
al cantar, al no encontrar estos pasajes en la crénica alfonsi. Si bien estos oraculos podrian
parecer elementos del relato menos esenciales a primera vista, vemos, por lo tanto, que han
conocido el mismo proceso de reelaboracién que otros temas de importancia mas evidente.
Llegamos, pues, a la misma conclusién que presentan los dos puntos finales del anlisis de Rich:

a) las diferencias entre la PCG y el PMC aparte de ser motivadas por razones
estructurales, estilisticas y moralizantes, como sefiala Pattison, también se deben a
motivos ideoldgicos de orden legal, y b) la armonia que Lacarra ve entre el rey y la
nobleza en el PMC no fue suficiente para justificar su prosificacion en la PCG sin la

2% Colin Smith, The Making of the Poema de Mio Cid, Cambridge, 1983, p. 161, apud Burke, “Alfonso X and the
Structuring of Spanish History”, art. cit., p. 468.

2% Rich, “Reyes, vasallos y moros: Ideologia en el Poema del mio Cid y La primera crénica general”, Ariel, VIII
(1992), pp. 5-16.

0 Joe Dyer, EI “Mio Cid” del taller alfonsi, op. Cit., p. 202.

1 Seqgain el analisis de Manuel Ariza, se puede comprobar que “el sistema «alfonsi» consiste fundamentalmente en
la simplificacion de la fuente, y que, en todas ellas, se eliminan los mismos elementos: los anecdéticos, los objetivos
y los meramente retoricos” (“Alfonso X y el Cantar de Mio Cid”, Revista Portuguesa de Filologia, XXII (1998), pp.
153-185, la cita p. 16). Las anécdotas proféticas cidianas constituyen, pues, un contra-ejemplo a esta afirmacion
demasiado generalizadora.
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necesidad de ciertas alteraciones motivadas por la ideologia regia de los
compiladores.?*?

Esta ideologia monéarquica de Alfonso X puede finalmente aclararse un poco méas mediante el
estudio de las profecias relacionadas, ya no con vasallos mas o menos rebeldes, sino con figuras
reales. Tomaré dos ejemplos: ambos se vinculan con la intervencion de Santiago en una batalla,
el primero durante la de Clavijo, ante el rey Ramiro | (capitulos 629-630), el segundo durante la
de Coimbra, ante el rey Fernando | (capitulo 807).

Para el primer relato de los capitulos 629 y 630, la Estoria se inspira en el Toledano (IV- 13),
pero sobre todo en el Tudense. La batalla sucede en el segundo afio del reinado de Ramiro I,
cuando los moros, para probar al nuevo rey cristiano, le mandan pedir un tributo anual de cien
doncellas. EI monarca, ante tal afrenta, empieza a “correr la tierra” de los &rabes, a los que
encuentra finalmente en Alvella, donde la desigualdad numérica de los dos bandos deja la
victoria a los moros. Los cristianos derrotados huyen y se refugian en el otero de Clavijo, donde
pronto son sitiados. Todos empiezan entonces a implorar la ayuda divina:

Los cristianos acogieronse a la cabeca daquell otero, et estando alli todos Ilegados en
uno, rogaron a Dios de todos sus coracgones, llorando mucho de los oios, faziendol
priezes et rogandol que los non desamparasse, mas que los acorriesse en aquella
priessa en que eran [cap. 629, p. 360a].

Como recompensa a la fe de sus fieles, Dios manda a Santiago, quien aparece a Ramiro | en
suefio, primera sefial de la superioridad simbolica del rey, al mismo tiempo que de su estatuto de
representante de sus subditos:

Et ellos faziendo sus orationes assi como dezimos, adurmiose el rey don Ramiro, et
appareciol estonces en suennos ell apostol sant Yague et dixol: «sepas que Nuestro
Sennor Jhesu Cristo partio a todos los otros apostoles mios hermanos et a mi a todas
las otras prouincias de la tierra, et a mi solo dio a Espanna que la guardasse et la
amparasse de manos de los enemigos de la fex» [ibid., pp. 360ab].

El anuncio del apostol empieza, pues, con una primera profecia que concierne a la vez al
pasado (la misién dada por JesUs a los distintos apdstoles) y al presente (la misién que ejerce en

la actualidad Santiago en Espafia). Se trata, al mismo tiempo, de una profecia caracterizante,®*®

2 Rich, “Reyes, vasallos y moros”, art. cit., p. 13. La referencia a D. G. Pattison proviene de From Epic to
Chronicle, Society for the Study of Medieval Language and Literature, Oxford, 1983, pp. 145-149, y la a Maria
Eugenia Lacarra de El Poema de Mio Cid: Realidad historica e ideologia, José Porrda Turanzas, Madrid, 1980, pp.
209-210, ambas apud Rich, ibid., resp. pp. 6y 7.

23 Llamo ‘profecia caracterizante’ a una profecia descriptiva que no anuncia una accion, sino un estado, el ser y la
trayectoria general de un personaje. Corresponde a lo que Javier Roberto Gonzalez designa como ‘profecia general’,
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pues revela la esencia del apostol, como Santiago Matamoros, cuyo Unico objetivo es ayudar a los
cristianos en su lucha contra los infieles. Después de esta autodefinicion profética, el santo
“Antimahoma”, como lo denomina Américo Castro,*** prosigue sus anuncios, proporcionando
ahora una profecia ejemplificadora de su mision providencial:

Pues que el apostol ouo dicho al rey don Ramiro estas palabras, allegose mas a ell, et
tomol a la mano et apretogela yaquanto et dixol de cabo: «rey Ramiro, esfuerca en tu
coracon, et sey bien firme et fuerte en tus fechos, ca yo so Yague, ell apostol de Jhesu
Cristo et uengo a ti por ayudarte contra estos tus enemigos. Et sepas por uerdad que tu
uengras cras en la mannana con ell ayuda de Dios a todos estos moros que te agora
tienen cercado. Et digote?* que tomaran y muerte muchos de los tuyos, a los que esta
apareiada la gloria de Dios et la su folganca que siempre durara. Et por que non
dubdes nada en esto que te yo digo ueer medes cras andar y en la lid en un cauallo
blanco con una senna blanca, et grand espada reluzient en la mano. [...] non
dubdedes nada de yr ferir en la hueste de los barbaros, llamando jDios, ayuda, et san
Yague!, ca ciertamientre sepas que todos los metredes a espada et los mataredes»
[ibid., p. 360Db].

La relacion privilegiada entre el apostol y el rey se marca mediante varios elementos: el
contacto fisico, el vocativo “rey Ramiro”, el dirigirse Santiago Unicamente al monarca en
singular, en vez de a todos los cristianos, etc. Después de reafirmar una vez mas la identidad de
Santiago, la profecia concierne al futuro de la batalla, prevista para el dia siguiente, y anuncia a la
vez la victoria final de los cristianos, la gloria prometida a los que serdn muertos en ella y la
intervencion guerrera del apostol. La promesa de esta intervencion funciona, de hecho, como la
de una prueba para el resto del vaticinio —“por que non dubdes nada en esto que te yo digo”—: los
cristianos, al verla realizarse en plena batalla, con la aparicion de Santiago, podran confiar en la
primera parte del ordculo, o sea, en su victoria. A continuacion, el relato corresponde justamente
a este esquema: empieza la batalla, llega el apostol Matamoros y “Los cristianos, quando vieron a

sant Yague, fueron muy esforcados, et fiando en ell ayuda de Dios et dell apostol sant Yague,

la cual se refiere a “a) caracteristicas o cualidades [...]; b) estados permanentes o durativos [...]; C) acciones
constantes y/o iterativas, de verificacion no puntual” (“Pautas para la caracterizacion del discurso profético ficcional
como clase de texto”, art. cit., p. 124).

244 Américo Castro, Santiago de Espafia, Emecé, Buenos Aires, 1958, p. 32.

2% Javier Roberto Gonzélez ha analizado el ‘digo’ profético a partir de la oposicién entre una palabra cualquiera y la
palabra creadora que, como la palabra divina, alcanza el poder de hacer ser: véase “‘Profetizar’ como acto de habla
en los libros de caballerias (a propdsito de los discursos proféticos del Primale6n)”, Moenia, VIII (2002), pp. 223-
249, esp. pp. 244-248. Al centrarse en el estudio del Primaledn en particular y de la caballeresca en general, el critico
no podia pasar de una mera comparacion con la palabra divina. En el caso de nuestras profecias biblicas, al contrario,
se trata realmente de la palabra divina, que los santos y angeles estan solamente encargados de transmitir. Por lo
tanto, la profecia biblica, de origen divino directo, crea verdaderamente lo que enuncia. Si la palabra profética de
indole merliniana conserva este poder creador, es en un plano mas simbdlico que realmente trascendental, como si
ocurre con la profecia biblica.
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comencaron de ferir en los moros muy de rezio, dando grandes uozes et diziendo: «Dios, ayuda,
et sant Yague!»” [id.]. Y evidentemente, “los moros fueron luego all ora uengudos” [id.]. Todos
los elementos anunciados por Santiago se cumplen asi uno tras otro. Mas aun, tanto en la profecia
—como ya sefiale— como en su cumplimiento, se acentla el papel del rey en esta victoria. Si,
cuando evoca la contienda general de la batalla, el cronista habla de los cristianos en plural, una
vez pasado el momento de este enfrentamiento multitudinario, regresa a la figura individual del
rey para reafirmar su victoria: “Et el rey don Ramiro, pues que ouo librada la fazienda et finco
con el campo, fue luego delante...” [id.]. O, mas tarde: “ca malamientre los [los moros] trexiera
et los crebantara el rey don Ramiro con el esfuergo et el ayuda de sant Yagu” [cap. 630, p. 361b].
Se destaca asi su papel en el cumplimiento del plan divino, segun la voluntad monarquica del
taller alfonsi.

El pasaje de la batalla de Clavijo es fundacional en varios aspectos. Como ya Vvimos,
corresponde al anuncio explicito del papel providencialista de Santiago Matamoros en Espafia, lo
que le otorgd un estatuto unico en las creencias medievales: “no era uno entre tantos santos
hacedores de milagros, sino una clave del esfuerzo reconquistador”.?*® También corresponde a la
primera intervencion del apdstol en una batalla contra los infieles, asi como a su asociacion con la
figura del monarca cristiano, sobre la cual destifie, por lo tanto, la mision providencial del santo.
Esta relacion intima entre el papel del santo y el del rey se plasma en el anuncio profético del
primero al segundo, el cual sella simbolicamente el pacto providencialista entre las dos figuras.
Pero los compiladores alfonsies afiaden todavia dos elementos méas que surgen de la batalla de
Clavijo y amplian este pacto a toda Espafia. El primero es el famoso grito de “jSantiago!” que se
volvié a continuacién la invocacién acostumbrada de los cristianos al empezar una batalla:**" “Et
desde aquel dia adelante ouieron et tomaron los cristianos en uso de dezir en las entradas de las
faziendas et en los alcancos de los moros sus enemigos mortales: «Dios, ayuda, et sant Yague!»
[cap. 629, p. 361a]”. El segundo es el establecimiento del ‘Voto de Santiago’, vigente hasta el
siglo x1x.2* Su primera parte se refiere a los campesinos, mientras que la segunda parte

concierne a los caballeros:

24 Castro, Santiago de Espafia, op. cit., p. 27.

247 Recuérdese el famoso verso del Mio Cid: “Los moros llaman Mafémat e los christianos Santi Yagii[e]” (v. 731).

28 E] Voto de Santiago se suprime una primera vez en 1812 por las Cortes de Cadiz, pero, por los vaivenes politicos
siguientes, su abolicion definitiva solo tiene lugar en 1834. Al respecto, véase José Maria Garcia Ledn, “La abolicién
del Voto de Santiago en las Cortes de Cadiz”, Revista de Estudios Regionales, LXIV (2002), pp. 291-308
[consultado en linea el 07/04/11: <http://redalyc.uaemex.mx/pdf/755/75506415.pdf>].
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Otrossi establescieron [el rey Ramiro | y los obispos] aun pora siempre que de todas
las ganangias que fiziessen caualleros cristianos et los otros omnes de armas en sus
huestes et en sus lides que ouiessen con moros, que daquel dia en adelante que
diessen otrossi a la eglesia de sant Yague como en offrenda otro tanto como a un
cauallero cayesse en su parte de la caualgada que fiziessen o de la collecha de campos
que arrancassen [cap. 630, p. 361a].

El relato de la batalla de Clavijo y de la intervencidn, tanto profética como militar, de Santiago
que le estd asociada, constituye, pues, el punto de partida de una trayectoria providencialista de
los reyes de Esparfia, que se ve continuada en nuestro segundo ejemplo. El vaticinio del capitulo
807, relacionado con la toma de la ciudad de Coimbra por Fernando I, corresponde a un famoso
milagro de Santiago, aludido en la Historia de rebus Hispaniae, pero sobre todo desarrollado a
partir del Liber Sancti Jacobi.?*® El milagro narra el peregrinaje a Santiago de Compostela de un
obispo griego llamado Aciano o Eciano, segun el Liber Sancti Jacobi, adaptado por la Estoria de
Espafa a Estiano. Alli, escucha que los espafioles conciben a Santiago como a un caballero, lo
que el peregrino niega, afirmando que el apostol es pescador. Dios hace entonces que se le
aparezca el apdstol en suefio para corregir tal error:

Et el teniendo en esta porfia, plogo a Dios que se adormecio, et paresciol en el suenno
sant Yague con unas llaues en la mano, de muy alegre contenente, et dixol: «Estiano,
tu tienes por escarnio porque los romeros me llaman cauallero, et dizes que lo non so;
et por esso uin agora a ti a mostrarteme por gue nunqua iamas dubdes gue yo non so
cauallero de Cristo et ayudador de los cristianos contra los moros» [cap. 807, p.
487h].

Hasta ahora, el anuncio de Santiago sélo corresponde a una profecia sobre el presente, o sea
una revelacion al obispo de la verdadera naturaleza del apdstol como caballero de Cristo, que nos
recuerda la primera parte del vaticinio pronunciado para Ramiro I, en la cual el apdstol declaraba
su identidad. Esta aclaracion hablada se confirma con una aclaracion visual, al presentarse el
apostol armado como caballero, pero también con una segunda profecia que servira para
confirmar la verdad de su aparicion:

Et el diziendo esto fuel aducho un cauallo muy blanco, et ell apostol cualgo en el a
guisa de cauallero muy bien guarnido de todas armas claras et fermosas, et dixol alli
en aquel suenno como querie yr ayudar al rey don Fernando que yazie sobre Coymbra
VII annos auie ya: «et por que seas mas cierto desto que te digo, con estas llaues que
tengo en la mano abrire yo cras a ora de tercia la ¢iudad de Coymbra, et darla e al rey
don Fernando» [id.].

9 E| relato del Toledano sobre la toma de Coimbra y el milagro de Santiago asociado se puede consultar en Historia
de los hechos de Espafia, op. cit., VI-11, pp. 232-234. En cuanto al milagro del Liber Sancti Jacobi, véase su
traduccion en los Miraglos de Santiago, op. cit., cap. XIX, pp. 96-99.
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Después de confirmar su esencia caballeresca como Santiago Matamoros, el apdstol enuncia
asi una segunda profecia, ésta sobre el futuro, acerca de la toma de Coimbra por Fernando I,
explicando al mismo tiempo la significacion de las llaves con las que aparecia desde un principio
y que constituyen, por lo tanto, una profecia material, 0 sea un objeto que encierra en si mismo un
sentido profético. Al igual que los prodigios del caballero tragado por la tierra o de la serpiente de
fuego en el Fernan Gonzalez, o que la promesa de Santiago a Ramiro | de ayudarlo durante la
batalla de Clavijo, este segundo vaticinio sirve para corroborar la aparicion del santo y su primera
profecia, pues el cumplimiento de la segunda profecia constituird una prueba para todo lo que
anuncio a lo largo del suefio de Estiano. De hecho, tal comprobacion se cuenta inmediatamente
después:

Otro dia de mannana Ilamo el peregrino clerigos et legos quantos y estauan en la
eglesia de sant Yague et dixoles lo que uiera et lo que oyera, et el dia et la ora
sennaladamientre quando Coymbra auie seer presa. Et bien assi como el dixo, assi fue
fallado que acaescio despues en uerdat [id.].

La toma de Coimbra demuestra asi la verdad de la segunda profecia y, por lo tanto, de toda la
aparicion. Pero este segundo oraculo también permite ensalzar la figura del monarca. De nuevo,
este efecto politico se consigue en la cronica gracias a la estructuracién general del relato y a la
yuxtaposicion de las distintas fuentes usadas por los compiladores alfonsies. De manera extrafia a
primera vista, la narracion de la toma de Coimbra no sigue la profecia que la anuncia, sino que se
cuenta con anterioridad. El capitulo 807, donde aparece el relato sacado del Liber Sancti Jacobi,
empieza de hecho con la descripcién del asedio de Coimbra, y, mas precisamente con la romeria
del rey a Santiago de Compostela, destinada a conseguir la ayuda del apéstol para la dificil
conquista de la ciudad portuguesa:

este anno dicho salio el rey don Fernando muy apoderado, et pues que priso estos dos
castiellos, auiendo muy a coracon de yr cercar Coymbria, fuesse primero pora Sant
Yague como en razon de romeria por rogar a Dios et a sant Yague quel ayudassen a
complir aquello que ell auie puesto en su coragon; et estido y en vigilias et en oracion
1 dias. Depues daquello, el, muy esforcado et bien afeyuzado que aurie consigo ell
ayuda de Dios por el amor dell apostol sant Yague, guiso su hueste muy grand, et
refizola toda et apoderosse muy bien, et ueno daquella guisa sobre la ¢ibdat de
Coymbria [ibid., pp. 486b-4874a].

Antes de empezar la narracién militar del asedio, el cronista pone, pues, el acento sobre la

piedad del rey, subrayando su caracter de romero de Santiago, como se solia hacer respecto al
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protagonista de todos los relatos de los milagros del ap6stol.”° Esta caracterizacién de Fernando |
lo transforma, segun las expectativas de un publico medieval acostumbrado a leer o escuchar
colecciones hagiograficas, en un protagonista de milagro, incluso antes de que éste aparezca en la
narracion. A continuacion, se cuenta el asedio de Coimbra, sin mencién de ninguna intervencion
divina, fuera de la ayuda de los monjes del monasterio de Lorvano que abastecen con granos al
ejército cristiano. El rey obtiene finalmente la rendicion de la ciudad: “Et ellos [los moros]
entergaronle [a Fernando 1] de la uilla un dia de domingo a ora de tercia” [ibid., p. 487b]. Es sélo
entonces cuando se narra el milagro de Santiago y Estiano, el cual no presenta en un primer
momento relacion alguna con la toma de Coimbra, hasta que el apdstol pronuncie su segunda
profecia, anunciando explicitamente su deseo de “yr ayudar al rey don Fernando” y la fecha de su
victoria —“cras a ora de tercia”—, que el lector atento ya reconoce como la de la rendicion de
Coimbra, proporcionada anteriormente por el cronista, identidad que se explicita de nuevo a
continuacion, en caso de falta de atencion del lector: “Et bien assi como el dixo, assi fue fallado
que acaescio despues en uerdat”. EI milagro se relaciona ya, por consiguiente, con la figura real,
verdadero destinatario de la ayuda de Santiago y de su profecia. Pero, por si la correlacion entre
la caracterizacion del rey como romero y el milagro del apdstol no fuera todavia suficientemente
clara, el cronista se encarga de rematarla con una aclaracion final:

Empos esto el rey don Fernando gradesciendo a Dios la mercet quel fiziera en su
conquista, fuesse pora Sant Yague et ofrescio y sus dones, teniendo y sus vigilias; et
desi tornosse pora Leon. Et si dantes se trabaiaua en buenas huebras, muy mas se
trabaio dellas dalli adelante, et guerrear los moros enemigos de la fe de Cristo, et
fazerles mal quanto el mas podie [ibid., p. 488a].

Aunque la relacion del asedio de Coimbra no hiciera aparecer explicitamente al apdstol, su
papel en la victoria de los cristianos se evidencia gracias a la profecia de Santiago y a las dos
romerias del rey que abren y cierran la narracion. Finalmente, el capitulo presenta una compleja
estructuracion en quiasmo, que pone de manifiesto, aunque de forma menos directa que en el
caso de Ramiro |, el vinculo entre la figura del rey y la del apdstol y que se puede describir como

sigue: primera romeria a Santiago del rey — romeria a Santiago de Estiano — agradecimiento de

230 v/éase Miraglos de Santiago, op. cit., cap. V, p. 56: “[G]ente de aquella tierra que Ilaman Teepara, sallieron de su
tierra para ya a Santyago”; también en cap. XVII, p. 86: “avia un mangebo que avia nonbre Giraldo. [...] E este
pelligrino yva cada afio a Santyago, e mucho lo amava”; o acerca del propio Estiano, en cap. XIX, p. 96: “Un obispo
ovo en Gregia que ovo nonbre Aciano. E dexo su obispado e vinose en romeria a Sa[n]tyago. E quando llegé y puso
en su coragon de se nunca dally partir en todos los dias de su vida por amor del buen Apostol”. Mas alla de estos tres
ejemplos, todos los milagros de la coleccidn se relacionan con peregrinos de Santiago, acostumbrados, puntuales, 0
que hicieron la promesa de llevar a cabo una romeria si el apéstol les otorgaba alguna merced.
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Estiano (servird al apostol en Santiago) — primera profecia de Santiago (a Estiano, de forma
directa) — segunda profecia de Santiago (al rey, de forma indirecta) —agradecimiento del rey
(segunda romeria a Santiago y esfuerzos superiores en la lucha contra los moros). La habilidad de
los compiladores alfonsies les permite asi subrayar en la narracion de un mismo capitulo, a la
vez, el caréacter de caballero de Cristo de Santiago, un ejemplo de su ayuda a favor de los
cristianos, asi como la piedad y el papel providencial de la figura real (papel compartido con el
del propio apostol), elementos todos que conducen al ensalzamiento del monarca en la lucha
contra los moros y que vuelven a asentar la tradicion inaugurada por la batalla de Clavijo.

La intervencién de Santiago, un santo que no proviene de ninguna region precisa de Espafia,
sino que fue un “sefialado regalo de los cielos”, como lo recuerda Castro,”* es la concretizacion
popular de la intervencion de Dios mismo en la historia de la Peninsula ibérica en general y en la
lucha contra el invasor infiel en particular. Pero la particularidad del discurso alfonsi de la
Estoria de Espafa es vincular estrechamente el providencialismo de Santiago con la figura real.
Establecer esta relacion es, de hecho, la funcién principal de las profecias dirigidas, directa o
indirectamente, a los monarcas: el vaticinio del santo los hace participes del plan divino, antes de
su realizacion, un privilegio Unico, que se acompafia de una participacion personal de los reyes en
el cumplimiento posterior de este plan providencial. La Estoria, al mismo tiempo que establece la
funcién providencial del rey, la presenta como una continuidad. De la misma manera que la
“continua intervencion [de Santiago] en la guerra contra la morisma (no su ocasional aparicién)
le confiri caracter de milagro permanente”,?? la crénica Se propone otorgar esta misma
permanencia al papel providencialista del monarca. Asi como se crea una continuidad entre el
milagro de Clavijo ante Ramiro | y el de Coimbra ante Fernando I, podemos suponer, si como
sugiere Charles F. Fraker, la Estoria de Espafia debia, en su proyecto inicial, llegar hasta el

propio reino de Alfonso X,?** que la funcién providencial de los primeros reyes debia también

1 Castro, Santiago de Espafia, op. cit., p. 31. La idea de un Santiago regalado por Dios a Espafia también se
encuentra de forma muy explicita en el “Elogio de Espafia” que encabeza el Poema de Fernan Gonzélez:

pero non olvidemos al apostol honrado,

fijo del Zebedeo, Santiago llamado.

Fuerte mient quiso Dios a Espafia honrar,

quando al santo apostol quiso y enbiar;

d’Inglatierra e Frangia quiso la mejorar,

sabet, non yaz apostol en todo aquel logar. (153c-154).
252 Castro, Santiago de Espafia, op. cit., p. 23.
23 Charles F. Fraker, “Alfonso X, the Empire and the Primera Cronica”, Bulletin of Hispanic Studies, LV (1978),
pp. 95-102: “the Crdnica, if completed, would certainly have ended with the reign of Alfonso” (p. 96).
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transmitirse hasta el autor mismo de la crénica. Lo confirma que, en un capitulo posterior a la
parte verdaderamente alfonsi del texto (cap. 1044), se narra, a partir de la llamada Traduccion
ampliada o Seguimiento del Toledano y de una Cronica particular de San Fernando, la batalla de
Jerez de la Frontera, ocurrida en el afio 1231 y en la cual participd, segun la crénica, el joven
infante, futuro Alfonso X.”** De nuevo, se supone que Santiago Matamoros intervino para apoyar
a las tropas del infante contra los infieles:

Et dizen, asi commo los moros mismos afirmauan depues, que parezgio y Santiago en
vn cauallo blanco et con senna blanca en la mano et con vn espada en la otra, et que
andaua y con el vna ligion de caualleros blancos; et aun dizen que angeles vieran
andar sobre ellos por el ayre; et que estos caualleros blancos les semeiaua que les
estroyen mas que ninguna otra gente. Et aun pieca de cristianos uieron esta uision
[cap. 1044, p. 727a].

Hubiera sido de gran interés, evidentemente, conocer el tratamiento que el rey Sabio hubiera
reservado a esta nueva aparicion del apdstol, aliado de los reyes cristianos, en un momento
histérico tan cercano a su propio reino. Dada la interrupcién de la redaccion de la Estoria por los
talleres alfonsies, s6lo podemos afirmar que la integracion de este nuevo milagro providencialista
a la cronica definitiva debia constituir un pasaje obligado para apoyar la ideologia monarquico-
providencialista de Alfonso X.

Como han estudiado varios criticos, uno de los objetivos historiogréaficos del rey Sabio es
establecer la continuidad monarquica que conduce hasta su propio reino, sea desde los origenes
pregoéticos, a través de los mitos y de la historia de los emperadores romanos, sea desde la edad
de oro visigoda. La primera linea empieza creando un vinculo entre los principios miticos de la
Peninsula y el presente alfonsi: “Seria el propdsito de Alfonso mostrar la relacion y continuidad
de su monarquia respecto a la estirpe del héroe [Hércules], en general, y de Hispan, el primer rey
«oficial» de Hispania, en particular”.?>® Pero, sobre todo, como demostré Fraker, se proponia
hacer de Alfonso X el heredero del titulo imperial, llevado por los grandes gobernantes romanos
primero, por Carlomagno después: “the whole long work would in effect have sustained two

parallel narratives, the first, a history of Spain from Hercules on, the second, a genuine Imperial

24 Asi el texto: “desque el rey don Fernando ouo enbiado su fijo don Alfonso et a don Aluar Perez de Castro” [cap.
1040, p. 724b]. Sin embargo, la mencién de este infante don Alfonso como hijo de Fernando 11 parece un error del
cronista tardio de estos ultimos capitulos: “anacronicamente, el continuador identifico al infante don Alfonso [de
Medina, hermano de Fernando Il y tio del futuro rey Sabio] con el futuro Alfonso X, prueba evidente de que no
escribia en los tiempos de este rey” (Catalan, “Croénicas generales y cantares de gesta”, art. cit., p. 203, nota 27).

2% Caballero Lopez, “Presencia y funcion del relato mitico en la primera Crénica general”, art. cit., p. 119.
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history, running from Pompey and Julius Caesar through Charlemagne and on. The two strands
would, of course, have come together in Alfonso, the latest figure in both series”.?*®

Este tema de la translatio o renovatio imperii también conforma la segunda linea de
continuidad monarquica que la cronica se propone establecer, entre los primeros reyes godos y el
actual reino: “Alfonso X of Castile and Leon, looking back over five hundred years, saw himself
as heir to the kingdom Pelayo has founded. The numbering of kings, which he introduced, bears
witness to his belief in an unbroken succession from the first day of the Reconquest to his own
reign”.2®" Pero, como analiza Deyermond, ser el heredero de Pelayo, significa ser también el de
los reyes godos anteriores, lo que conlleva el problema del tratamiento historiografico de la
decadencia goda y de la pérdida de Espana: “The solution, which made it possible to present a
thirteenth-century Castilian king as inheritor of the glories of Romano-Visigothic Spain but not of
its shame, lay in the concept of death and rebirth”.?*® Este concepto nace de una concepcion
providencialista de la historia, que pone en juego nociones como la translatio imperii o el
flagellum Dei, el cual corresponde en Espafia a la invasion arabe, castigo divino para los pecados
de los godos, pero gque, una vez desempefiado su papel, debe desaparecer, lo que justifica a su vez
la funcidn providencial de la Reconquista y de los que la llevan a cabo. El proceso historico esta
asi elevado hasta el estatuto de plan divino, segin un pensamiento que Deyermond describe
simbdlicamente en los siguientes términos:

History, as seen by Alfonso (and, of course, his predecessors in Hispano-Latin
historiography) is not mere phoenix, dying and being born again in endless
recurrence. [...] (... it may be better to think of a spiral staircase, where, if there is
cyclical recurrence, it is at a higher or lower point than before.) History is the
workirzlgg-out of divine providence in time, just as the universe is its realization in
space.

El desarrollo historiografico de esta vision providencialista desempefia un claro papel politico
para Alfonso X, pues resulta evidente que €l mismo pretende colocarse en el Gltimo escalon de

esta escalera de caracol: “Earlier monarchs may be seen as imperfect figurae, to be fulfilled by

20 Fraker, “Alfonso X, the Empire and the Primera Crénica”, art. cit., p. 96. La tesis de Fraker permite asf explicar
varias incoherencias aparentes de la Estoria de Espafia, en particular la amplitud de la parte dedicada a la historia
romana (341 capitulos), que Menéndez Pidal interpretaba como un fracaso del intento alfonsi de fusion entre la
historia de Espafia y la historia universal, antes separada por los cronistas en un Chronicon Mundi (véase Menéndez
Pidal, Introduccion a la Primera crénica general, op. cit., pp. XXXVI-XXXVII).

7 Alan Deyermond, “The Death and Rebirth of Visigothic Spain in the Estoria de Espafia”, Revista Canadiense de
Estudios Hispanicos, IX-3 (1985), pp. 345-367, la cita p. 346.

58 | dem.

9 |pid., p. 352.
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the glories of Alfonso’s reign”.?®® Vincularse con sus predecesores reales constituye, por eso
mismo, una fuente de legitimidad y prestigio, que corresponde finalmente a la “politica de
afirmacion del «sefiorio»”?®! de la historiografia del rey Sabio. Pero la ambicién del discurso
alfonsi en la Estoria de Espafia va méas alld todavia. Una vez establecidos el desarrollo
providencial de la historia,?®® por una parte, y, por otra la continuidad imperial-monarquica, desde
los origenes hasta el reino de Alfonso X, se trata de unir las dos lineas de pensamiento en una
sola. Se instaura entonces lo que designaré como una theosis de la monarquia, o sea, segun la
definicion de Burke ya citada, “a process whereby a privileged individual or a privileged place
was shown to be an earthly reflection of the divine plan”,*®® pero reservada ahora a la figura real
a lo largo del proceso histérico. Los distintos pasajes proféticos de la Estoria constituyen uno de
los recursos encargados de manifestar esta concepcion de un providencialismo monarquico. Por
un lado, se pone en evidencia el caracter providencial de la Reconquista y de los que la realizan,
gracias a los oraculos de victorias contra los moros revelados a Ferndn Gonzalez, a Ramiro |, a
Fernando |. Pero, por otro, no se deja en un mismo nivel a todos los receptores de profecias: el
conde castellano es un gran caudillo, pero ayudado y superado de inmediato por Ramiro Il y
Ordofio I11; recibe anuncios de parte de san Pelayo y san Millan, mientras los reyes se enteran de
los planes divinos gracias a la intercesion del propio apéstol Santiago; la ayuda divina otorgada a
Fernan Gonzélez ocurre una sola vez, mientras que la intervencion profética y militar de Santiago
con los reyes alcanza, por su repeticion, el estatuto de “milagro permanente”, dando lugar a una
tradicion que llega hasta el autor mismo de la cronica. Si otros personajes pueden llegar a
desempefiar un papel providencial, este privilegio pertenece, en cambio, a la esencia misma de
los reyes: si bien Alfonso X no recibié en persona la visita del apéstol —aunque existe la
confusion mencionada supra acerca de la batalla de Jerez—, el estatuto providencial que ésta
otorga le corresponde sin embargo de derecho, por su naturaleza real. Podemos, pues, concluir
con Burke que “It is in the writings of Alfonso X that the process of theosis, perhaps germinal in

previous works, comes to fruition”.?*

2% Ipid., p. 361.

201 Caballero Lopez, “Presencia y funcion del relato mitico en la primera Crénica general”, art. cit., p. 120.

%62 Segun esta concepcion, por lo tanto, “la «estoria» no es mas que la demostracion de los planes que Dios ha
establecido para el hombre” (Gomez Redondo, “Formas hagiograficas en la Estoria de Espafia alfonsi”, art. cit., p.

56).
253 Burke, “Alfonso X and the Structuring of Spanish History”, art. cit., p. 465.
%4 |bid., p. 468.
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La profecia de la Estoria de Espafia pertenece de aqui en adelante a la historia, como adelanté
anteriormente, pero a una historia sumamente providencialista y que funciona también como
discurso ejemplar.?®® Por lo tanto, la profecia adquiere un doble papel. Por un lado, constituye
una de las marcas de la intervencion de Dios en los acontecimientos humanos. Segun la
concepcion providencialista de la historia, “si la historiografia medieval pretende describir el
orden universal de la Creacion, los miracula han de constituirse en signos, absolutos e
intemporales, de lo que representa el poder y la presencia de Dios entre los hombres”.?®® La
profecia es uno de ellos. Por otro, sefiala a los personajes ejemplares de la historia, al mismo
tiempo que revela su funcion providencial. En términos de Deyermond, “the history of Spain, like
that of Israel in the Old Testament, is an exemplum for those who read it”.?*” Los oraculos
explicitan, pues, la lectura de esta historia-exemplum. Desde la perspectiva alfonsi, el
entrelazamiento de estas dos lineas de pensamiento hace finalmente del recurso profético la

prueba trascendental de una theosis monarquica que alcanza al propio Alfonso X.

|.4 LA INTEGRACION DE LA PROFECIA BIBLICA EN EL CONTEXTO
NOVELISTICO EN ESPANA: EL PAPEL EJEMPLARIZANTE DE LAS PROFECIAS
EN EL LIBRO DEL CAVALLERO ZIFAR

La relacion privilegiada que Alfonso X se propuso instaurar entre Dios y la figura real gracias
a las profecias de la Estoria de Espafia vuelve a aparecer de forma mas universal en el contexto
novelesco del Libro del Caballero Zifar, esta vez entre Dios y el perfecto cristiano. Recibir
profecias y ayuda divinas ya no se debe a la esencia real del personaje —aunque los protagonistas
de la obra sean de linaje real—, sino a su conducta y a la correspondencia de ésta con las normas
del cristianismo. Dentro de la transmision de este modelo moral y de la alegoria que implica, se

integran las profecias de la obra, como guia o proteccion del personaje ejemplar.

%5 Seqguin las dos vertientes de la historia medieval y &urea, como lo sefiala Alexander Samson acerca de la
historiografia de Floridan de Ocampo, pero en una definicion también valida para el proyecto alfonsi: “History wove
together a series of events into a story but was also a compendium and source of moral instruction and pragmatic
guidance through specific exemplars” (“Florian de Ocampo, Castilian Chronicler and Habsburg Propagandist:
Rhetoric, Myth and Genealogy in the Historiography of Early Modern Spain”, Forum for Modern Language Studies,
XLII-4 (2006), pp. 339-354, la cita p. 339).

2% Gomez Redondo, “Formas hagiograficas en la Estoria de Espafia alfonsi”, art. cit., p. 64.

%7 Deyermond, “The Death and Rebirth of Visigothic Spain in the Estoria de Espafia”, art. cit., p. 361.
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1.4.1 Alegoria, discurso ejemplar y profecia

La obra, considerada por muchos estudiosos como el primer libro de caballerias del ambito
hispanico, a pesar de las evidentes diferencias que lo separan de este género,?® esta generalmente
fechada por la critica entre 1299 y 1305. Su autor méas probable seria un arcediano de Madrid, el
toledano Ferran Martinez, quien aparece como protagonista del exemplum del prélogo, que narra
sus esfuerzos para traer de regreso, desde Roma hasta Toledo, el cuerpo del difunto cardenal don
Gonzalo Garcia Gudiel. Es a partir de este exemplum y de los siguientes anuncios del prélogo y
del primer capitulo sobre las intenciones del autor que la critica ha basado las méas de las veces su
interpretacion de la significacion general de la obra. En particular, desempefié este papel la
advertencia inicial sobre la presencia de un sentido oculto detras de la trama principal del relato:
“ca atal es este libro para quien bien quisiere catar por el, commo la nuez, que ha de parte de
fuera fuste seco e tiene el fruto ascondido dentro” [I-74].%° Tal afirmacion llevé a muchos
estudiosos®” a buscar cuél podia ser este sentido alegérico, de tan dificil acceso, més adin cuando

se suele identificar, no como una “alegoria de los poetas”, sino como una ‘“alegoria de los

268 \/ase el trabajo de Luciana de Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didactico-moral”, Thesaurus, XXVII-2
(1972), pp. 173-260, donde la estudiosa se dedica a subrayar las diferencias tematicas y conceptuales del Zifar
respecto al género caballeresco, ubicando de entrada la obra, como lo anuncia el titulo del estudio, en el “género
didéctico-moral” (p. 173). También resulta muy Ttil el acercamiento propuesto por Juan Manuel Cacho Blecua (“El
género del ‘Cifar’ (Sevilla, Cromberger, 1512)”, Thesaurus, LIV (1999), pp. 76-105), quien intenta determinar el
género en el que Jacobo Cromberger, editor del Zifar en 1512, trat6 de insertar esta obra inclasificable: “Cromberger
proyecta la edicion del Cifar como si fuera uno de los libros de caballerias nacientes, por lo que podriamos
considerarlo desde la dptica de su recepcidon en el siglo xXvI” (p. 100). Sin embargo, el contraste demasiado flagrante
entre la obra y el género caballeresco desemboca en el fracaso comercial de esta estrategia editorial. Cacho Blecua
propone también una sintesis de las principales diferencias entre la obra y el joven género iniciado por el Amadis:
veanse las pp. 102-103.

269 Cito EI Libro del Caballero Zifar [en adelante, Zifar] por la edicién de Cristina Gonzélez, Cétedra, Madrid, 2001,
indicando los numeros de capitulo y pagina entre corchetes.

270 Algunos otros criticos, sin embargo, por el gran realismo de la trama primera de la obra, rechazan la existencia de
este sentido oculto. Asi, Marta Ana Diz, en su nota “La construccién del Cifar", Nueva Revista de Filologia
Hispanica, XXVIII-1 (1979), pp. 105-117, juzga “bastante dudoso” “ese segundo estrato alegérico” (nota 1, p. 105).
Al contrario, busca resaltar la unidad de la obra en su primer plano y llega a la siguiente conclusion: “La novela
entera es una leccion sobre el arte de la conducta” (p. 113); “En ese modelo, los Castigos son la generalizacion y la
norma, de la cual Cifar y Roboan constituyen sus términos particulares” (p. 114). La postura de Diz viene a
confirmar la dificultad asi expresada por James F. Burke: “Obviously the secondary level will present the greater
problem to the critic: he must first demonstrate that it does indeed exist, and secondly show adequately what it
means” (History and vision. The figural structure of the “Libro del Cavallero Zifar”, Tamesis, London, 1972, p. 14).
La oposicién entre Burke y Diz ilustra, pues, un serio peligro, resumido por Francisco J. Hernandez gracias a la
siguiente imagen: “el medievalista responsable se ve en el dilema de evitar el Escila de un subjetivismo que puede
terminar adulterando el texto y el Caribdis de un escepticismo que comodamente ignora la posible presencia de un
contenido alegorico” (“El libro del cavallero Zifar: Meaning and Structure”, Revista Canadiense de Estudios
Hispanicos, 11-2 (1978), pp. 89-121, la cita p. 89).
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tedlogos”, 0 sea una alegoria en la cual tienen sentido tanto el primer plano, mas inmediato, como
el segundo plano propiamente alegorico:

Normally medieval allegory [la “alegoria de los poetas™] suggests a quid pro quo
construction in which the surface plane is merely an artificial service vehicle used to
signal a series of hidden meanings. The primary layer has not significance of its own
and may, to use the medieval example, be discarded as a worthless shell once the
sweet kernel beneath has been found. Figural or typological allegory, the “allegory of
the theologians” is something far different. Here the exterior stratum has a basic
meaning of its own, valuable even if a reader were unable to see or appreciate any
secondary connotations which it might have.*"

Frente a semejante reto, descubrir el sentido oculto de un relato que de por si hace sentido, los
criticos han propuesto varias interpretaciones. Asi, segun Hernandez, la obra tiene como tema
alegorico principal el de demostrar la superioridad de la virtud de magnificentia, o sea “how to
begin, follow up and complete a great deed, or, to put it in a more elegant fashion, «the
contemplation and execution of a great and sublime project»”.2’? En cuanto a Burke, llega a una
lectura mas compleja todavia del estrato oculto de la obra, al proponer que las aventuras de Zifar

273

y Roboén ilustran el principio del redde quod debes,””* al mismo tiempo que reelaboran las

sucesivas etapas de la historia sagrada cristiana:

I would suggest that the Libro del Cavallero Zifar is a semejanza, a «vision» which
expresses the outline of creation, fall, redemption, and apocalypse. Many happenings
in the work constitute a pole of a figural construction. The framework of the romance
allows the reader to see in context that a relationship exists between an event in the
life of the knight and something out of the great stream of sacred history.*"*

La propuesta de Burke es evidentemente atractiva. Sin embargo, me parece a veces exagerada,
en el sentido de que busca armonizar con su teoria todos los elementos del texto, llegando en

2’1 Burke, History and vision, op. cit., p. 3. Como se sabe esta distincion se origina en interpretaciones patristicas del
texto biblico, asi como en el pensamiento de Dante, en su Convivio. Véase, al respecto, Charles S. Singleton,
“Dante's allegory”, Speculum, XXV (1950), pp. 78-86 [apud Burke, ibid., passim].

22 Hernandez, “El libro del cavallero Zifar: Meaning and Structure”, art, cit., p. 95. La cita interna es de Cicerén, De
inventione, L, 11, 163, en la traduccion de H. M. Hubbel, Loeb, London-Cambridge, 1960, p. 331, ligeramente
modificada por Hernandez.

273 \/éase Burke, History and vision, op. cit., p. 40.

% lbid., p. 13. Més precisamente, Burke llega a la conclusién de que: “Zifar’s adventures constitute a
«subfulfilment» on this earth of that which is predicated by the ministry of Christ. The deeds of Roboéan also are a
«subfulfilment» of the same ministry but the description of what happens to him is modeled upon the projected
antitype to Christ (the Second Coming and the Celestial City) and not upon the real story of Jesus’ life on earth. The
Castigos section is figurally neutral in that is suggests no constant truths from sacred history but rather refers itself to
the pragmatic «now»” (p. 111). Burke toma la nocién de “subfulfilment” de A. C. Charity (Events and their Afterlife,
Cambridge, 1966, pp. 152-154, 160, 260) y la define como “the typological event which takes place between the
moment of the Christ-example or Christ-pattern and its final and absolute fulfilment in the Second Coming” (nota
35, p. 28).
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algunos casos a una sobreinterpretacion de ciertos detalles de la narracién.?” La presencia de un
modelo cristico en la obra me parece, no obstante, fuera de duda. De él parte el discurso
eminentemente ejemplarizante del Zifar,?’® pues se trata de demostrar la necesidad y la
superioridad de los valores y virtudes cristianos, tanto para los logros mundanos, como para la
salvacion del alma: el primer plano de la trama lo evidencia respecto a las aventuras de Zifar y
Roboéan; el segundo plano alegdrico lo universaliza, al identificar la trayectoria del Caballero de
Dios y de su hijo con la del perfecto cristiano. Todos los elementos de la obra, antiguamente
juzgados dispares por la critica, apuntan a esta misma demostracion:

Es indudable que el objetivo primordial es educativo-moral. Tal objetivo lo desarrolla
por tres vias: una, mediante las fabulas, exemplos e historias insertadas a lo largo de
la novela; otra, por medio de la historia en si, es decir, los hechos y aventuras de Cifar
y de los demas personajes, y es aqui precisamente donde el lector debia romper la
cascara para llegar al fruto; y, por ultimo, lo realiza de modo directo y explicito en
esa tercera parte, la de los Castigos.?’”’

Las profecias presentes en la obra se encuentran en distintos niveles de este discurso ejemplar:
algunas aparecen en exempla, justamente traidos a colacion en el libro de los Castigos, pero la

mayoria pertenece a la trama principal y se pronuncia para sus héroes. Mas precisamente, casi

2’5 Sin negar la calidad del conjunto del trabajo de Burke, un ejemplo, a mi juicio, de sobreinterpretacion seria la
identificacion entre el matrimonio de Roboéan y Seringa, en el nivel de la trama, y el del Estado y la Iglesia, en el
nivel alegorico, para la cual Burke sélo se apoya en la presunta etimologia de Seringa, como un derivado del arabe
sharika (esposa o compafiera femenina) y de shirka (sociedad, comunién), y en la historia de las desavenencias
medievales entre ambas entidades (véase pp. 128-131). Creo que, aunque la presencia de un sentido alegérico de la
obra me parece mas que probable, no hay que dejarse llevar por el entusiasmo de la propia interpretacion, sino
recordar la advertencia de Rosemond Tuve: “romances demonstrate [...] the accepted convention of being
intermittently allegorically significant —and indeed would be unreadable otherwise [...] The word «intermittent» does
not indicate the stop and go of some mechanical inner traffic light but rather the greater or less penetration of details
of an incident with the metaphorical meaning, the incident as a whole lending itself to a metaphorical as well as
literal reading (not a tight translation or paraphrase into equivalents, which precludes the need for a metaphor)”
(Allegorical Imagery, Princeton, 1966, pp. 391-392, apud Herndndez, “El libro del cavallero Zifar: Meaning and
Structure”, art, cit., pp. 120-121, nota 32).

27 Cristina Gonzélez, en su estudio “EIl Cavallero Zifar” y el reino lejano (Gredos, Madrid, 1984), dedica varias
paginas a rechazar el término genérico de exemplum, aplicado por varios criticos a las aventuras de Zifar y Roboan
(por ejemplo, Burke o Diz): “Creo que esta bastante claro que las estorias de Zifar y de Roboén no son, en rigor, ni
fabulas, ya que son bastante verosimiles y localizables en el espacio y en el tiempo, ni exempla, ya que son bastante
largas y complejas. Tanto la fabula como el exemplum son géneros literarios cortos y simples” (p. 78). Si, de por si,
la historia de Zifar o la de Roboan presentan efectivamente una complejidad excesiva para ser consideradas como
exempla, creo que la situacion cambia si las enfocamos desde la perspectiva de los Castigos del Rey de Mentdn, pues
si un solo precepto no necesita mas que la ilustracion simple de un exemplum breve y sencillo, la multiplicidad y
diversidad de los preceptos ensefiados a sus hijos por el rey de Menton, para comportarse sabiamente en su futura
vida de buenos gobernantes cristianos, necesitan de exempla también sumamente largos y complejos. La complejidad
de la ensefianza es, pues, proporcional a la del ejemplo idéneo para su ilustracién. Por lo tanto, me parece justificable
seguir usando el término de exempla al referirme a las historias de Zifar y Roboén, y eso paralelamente a la
existencia del tono ejemplar presente en toda la obra.

2" De Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didactico-moral”, art. cit., p. 237.

117



todas estas profecias del primer nivel del relato aparecen en el Libro 1*,%’® dedicado a las
aventuras de Zifar y Grima, mientras que su numero disminuye considerablemente en el Libro
IV, que narra la demanda de Roboan. Como es sabido, una de las mayores diferencia entre el
Zifar y los libros de caballerias posteriores es la casi ausencia en el primero de rasgos magico-
maravillosos, con la triple excepcion, siempre mencionada por la critica,””® de la ayuda de la
Virgen a Grima en 1*-45 (pp. 143-144), del episodio del Caballero Atrevido y de la sefiora del
Lago en los capitulos 110-114 del Libro I* (pp. 240-246) y del episodio de Roboan y las Islas
Dotadas en los capitulos 205-212 del Libro IV (pp. 409-429). Tal vision de la obra olvida, sin
embargo, la recurrencia del motivo profético, el cual, si no corresponde precisamente al
maravilloso pagano caballeresco, si demuestra la presencia en la obra de un maravilloso cristiano,
muy de acuerdo con el discurso ejemplar-cristiano del Zifar, mas adepto al milagro que al
prodigio. La unica profecia referida por la critica es la primera de la obra, pues es la que parece
desencadenar la trayectoria del héroe, al anunciar su exitoso futuro, compensatorio de la pérdida
de un reino por su antepasado malvado, el rey Tared. Sera Gtil recordarla:

«E certas non he esperanga», dixo mi auuelo, «que vuestro linaje e nuestro cobre,
fasta que otro venga de nos que sea contrario de aquel rey, e faga bondat e aya buenas
costunbres, e el rey que fuere ese tienpo que sea malo, e lo ayan a desponer por su
maldat e este fagan rey por su bondat. E puede esto ser con la merced de Dios» [1*-8,
p. 93].

278 Al hablar del Libro I*, me refiero a la reunion de los Libros 1 y 11 de las actuales ediciones de Cristina Gonzélez o
de Charles Phillip Wagner, University of Michigan, Ann Arbor, 1929, quien instaurd esta division de las aventuras
de Zifar entre dos libros, division que no aparece en ninguno de los manuscritos ni edicion antigua de la obra. Tal
division ternaria ya fue cuestionada implicitamente por Burke, quien identifico la construccion de la obra con la
organizacion tripartita del sermdn universitario medieval (véase History and vision, op. cit., pp. 39 y 41), pero es
sobre todo Ronald G. Keightley quien, en su articulo “The Story of Zifar and the Structure of the Libro del Cavallero
Zifar”, The Modern Language Review, LXXIII-2 (1978), pp. 308-327, ha demostrado magistralmente la unidad de
las aventuras de Zifar y la arbitrariedad de la division impuesta por Wagner: “the story of Zifar, though complex,
forms an unbroken single narrative like that of his son Roboan” (p. 309). Cristina Gonzalez expresa su acuerdo con
el avance propuesto por Keightley (véase Introduccidn al Zifar, op. cit., p. 39), pero mantiene la division de Wagner,
al no atreverse a poner en practica su propia propuesta: “[la historia del Zifar] no tiene cuatro partes, como dice
Wagpner, ni tres, como dice el editor de Sevilla, sino dos —la estoria de Zifar y la estoria de Roboan— (“El Cavallero
Zifar” y el reino lejano, op. cit., p. 81). Juzgo extrema esta Ultima teoria, pues la presencia del anuncio por Roboan
de su préxima partida al final de las aventuras de su padre no basta para dividir la obra en sélo dos partes, sino que
constituye una muestra de la preocupacion del autor por cuidar la suavidad de sus transiciones y, en este caso en
particular, justificar la introduccion del libro de los Castigos. Por lo tanto, me referiré en mi analisis a los libros I*
(reunion de 1 y I1, que corresponden a la estoria completa de Zifar), 111 (los Castigos) y 1V (la estoria completa de
Roboan). Cabe sefialar que esta division en tres libros fue justamente la que instaurd el primer editor de la obra,
Jacobo Cromberger (véase Cacho Blecua, “El género del ‘Cifar’”, art. cit., pp. 89 y 98).

29 Véase, por ejemplo, el apartado “IV. Lo mitico” del estudio de De Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didactico-
moral”, art. cit., pp. 222-232.
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Lo primero que llama la atencion en esta cita es que la critica anterior le haya atribuido el
estatuto de profecia, sin mas cuestionamiento. A mi juicio, el pasaje no expresa ninguna profecia
inspirada por el conocimiento divino —ni por el conocimiento magico de los magos de los
posteriores libros de caballeria—, sino que refiere solamente la esperanza del abuelo de Zifar de
que su linaje recobre en el futuro el status de gobernante que le pertenecia en el pasado. Las
palabras del abuelo del protagonista se asemejan asi a las corazonadas de Grima que encabezan
cada uno de los blogues narrativos dedicados a las aventuras de Zifar y Roboan y donde la
virtuosa duefia expresa el presentimiento que tiene acerca del futuro éxito de su esposo y de su
hijo:

E certas quiero que sepades que tan ayna commo contastes estas palabras que vos
dixiera vuestro auuelo, sy es cordura o locura, tan ayna me sobieron en coragon, e

creo que han de ser verdaderas. E todo es en poder de Dios, del rico fazer pobre e del
pobre rico [1*-9, p. 94];

«A Dios digo verdat», dixo la reyna, «que eso mesmo que me contescio en el vuestro
proposito quando me lo dexistes, eso me contescio agora en este proposito de
Roboan; ca me semeja que de todo en todo que ha de ser vn grant enperador» [IV-
177, p. 352].

Los tres casos —el anuncio del abuelo de Zifar y las dos premoniciones de Grima— no son
profecias stricto sensu, fundamentadas en un saber seguro de si mismo, sino solamente ‘profecias
inconscientes’ (véase supra para su definicion).?® El personaje las enuncia sin conocer su fuerza
profética, lo que explica que, en cada anuncio, apele a la voluntad divina para alcanzar el
cumplimiento de su corazonada. De hecho, hay que sefialar que, si bien estos tres presentimientos
se realizan efectivamente en la trama posterior del relato, no siempre lo hacen de forma exacta.
Tal es el caso de la premonicién del abuelo —y por tanto de la primera profecia inconsciente de
Grima, pues se limita a interpretar como “verdaderas” las palabras del abuelo—: Zifar serd, en
efecto, el modelo de virtud capaz de compensar los vicios de su antepasado Tared y de recobrar
un reino, pero no lo haré deponiendo a un rey malvado, sino sucediendo al viejo rey de Menton y
casandose con su hija. Ya lo habia notado Keightley, quien concluia: “It may be observed that, on
the other hand, the precise terms of the prophecy heard by Zifar from his grandfather have not
been literally fulfilled [...] The terms of the original prophecy would then need to be accepted as
at least potentially figurative.?®" Si bien este critico se dio cuenta del problema que representa la

280 Este seria el término preciso para describir las corazonadas de Grima, calificadas por Gonzalez, de modo muy
impresionista, de “especie de profecia” (“El Cavallero Zifar” y el reino lejano, op. Cit., p. 82).
%81 K eightley, “The Story of Zifar...”, art. cit., p. 315.
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interpretacion estricta de las palabras del abuelo de Zifar, no lleg6 a renunciar a la categoria de
‘profecia’ a su respecto. Para conservarla, se vuelve imprescindible afiadirle el matiz de profecia
inconsciente o reducirla a la categoria de premonicion, pues no posee la fuerza de realizacion de
una verdadera profecia. Estoy mas de acuerdo, por lo tanto, con la postura de Diz, quien desecha
justamente el poder profético del anuncio: “es importante recordar que Cifar gana el reino de
Menton de manera diferente de la que predice su abuelo, lo que prueba que las palabras que
acabo de citar [las del abuelo] no estan cargadas de ningun significado especial: son simplemente
una posibilidad, entre otras, de llegar a alto estado”.®* Vemos, pues, que la Gnica ‘profecia’ de la
obra generalmente considerada por la critica no es una profecia estricta, mientras que las que
existen realmente suelen ser ignoradas. Sin embargo, la presencia de tales premoniciones que casi
se cumplen exactamente demuestra, de entrada, la aceptacion por el autor del Zifar, a pesar del
realismo general del relato, de la posibilidad textual del recurso profético, el cual incluso llega a

desempefiar un papel dentro del discurso ejemplar de la obra.

1.4.2 La profecia, guia del personaje ejemplar

Entre las profecias estrictas que aparecen en la obra, un primer conjunto de ellas desempefia
una funcion de apoyo moral para el personaje o de guia para sus acciones. Dos de estas profecias
se dirigen directamente al propio Zifar, la tercera pasa por un intermediario, el ermitafio que aloja
una noche al héroe, pero también concierne a Zifar. Otras, que veremos mas adelante, se dirigen a
su esposa, Grima. Los tres personajes constituyen, dentro de la obra, paradigmas de perfectos
cristianos: Zifar como Caballero de Dios, de buen entendimiento, paciente, humilde, prudente,
etc.; el ermitaiio como el cristiano que lleva una vida enteramente dedicada a Dios; y Grima
como duefia virtuosa, abnegada, piadosa, generosa, etc. Corresponden, pues, al modelo masculino
—profano o religioso— por una parte, al modelo femenino por otra, del mismo paradigma cristiano

general, segtn el planteamiento medieval de la imitatio Christi.”®® Esta verdadera virtud, en

%82 Marta Ana Diz, “El motivo de la partida en el Cifar”, Kentucky Romance Quaterly, XXVI111-1 (1981), pp. 3-11, la
cita p. 6.

283 E| paradigma cristico es valido dentro de la obra tanto en el nivel del comportamiento en general, como modelo
del buen cristiano, como en el nivel politico, como modelo del buen rey, como lo subraya Burke en varias ocasiones:
“Doubtless the author was hoping that his reader would see a parallel between Christ, the saviour-king dispatched by
God to see to the metaphysical needs of mankind, and Zifar, the cavallero de Dios, who came to minister to God's
people in an earthly kingdom”; “The author of the Zifar conceived both Zifar and Roboan as archetypes of this God-
given ruler through whom peace and justice could be poured out upon this earth. He not only presents their
exemplary actions as a model for others, but also suggests the essential connection which exists between the
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palabras de Arias Arias, “consiste en la conformidad con la voluntad de Dios y en el esforzado
cumplimiento de las propias obligaciones”.?®* Se trata de hecho de una profunda diferencia
respecto a la virtud caballeresca de los libros de caballerias posteriores, donde cobra una
importancia muy superior el aspecto militar y donde el arrojo del personaje ya no aparece como
un defecto, como es el caso en el Zifar, donde se alaba més bien la reflexion y la prudencia del
caballero. De Stéfano resume asi esta diferencia en la concepcion del caballero: “La oposicion
entre el héroe y el anti-héroe, por lo tanto, no es tan fuerte como en las novelas de caballerias. En
el Zifar se opone la justicia a la injusticia, el que confia en Dios al que lo tiene en olvido”.® El
antagonismo que resulta de esta Ultima concepcion es efectivamente menos fuerte que en los
libros de caballerias, pues, en vez de ilustrar un maniqueismo absoluto, segun el cual los
personajes tienen caracteristicas fijas de buenos o malos, el Zifar acepta el cambio y la
contricion: quien se olvida de Dios puede regresar al rebafio de los buenos cristianos si se
arrepiente. Tal es el caso del conde de Efeso, quien acaba lamentando sus acciones en contra de
la sefiora de Galapia y pretende remediarlas:

«... creo que Dios que quiere ayudar a ellos e enpecer a nos; ca yo tengo a la duena
tuerto grande, e le he fecho muchos males en este logar, ella non lo meresgiendo; por
que ha mester que conoscamos nuestro yerro e nos repintamos del, e fagamos a Dios
e a la duefia emienda; ca sy non, bien creo que Dios nos lo querra acalofiar [imputar]
mas ciertamente» [I*-27, pp. 116-117].

Las categorias de buenos y malos no son, por lo tanto, definitivas en el Zifar, pues el discurso
ejemplar que busca transmitir se propone llevar al arrepentimiento a sus lectores y, por
consiguiente, tiene que dejarles abierta la puerta de la contricion y del perdon. Sin embargo,
frente al comin de los mortales de la trama, capaces de error, pecado y arrepentimiento, Zifar
representa el paradigma absoluto del buen cristiano, que nunca cede a la tentacion ni cae en

286

pecado,”™ sino que siempre sigue la voluntad de Dios y, por lo tanto, resume perfectamente la ley

ministrations of a just king to his people and those of Christ to all of humanity” (History and vision, op. cit., pp. 84 y
91).

284 Arias Arias, El concepto de destino, op. cit., p. 228.

%85 De Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didéactico-moral”, art. cit., p. 226.

28 E| (inico momento de la obra en el que Zifar se acerca a una situacion pecaminosa es cuando se casa con la hija
del rey de Ment6n y se encuentra, por lo tanto, en una situacion de bigamia, pues ignora si Grima sigue viva o no. La
situacion, probablemente de origen arabe, no representaba mayor problema en el contexto islamico. Ya no es el caso
en el nuevo contexto cristiano donde el autor ubica las aventuras de su héroe. Este se salva gracias a los dos afios de
castidad impuestos por el rey por la juventud de su hija y gracias al pretexto de otros dos afios de castidad que
presenta a su nueva esposa como una manda debida a cierto pecado que hubiera cometido. Después de estos cuatro
afios de precariedad, no le queda otra solucion al autor para resolver tan peligrosa situacion sino el deus ex machina
de la muerte de la segunda esposa de Zifar (véase Keightley, “The Story of Zifar...”, art. cit., p. 314), lo que le
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principal de la obra: “El poder divino es siempre ensalzado: quien actGe en nombre de la verdad
tendra a Dios siempre de su parte. Esta es la maxima que se convierte en hilo conductor de toda
la obra”.?®” La fe se vuelve un garante de la victoria —militar o moral— de los personajes, pero
también el factor que posibilita la recepcion de una profecia, la cual, de modo reciproco, pasa a
ser el garante de la fe del personaje y, por lo tanto, de su caracter modélico.

El examen de las distintas situaciones en las que los personajes reciben tales oraculos pone en
evidencia este juego de implicaciones ejemplares. El primer caso sucede en 1*-42, cuando Zifar
acaba de perder a sus dos hijos en la ciudad de Falac y, luego, los marineros se llevan a su esposa
sin que el héroe pueda intervenir. Frente a tales desgracias, la reaccion del protagonista es
absolutamente ejemplar, pues da pruebas de una completa entrega a la voluntad divina:

E Sefior Dios, poderoso sobre todos los poderosos, llefio de misericordia e de piedat
[...] asy commo ayudeste los tus sieruos bien aventurados Eustachio e Teospita su
muger e sus fijos Agapito e Teospito, plega a la tu misericordia de ayuntar a mi e a mi
muger e a mis fijos que somos derramados por semejante. [...] pero sy avn te plaze
que mayores trabajos pase en este mundo, fas de mi a tu voluntad; ca aparejado esto
de sofrir que quier que me venga [1*-42, p. 139].

Refiriéndose al modelo hagiografico de Placidas-Eustaquio —una de las fuentes del Zifar, junto

59288

con el cuento de las Mil y una noches “El Rey que lo perdio todo”<*"—, el héroe expresa su plena

confianza en Dios y su sumisién absoluta a los planes divinos. La profecia que aparece a
continuacién se presenta, por lo tanto, como una recompensa divina inmediata a tal virtud,”®
como explicita el propio narrador de la obra:

Mas Nuestro Sefior Dios, veyendo la paciengia e la bondat deste buen cauallero,
enbiole vna bos del cielo, la qual oyeron todos los que y eran enderredor del,

posibilita finalmente reconocer a Grima como esposa legitima y alejarse del peligro del pecado. Volveré més
adelante sobre este episodio.

%87 De Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didéctico-moral”, art. cit., p. 243.

288 \/gase por ejemplo Roger M. Walker, Tradition and technique in ‘El Libro del Cavallero Zifar’, Tamesis,
London, 1974, pp. 69-70. Las distintas fuentes del libro I* del Zifar presentan el motivo basico comdn de « The Man
Tried by Fate”, asi definido por Gordon Hall Gerould: “A man for some weighty reasons, often religious or resulting
from religion, departs from home with his family. He loses his sons (usually twins) and his wife by accident or
human violence or both. After various adventures and considerable suffering, the several members of the family are
at last reunited” (“Forerunners, Congeners, and Derivatives of the Eustace Legend”, Publications of the Modern
Language Association, XIX (1904), pp. 335-448, apud Harney, “The Libro del caballero Zifar as a «Refraction» of
the Life of Saint Eustace”, art. cit., p. 71, quien no precisa la pagina del articulo citado).

2% En un primer momento, Keightley, uno de los pocos estudiosos del Zifar que dedican algunas lineas a las
profecias de la obra, las lee como una prueba de que el héroe “enjoys heavenly favour”, antes de afadir que “the
signs granted to him may be interpreted as the reward of his faith” (“The Story of Zifar...”, art. cit., p. 311). Creo,
efectivamente, que esta segunda formulacion es méas justa en el contexto del Zifar. No se trata de un mero favor
divino, en cierta medida no fundamentado, sino de un premio a las virtudes del Caballero de Dios. Desde la
perspectiva ejemplarizante de la obra, eso significa que el cristiano debe comportarse virtuosamente para merecer tal
favor y no puede esperar recibirlo como un simple “don del cielo”.
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conortandole lo mejor que podian, la qual bos dixo asy: «Cauallero bueno», dixo la
bos del cielo, «non te desconortes ca tu veras de aqui adelante que por quantas
desauenturas te auenieron que te vernan muchas plazeres e muchas alegrias e muchas
onrras; e non temas que has perdido la muger e los fijos, ca todo lo abras a toda tu
voluntad» [id.].

Esta profecia corresponde, como en el caso del anuncio proferido por san Millan en el Poema
de Fernan Gonzalez, a una ‘vision auditiva’, pues no se trata de una comunicacion recibida por el
personaje en un suefio, sino de una voz escuchada por todos los presentes, Zifar y los vecinos del
lugar que lo acompafian. Esta voz tiene, ademas, la particularidad de no ser atribuida
explicitamente a ninguna entidad en particular: ¢se dirige a Zifar Dios mismo?, ¢un angel?, ¢un
santo? En el contexto de la obra, la primera suposicion parece la mas probable, como lo parece
confirmar la respuesta del protagonista, quien reconoce a su interlocutor como “Sefior”, ademas
de dar una nueva prueba de su entrega absoluta a Dios, es decir, de la virtud suprema de la
paciencia: “«Sefior», dixo el cauallero, «todo es en tu poder, e fas commo touieres por bien»”
[id.].

En este primer ejemplo, la profecia divina constituye, pues, un consuelo para el personaje
virtuoso en situacion de profunda desdicha, asi como una incitacion a seguir adelante, sobre la
cual regresaré mas adelante. En los dos casos siguientes, el vaticinio se vuelve mas preciso y
llega a funcionar como una guia para el protagonista, al mismo tiempo que como un plan de
accion para la narracién posterior. Tal es el caso de la profecia que recibe el ermitafio que aloja a
Zifar después de la pérdida de su familia. El vaticinio se presenta en dos partes, primero un suefio
profético, de sentido oscuro para el personaje, a pesar de los simbolos bastante obvios que
contiene para el lector (torre, corona, pértiga), y luego la aclaracion del suefio, otra vez por una
“boz del ¢ielo™:

E el hermitafio estando dormiendo, vinole en vision que veya el cauallero su huesped
en vna torre mucho alta, con vna corona de oro en la cabeca e vna pertiga de oro en la
mano. E en esto estando desperto e marauillo mucho que podria ser esto, e leuantose
e fuese a su oratorio a fager su oracion, e pedio merced a Nuestro Sefior Dios quel
quesiese demostrar que queria aquello sinificar. E despues que fizo su oragion fuese
echar a dormir. E estando dormiendo vino vna bos del cielo e dixo: «Leuantate e dy al
tu huesped que tienpo es de andar; ca ¢ierto sea que ha a descercar aquel rey, e a de
casar con su fija, e a de auer el regno despues de sus dias» [1*-56, pp. 161-162].

El suefio propiamente dicho, contrariamente a los que analicé en las obras anteriores, no
incluye a ningln personaje (angel o santo) que pronuncie un vaticinio. Se trata mas bien de un

oraculo visual, constituido por una serie de simbolos que anuncian la futura realeza de Zifar. En
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si, no forma parte, pues, de mi actual objeto de estudio que se limita a la profecia discursiva. Sin
embargo, se asocia estrechamente con su inmediata interpretacion o, mas bien, con un anuncio
discursivo que lo completa, ya que aporta méas detalles acerca de la futura trayectoria del héroe.
Este complemento del primer suefio parece ser también una forma de suefio, pues el personaje lo
recibe “estando dormiendo”, pero las palabras no se acompafian de ninguna vision que revele la
identidad de su emisor. De nuevo, podemos suponer que éste es Dios mismo, pues, si bien no
tenemos ningun vocativo que lo indique, como si sucedia en el ejemplo anterior, las érdenes que
introducen el discurso parecen venir directamente de la autoridad divina, sin intermediario. Mas
aun, es al ermitafio a quien el vaticinio erige en mensajero profético entre Dios y Zifar, al mismo
tiempo que lo premia por su santidad, al responder de inmediato a sus oraciones. Si el suefio s6lo
revelaba gque el héroe iba a alcanzar el estatuto de Rey, la profecia discursiva que lo sigue precisa
las etapas de este futuro ascenso social: el levantamiento del sitio de Menton (el nombre del reino
en cuestion no aparece en el vaticinio, pero el lector ya lo conoce por el didlogo de 1*-54, p. 159,
entre el caballero y el Ribaldo), el matrimonio de Zifar con la hija del rey, la sucesion de Zifar al
rey. Vemos, por un lado, que la profecia constituye un plan de accién bastante preciso respecto a
los siguientes acontecimientos de la trama. Por otro, esta encabezada por una exhortacion
(“tienpo es de andar”) que alienta indirectamente —pues Dios se vale del ermitafio como
intermediario— al héroe no s6lo a que vuelva a emprender su demanda, ya que Dios le asegura el
éxito, sino incluso a que se dirija hacia Menton: la profecia guia asi precisamente al personaje
hacia la siguiente etapa de su viaje, ayudandolo a salir de la desesperacion e indecision en las
cuales lo dejo la pérdida de su familia. En cierta medida, se trata de una profecia condicional,
como en el caso del “cavalgad” del Cid. Sin embargo, la existencia de un “tiempo” para llevar a
cabo ciertas acciones, asi como la precision en el anuncio del futuro de Zifar, aumentan el
caracter ineludible de las palabras divinas y restan libertad al personaje, contrariamente a la
situacion del Cid, enfrentado con un oraculo muy vago. De todos modos, como el caudillo
castellano, el caballero de Dios obedece de inmediato la orden providencial, contestando al
ermitafio un sencillo “E vayamos en buen ora” [ibid., p. 162] y difiriendo su partida solo para
escuchar misa.

El ultimo ejemplo que analizaré ahora desempefia una funcién muy similar. Se ubica en el
capitulo I*-119. Zifar se encuentra sumamente atormentado por su situacion de potencial bigamia

y la muerte de su segunda esposa no termina de tranquilizarlo, pues la no consumacion del
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matrimonio no le asegura su derecho al trono de Ment6n, al mismo tiempo que teme la reaccion
de sus vasallos ante un eventual reconocimiento de Grima, Garfin y Roboan como su esposa y
sus hijos legitimos. De nuevo, el héroe podria llegar a perderlo todo. En palabras de Keightley,
“the nature of his situation renders Zifar utterly helpless” y, por lo tanto, “he is entirely in the
hands of God”.?*® Si bien el autor preparé la posibilidad del reconocimiento de su familia al hacer
que la reina, en su lecho de muerte, diera a Zifar un permiso terreno para volver a casarse (I*-
118, p. 252), el héroe permanece en la indecision hasta recibir el permiso divino. Pero, mas alla
de ser una mera autorizacion moral, la nueva profecia que recibe entonces el rey de Menton
constituye un plan de accién, que relne una serie de ordenes para Zifar y un anuncio preciso de
las consecuencias que tendran:

E en esto fue pensando muy grant tienpo, asy que vna noche estando en su cama,
rogo a Nuestro Sefior Dios que el por la su santa piedat le quesiese ayuntar a su
muger e a sus fijos en aquella onrra que el era, e adormiose luego. E escontra la
mafiafia 0yo vna box que dezia asy: «Leuantate e enbia por toda la gente de tu tierra,
e muestrales en commo con esta muger fueste ante casado con ella que non con la
reyna, e ouieras en ella aquellos fijos, e de que tu e la reyna mantouistes castidat fasta
que Dios ordeno della lo que touo por bien, e que quieran rescebir aquella tu muger
por reyna, e a Garfin e a Roboan por tus fijos. E sey cierto que los rescibran muy de
grado» [I1*-119, p. 253].

Si bien no tenemos ahora ninguna precision sobre el estado —dormido o despierto— de Zifar,
parece probable que nos encontremos con una situacion similar a la del ermitafio y que la
profecia corresponda a una especie de ‘suefio auditivo’, en el que Dios habla directamente al
héroe dormido, pero sin aparecérsele. La nueva profecia no solamente describe para el
protagonista las acciones que tiene que realizar, sino que hasta precisa las palabras que debera
pronunciar frente a sus vasallos. Como analiza Keightley, la primera profecia recibida al perder a
su familia consolaba a Zifar, pero sélo le prometia un éxito futuro muy vago:

The voice from on high, in traditional oracular style, does not indicate with absolute
clarity that Zifar’s family would gain safety and be restored to him [...]. The degree
of ambiguity is at best slight, but the pronouncement could (just) be interpreted to
refer to Zifar’s achievement at Grades of the kingship lost by his ancestor Tared,
although the reader is at once made aware of its true scope.**

En efecto, si el lector se entera de que tanto Grima como los hijos se salvan de los distintos
peligros que los amenazaban y, por lo tanto, entiende de modo més preciso el alcance del anuncio

“todo lo abras a toda tu voluntad”, tal no es el caso del héroe, quien ignora la suerte de su familia

2% K eightley, “The Story of Zifar...”, art. cit., p. 314.
2 pid., p. 312.
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hasta verla reaparecer en el reino de Mentdn y s6lo puede esperar un futuro favorable, quizés
identificable con el matrimonio vaticinado mediante el ermitafio. Por lo tanto, “in the delicate
interplay between narrator, protagonists and reader [...] these two predictions [la de 1*-42 y la de
I*-56] may perhaps be allowed to bear one meaning for Zifar and another for his creator and
ourselves as readers”.?* La ignorancia del Caballero de Dios, opuesta al conocimiento del lector,
resalta la completa entrega a Dios del primero, pues sufre los achaques de su suerte y obedece los
mandamientos divinos sin saber qué vendra a ser de él. El lector, consciente —en parte— de lo que
espera al personaje, sélo puede admirar su virtud, lo que refuerza su funcién ejemplar.

Con la nueva profecia recibida en Grades, Zifar, a su vez, llega a entender que el primer
anuncio positivo de 1*-42 también concernia a su reunion con su familia perdida, pero ademas se
le confirma el plan de accion que debe respetar para conseguir este reencuentro y el
reconocimiento oficial que condiciona el paso de Grima, Garfin y Roboan a un estatuto de
gobernantes. Evidentemente, como en las desgracias, Zifar obedece de inmediato a la voz divina,
como lo subraya la repeticion, respecto a sus acciones, de los mismos verbos empleados en la
profecia: “El rey se leuanto muy ayna e enbio por el chanceller e por todos los escriuanos de su
corte...” [id.]. Y todo se cumple como lo anunciaba el oraculo. La obra ilustra asi una relacién
privilegiada entre el rey, en su condicion de perfecto cristiano, y Dios. Si bien, en el libro de los
Castigos, se recomienda que los reyes tomen siempre consejo de los sacerdotes,?? la trama
principal demuestra la posibilidad de una relacion mas directa, pero Unicamente en el caso de un
rey modeélico que es ante todo siervo de Dios, como lo sefiald6 Burke: “It might be inferred that
the author of the Zifar preferred to envision a more direct communication between God and the
king facilitated by prayer and eucharistic communion. The king would, in and of himself, be
made aware of the will of God and could then seek to follow it as best he might”. 2%
Contrariamente a lo que analicé en la Estoria de Espafia, la condicion real no es aqui lo que
prima para conseguir la guia de Dios, sino las virtudes cristianas de la persona. Lo mismo sucede

respecto a la obtencion de la ayuda divina, que representan otras profecias de la obra.

292 Id

293 \/éase el capitulo 111-149, titulado “De commo el rey de Menton dezia a sus fijos que todos los reyes deuen auer
sus consejos con los perlados de la madre Santa Iglesia” [p. 301] y que concluye con la siguiente frase: “E todo rey
cristiano deue traer consigo algunt ome bueno de la Santa Eglesia, e demandarle consejo para el cuerpo e para el
alma” [ibid., p. 302].

%4 Burke, History and vision, op. cit., p. 100.
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1.4.3 La profecia, proteccion del personaje ejemplar

El segundo conjunto de profecias de la obra que me propongo estudiar corresponde a una serie
de vaticinios pronunciados para personajes en situacion de debilidad o caracterizados de por si
como debiles. Ninguno de ellos concierne a Zifar, pues éste, aunque en situacion de gran
desdicha, nunca se caracteriza como débil, sino, al contrario, como el caballero de Dios, es decir,
fuerte en cuanto guerrero y en cuanto modelo espiritual. Los personajes que reciben un oraculo

protector son sobre todo mujeres o nifios enfrentados a algin peligro.”*®

Mas precisamente, se
trata de la sefiora de Galapia, de Grima 'y del joven rey Tabor del exemplum de 111-132. En el caso
de las dos primeras, las profecias se inscriben en el marco hagiogréafico de los milagros marianos,
mientras que en el tercero, la intervencion divina se debe al Nifio Dios, como si, en cada caso,
hubiera una correspondencia entre la victima socorrida y el ente divino que la viene a socorrer:
para Zifar, Dios mismo; para el joven Tabor, el Nifio Dios; para las damas, la Virgen, quien
interviene por lo menos de mensajera, si no de responsable del milagro.

El primer caso es el de la sefiora de Galapia, también llamada Grima, quien, frente al ataque de
su reino por las tropas del conde de Efeso, pierde el conocimiento y cae muerta, segun las duefias
y doncellas que la rodeaban y que empiezan a “fazer grant llanto”. Sin embargo, sus propios
caballeros, encabezados por Zifar, regresan victoriosos a la villa y se enteran de la triste noticia,
lo que provoca un discurso del héroe donde afirma que:

Dios nunca fue desigual de sus fechos, e pues el tan grant buena andanga nos dio oy
en este dia, por razon della non creo que nos quesiese dar atan grant quebranto otrosy
por ella; ca semejaria contrario a sy mesmo en querer que el su comienco fuese bueno
e malo el acabamiento; ca el sienpre suele comencar bien e acabar mejor, e acrecentar
bien en sus bienes e en sus dones, mayormente a aquellos que se tienen con el [1*-30,
p. 119].

En otras palabras, Zifar se sorprende de que Dios no cumpla con su acostumbrada
magnificentia, o sea la virtud de emprender, llevar a cabo y acabar un gran proyecto, virtud que
segun Hernandez caracteriza justamente al héroe, como homo magni-ficens, “ome de grant

feChO”ZQG

y, por lo tanto, como perfecto cristiano. Y es justamente en base a este principio que se
opera el milagro de la resurreccion de la sefiora de Galapia, acompafiado de una “claridat”

deslumbrante y de una profecia en voz de la Virgen, voz descrita como “tan clara e tan dulge”:

2% En el capitulo 1V-224, se da otro oraculo protector destinado a Roboén, pero, por las caracteristicas distintas que
presenta, lo estudiaré en el siguiente apartado.
%% Hernandez, “El libro del cavallero Zifar: Meaning and Structure”, art. cit., p. 103.
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Las duefias estando enderredor de su sefiora, llorando e faziendo grant llanto, oyeron
vna bos en la capiella do estaua su sefiora, que dixo asy: «Amiga de Dios leuantate,
que tu gente esta desconortada e tienen que quanta merced les fizo Dios mio fijo el
Salvador del mundo oy en este dia, que se les es tornada en contrario por esta tu
muerte. E crey que voluntad es de mio fijo de endrescar este tu fecho a tu voluntad e a
tu talante.» [...] E a poca de ora vieron a su sefiora que abrio los oios e al¢o las manos
ayuntadas contra el ¢ielo ¢ dixo asy: «Sefiora, Virgen Santa Maria, ...» [ibid., p. 120].

Maés alla de los rasgos de luz y suavidad propios de un milagro de la Virgen, la enunciacién de
una profecia referida al presente viene a explicar los motivos de tal portento. Por un lado, el
discurso de Santa Maria parece responder a la incomprension expresada por Zifar: Dios no puede
no ser magnificens y, por lo tanto, el milagro se opera para igualar la victoria militar contra el
conde de Efeso con la victoria de la sefiora contra la muerte. Por otro, se trata de caracterizar a la
sefiora de Galapia como duefia piadosa y entregada a la voluntad de Dios. Ya lo habia hecho el
capitulo anterior, al presentarla en oracion en compafiia de la mujer de Zifar y al evocar ya la
compasion divina: “Mas Dios poderoso e guardador e defendedor de las biudas e de los
huerfanos, veyendo quanto tuerto e quanta soberuia auia recebido fasta aquel dia, non quiso que
rescebiese mayor guebranto, mas quiso que rescebiese onrra e plazer en este fecho” [I1*-28, p.
118]. Esta caracterizacién anterior se recuerda mediante el vocativo que encabeza la profecia,
“Amiga de Dios”, y mediante la reaccion inmediata de la sefiora de Galapia, que es la de rezar y
agradecer a la Virgen el milagro operado a su favor. La duefia queda asi definida como otro
personaje ejemplar, digno de recibir profecia y milagro de origen divino. Procedimientos

similares sirven para justificar la ayuda divina otorgada a Grima.

Desde un principio, Grima ha sido caracterizada como la esposa modélica, sumisa a Su esposo,
entregada a la educacion de sus hijos y, sobre todo, piadosa. Constituye, pues, la contraparte
l6gica para Zifar, en cuanto caballero y cristiano modelo. Esta caracterizacion se recuerda
nuevamente al empezar el episodio del rapto de Grima por los marineros. Frente a tal desdicha, es
la vertiente de la piedad y de la perfecta aceptacion de la voluntad divina la que se subraya. Al
darse cuenta de su situacion, la duefia pide la ayuda de la Virgen, quien, por las virtudes de la
dama, decide otorgarsela:

«Uirgen Santa Maria, tu que acorres a los cuytados e a los que estan en peligro, e
acorre a mi, sy entiendes que he mester.» [...] la Virgen Santa Maria, que oye de
buena mente los cuytados, quiso oyr a esta buena duefia, € non consentio que
rescebiese mal ninguno, segunt entendredes por el galardon que rescebieron del
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diablo aquestos falsos [los marineros] por el pensamiento malo que pensaron [1*-44,
p. 142].

La primera ayuda divina corresponde, pues, a la discordia que el diablo provoca entre los
marineros que se matan entre si. No deja de sorprender que el diablo aparezca asi como una
herramienta al servicio de los designios divinos, en vez de ser el acostumbrado enemigo de la
voluntad divina. Esta extrafia relacion se puede deber al hecho de que, desde la perspectiva

297 o] bien se debe exclusivamente a

maniqueista propia de una obra eminentemente didactica,
Dios y el mal exclusivamente al diablo. Ahora bien, en el caso presente, la figura divina —aqui la
Virgen— desea el bien de Grima, lo que conlleva un mal para los marineros: como la Virgen no
puede provocar directamente este mal, su responsabilidad se atribuye al diablo. Si no se escapa
realmente a la paradoja de que la Virgen cometa una mala accion o el diablo una buena, por lo
menos Se preserva una aparente reparticion logica de los papeles. El pasaje también puede ilustrar
la concepcién agustiniana segun la cual Dios puede desviar el mal hacia el bien si tal es su
voluntad:**® la mala accién provocada por el diablo y llevada a cabo por los marineros desemboca
asi en un resultado positivo para la duefia virtuosa.

En cuanto a la intervencidn directa de la Virgen, se encuentra a continuacion, relacionada con
el elemento profético. Como en los casos del ermitafio o de Zifar, el narrador presenta a la dama
en estado de oracion, la cual funciona como una introduccién textual a la enunciacion de la
profecia, al mismo tiempo que, en el nivel del discurso ejemplar, se crea un vinculo de causa y
efecto entre la piedad y la ayuda divina:

estando [la duefia] faziendo su oragion e rogando a Dios quel ouiese merced. E
quando fue el alua, ante que saliese el sol, oyo vna bos que dezia: «Buena duefia,
leuantate e sube a la naue, e echa esas cosas malas que y fallaras en la mar, e toma
para ti todas las otras cosas que Y fallares; ca Dios tiene por bien que las ayas e las
despiendas en buenas obras.» E ella quando esto oyo gradesciolo mucho a Dios, pero
dudaua que por auentura que era enemiga de aquellos falsos, que llamauan para
escarnescerla. E non osaua salir fasta que oyo otra bos; e dixole: «Sube e non temas,
que Dios es contigo.» [I*-45, p. 143].

297 Tal maniqueismo sélo se puede aceptar como recurso didacdico, puesto que, en si, la doctrina maniqueista, basada
en una concepcion dualista, que no reconocia la superioridad absoluta de Dios, se consideraba herética (el
maniqueismo era, por ejemplo, una de las heterodoxias reprochadas a la herejia catara).

2% san Agustin expone esta concepcion en el libro xiI de su De civitate Dei. Véase en particular el capitulo 17, acerca
de la presciencia de Dios respecto, a la vez, a la maldad del diablo y al bien que se podra derivar sin embargo de tal
maldad: “deus, cum eum [diabolum] conderet, futurae malignitatis eius non erat utique ignarus et praeuidebat quae
bona de malo eius esset ipse facturus”. Cito por la edicidon en linea de la Bibliotheca Augustana [consultada el
18/01/2013]:

<http://www.hs-augsburg.de/~harsch/Chronologia/L spost05/Augustinus/aug_cd00.html>.
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Las “cosas malas” con las que se encuentra la duefia son los cuerpos de los marineros que
tiene que tirar al mar, gracias al valor que le infunde Dios —otra forma de ayuda—, y las “otras
cosas” son las riquezas que transporta la nave y que la duefia podra usar en ¢l futuro para “buenas
obras”. En ambos casos, Grima vuelve a agradecer los favores divinos:

Dios le daua esfuerco para lo fazer [tirar los cuerpos] e la conortaua e ayudaua; e ella
bien veya e bien entendia que este esfuerco todo le venia de Dios, e dauale las gracias
que ella podia, bendiciendo el su nonbre e el su poder [id.];

E por esta buena andanca algo las manos a Nuestro Sefior Dios e gradesciole quanta
merced le feziera, [...] e ally rogaua a Dios de dia e de noche quel ouiese merced e
quel diese buena ¢ima a lo que auia comencado [ibid., p. 144].

Grima queda asi definitivamente caracterizada como un modelo de virtud cristiana,
merecedora del titulo de “buena duefia” que le otorgd la Virgen al iniciar su discurso profético y
del milagro méas impresionante que Santa Maria realiza a su favor:

[la duefa] alco los oios e vio la vela tendida; que yva la naue con vn viento el mas
sabroso que podiese ser, € non yua ninguno en la naue que la guiase, saluo ende vn
nifio que vio estar engima de la vela muy blanco e muy fermoso. E marauillose
commo se podie tener atan pequefio nifio encima de aquella vela. E este era lesu
Cristo, que veniera a guiar la naue por ruego de su madre Santa Maria; e asy lo auia
visto la duefia esa noche en vision. E este nifio non se quito de la duefia nin de dia nin
de noche fasta que la leuo e la puso en el puerto do ouo de arriba, asy commo lo
oyredes adelante [ibid., p. 144].

Mas alla del milagro en si, que supone la ayuda directa del Nifio Dios, el lector se entera de la
existencia de otro elemento profético: la noche anterior, Grima recibi6 una vision, por la cual
habia sido avisada del milagro que se iba a operar para ella. Tal visién no se menciona antes en la
diégesis de la obra y corresponde, ademas, segun lo que se nos dice ahora, a un anuncio visual y
no a un discurso (“asy lo auia visto la duefia”); por estas razones, no responde directamente al
objeto de este estudio. Sin embargo, cabe sefialar su presencia, pues forma un diptico con la
profecia discursiva en boca de la Virgen que ya citamos y duplica asi la relacion que se establece
mediante la profecia entre un personaje modélico y el ser divino que lo va a favorecer.

La aparicion del Nifio Dios también constituye una primera realizacion de la profecia de la
Virgen, quien anuncia a Grima: “Dios es contigo”. La frase se cumple tanto en el sentido de la
ayuda espiritual que Dios brinda a la duefia, como en el sentido de su presencia fisica en la nave,
pues, muy poco después del oraculo, Grima descubre que su Unica compafiia a bordo es la divina.
La relacion especial que se establece asi entre la esposa del héroe y las figuras divinas (Dios,

Jesus, la Virgen) alcanza a continuacion un reconocimiento todavia mayor, al ser presenciada por
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otros testigos, tal como sucedia con Zifar tras haber dejado la ciudad de Falac, cuando recibe su
primera comunicacion divina frente a los vecinos del lugar. En el caso de su esposa, nadie
presencia la profecia propiamente dicha, pero si sefiales de su existencia y de los milagros que la
acompariaron; cuando Grima llega al puerto de Orbin, la reciben el rey, la reina y sus subditos y
todos entienden el favor divino del que goza la misteriosa duefia, tanto a su llegada, como cuando
decide irse:

entendio el rey por las respuestas que esta duefia era de Dios e de buen entendimiento
[1*-47, p. 146];

E el rey alco los oios e vido vna criatura muy fermosa encima de la vela, asi commo
ome que santigua, e el entendio que era el fijo de Dios, e finco los ynojos e adorolo, e
dende en adelante non paresgio aquella criatura [ibid., p. 147];

e tenia la reyna que fazia Dios a ella e a el rey e a toda su tierra bien por esta duefia. E
seflaladamente tenian los de la tierra que la plantia [la cosecha] grande que ese afio
ouiera a demas, que todo les viniera por la oragion que fazie esta buena duefia [ibid.,
p. 148];

«Ay! buena duefia, amiga de Dios, por Dios, non nos desamparedes, ca mucho
tenemos que sy vos ydes, que non yra tan bien a esta tierra de commo fue fasta aqui
desque vos venistes» [1*-49, pp. 149-150];

E todos los de la naue se marauillauan ende e dezian entresy: «Este es el poder de
Dios que quiere guiar a esta buena duefia, e por amor della fagamosle la onrra que
podieremos e siruamosla muy bien» [1*-50, p. 151].

Todos estos comentarios contribuyen al propésito ejemplar de la obra, al expresar explicita y
repetidamente el vinculo entre las virtudes de la duefia y la ayuda divina que recibi6. Al mismo
tiempo, revelan al lector que se sigue realizando la profecia, pues Grima sigue gozando del favor
divino, como se lo habia asegurado la Virgen. Su llegada a Orbin también permite el
cumplimiento de la otra vertiente de la profecia: “Dios tiene por bien que las ayas e las
despiendas en buenas obras”. Asi se anuncian la fundacion por Grima del “monasterio de la
Duefia Bendicha” y los casamientos de duefias y doncellas que la duefia posibilita gracias a las
riquezas encontradas a bordo de la nave. De nuevo, la relacion entre las virtudes de la dama, sus
buenas acciones y el favor divino se subraya mediante una accion de gracias en boca de la reina
de Orbin:

«Bendicho sea Dios», dixo la reyna, «e el dia en que vos pensastes este pensamiento,
e sea bendito el nonbre de Dios que aca vos guio, e bendichos sean los dias en que
vos auedes a veuir, e ayades buena ¢ima dellos asy commo vos codigiades». «Ameny,
dixo la duefia [1*-48, p. 149].
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Pero la intervencion divina a favor de Grima no termina aqui, pues la formula profética del
“Dios es contigo” sigue de hecho véalida hasta el final del primer libro, cuando se reine de nuevo
la familia separada. Y, en cuanto al favor divino que se expresa en la secuencia de su rapto y su
estancia en Orbin, sélo concluye con la segunda aparicion del Nifio Dios, quien la va a guiar
precisamente adonde vive Zifar. EI nuevo milagro se describe en los mismos términos que la
primera vez y se acompafia (jde nuevo! no olvidemos que la repeticion es la base del didactismo,
en particular en la literatura ejemplar) de una mencién de la relacién privilegiada entre Dios y
Grima:

la buena duefia alco los oios a ver sy fazia viento, e vio estar encima del mastel
aquella criatura mesma que estaua y a la venida, que guiaua la nave; e ella algo las
manos a Dios e dixo asy: «Sefior, bendito sea el tu nonbre, que tanta merced me
fazes, e tan bien auenturado es aquel que tu quieres ayudar e guiar e endrescar, asy
commo fazes a mi tu sierua, por la tu santa piedat e la tu santa misericordia!» [1*-50,
p. 150].

El narrador se esfuerza, pues, en afirmar una y otra vez el vinculo entre virtud y favor divino,
lo que hace también mediante el recuerdo del milagro operado para la duefia modélica, que
reaparece hasta los capitulo 1*-82 y 84 (aqui con una variante, referida a la velocidad milagrosa
del viaje):

Segunt cuenta la estoria suya desta buena duefia, asy commo ya oyestes, ella era biua,
e venia en vna naue que guiaua Nuestro Sefior lesu Cristo, por la su merced [1*-82, p.
197];

E asy los quiso Dios guardar e endrescar, que lo que ouieron a andar en ¢inco dias
andudieron en dos [1*-84, p. 199].

A diferencia de las profecias dirigidas a Zifar o a la Sefiora de Galapia, el oraculo destinado a
Grima se integra, por lo tanto, en una secuencia narrativa sumamente larga y repetitiva, pero que
tiene el mismo objetivo que las otras profecias: hacer hincapié en el papel de la virtud para
merecer la ayuda divina. Para Zifar, esta ayuda corresponde a una guia en sus acciones y la
relacion entre virtud y favor divino se expresa mediante tres situaciones distintas. Para la Sefiora
de Galapia y la esposa del héroe, se trata de una ayuda mas directa, material y espiritual. En el
caso de la primera, se trata de un episodio breve, como corresponde a un personaje muy
secundario en la trama. En el caso de Grima, al contrario, se trata de una secuencia muy amplia,
lo que se puede explicar por el papel protagonico del personaje en la trama. La repeticion, que se
alia con cierta variatio en el caso de Zifar, al crear tres situaciones proféticas distintas, se hace

mas evidente aqui, pues se trata de una sola situacion profética (el oraculo de la Virgen),
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desarrollada repetidamente hacia varias direcciones: la virtud de la duefa; la amplitud del favor
divino que se le brinda; el reconocimiento por distintos testigos intradiegéticos, por el narrador y,
finalmente, por el lector de la relacidn entre los dos primeros elementos. Tanto en el caso de Zifar
como en el de Grima, el mensaje ejemplar de la obra se machaca, pues, una y otra vez, pero
siempre a partir de la relacion privilegiada que crea la profecia entre Dios y el personaje

modélico.?*®

Es también lo que pasa en el Gltimo ejemplo que voy a examinar ahora, el del joven rey Tabor,
breve, como en el caso de la Sefiora de Galapia, por tratarse de nuevo de un personaje secundario,
pero, sobre todo, por ser un personaje de un exemplum integrado en los Castigos del Rey de
Menton, o sea perteneciente a un género de por si breve. El cuento se ubica en el capitulo 111-132,
el cual ilustra el consejo del capitulo anterior sobre el respeto que se debe al sefior terreno. Se
trata, de hecho, de la Unica ocurrencia del motivo profético en este tercer libro, ejemplar por
excelencia, lo que puede sefialar la importancia ideoldgica que se otorgaba al tema de la traicion,
pues se usa, para condenarla, este mismo recurso que sirve en la trama principal para establecer la
ejemplaridad de los protagonistas.

El exemplum cuenta la historia del rey de Siria Fares, quien, al morirse, encarga su reino a su
sobrino Rages, hasta que su hijo Tabor esté en edad de gobernar. El regente empieza entonces a
desacreditar al heredero legitimo, con el objetivo de apoderarse definitivamente del trono. El
principio del cuento opone, por lo tanto, al traidor con el gobernante legitimo, lo que el narrador
traslada de inmediato a un nivel trascendental, al enfrentar los planes del diablo con los de Dios:

Mas el diablo, que non queda de poner mal en los coracones de los omes, e malos
pensamientos, puso en coragon a este Rages sobrino del rey Fares, que se trabajase de
auer el reyno para sy. [...] Mas Nuestro Sefior Dios, al qual pesaua mucho deste tan
gran desconosgimiento, no quiso ni consintio que se cunpliesse su mala voluntad ni
su mal proposito; mas fue su voluntad que rescibiesse la pena aquel que la merescia
por los males del reyno, assi commo agora oyreis: que Dios es guiador de los que mal
non merescen [111-132, p. 273].

299 Se destaca asi la importancia de la salvacién de Grima por Dios dentro del discurso general del Zifar en cuanto
literatura ejemplarizante, contrariamente a la opinién de Cristina Gonzalez, segln la cual los criticos anteriores
“exageran la importancia del milagroso rescate de Grima” (“El Cavallero Zifar” y el reino lejano, op. Cit., p. 96). Si
bien este rescate corresponde efectivamente a un episodio milagroso (emparentado con el género de los milagros
marianos, como lo subraya el que Grima llegue a Orbin el dia de la Asuncién), y no maravilloso, como en el caso de
las aventuras del Caballero Atrevido o de Roboan en las insolas Dotadas, su importancia no plantea ninguna duda,
como bien ha sefialado Keightley, al subrayar su papel en la alternancia estructural de la obra entre los planos real y
sobrenatural (véase “The Story of Zifar...”, art. cit., pp. 317-318). Mi punto aqui es demostrar que esta importancia
no es valida Gnicamente en el nivel estructural, sino también en el nivel ideoldgico de la obra.
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El enfrentamiento entre pecado y virtud se identifica de inmediato con el enfrentamiento
teologico entre el diablo y Dios: se establece asi de nuevo el mensaje ejemplar de la relacion
entre virtud del hombre y ayuda de Dios, al mismo tiempo que se prepara dentro de la narracion
la intervencion divina. Esta corresponde, en un primer momento, a la toma de conciencia de la
situacion por el joven Tabor, confirmada por el elemento profético. Tabor recibe la inspiracion
divina antes de dormirse y, en su suefio, el estatuto divino de tal inspiracion es revelado por la
visita del Nifio Dios: “E en dormiendose vio commo en suefios vn mogo pequefio que se le puso
delante e le dezia: «Leuantate e cunple el pensamiento que pensaste para ser rey e sefior, ca yo
sere contigo con la mi gente»” [ibid., p. 274]. La profecia retne dos elementos que ya hemos
encontrado en vaticinios anteriores: por una parte, el orden recurrente en la obra de “levantarse” y
ejecutar una accion; por otra, la promesa del favor divino al receptor de la profecia. Como en el
caso de Grima, la formula “yo sere contigo” se puede entender como un apoyo espiritual al
personaje virtuoso, pero también como la promesa de una presencia real de Dios a su lado,
milagro que sucede al final del exemplum, cuando el Nifio Dios y sus acompafantes (“la mi
gente”) intervienen a favor de Tabor y sus jovenes comparieros para vencer a Rages y sus
complices:

E porende los del regno entendieron que este fecho non fuera synon de Dios
ciertamente; ca quando demandauan al rey e a cada vno de los donzeles el fecho en
commo pasara, dezian que non sabian, mas que vieran la camara llefia de omes
vestidos de blancas vestiduras, sus espadas en la mano e vn nifio entrellos vestido asy
commo ellos ayudandolos e esforcandolos que conpliesen su fecho [ibid., p. 277].

La profecia se cumple, pues, de modo exacto, como lo dejaba esperar la confianza de Tabor en
el mensaje divino que habia recibido, una confianza que expresa primero de manera encubierta,
antes de revelar explicitamente a sus compafieros la intervencion de Dios en su proyecto:

E porende nos conuiene que comencemos con el ayuda de Dios, que sabe la verdat
del fecho, e so ¢ierto que nos ayuda. [...] digo que aquel Dios verdadero e sabidor de
las cosas que me lo puso en coragon, penso en ello e paro y bien mientes; ca bien
deuedes entender que atan grant fecho commao este non vernia de mio entendimiento
nin de mio esfuercgo, sy non de Dios que me mouio a ello e me lo puso en coragon.
[...] mas en lo que Dios ordena no ay duda ninguna nin deue auer otro consejo sobre
su ordenamiento; ca el fue guiador e ordenador deste fecho [ibid., p. 275].

Y el joven principe remata finalmente estas afirmaciones de fe con un anuncio que, si no tiene
la fuerza de cumplimiento de la palabra divina, si presenta las caracteristicas estilisticas de la
verdadera profecia, como las formulas de “sed ¢iertos” o de “Dios sera y conusco” o el futuro de

certidumbre: “E amigos», dixo el rey, «non vos espantedes, ca sed ¢iertos que Dios sera y
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conusco e nos dara buena ¢ima a este fecho»” [ibid., p. 276]. La fuerza de la palabra divina se
logra trasmitir asi al verdadero creyente. En efecto, tales demostraciones de confianza y entrega a
Dios sirven para caracterizar, a posteriori, al joven rey como a un perfecto cristiano que solo
espera su salvacion de la voluntad divina. Ya que el protagonista no ha sido introducido
anteriormente con rasgos piadosos —como es el caso de Zifar, Grima o la Sefiora de Galapia—, es
necesario justificar, incluso después de la enunciacion de la profecia, que se trataba de un
personaje digno de tal comunicacion divina. Es el papel ejemplarizante que desempefian sus
afirmaciones de fe. En cuanto a la profecia en si y a la intervencion directa del Nifio Jesus para
ayudar a Tabor, su significacion ejemplar se explicita en la declaracién final del capitulo que, al
corresponder a un exemplum, se concluye l6gicamente con una moraleja de alcance universal:

Onde todo ome se deue guardar de non dezir mal nin fazer mal nin buscar mal syn
razon a su sefior natural; ca qualquier que lo faga, cierto sea de ser mal andante ante
que muera. E eso mesmo deue el sefior a los vasallos que lealmente lo siruen,
faziendoles mucho bien e mucha merced, ca tenudo es de lo fazer. E faziendolo asy
cierto sea que Dios lidiara por el contra los que falsamente le seruieren, asy commo
lidio por este rey de Siria [ibid., p. 277].

La profecia y la intervencion divina de la que es preludio estan reservadas al hombre virtuoso,
que precisamente por su virtud se hace merecedor de esta comunicacion directa con Dios. Tal
virtud corresponde sobre todo a la piedad y la entrega a Dios, pero se pueden sumar otras
cualidades més especificas segun las circunstancias, en el caso del exemplum del rey Tabor, los
valores de la legitimidad opuestos a los de la traicion.>® La profecia del Zifar deriva, pues, hasta
ahora, de una relacion directa entre Dios y el buen cristiano. Sin embargo, el Gltimo libro de la
obra, asi como se aleja por momentos del realismo general de las aventuras de Zifar, empieza a

acercarse a un nuevo tipo de profecia, de indole, ya no religiosa, sino novelesca.

309 por Jos argumentos intercambiados entre el joven rey y sus compafieros, Hernandez llega a la conclusién de que:
“In the tale of Tabor there is such emphasis on the elements of the definition of magnificentia that we feel as if the
tale is but an excuse to present the static definition in a dramatic form. The story, or the literal level, is what seems
superimposed on the allegorical meaning, and not the other, more usual, way around” (“El libro del cavallero Zifar:
Meaning and Structure”, art, cit., p. 97). Aunque estoy de acuerdo con la importancia de esta virtud ya comentada
mas arriba, creo que la moraleja del exemplum y el hecho de que el rey de Mentdn escoja precisamente este cuento
para ilustrar su consejo anterior de que sus hijos “sienpre temiesen e amasen a su sefior terrenal” [I11-131, p. 271] no
dejan lugar a dudas respecto al tema principal del capitulo: las relaciones entre el sefior y sus vasallos y, como
consecuencia directa, la posible traicién de este Gltimo, siempre castigada por Dios.
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1.4.4 Profecia religiosa y profecia novelesca

Como han estudiado todos los criticos interesados en el Zifar, la gran particularidad de esta
obra —y la que la aleja del género caballeresco como tal— es el realismo que se desprende de ella.
Evidentemente, segln la distincidn de C. S. Lewis retomada por Walker, se trata de un ‘realismo
de presentacion’ mas que de un ‘realismo de contenido’, pues nos encontramos con una “surface
appearance of verisimilitude, despite the basic unreality of the plot as a whole”.*** Los personajes
sufren de pobreza y hambre, los combates se desarrollan segun las etapas reales de preparacion
técnica, enfrentamiento realista (el enemigo nunca es un monstruo imaginario, ni presenta tropas
en un namero inverosimil), obtencion de un botin y de prisioneros, negociacion, tratado de paz,
etc.®%2 Al mismo tiempo, es cierto que la guia divina otorgada a Zifar, la resurreccion de la
Sefiora de Galapia o el rescate de Grima por la Virgen son elementos que ya no corresponden a
esta ambientacion realista, por lo menos para un lector moderno. Sin embargo, segun la
perspectiva medieval, “these marvels are completely in line with orthodox Catholic thinking in

;3% es decir, son aceptables dentro del realismo de la obra, como

regard to the supernatura
intervenciones posibles de Dios en la vida humana, y mas aun cuando se trata de personajes tan
ejemplares como los protagonistas del Zifar.

No obstante, si existen en la obra dos episodios que tampoco responden a la vision catdlica de
lo sobrenatural. Son los episodios referidos a “reinos lejanos”, segun la expresion de Cristina
Gonzaélez, o sea, el del Caballero Atrevido en el Lago Encantado (1*-110 a 117) y el de Roboan
en las insolas Dotadas (IV-205 a 212), ambos caracterizados por la distancia y el aislamiento
geogréfico, por la presencia de un personaje parecido a una reina-hada y por acontecimientos de
indole magica. Sin embargo, existen también grandes diferencias entre los dos episodios.
Primero, de tipo narrativo-estructural: la historia del Caballero Atrevido, personaje secundario y
circunstancial, se presenta como un cuento insertado en la trama principal, debido al que las dos
narraciones comparten un mismo lugar —el lago— y un mismo tema —la traicion—; en cuanto a la
historia de Roboan, hijo de Zifar y personaje protagonica de este libro 1V, es una continuacion
I6gica de la trama principal, y no un paréntesis narrativo. La segunda serie de diferencias es de

tipo tematico: pese a una primera impresion similar de los dos reinos, muy rapidamente se

%01 \Walker, Tradition and technique, op. cit., p. 87.

%02 ygase acerca de este ultimo tema Marta Ana Diz, “El mundo de las armas en el Libro del Caballero Cifar”,
Bulletin of Hispanic Studies, 56 (1979), 189-199.

%03 Burke, History and vision, op. cit., p. 49.
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distancian el uno del otro.*®* En el reino del Lago Encantado, los elementos magicos son més
extremos (por ejemplo, el ciclo de crecimiento de siete dias) y la gobernante se transforma en
diablo y revela su verdadera identidad de Sefiora de la Traicion. En las insolas Dotadas, la magia
se limita a cierto aire de misterio que rodea todo el reino sin jamas precisarse realmente, excepto,
quizas, con la velocidad impresionante del caballo que lleva al infante lejos del imperio. Para
Burke, se trata del “abode of Fortune”.*” La presencia de este sentido alegérico no es imposible.
Sin embargo, el propio texto se encarga de revelar el origen directo de este mundo misterioso.
Cuando Roboan quiere averiguar la ascendencia de la Emperatriz, descubre que se vincula
directamente con el &mbito artdrico:

«Ssefioras», dixo el infante, «e quien fue su madre desta enperadriz?» «Ssefior»,
dixieron ellas, «la Sefiora del Pareger, que fue a saluar e a guardar del peligro muy
grande a don Yuan, fijo del rey Orian, ssegund se cuenta en la su estoria, quando don
Yuan dixo a la reyna Ginebra que el auie por sefiora vha duefia mas fermosa que ella,
e ouose de parar a la pena que el fuero de la nuestra tierra manda, sy non lo prouase,
segund que era costunbre del reyno». «E quien fue su padre?», dixo el infante.
«Sefor», dixieron ellas, «don Yuan fue casado con ella, segund podredes saber por el
libro de la su estoria, sy quisieredes leer por el» [1\V-206, p. 412].

Como hace notar de Stéfano, Garfin y Roboan se habian caracterizado por una educacion y
una forma de ser ya mas caballerescas que su padre: alian cortesia y valor guerrero, estan mas
interesados en ganar fama y honra terrenal.*® Pero aqui, en algunas lineas, es todo el universo
artarico el que entra de repente en la obra: nombres famosos de la tradicion bretona, importancia
del amor y de la belleza fisica, posibilidad de retos por la belleza de las respectivas damas, etc. La
influencia de las novelas francesas se remata finalmente con la alusion al libro de las aventuras de
Yvan, que las doncellas empiezan a continuacion a leer para Roboan.*"’

Lo sobrenatural del Zifar presenta, por lo tanto, naturalezas distintas. Los sucesos fantasticos
de la trama principal que hemos analizado hasta ahora —intervenciones divinas, ayuda de la
Virgen, etc— corresponden a un sobrenatural milagroso, perfectamente explicable y realista desde

%% Me inspiro aqui de la comparacion propuesta por Keightley en “The Story of Zifar...”, art. cit., pp. 318-319.

%05 Burke, History and vision, op. cit., p. 49.

%06 \/gase de Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didactico-moral”, art. cit., p. 198. Sobre este tema, se puede
consultar el articulo de Axayécatl Campos Garcia Rojas, “La educacién del héroe en El libro del cavallero Zifar”,
Tirant, 3 (2000): <http://parnaseo.uv.es/Tirant/art axayactl educ.htm> [22/06/2010].

%7 a importancia del motivo del libro, relacionado con el de la fama caballeresca, pues se trata de difundir las
aventuras y logros del héroe, se retoma al final del episodio, al evocar al hijo de Roboan y Nobleza, del cual se nos
dice —incluso con el conocido tépico de la redaccion en alguna lengua exética— que “ay vn libro de la su estoria en
caldeo, de quantas buenas cauallerias e quantos buenos fechos fizo despues que fue de hedat e fue en demanda de su
padre” [IV-211, p. 427].
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la perspectiva cristiana. El episodio del Lago Encantado deriva de una maravilla cristiana; los
elementos magicos se deben a la influencia del diablo y, por consiguiente, son condenados por la
voz del narrador: “Asy que todo este fecho era obra del diablo, non quiso Dios que mucho durase,
asy commo adelante oyredes” [I*-111, p. 241]. Por fin, el episodio de las insolas Dotadas se
ubica en una maravilla profana, mas precisamente la maravilla novelesca de inspiracion arturica.
La presencia del diablo en el imperio de Nobleza corresponde al engafio y a la tentacién en la que
cae Roboan, pero no se relaciona con las maravillas de las Islas, lo que explica que éstas se
consideren como verdaderas, al contrario de las del Lago Encantado, mera ilusion creada por el
diablo: “Ca bien valie esta baxilla [del banquete de Nobleza] tanto o mas que la que fue puesta
delante del Cauallero Atreuido quando entro en el lago con la Sefiora de la Traygion, saluo ende

que aquella era de ynfita e de mentira, e esta era de verdat” [IV-206, p. 414].

Dentro de este nuevo tipo de maravilloso profano, encontramos también ciertos elementos
proféticos, pero de tipo novelesco, es decir, que son emitidos por un personaje novelesco y su
cumplimiento concierne a hechos de la diégesis novelesca, contrariamente a las profecias
religiosas que hemos visto hasta ahora, las cuales siempre tienen, al mismo tiempo que una
realizacion diegética, una significacion moral o politica que incide en el mundo extradiegético, el
del lector. En el episodio de las insolas Dotadas, la magica capacidad de conocimiento de la
Emperatriz —personaje novelesco por excelencia, pues se hace hincapié en su ascendencia
artirica— es una de las primeras maravillas en aparecer después de la llegada de Roboéan a las
insolas. Las doncellas que lo reciben conocen su identidad y las circunstancias de su salida del
reino de Mentdn y, ante su sorpresa, le explican el poder de Nobleza:

«Sefioras», dixo el infante, «donde ha la vuestra sefiora este tal poder para saber e
conoscer las cosas que non vee? [...]». «Ssefior», dixieron las donzellas, «le
enperadriz su madre la dexo encantada [...]. Ca sabed que tan ayna commo entrastes
en el batel, tan ayna sopo ella la vuestra ffazienda toda, e quien erades, e todas las
cosas que pasastes deque nascistes aca; pero non puede saber lo que ha de venir»
[ibid., p. 412].

Segun estas afirmaciones, Nobleza solo tendria el poder de profetizar sobre el pasado y el
presente. Sin embargo, los ejemplos que aparecen en la continuacién del relato dejan dudas sobre
esta limitacion. Las primeras ocurrencias directas de su don —después del conocimiento de la

identidad de Roboan— se relacionan con el engafio del Emperador (como se llama Roboan
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durante su estancia en las insolas) por el diablo. En varias ocasiones, Nobleza intenta advertir a
su esposo del peligro de perderla en que se encuentra:

E pues en vuestro poder so e me tenedes, guardatme bien e non tiredes la mano de mi
e non me querades perder; [...] ca sy vna vegada me perdedes e vos salga de las
manos, creedme que me nunca auedes a cobrar [1\VV-208, p. 419];

E esto le dezia [la Emperatriz al Emperador] porque sabia quien le mal consejaua, e la
follia a quel metia con codigia de aquellas cosas quel descobria [I1V-209, p. 420];

«Ay sefior!», dixo la enperatris, «avn non sodes castigado de la otra vegada que me
feziste ensafiar? Certas grant sabor auedes de me perder» [ibid., p. 421].

Tales avisos podrian deberse al conocimiento por la Emperatriz de la futura pérdida del reino
por Roboan. Pero, a sabiendas de que no puede conocer el porvenir, también pueden ser el
resultado de un conocimiento del pasado (los encuentros de su esposo con la duefia diabolica) y
del presente (el deseo de Roboan de pedirle los dones prohibidos), como lo hace explicito el
comentario del narrador que acabo de citar (p. 420). Sin embargo, la afirmacion de lo
irremediable que seria la pérdida del Emperador deja entender que, pese a la distincién expresada
por sus doncellas, el conocimiento del futuro no le es ajeno. Lo confirman otros dos elementos
proféticos del episodio.>®® El primero de ellos corresponde a las palabras con las que Nobleza
acompafa el pendon magico que regala a Roboan: “e ruegovos que este pendon leuedes por mi
amor, ca nunca en logar del mundo entraredes con el que non acabedes quanto comengardes”
[IV-210, p. 425]. Este anuncio se cumplira tal como lo predice la Emperatriz. VVolveré mas
adelante sobre las circunstancias de esta realizacion. El segundo y Gltimo elemento profético del
pasaje aparece cuando el héroe ya estd por irse, montado sobre el caballo magico. Nobleza
pronuncia entonces un discurso, posiblemente inspirado en el de Dido en la Eneida, al ver

alejarse el barco de Eneas,** donde aparece un anuncio profético, también referido al futuro:

%% Sigo limitandome a las profecias discursivas, pero cabe sefialar la presencia de otro elemento profético en el
episodio: el suefio puramente visual que recibe el Emperador antes de pedir a Nobleza el caballo que lo llevara del
reino. Vale la pena citarlo: “«Sefiora», dixo el enperador, «yo sofiaua agora que yua en aquel vuestro cauallo que vos
queria demandar, e alcancaua mucho ayna vn grant venado en pos que yua, e quel daua vna grant asconada
[lanzada]. E el alano dexolo e veniese el venado contra mi, e reboluia el cauallo, e salia del en manera que me non
fazia mal; peroque entraua en vna grant agua e pasaua a nado el cauallo comigo, e con miedo del agua desperte
espantado»” [IV-210, pp. 424-425]. El suefio revela claramente a Roboéan que los tres dones desempefiaran un papel
negativo para él, sin precisar, no obstante, los detalles de este papel: sélo se relaciona al caballo con el agua, pero sin
presentarlo como el medio por el cual el héroe saldra de las Insolas. El origen del suefio no se da a conocer: no se
menciona la voluntad divina de alumbrar al personaje, ni un encanto del tipo del de Nobleza. Esta incertidumbre
demuestra que el suefio profético se transforma en un recurso de la narracion, para aumentar el ambiente misterioso
del reino y acentuar el suspenso del episodio, pero pierde su significacion trascendental.

309 Véase la comparacion que propone de Stéfano entre los dos discursos de quejas, en “El Caballero Zifar: novela
didactico-moral”, art. cit., pp. 217-219.
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Ca cierta so que vos en algunt tienpo me desearedes, e yo a vos fasta que muera; |[...]
Mas atanto vos digo, que nunca en peligro vos veredes que vos veades la mi
semejanca delante, que non creades que aquellos peligros en que fueredes. que por el
tuerto que me tenedes vos vienen; e querredes tornar e non podredes, e non tomaredes
plazer nin alegria, nin reyredes asy commo soliedes, e desearme hedes e non me
podredes auer [IV-211, p. 426].

Esta profecia de alcance claramente futuro se va a cumplir en distintos momentos del relato
posterior. Como en quiasmo, lo primero que se realiza es el anuncio final de la tristeza de Roboéan
y de su imposibilidad para reirse, similar a la del Emperador de Trigrida, primero en perder a
Nobleza y el imperio de las insolas Dotadas:

E con grant pesar de lo que auia perdido, comenco a llafier, e dixo asy:
Guay de mi mesquino!
Guay de mi catiuo!
E guay de mi sin entendimiento! ... [I[V-213, p. 429];

«Certa», dixo el infante, «non podria reyr por alguna manera, e sy otro me lo dixiese
matarme ya con el de grado» [ibid., p. 430].

Sin embargo, comparte su experiencia con el Emperador de Trigrida, quien vivio la misma
desventura, y, juntos, al ver al diablo que los habia tentado y entender que asi aprendieron a
desconfiar de los consejos engafiosos, deciden reirse de nuevo y pronto ponen en practica esta
decision:

«Pues quiero», dixo el enperador, «que riades e tomedes plazer, e yo reyre

conbusco». «Sefior», dixo el infante, «pues a vos plaze, fare yo todo a mi poder»
[ibid., p. 431];

[la duefia diabdlica] comenco a tunbar en el agua, de guisa que non podieron estar
que non reyesen; pero el infante non podia reyr de coracon, mas de ally adelante
reyeron e ouieron grant plazer e grant solas en vno [IV-214, p. 431].

Esta recuperacion finalmente rapida de la risa pone en tela de juicio la capacidad profética de
Nobleza o, mas precisamente, viene a confirmar que su conocimiento del futuro —contrariamente
al del pasado y del presente— se limita a una intuiciobn mas o menos vaga, lo que la coloca en un
nivel ontolégico inferior al de Dios, cuyo conocimiento perfecto era la base de todas las profecias
gue vimos anteriormente, las cuales, por tanto, siempre se cumplian de manera absolutamente
exacta. La indole profundamente religiosa del Zifar no podia permitir que un personaje novelesco
llegara a la perfeccion del saber divino: el estilo de los anuncios de la Emperatriz, cuya apariencia
es mas de aviso que de profecia evidente, la restriccién de su poder respecto al futuro, el
cumplimiento so6lo parcial de sus oraculos, todos estos elementos la alejan de la capacidad de

conocimiento absoluto de Dios. La ultima profecia de la obra, ésta de origen divino, viene a
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recordar que el verdadero poder profético es el divino, aunque no desaparece por completo el

papel novelesco de la Emperatriz.

En uno de los ultimos episodios de la obra, la guerra de Roboan contra los reyes de Garba y de
Safira, rebeldes a su autoridad, parece realizarse la primera parte de la Gltima profecia de
Nobleza: Roboan “se ve en peligro”, pues sus tropas son, en un primer momento, vencidas por las
de sus adversarios. Sin embargo, se trata otra vez de un cumplimiento muy vago del anuncio de la
Emperatriz, ya que no se hace mencion de ella ni de la culpa que se supone que el héroe deberia
sentir para con ella. Su tristeza se relaciona Unicamente con su critica situacion bélica. Lo que si
se va a cumplir muy exactamente es el ordculo de Nobleza referido al pendon que regala a
Roboan.*!° Sin embargo, su cumplimiento no es directo, sino que pasa por otra profecia, ésta de
tipo biblico. Se trata de la ultima profecia dirigida a un personaje caracterizado por cierta
debilidad (en el caso de Roboén, corresponde a una debilidad circunstancial y no definitoria).
Pero, a diferencia de las emitidas para la Sefiora de Galapia, Grima o el joven Tabor, esta
profecia viene de Dios mismo y sélo va a dar un consejo al héroe: se trata, pues, de una mezcla
entre mera guia y salvacién directa, un rasgo logico en una profecia que va justamente a reunir
mualtiples caracteristicas presentes en los diferentes oraculos de la obra.

Como acostumbrada introduccién a las profecias de origen divino, se presenta al protagonista,
después de su derrota, en situacion de oracién, o sea, caracterizado por su piedad y su entrega a
Dios, lo que provoca la revelacion divina:

E el enperador se leuanto a la media noche, e apartose de la su gente, e comencgo a
fazer oragion, pediendo mercged a Dios que sy en alguna cosa le errara, quel quisiese
perdonar [...] El enperador estando en esta oracion, oyo vna bos del ¢ielo quel dixo
asy: «Roboan, amigo de Dios, non desanpares, ca Dios es contigo. E bien sabes que el
rey de Menton tu padre, nunca desanparo de la merced de Dios por ningunt enbargo
quel aueniese, e ayudolo Dios en todos sus fechos; porende esfuercate en la su
merced e el poder de Dios, ca el sera contigo e te ayudara. E vengasete emiente del
pendon que te dio la enperatris, fija de la Sefiora del Parescer, que fezieron las syete
donzellas santas, e sacalo e ponlo en vna asta muy luenga, e cierto sey que luego que
lo vean tus enemigos, se te dexaran vencer e los prenderas todos» [IV-224, pp. 443-
444].

319 a presencia del pendén, no obstante, introduce indirectamente la idea de un sentimiento de culpa para con la
Emperatriz de parte de Roboén, asi como lo sefiala Catherine Talbotier, en su articulo “La légende d’Eustache-
Placide”, e-Spania, VII (2009), §45: “le don de la banniére de vertu devient un signe de transition entre le récit moral
et le récit légendaire puisque I'objet est a double face pour donner du remords et donner le moyen d'exercer plus tard
une vertu chrétienne” [Articulo consultado en linea el 11/04/2011: <http://e-spania.revues.org/18413>].
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Esta profecia, sin duda la més larga y rica de la obra, requiere varios comentarios. Primero,
podemos notar el estilo propio de las profecias biblicas de la obra, casi todas atribuidas a “vna
bos del ¢ielo”: el futuro de certidumbre, los términos introductorios de los vaticinios que parecen

29 ¢¢

transmitir también estilisticamente el saber divino al saber humano (“bien sabes que”, “vengasete
emiente”, “gierto sey que”), etc. Por el vocativo que ya encontramos de “amigo de Dios”, se
reconoce la piedad del receptor de la profecia y, por lo tanto, que merece recibir semejante
comunicacion divina, elementos que acababan de ser demostrados por la situacion de oracién en
la que se encontraba Roboan. VVolvemos también a hallar la formula varias veces repetida en la
obra de “Dios es contigo”, como expresion del apoyo divino que se le otorga al personaje, de
cualquier forma que sea, lo que permite su repeticién en situaciones muy distintas.

De hecho, la universalidad de la férmula se evidencia a continuacién, en la parte central del
anuncio, ausente en los otros vaticinios de la obra. Para conhortar a Roboan, la voz divina le
rememora la ayuda otorgada a su padre. Zifar se vuelve asi explicitamente —y segun Dios mismo—
una figura modélica, al mismo tiempo que el propio Dios parece establecer las reglas de conducta
que dan acceso a su ayuda: “nunca desanparo de la merced de Dios por ningunt enbargo quel
aueniese, e ayudolo Dios en todos sus fechos”. A partir del exemplum constituido por Zifar, la
profecia emite entonces la regla universal que rige la posibilidad de obtener la ayuda divina. Se
sigue empleando la segunda persona del singular referida en apariencia a Roboan, pero también
se trata de un “tG” universal, referido tanto al lector como a todo buen cristiano, en una especie de
moraleja que concluye todo el discurso ejemplar de la obra: “porende esfuercate en la su merced
e el poder de Dios, ca el sera contigo e te ayudara”. Podemos notar, de paso, la repeticion de la
férmula primero dirigida precisamente a Roboan en su situacion particular y ahora generalizada y
marcada por la eventualidad del futuro (“el sera contigo”), cuyo sentido —por si nos hubiera
escapado hasta ahora— se ve explicitado por el doblete redundante formado con “te ayudara”, una
técnica estilistica muy comdn en el Zifar, como lo estudié Walker.*'*

Después de este paréntesis de alcance universal, el discurso profético regresa al caso particular
de Roboan, pero de manera inacostumbrada. En efecto, en vez de prometer al héroe algun tipo de
ayuda divina directa, el oraculo le recuerda la existencia del pendon mégico que le fue regalado
por Nobleza y le explica como usarlo. Y es el pendon el que desempefia el papel de ayudante

sobrenatural:

311 \/éase Walker, Tradition and technique, op. cit., p. 198 y ss.
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E quando amanescio, saco el pendon el enperador, con su asta muy grande e mucho
buena, e dixo a su caualleros: «[...] pero Nuestro Sefior Dios auiendo de nos piedat,
commo sefior poderoso non tenia que fincasemos asy desconortados, e mando que
vayamos a ellos, ca non nos esperaran, que todos los prenderemos; e ¢ierto so que ha
de ser asy de todo en todo.» [...] E quando tan ayna vieron los del rey de Safira el
pendon, tan ayna boluieron las espaldas e comencaron a fuyr, el enperador e los suyos
en pos ellos matando e feriendo, de guisa que non finco ninguno dellos que non fuese
muerto o preso. [...] E el enperador e los suyos gradesgieron mucho a Dios quanta
merced les fiziera en querer que ellos venciesen atan syn dafio dellos, ca ninguno non
fue alli ferido nin llagado de la otra parte. E touieron que esto fuera miraglo de Dios,
ca los otros eran diez tantos que ellos [ibid., pp. 444-445].

Roboan expresa su plena confianza en el apoyo divino —segun el modelo de todos los pasajes
proféticos de la obra, pues esta fe es una de las condiciones imprescindibles para obtener el favor
divino—. Luego, él y sus tropas atribuyen su victoria milagrosa a la ayuda de Dios. Sin embargo,
lo sorprendente del pasaje es la mezcla de tradiciones que se opera. De modo extrafio, Dios
desempefia un papel de intermediario: la profecia divina recuerda la presencia del pendon y, por
tanto, la profecia emitida por Nobleza antes de que Roboéan fuera llevado de las insolas;*'
Roboén goza del favor divino, pero el milagro de la derrota de los rebeldes se debe claramente en
la narracién de la batalla a la aparicién del pendén mégico. Tenemos, pues, aqui una mezcolanza
entre dos series de indole sobrenatural distinta. Por un lado, encontramos elementos de lo
maravilloso profano: la profecia novelesca de Nobleza, la presencia del pendén como objeto
magico digno de un cuento de hadas o de la magia caballeresca, s6lo en ciernes en la literatura
peninsular coetanea. Por otro, se afiaden elementos propios de lo milagroso cristiano: la profecia
divina, las oraciones y afirmaciones de fe de Roboéan, la conviccion de los personajes de que el
milagro se debe a la intervencion de Dios, la transformacion del origen atribuido al estandarte.

Volvamos sobre este ultimo elemento. Durante el episodio de las insolas Dotadas, se nos
presenta asi su elaboracion, al llegar Nobleza a la cAmara real después de un misterioso retraso:
“e el enperador le dixo: «Sefiora, en que tardastes?» «Sefior», dixo ella, «fis partir a las donzellas
seda e oro e aljofares para fazer vn pendon muy noble, e sera acabado deste tercer dia, e bien creo
que nunca ome fue que tan noble viese commo este sera»” [1VV-210, p. 424]. La breve descripcion
alia el misterio de la tardanza de la Emperatriz con la magia folclorica de los tres dias, la riqueza

y las formulas hiperbdlicas tipicas de los libros de caballerias, lo que constituye otra sefial de la

312 yolvamos a citar este vaticinio: “e ruegovos que este pendon leuedes por mi amor, ca nunca en logar del mundo

entraredes con el que non acabedes quanto comengardes” [IV-210, p. 425]. La profecia divina recuerda este anuncio
al lector, pero también al propio personaje: “Quando estas palabras oyo el enperador, membrosele de lo quel dixiera
le enperatris quando le dio el pendon, que doquier que entrase con el, que vengeria” [1V-224, p. 444].
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ascendencia francesa del pasaje. Después de la profecia divina y justo antes de que se opere el
milagro del pendon, el narrador decide cambiar de manera dréstica la explicacion del origen de lo
que asimila ahora a una “reliquia”:

[el emperador] abrio el arca do estaua el pendon, e finco los ynojos e saco el pendon
con grant deuocion, llorando de los oios, ca tenia que pues aquella bos del cielo
descendia e le fizo emiente del pendon, que grant uirtud auia en el. E asy era; ca
aquellas syete donzellas quel pendon fizieron, bien auia casa vna setenta afios, ca en
tienpo de su auuela de la enperatris, nascieron todas de vn vientre, e ella las crio. E
las donzellas fueron sienpre de tan buena vida que non quisieron casar, mas
prometieron castidat, e mantouieronla muy bien e muy santamente, de guisa que Dios
fazia por ellas en aquel inperio muchos miraglos, e nunca labrauan cosa por sus
manos en que Dios non pudo sefialadamente su uirtud [1V-224, p. 444].

La nueva narracion, mucho més desarrollada y redundante que la anterior, cambia totalmente
el ambito sobrenatural del que deriva el famoso penddn. Si bien se mantiene una mencion de la
Emperatriz, para no destruir la coherencia del relato, su imperio ya no parece ser uno de los
“reinos lejanos” de la maravilla profana, sino un imperio tan realista y cristiano como los de
Menton o de Trigrida. EI nimero de las siete doncellas puede recordar una cifra folclorica. Sin
embargo, la insistencia del narrador sobre su virtud y castidad —un elemento ausente de los libros
de caballerias y del episodio de las insolas Dotadas, pues la propia Nobleza se cas6 primero con
el Emperador de Trigrida, antes de casarse con Roboan, apenas éste habia entrado en su imperio—
vuelve aceptable la interpretacion de Burke de identificarlas con las siete virtudes, vencedoras de
los siete pecados (los siete conde rebeldes).**® Esta nueva versién también permite introducir el
poder divino como origen del poder del pendon, el cual s6lo se debia en la primera version a una
magia profana inexplicada. A partir de esta aclaracion, el milagro del pendon es el de una reliquia
cristiana, o sea, un milagro de indole divina; desaparece la magia y se reafirma el “realismo” de
la obra, del cual no esta excluido lo milagroso cristiano. Tanto la transformacion de la historia del
estandarte como la introduccion de la profecia divina antes del milagro que el penddén opera
desempefian, pues, una funcion de cristianizacion de los elementos paganos. Es posible, como lo
sugiere de Stéfano, que la insercion del episodio de las insolas Dotadas responda a una moda
literaria que empezaba a difundirse en la Peninsula.*** Sin embargo, las convicciones religiosas
del autor y el mensaje ejemplar que buscaba transmitir no pudieron aceptar tal cual la magia

pagana que impera en este nuevo universo caballeresco. El pasaje ilustra asi un tratamiento mas

313 Burke, History and vision, op. cit., pp. 126-127.
3 De Stéfano, “El Caballero Zifar: novela didactico-moral”, art. cit., pp. 259-260.
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general de los motivos de origen popular que Catherine Talbotier analiz6 en el Zifar como
reelaboracion de la leyenda de san Eustaquio: “tres tardivement [hacia 1300], les auteurs
castillans se refusent a choisir entre une version hagiographique ou un récit populaire, usant des
motifs du second pour servir la matrice de la premiére”.3' Se trata, por ende, antes de cerrar la
obra, de volver a afirmar la superioridad —e incluso, la unicidad— del poder de Dios: tal es el
papel de esta Gltima profecia biblica, la cual, no solamente recuerda el verdadero poder divino
frente a las mentiras de la maravilla pagana (de forma sutil, pues tampoco se trata de desacreditar
todo el relato anterior), sino que reafirma también el mensaje ejemplar de la obra, regresando a la
figura modélica de Zifar y universalizando el sentido de su conducta, como condicion sine qua

non de la ayuda divina.

Al terminar este recorrido por las paginas y las profecias del Libro del Caballero Zifar, la
funcion ejemplarizante de éstas resulta mas que evidente. Repiten a lo largo de la obra un mismo
mensaje cristiano-moral: el hombre virtuoso, representado por turno por Zifar, Grima, Roboéan,
Tabor, etc., por su fe y su entrega a Dios, puede conseguir la ayuda divina, la cual consiste en un
oraculo que guia al hombre en sus acciones y/o anticipa una intervencién divina a su favor. Dios
permite asi al buen cristiano alcanzar o recuperar buena andanza y honra terrena. Sin embargo, el
mensaje ejemplar de la obra no se limita a la sola cadena terrena virtud / profecia y ayuda divinas
/ recuperacién de la honra, sino que afiade un cuarto término: la salvacion espiritual. Segln la
ideologia cristiana del Zifar, la honra del hombre supera la mera fama caballeresca,
reconocimiento terrenal y profano, para alcanzar una honra tanto terrena como espiritual, o sea un
reconocimiento tanto por parte de los hombres como por parte de Dios, como se explicita en la
propia obra: “por bien fazer puede ome ganar a Dios e a los omes, e pro e onrra para este mundo
e para el otro”. La primera constituye una prefiguracion de la segunda. En palabras de
Hernandez: “The behaviour of the characters is exemplary in a very specific manner which is
particularly well suited to the public for whom the book was intended, the Castilian ruling class
of the early fourteenth century. The quid agas of the moral allegory points to a perfection that has
its own reward, earthly honour and spiritual salvation”.*'° Las profecias, més alla del papel que

desempefian en la trama del relato y como medio de transmision directo del discurso ejemplar,

815 Talbotier, “La légende d’Eustache-Placide”, art. cit., 847.
316 Hernandez, “El libro del cavallero Zifar: Meaning and Structure”, art, cit., p. 106.
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también sirven de vinculo entre lo terrenal y lo trascendental, como lo sefiala Talbotier acerca de
una version castellana de la leyenda de san Eustaquio contemporanea del Zifar, lo que resulta
totalmente valido para nuestra obra: “voix divine et évocations de la quéte de béatitude éternelle
assurent le continuum d’une isotopie discursive et en réalité rendent « Vvisible » et immédiatement

perceptible le niveau anagogique ».**’

Con el Libro del Caballero Zifar, la funcion ejemplarizante de la profecia toma, pues, una
dimensién nueva y particularmente desarrollada. En las obras estudiadas previamente, la profecia
también subrayaba la virtud del que la recibia, pero el vinculo que se creaba asi entre la divinidad
y el hombre era puntual: permitia ensalzar a un individuo —y alzarlo, por ende, al estatuto de
héroe épico— 0, a lo mucho, a una funcion, la del monarca, como sucede en la visién alfonsi de la
figura real. En el Zifar, la ambicion de la profecia es mucho méas amplia, pues se trata de abrir a
todos los mortales la posibilidad de semejante relacion privilegiada con Dios; la obra, en sus
vertientes tanto tedrica como narrativa, propone una especie de instructivo para conseguir la
ayuda de Dios, incluyendo el favor de la comunicacion profética: solo se trata de ser un perfecto
cristiano, en el sentido mas absoluto del término. La condicidn parece, evidentemente, muy dificil
de cumplir, pero el cambio de estatuto que esta apertura implica para la profecia biblica es
drastico: ésta deja de ser un favor reservado solamente a personajes excepcionales —y cuya
excepcion es justamente subrayada por la profecia—, para concernir potencialmente a cualquier
ser humano. El discurso ejemplar del Zifar debe permitir transformar esta potencialidad en
actualidad.

Mas alla de este papel perlocutivo, también hace su aparicion en la obra un nuevo uso de la
profecia: el que corresponde a la llamada ‘profecia novelesca’. Su importancia en el relato es
todavia bastante limitada y los escrupulos religiosos del autor impiden que se imponga sobre la
profecia de origen divino. Sin embargo, su aparicion constituye una profunda novedad respecto a
las obras anteriores, en las que la profecia solo se relacionaba con figuras historicas y se
consideraba, por tanto, como un acontecimiento en si historico. Ademas, si bien los vaticinios ya
tenian anteriormente un papel en la construccién de los relatos, éste siempre estaba supeditado a
la transmisidon de un mensaje dirigido, no al personaje, sino al lector, y que podia ser de indole

moral, religiosa, politica, etc. Gracias a este nuevo empleo de la profecia, desvinculado del

s Talbotier, “La légende d’Eustache-Placide”, art. cit., §19.
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mundo extradiegético, se descubrird, en las obras caballerescas posteriores al Zifar, la amplitud
de las posibilidades narrativas permitidas por el elemento profético. La insercién de esta nueva
profecia novelesca se relaciona, ademas, con otra gran novedad literaria de la época: la influencia
de los romans arturicos franceses, que empiezan a difundirse cada vez mas en la Peninsula. Con
ellos, se va desarrollando un nuevo tipo de profecia, de origen totalmente pagano, derivado del
famoso mago bretdn, Merlin. Esta nueva profecia merliniana resulta particularmente adaptada
para aprovechar la funcidén puramente novelesca de los oraculos. Sin embargo, esto no significa
que desaparezcan las otras funciones que hemos venido descubriendo en torno a la profecia
biblica. Como ésta, la profecia merliniana, a lo largo del desarrollo que va a conocer en la
literatura castellana medieval y proto-moderna, va a presentar una evolucion de sus funciones, no
necesariamente lineal, sino segun los objetivos especificos de las obras en las que se van a ir
insertando, ya sea que éstos resulten Unicamente literarios, propagandisticos, moralizantes, etc.

Es este nuevo recorrido merliniano el que me propongo emprender ahora.
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SEGUNDA PARTE

LA INTRODUCCION DE LA PROFECIA MERLINIANA EN
EL CONTEXTO LITERARIO HISPANICO






I1.1 LOS ORIGENES DEL MOTIVO MERLINIANO

La expresion de “motivo merliniano” abarca varios elementos intimamente relacionados entre
si, pero que también llegaron a evolucionar de manera mas o menos independiente. El primero de
ellos es el personaje mismo de Merlin, cuyas caracteristicas cambiaron considerablemente, segun
la época, los autores que lo trataron y el contexto politico-geografico que lo acogio, desde la
figura del bardo celta, hasta la apelacion tardia del “encantador”, pasando por las facetas de
profeta 0 mago. Otros de estos elementos son lo que podriamos designar conjuntamente como las
creaciones de Merlin, por una parte las profecias que pronuncid, por otra los encantamientos que
llevd a cabo (por ejemplo, la leyenda de Stonehenge), por una tercera la transcripcién de sus
oraculos y de las aventuras caballerescas vinculadas con ellos, pues, desde muy temprano, los
autores presentan a Merlin como el iniciador de la redaccion de sus profecias o incluso del libro
que el lector estd descubriendo: aunque recurre casi siempre a escribas, Merlin es también autor.
El ultimo elemento incluido en el “motivo merliniano” es la construccion novelesca que se
elabora en torno al personaje, mediante un sin fin de episodios que hacen de Merlin uno de los
principales protagonistas de la materia de Bretafia: esta ficcionalizacion empieza con las
circunstancias de su concepcion y nacimiento, prosigue con su estrecha relacion con Arturo y los
caballeros de su corte, y culmina con su relacion con las mujeres, en particular Viviana, y su
desaparicion de este mundo. Importa tener en mente la complejidad de la construccion literario-
mitoldgica elaborada a partir y en torno al profeta breton, pues la modificacion de una parte del
edificio puede repercutir en el resto de la construccion. Sin embargo, siendo el objeto del presente
estudio la sola profecia, no estudiaremos aqui todos los elementos que engloba el motivo
merliniano. Empero, antes de llegar al tema preciso que nos interesa, se impone una revision del
personaje de Merlin, supuesto autor de todas las profecias que analizaremos mas adelante, y de

las caracteristicas precisas de estos anuncios.

11.1.1 Los origenes del personaje de Merlin

Los origenes lejanos del personaje de Merlin son sumamente oscuros. Al contrario, su

evolucion directamente anterior a su introduccién en Espafia se conoce mejor. Sin embargo,
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importa precisar en la medida de lo posible tanto la primera como las siguientes etapas

cronolégicas de su construccion.*'®

11.1.1.1 Del Merlin pseudo-histérico a la (re)creacion de Geoffrey de Monmouth

El personaje de Merlin surge en las islas bretonas, donde se relaciona mas especificamente con
el Pais de Gales. No obstante, ninguno de los historiadores antiguos de la regién lo menciona
realmente. En el siglo vi, en su De excidio et conquestu Britanniae, que constituye una de las
mayores fuentes para la historia de la Gran Bretafia de los siglos v y vi, Gildas narra la
resistencia que oponen los bretones a los invasores pictos y escotos, y luego a los sajones que,
Ilamados para apoyarlos, pronto guerrearon por su propia cuenta. En este contexto, se refiere a la
batalla del Monte Badon, en la que los bretones ganaron su Gltima gran victoria, bajo el mando de
un cierto Aurelianus Ambrosius, de origen romano, relacionado mas tarde con la figura de
Arturo. En el siglo viii, Beda retomara en su Historia ecclesiastica gentis Anglorum los episodios
asi expuestos por Gildas, acentuando los aspectos ya legendarios de Aurelianus Ambrosius. Este
relato se completa entre el fin del siglo vii y el fin del siglo 1x, para dar la nueva version presente
en la Historia Britonum atribuida al compilador, quizés ficticio, Nennius o Nenio. Tres nombres
se imponen en este texto cronistico: Aurelianus Ambrosius parece dividirse entre Ambrosio, jefe
y simbolo de la resistencia bretona, y Arturo, dux militar responsable de la victoria de Monte
Badon; frente a ellos, el tirano Guortigirn, o Vortigern, culpable de haber llamado a los sajones,
pasa a simbolizar la traicion que permitié las invasiones de la isla. En esta Historia Britonum,
tampoco se habla de ningtin Merlin, pero si de un profeta llamado también Ambrosius*® quien,
con el estatuto folclérico de nifio sin padre, revela al rey Vortigern la presencia de dos dragones,
cuyo combate impide la edificacion de una torre: el dragon rojo, vencido por el dragon blanco,

representa a los bretones, oprimidos por los sajones. El nifio-profeta promete asi la victoria final

318 Este recorrido se basa en tres fuentes principales. La primera y méas importante es el ahora clasico estudio de Paul
Zumthor, Merlin le Prophéte. Un théme de la littérature polémique, de I’historiographie et des romans, Slatkine,
Genéve, 2000 [12 ed. 1943]. Las otras dos son: Santiago Gutiérrez Garcia, Merlin y su historia, trad. de Santiago
Gutiérrez Garcia, Alianza, Madrid, 1999 [12 ed. 1997]; y Jean Markale, Merlin I’Enchanteur ou [’éternelle quéte
magique, Albin Michel, Paris, 1992 [12 ed. 1981].

319 Zumthor explica la reaparicién de este mismo nombre por un dato topografico: el cronista parece haberse
inspirado en el nombre de las ruinas de una fortaleza en el norte de Gales, llamadas Dinas Emrys, o sea, fortaleza de
Ambrosio. Relacionando este topénimo con el del glorioso resistente breton, hizo de la fortaleza otro simbolo de esta
lucha, inventando el episodio que referimos a continuacién; a pesar de las incoherencias que esto suscitd, intentd
luego fundir en una sola la figura del Ambrosio de Gildas y la del profeta de la torre de Vortigern (véase Zumthor,
Merlin le Prophéte, op. cit., p. 13).
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de los bretones: “postea gens nostra surget, et gentem Anglorum trans mare viriliter dejiciet”.?®

Este pasaje es, segin Paul Zumthor, a la vez capital desde el punto de vista genérico, pues
constituye el primer ejemplo del futuro género de la profecia politica, y capital para la definicion
del personaje del profeta dentro del contexto de las invasiones sajonas, ya que, a partir de este
momento, “Ambrosius, pénétrant par sa sagesse inspirée la nature des choses, est désormais le
garant de [’espoir breton” **' Como veremos mas adelante, Geoffrey de Monmouth retomara este
episodio en su Historia Regum Britaniae, pero dara ahora al nifio-profeta el nombre de
Ambrosius Merlinus.*?? Las obras que acabamos de referir sirvieron, pues, de fuente a Monmouth
para las acciones que atribuye a Merlin, pero no explican esta denominacién. Queda entonces por
determinar de donde proviene este segundo nombre adjuntado al ya establecido de Ambrosio.
M.-H. D’Arbois de Jubainville propone de nuevo, como origen de este nombre, una
explicacion topogréfica:*? la antigua capital de Demetia se llamaba Maridunum o Moridunum, es
decir, ciudad fortificada (dunum) del mar (mari en latin, mori en galo), nombre que se simplificd
en Merdin o Myrddin, por una evolucion etimolédgica normal, de la que el estudioso explica las
distintas etapas. Olvidado el sentido inicial del nombre, se empezé a hablar de la ciudad (cair o
caer en galés) de Merdin, o sea Cair-Merdin o Kaer-Myrddin. Finalmente, una vez instituido este
nuevo nombre, se buscd quién era este Myrddin con el que se relacionaba la ciudad. De designar
un lugar, Myrddin pasé a designar a un personaje, el cual necesitaba entonces de una leyenda
digna del patrono de la capital de Demetia. Segun D’Arbois de Jubainville, el personaje mas
destacado de la historia de Gales era entonces Aurelianus Ambrosius y se busco confundir su
identidad con la del misterioso Myrddin. Es Monmouth quien llevaria a cabo esta fusion
identitaria: la madre del misterioso nifio sin padre aparece como hija del rey de Demetia y los
enviados del rey Vortigern encuentran al nifio en Cair-Merdin, precision que no deja duda
respecto a su origen geogréafico; por fin, el nifio se presenta a si mismo como Ambrosius
Merlinus, uniendo las dos ramas de su legendaria genealogia. Esta hipdtesis toponimica puede

parecer plausible. Sin embargo, no permite explicar otra faceta de la figura de Merlin, la que

320 Historia Britonum, cap. 42, en Edmond Faral, La légende arthurienne. Etudes et documents, Honoré Champion,
Paris, 1993 [1% ed. 1929], t. 3, p. 32.

%21 Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 17.

%22 Merlinus es la forma del nombre en latin, de la que derivan el Merlin francés y el Merlin espafiol. En galés, el
nombre se escribe Myrddin (donde la y se pronuncia [s] y la doble d, [8], de alli el Merzinn bretén).

323 Resumo aqui su articulo “Merlin est-il un personnage réel, ou les origines de la légende de Merlin”, Revue des
Questions Historiques, V (1868), pp. 559-568.
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Monmouth desarrolla en la Vita Merlini, donde el protagonista aparece como le fou du bois,
tipico de varias leyendas celtas.

No es en fuentes legendarias, sino en otra fuente historiografica donde podemos encontrar
indicios relativos a esta nueva caracterizacion del personaje: los andénimos Annales Cambriae,
cronica escrita a méas tardar en el siglo x y dedicada a la historia de Gran Bretafia en general y de
Gales en particular, mencionan dos veces al rey Arturo y una vez al personaje de Merlin, a
propdsito de la batalla de Arderydd (también llamada Armterid, Arderit o Erderit), fechada en
573 por los Annales: “Bellum Armterid [inter filios Elifer et Guendoleu filium Keidiau; in quo
bello Guendoleu cecidit: Merlinus insanus effectus est]”.*** La alusién a Merlin recuerda aqui
aspectos de dos leyendas paralelas: la leyenda de Lailoken, ubicada en el reino de Strathclyde
(region donde también tiene lugar la batalla de Arderydd) y conocida por la Vida de san
Kentigern, redactada por el monje Jocelyn of Furness hacia 1185, y la leyenda irlandesa —o0, mas
bien, de los irlandeses radicados en Escocia, cerca del reino de Strathclyde— de Buile Suibhne (La
locura de Suibhne). Ambos personajes se vuelven locos después de participar en una sangrienta
batalla, que en el caso de Suibhne es la batalla histérica de Moira (0 Mag Rath), fechada en 637.
Asimismo, ambas leyendas presentan rasgos que aparecen también en el caso de Merlin:
Lailoken profetiza y se le relacionan varios de los cuentecillos que Monmouth insertard en la Vita
Merlini; Suibhne es de estirpe real —asi como el Merlin de la Vita—, tiene visiones y compone
poemas.®”® La mencion que los Annales Cambriae hacen de Merlin se inscribe asf sin duda en un
fondo folclérico comin a varias regiones celtas.

Sin embargo, la parte entre corchetes de la cita de los Annales Cambriae no aparece en todos
los manuscritos de la obra. Algunos estudiosos interpretan, por lo tanto, esta mencion de Merlin
como una interpolacién tardia que no demuestra la existencia histérica del personaje. Si tampoco
pueden probar esta existencia, otros juzgan auténtico el pasaje, al apoyarse también sobre el
testimonio de algunas triadas galas, las cuales, a pesar de habernos llegado en manuscritos del
siglo x1v sobre todo, representan un acceso bastante genuino a las antiguas creencias celtas. Una

de estas triadas cita a Merlin como a uno de los tres grandes bardos bretones: “Trois principaux

%24 Cito el texto de los Annales Cambriae por la edicién de John Williams Ab Ithel, Longman — Green — Longman —
Robert, London, 1860, la cita p. 5. En cuanto a Arturo, aparece como tal (y ya no con el nombre de Aurelianus
Ambrosius) en las menciones de la batalla del Monte Badon y de la de Camlann, fechadas respectivamente en 516 y
en 537 (véase ibid., p. 4).

325 Bajo el titulo de “Sous le masque du sauvage”, Philippe Walter propone un estudio comtin de los tres personajes,
como prélogo a su edicidn conjunta de la Vita Merlini, de los textos referentes a Lailoken y de la Buile Suibhne.
Véase Le devin maudit : Merlin, Lailoken, Suibhne. Textes et étude, ELLUG, Université Stendhal, Grenoble, 1999.
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bardes de I’ile de Prydein : Merddin Emrys, Merddin fils de Morvryn; Taliessin, chef des
bardes”.3% Esta triada distingue, pues, a dos personajes llamados Merlin. El primero, “Merddin
Emrys”, es decir, Merlin Ambrosio en lengua galesa, corresponde claramente a la figura del nifio
sin padre gque se opone al rey Vortigern. El segundo, al contrario, reivindica su linaje, al afirmarse
como “Merddin fils de Morvryn” y podria coincidir con el personaje aludido en los Annales
Cambriae, o sea, con la figura del poeta y profeta demente también ilustrada por las leyendas de
Lailoken y Suibhne. Es a este ultimo a quien fueron atribuidos varios poemas, cuya fecha real ha
sido muy discutida por la critica.*?” Se trata de un conjunto de ocho composiciones, repartidas
entre el Libro negro de Carmarthen y el Libro rojo de Hergest: unas atribuidas a Merlin, que son
“Affallenau” (“Los manzanos”), “Gwin y Bid hi y Vedwen” (“Los abedules”), ‘“Hoianau”
(“Saludos, cerdito”, en espafiol; “Les Pourceaux” en francés), “Gwasgargerdd Fyrddin yn y
Bedd” (“La cancion entonada por Myrddin en su tumba”) o “Peirian Faban” (“La juventud
exigente”); y otras dos donde el personaje de Merlin aparece como protagonista: “Ymddiddan
Myrddin a Thaliesin” (“El didlogo de Myrddin y Taliesin”) y “Cyfoesi Myrddin a Gwenddydd ei
Chwaer” (“La conversacion de Myrddin y su hermana Gwenddydd”). En este tltimo, el profeta

aparece bajo la misma designacion empleada por la triada: “Myrdin, son of Morvryn the

%26 Cito la traduccion al francés hecha por Joseph Loth y publicada como apéndice de su traduccion y edicion
anotada de los Mabinogion, Ernest Thorin, Paris, 1889, tomo 2. La triada citada es la 101 de esta edicion, p. 268.

%27 Estos poemas forman parte de un conjunto mas general atribuido a los antiguos bardos galeses del siglo vi (los
aparentemente histéricos Taliesin y Aneirin, el probablemente mitico Myrddin —del que muchos rasgos recuerdan
precisamente a Taliesin—, y otros mas). Sin embargo, sélo conocemos los textos mediante manuscritos redactados
entre el siglo x11 y el xv. La distancia cronolégica entre la atribucion casi mitica y los testimonios de los que
disponemos da evidentemente lugar a muchas dudas respecto a su fecha verdadera, més aln por no poder considerar
todos los poemas como un conjunto homogéneo, sino como una mezcla entre creaciones genuinamente antiguas e
imitaciones mas tardias. En lo tocante a los poemas atribuidos a Merlin, la principal interrogacién concierne a su
anterioridad o posterioridad respecto a la obra de Monmouth. Zumthor, apoyandose sobre la opiniéon de Ernst
Brugger —L'Enserrement Merlin. Studien zur Merlinsage™, Zeitschrift fir franzdsische Sprache und Literatur, XXX
(1906)—, afirma que estos poemas se componen “a partir de 1150-1160” (Merlin le Prophéte, op. cit., p. 56), 0 sea,
después de las composiciones de Monmouth. Sin embargo, Alfred Owen Hughes Jarman presenta otra opinion,
expuesta en “The Welsh Myrddin Poems” —en Roger Sherman Loomis (ed.), Arthurian Literature in the Middle
Ages. A Collaborative History, Oxford University Press, London, 1959, [Reimpresion por Sandpiper Books, 2001;
en adelante, ALMA], pp. 20-30, esp. p. 21—: aunque conocidos por versiones mas tardias, algunos de estos poemas
remontarian a un ndcleo mas arcaico, quiza del siglo Ix. En cuanto a Marckale, no se pronuncia por ninguna datacion
precisa, pero también cree en la existencia de versiones primitivas hoy perdidas (véase Merlin [’Enchanteur, op. Cit.,
pp. 67-68). La discusion mas completa que he podido consultar sobre esta cuestion es la que propone William Forbes
Skene en su estudio de The Four Ancient Books of Wales, Edmonston and Douglas, Edinburgh, 1868, en particular
en su capitulo X1, “True place of the poems in welsh literature”, y parte del XIv, “Result of the examination of the
poems, and their classification”, t. 1, pp. 225-246. Segun su analisis, estos poemas galeses responderian a cuatro
fases de composicidn, correspondiendo la méas antigua al siglo vil. Comenta en particular el largo poema “Cyfoesi
Myrddin a Gwenddydd ei Chwaer”. En las notas a cada libro publicadas al final del segundo tomo, Skene precisa
también que “Affallenau” se basaria en una redaccion temprana, mientras “Hoianau” seria una imitacion posterior
(véase t. 2, pp. 316-317). No proporciona datos mas precisos sobre los demas poemas atribuidos a Merlin.
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skilful”. *® En esta misma composicién, Gwenddydd llama varias veces a su hermano
“Llallogan”, es decir “hermano gemelo”, pero tal designacion recuerda también indudablemente
el nombre del otro profeta loco de Irlanda, Lailoken.®*® Asi, si bien Gales vio nacer en el siglo vi
una primera comunidad de bardos historicos, vemos que Merlin se relaciona con ellos sélo de
modo indirecto, segun las filiaciones impuestas por el folclor celta més que por la verdadera
historia.**

De este laberinto de testimonios sobre los origenes de la figura pseudo-histérica de Merlin,
podemos, pues, llegar a la conclusion de que se fundieron en el personaje dos lineas folcloricas
bien distintas. Por una parte, la leyenda de Ambrosio —ella misma reunidén entre la figura de un
jefe guerrero breton y la del nifio sin padre que profetiza la victoria final de los bretones— se
asocia con el nombre de Myrddin, derivado erréneamente del topdnimo Caermerdin (actual
Carmarthen en el Pais de Gales). Por otra, un personaje también llamado Myrddin, ubicado en el
Strathclyde, antigua regidn escocesa, se relaciona con el corpus legendario que pone en escena a
un rey-bardo que enloquece después de una batalla y, alejado del resto de la sociedad, se vuelve
hombre salvaje y profeta. De alli proviene la famosa distincion detallada por Giraldus
Cambriensis en su Itinerarium Cambriae (11- 8), compuesto hacia 1190:

Erant enim Merlini duo ; iste qui et Ambrosius dictus est, quia binomius fuerat, et sub
rege Vortigerno prophetizavit, ab incubo genitus, et apud Kaermerdyn inventus ; unde
et ab ipso ibidem invento denominata est Kaermerdyn, id est, urbs Merlini ; alter vero
de Albania oriundus, qui et Celidonius dictus est, a Celidonia silva in qua
prophetizavit, et Silvester, quia cum inter acies bellicas constitutus monstrum
horribile nimis in aera suspiciendo prospiceret, dementire coepit, et ad silvam
transfugiendo silvestrem usque ad obitum vitam perduxit. Hic autem Merlinus
tempore Arthuri fuit, et longe plenius et apertius quam alter prophetasse perhibetur.®**

328 «A dialogue between Myrdin and his sister Gwendydd”, estrofa cxI1, en The Four Ancient Books of Wales, op.
cit., t. 1, p. 475.

329 \/éase la version en galés del poema, en ibid., t. 2, pp. 218-233, esp. pp. 225, 228 y 231, asi que la nota a la
tercera estrofa, p. 424.

330 Markale, llevado por el entusiasmo que provoca en él el personaje, no duda sin embargo en afirmar su
historicidad: “Nous avons ainsi la certitude de la présence, dans la seconde moitié du viI° siécle, d’un personnage du
nom de Merlin, ou du nom de Lailoken, dans le royaume de Strathclyde, sous le roi Rydderch (Rodarcus), puis sous
le roi Melred, personnage qui était contemporain de saint Kentigern. Nous avons aussi la certitude que ce personnage
a participé, en 533, ou plus probablement en 573, a la bataille d’Arderyd [...], qu’il est devenue soudainement fou et
qu’il s’est réfugié au cceur d’une forét pour y vivre en solitaire et pour y prophétiser” (Merlin I’Enchanteur, 0p. cit.,
pp. 66). Si bien podemos suponer una posible existencia historica de un bardo Ilamado Merlin, creo que los
testimonios que nos han llegado no permiten alcanzar ninguna certidumbre al respecto.

%31 Giraldus Cambriensis, Itinerarium Cambriae (II- 8), en Opera, ed. by James F. Dimock, Longmans, Green,
Reader and Dyer, London, 1868, 7 tomos, t. 6, p. 133. Sin embargo, Giraldus no es el primero en apuntar esta
diferencia, ya que Faral sefiala la misma distincién en un texto de Robert de Torigny, fechado antes de 1154, y quizas
incluso en 1139, o sea, antes de la publicacion de la Vita Merlini (véase La légende arthurienne, op. cit., t. 2, pp. 46-

156



Si bien esta oposicion entre Merlin Ambrosio y Merlin Silvestre o Celedonio (por el nombre
del bosque en el que se hubiera refugiado en Escocia) parece corresponder a las dos obras
mayores de Geoffrey de Monmouth, Zumthor opina que el testimonio de Giraldus no depende
directamente de la tradicion difundida por la Historia Regum Britanniae,* sino que también da
fe del peso de la tradicién folclérica en la configuracion de ambas figuras.

De estas dos tradiciones, Monmouth toma elementos para insertar al personaje de Merlin en
sus obras, donde éste cobra un protagonismo creciente. La primera que emprende Monmouth,
publicada en 1135, es la Historia Regum Britanniae,*** con la que sigue el modelo de Caradoc de
Llancarvan y de Henry de Hundington, quienes habian compuesto respectivamente la historia de
los galeses y la de los sajones e ingleses, pero dedicando ahora una crénica al pueblo bretdn.
Geoffrey pretende traducir un original galés, pero la teoria méas difundida hoy en dia es que éste
nunca existié. En realidad, se apoya sobre pocas fuentes —Gildas, Beda, Nenio—, de las que saca
los principales eventos historicos de su cronica, entre los cuales teje un entramado de sucesos
mas 0 menos imaginarios, para los cuales se inspira en la Biblia, en los autores clésicos vy, a
veces, en el folclor bretdn. Crea asi al personaje de Bruto, descendiente de Eneas y ancestro de
los soberanos bretones, y refuerza la transformacion del Arturo histérico en héroe mitico, pues, si
partimos del momento de su concepcidn, casi una mitad de la obra le esta dedicada.

Del mismo modo, va a empezar a configurar al personaje de Merlin tal como lo conocemos.
Son cuatro los momentos de la obra en los que Merlin cobra importancia para el desarrollo de la
historia bretona. EIl primer episodio corresponde al de la torre de Vortigern y del combate
simbdlico de los dragones que explica el nifio sin padre para el rey (capitulos 106 a 108).
Monmouth toma el suceso de Nenio, pero, como ya sefialé, cambia el nombre del nifio-profeta al

47). Pero el Cambriense es el Gnico autor medieval en distinguir siempre cual Merlin es el autor de las profecias a las
que se refiere (Zumthor, Merlin le Prophete, op. cit., p. 81). Afirma ademas haber encontrado en el norte de Gales un
Liber Vaticiniorum atribuido al Silvestre, el cual no nos ha llegado. Al citar las profecias del Silvestre, Giraldus
rivaliza asi con Monmouth, quien dio a conocer las de Merlin Ambrosio.

%32 Esta opinion no es la que Zumthor expone en el texto de su tesis de 1943 —donde otorga a Monmouth la
responsabilidad de la creacion casi total de Merlin—, sino en el Prefacio a la edicion de 1973, donde trabajos mas
recientes, como el ya citado de Jarman, le hacen reevaluar el peso de la tradicién folclérica en la configuracion del
personaje (ibid., p. 2).

%3 E| texto original de la Historia Regum Britanniae ha sido publicado por Edmond Faral, La Iégende arthurienne,
op. cit., t. 3, pp. 63-203, asi como el texto de la Vita Merlini, ibid., t. 3, pp. 305-352. A continuacion, citaré las dos
obras por esta edicion, precisando entre corchetes la obra, el nimero de capitulo o versos y la pagina de la edicion de
Faral. En espafiol, se puede consultar la primera obra en la siguiente edicién: Geoffrey de Monmouth, Historia de los
reyes de Britania, ed. de Luis Alberto Cuenca, Madrid, Siruela, 1984; y la segunda en: Geoffrey de Monmouth, Vida
de Merlin, trad. de Lois C. Pérez Castro, Prdlogo de Carlos Garcia Gual, Siruela, Madrid, 1986.
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de Ambrosius Merlinus.*** A partir de la lectura que el personaje propone de la lucha entre los
dos dragones, simbolo de la esperanza bretona contra las invasiones sajonas, sigue un segundo
momento, constituido por una extensa acumulacion de profecias politicas que abarcan sucesos
historicos a partir del siglo v y hasta la época de redaccién de la obra por Monmouth (se trata,
pues, de profecias ex eventu, en los capitulos 112, 113 y 117), asi como sucesos imaginarios,
posteriores a la época de Monmouth, relativos a los reyes normandos, al regreso de los bretones y
a una vision apocaliptica final (las profecias pasan a ser entonces ante eventum, en los capitulos
114 a 117). Todos estos oraculos obedecen al estilo merliniano que detallaremos mas adelante,
pero se puede notar evidentemente una profundizacion de la obscuritas en el segundo conjunto,
pues ya no se trata de disfrazar acontecimientos ya conocidos detras de simbolos, sino de crear
una impresion de verdad en torno a eventos ignorados, basandose en la credibilidad obtenida
gracias al primer grupo de anuncios certeros. Mas adelante en la crénica (capitulo 133), el
profeta, esta vez como consejero de Uter, repite la parte de sus anuncios dedicados a Arturo, lo
que subraya la importancia de este rey mitico. El tercer momento en el que Merlin aparece en la
Historia Regum Britanniae corresponde a la creaciéon legendaria del conjunto monolitico de
Stonehenge, en el capitulo 128: por magia y a pesar del tamafio de las piedras, Merlin las
transporta desde Irlanda hasta Ambri Coenobium (cerca de Salisbury) para edificar un
monumento en honor de trescientos jefes bretones muertos por el rey sajon Hengist. Por fin, el
mago interviene en el capitulo 137 para permitir la concepcion de Arturo, al dar a Uter la
apariencia del duque de Cornualles para que se pueda unir con la esposa de éste, Igerna. Merlin
no vuelve a aparecer en la obra después de este episodio. Sélo sus profecias son evocadas en dos

ocasiones.

334 Seglin Rupert Taylor en The Political Prophecy in England (The Columbia University Press, New York, 1911,
pp. 41-43 [reproduccidn facsimilar por Kessinger Publishing, s. f.]), Monmouth no hubiera sido el primero en usar el
nombre de Merlin para el nifio profeta o para el ayudante que permite la union de Uter e Igerna, sino que esta
conexion se deberia al italiano Godofredo de Viterbo, quien hubiera narrado esta parte de la historia britanica en su
Pantheon —la obra esta publicada en el tomo xxi1 de las Monumenta Germaniae historica y, segin Taylor, el capitulo
gue nos interesa seria el 18, pero en la version que pude consultar (ed. Georgius Heinricus Pertz, Hannoverae, 1872,
reprod. K. W. Hiersemann, Leipzig, 1928) la seccion “De Anglis et Saxonibus” se titula “Istoria Anglorum et
Saxonum” (p. 272), corresponde a la Particula XXV y falta por completo, siendo reemplazada por la mencion “Hanc
omisimus”, sin mas explicaciones—. A pesar de no haber podido consultar el texto, creo que la hip6tesis de Taylor
debe considerarse errdnea, pues el Pantheon se fecha ahora entre 1185 y 1190, o sea considerablemente posterior a la
obra de Monmouth (tomo el dato de la ficha que le dedica la BnF en su sitio [consultado el 25/04/2012]:
<http://catalogue.bnf.fr/serviet/autorite?1D=11965731&idNoeud=1.1&host=catalogue>).

El argumento de la distancia geografica entre Viterbo y los sucesos narrados también nos invita a descartar la
posibilidad de que haya desempefiado un papel tan destacado en la conformacién de la figura de Merlin. Como
precisa Zumthor, la obra de Viterbo sdlo constituye el mas antiguo testimonio de la llegada a Italia de la materia de
Bretafia (Merlin le Prophéte, op. cit., p. 97, nota 1).
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Geoffrey de Monmouth reune, por lo tanto, en el personaje de Merlin tradiciones
preestablecidas, como el famoso episodio de la torre de Vortigern (donde cambia a Merlinus el
nombre del profeta y donde también introduce la figura antes inexistente del incubo como padre
diabdlico del profeta), y creaciones personales (la leyenda de Stonehenge, la transformacion de
Uter para que pueda entrar en Tintagel). Por esta mezcla de motivos antiguos y de invenciones
nuevas, el trabajo de Monmouth respecto a la figura de Merlin representa una verdadera labor de
re-creacion. El episodio de la torre existia en cronicas anteriores; también podemos suponer la
existencia de una leyenda en torno a la ereccién de Stonehenge; pero la innovacion del monje
galés constituye en reunir estos motivos dispersos en una sola figura, que pasa a simbolizar la
gloria bretona: Monmouth proyecta, pues, la esperanza bretona contenida en las profecias del
nifio sin padre legendario hacia el desarrollo histérico posterior de los bretones, es decir, la época
de su apogeo, y Merlin es la figura encargada de concentrar este mensaje ideoldgico y permitir la
concretizacion de la profecia, en particular mediante su responsabilidad en la concepcion de
Arturo. Tal fusion de funciones en una sola, trascendental para el pueblo bretdn, puede explicar el
éxito de esta recreacion, pues, a partir de la obra de Monmouth, se va a retomar, imitar, ampliar o
reelaborar al personaje y todos los acontecimientos que se le vinculan y ya se abandonara
definitivamente la antigua figura de Ambrosio.

La Historia Regum Britanniae es la obra mayor de Monmouth y la primera que empieza a
redactar. Sin embargo, interrumpe su trabajo en 1134 para publicar de modo independiente las
Prophetiae Merlini (también llamadas Libellus Merlini), que corresponden a los anuncios que
pronuncia Merlin después del episodio de la torre de Vortigern (o sea, seis capitulos de la
Historia) y donde Geoffrey opera una ampliatio de la vieja profecia de la esperanza bretona de
Nenio (“postea gens nostra surget, etc.”): como ya sefialé, detalla ahora las distintas etapas del
apogeo bretdn, tanto en eventos que ya le eran conocidos, como en otros, ubicados en el futuro,
que elabora para la mayor gloria del pueblo breton. La Historia gozd de sumo éxito a lo largo de
la Edad Media, como lo demuestra la conservacion hoy en dia de casi doscientos manuscritos de
la obra, asi como la influencia que ejercio sobre gran parte de la literatura posterior, tanto en el
campo de la historiografia como en el de la “ficcion”. Pero las Prophetiae no fueron menos
importantes e incluso prepararon la recepcion de la crénica. Su éxito se debe en gran parte al del
propio Merlin, ya que son la primera obra en mencionar su nombre tal como lo conocemos ahora

y en reunir solamente el material profético que se le atribuye: constituyen, pues, el primer
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ejemplo de un género de gran desarrollo posterior, el de obras independientes y puramente
proféticas. Permitieron asi la difusion de los oraculos, separados de los acontecimientos pseudo-
historicos vinculados con el mago, y, como consecuencia directa, la utilizacion politica, a lo largo
de los siglos, de estos anuncios. En la Historia, Monmouth decidio presentar a un personaje de
poderes multiples: Merlin conserva el don de profecia atribuido a Ambrosio en la leyenda
anterior, pero se le afladen también capacidades magicas, como las que le permiten transportar los
menhires de Stonehenge o transformar el aspecto de Uter y su criado Ulfin. Sin embargo, la
publicacion adelantada e independiente de las Prophetiae no dejan dudas respecto a la primacia
de la profecia sobre los deméas poderes del personaje: Merlin es vates, profeta, antes de ser
mago,*** y son sus profecias las que realmente importan, més que los detalles de su vida.

Esta preponderancia de la profecia explica el hecho de que, en la Historia, los acontecimientos
precisos relacionados con Merlin son muy pocos y cumplen en general con otros propdsitos que
el de una mera curiosidad respecto a la vida del profeta (la formulacion de la esperanza bretona
en el episodio de la torre; la preeminencia del saber sobre la fuerza y la reivindicaciéon de
semejante monumento, asi vinculado con Merlin, en la leyenda de Stonehenge; la necesidad de
crear un aura excepcional en torno al nacimiento de Arturo y la confirmacion del papel
providencial del profeta respecto a este reinado mitico en el episodio de Tintagel). En palabras de
Zumthor: “Si I’on considére I’ensemble de I’[Historia Regum Britanniae], ce personnage y
apparait étrangement froid et peu romanesque, dépouillé de toute lIégende. En lui-méme, dans le
détail de sa vie, il n’intéressait pas Geoffroy”.**® Pero, quizas por el éxito mismo que cosecha
Merlin mediante las Prophetiae y la Historia, Monmouth decide dedicar mas atencién a la vida
del personaje en su tercera obra.

3% Confirma esta jerarquizacion de las capacidades de Merlin el que Monmouth busque justificar el origen de su don
de profecia (el conocimiento del pasado y del presente gracias a su padre diabolico, la presciencia del futuro gracias
a la virtud de su madre, que sirve de mediadora entre su hijo y el favor divino), mientras que solo da explicaciones
muy borrosas respecto a sus poderes magicos. En el caso de las piedras de Stonehenge, ante el fracaso de todos los
recursos tradicionales para desplazarlas, sélo informa al lector que “solutus est Merlinus in risum suasque
machinationes confecit. Denique, cum quaeque necessaria apposuisset, levius quam credi potest lapides deposuit”
[Historia Regum Britanniae, cap. 130, p. 214]; en el episodio de la transformacion de Uter en Gorlois, s6lo sabemos
que Merlin usa “medicinas”, asi como lo afirma el propio mago al rey: “Scio medicaminibus meis dare tibi figuram
Gorlois, ita ut per omnia ipse videaris”, lo que confirma a continuacion el narrador: “commisit se medicaminibus
Merlini et in speciem Gorlois transmutatus est” [ibid., cap. 137, p. 223].

336 Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 36.
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La Vita Merlini es la creacién més tardia de Monmouth, publicada hacia 1148.%*" Bajo la
forma de un largo poema de unos mil quinientos versos, se presenta como una obra mucho mas
heteroclita y dispersa que las anteriores. EI Merlin que la protagoniza se aleja mucho del
personaje de la Historia, pues responde mas bien al motivo del profeta demente ilustrado por la
leyenda de Lailoken. Caracterizado como rey y adivino de la region de Demetia, enloquece
después de una batalla contra un rey escocés y huye en el bosque de Calidon, donde lleva una
vida de indole ascética. Su hermana, Ganieda, casada con el rey Rodarco, intenta varias veces
atraerlo de regreso a la sociedad de los hombres, pero en vano. Se insertan varios cuentecillos
tradicionales —como el de la hoja en los cabellos de una mujer o el de la triple muerte—,
destinados a evidenciar el poder profético del personaje, y largas disertaciones mitoldgico-
cientificas sobre diversos temas (la creacion divina del mundo, tipologias sobre animales, plantas,
fuentes, islas, etc.), que demuestran el saber enciclopédico de Merlin o de su alter ego, Telgesino,
clara reminiscencia del antiguo poeta Taliesin. El profeta esta casado con Guendolena, pero, tras
su locura, le concede el permiso de volverse a casar: no obstante, el dia de las nuevas bodas,
Merlin aparece montado en un ciervo y mata al novio. En varios momentos del poema, la
narracion también se interrumpe para permitir la insercion de casi todos los oraculos historicos de
las Prophetiae. Sanado de su locura por una fuente magica —en cuanto al personaje, no tiene en la
obra ningin poder magico— y acompafiado de Ganieda, quien ha enviudado, Telgesino y
Maeldin, antiguo compafiero suyo, se retira finalmente a una misteriosa casa de setenta puertas y
setenta ventanas, construida para él por su hermana y donde setenta escribas ponen por escrito
sus oraculos. Este extrafio poema concluye con una larga profecia pronunciada por Ganieda, a
quien su hermano delega finalmente la voz profética. Este ultimo oraculo concierne a eventos
sucedidos entre 1135 y 1148, es decir, en el lapso temporal que separa la publicaciéon de la
Historia de la de la Vita.

Vemos, pues, que la heterogeneidad de la obra, a veces incluso su incoherencia, dificultan
tanto la propuesta de un breve resumen como una clara caracterizacion del personaje de Merlin.
Respecto a la organizacion general del texto, partiendo de un articulo de Charles Méla, Santiago
Gutiérrez propone la siguiente interpretacion: “Con esta perspectiva, toda la Vita se presenta

como un largo proceso de perfeccionamiento, asimismo articulado en tres etapas: la vida terrenal

337 Incomprensiblemente, Markale presenta la Vita como la primera obra de Monmouth y la ubica en 1132 (véase
Merlin [’Enchanteur, 0p. cit., p. 15).
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y profana del rey Merlin, la purificacion que supone la locura y la santidad final, cuando, duefio
ya de su voluntad, abraza explicitamente el servicio al Creador”.**® Sin embargo, las multiples
inserciones de cuentecillos y disertaciones de ciencias naturales no dejan tan claro este esquema
general. En cuanto a Philippe Walter, lee en el poema una alegoria calendéarica, que parte de una
batalla estival, pasa por el invierno de la locura y la soledad del bosque y desemboca en la
primavera de la cordura recobrada. En cada etapa, se aludiria mediante el “lugar calendarico” a
un conjunto de creencias celtas.**® Pero aqui también, la interpretacion global sélo toma en
cuenta algunos de los episodios mas destacados del poema.

En lo tocante a la caracterizacion de Merlin, lo més llamativo de la obra es la distancia que
parece separarlo del personaje que daba a conocer la Historia Regum Britanniae. No aparecen el
episodio de la torre de Vortigern (aunque si una alusion), ni los de Stonehenge o de Tintagel.
Hay, en cambio, referencias a otros sucesos, como la batalla inicial, en la que combate el rey
Merlin, o el final del rey Arturo y su transporte a la isla de Avalon, donde lo cura el hada
Morgana,** evento en el que no participaba el Merlin de la Historia. Pero son sobre todos los
rasgos personales de Merlin los que cambian. Ya no es el nifio-profeta, hijo de un incubo, que se
vuelve consejero de reyes, profeta oficial y mago, sino que: €l mismo aparece como rey, esta
casado y tiene parentesco con otros reyes; sigue profetizando, pero ya no domina la magia; su
caracter profético se ha vuelto juguetén, como lo indica su repetida risa en los cuentecillos,
aunque recobra la seriedad cuando regresa a los temas mitico-histéricos; y, sobre todo, obedece al
esquema legendario del bardo vuelto loco después de una batalla, etc. Se plantea, pues, la
cuestion de si se trata del mismo personaje o de una figura distinta que s6lo comparte con el
primero el nombre de Merlin. Segiin Markale, son realmente dos protagonistas distintos: “L’un
est le ‘Fou du Bois’, I'autre est I’Enfant prophéte et magicien. [...] Et ce n’est pas Geoffroy qui a
opéré la fusion, ce sont ses successeurs, probablement Robert de Boron et ses remanieurs”.®** Sin
embargo, el texto de la Vita desmiente esta interpretacién, pues, como conclusion de una larga
tirada profética, el propio Merlin afirma: “En otro tiempo vaticiné esto mismo mas prolijamente a

Vortegirn, relatandole las misticas batallas de dos dragones, cuando agotados nos sentamos en la

%38 Gutiérrez, Merlin y su historia, op. cit., p. 75. El articulo de Charles Méla es: “Le temps retrouvé dans la Vita
Merlini”, en Le nombre du temps en hommage a Paul Zumthor, Honoré Champion, Paris, 1988, pp. 171-193.

%39 \/éase Walter, Le devin maudit, op. cit., pp. 18-20.

0 La descripcion de Morgana y el relato de la llegada de Arturo a la “Insula Pomorum” (se trata de una traduccion
de la “Insula Avallonis” que aparecia en la Historia, pues ‘abal’ significaba ‘manzana’ en antiguo escocés) se
encuentran en la traduccion de Pérez Castro de Monmouth, Vida de Merlin, op. cit., pp. 32-33.

1 Markale, Merlin I’Enchanteur, op. cit., p. 86.
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orilla del estanque”.**? Si bien no hay mas referencia a las circunstancias exactas de la
construccion de la torre de Vortigern, la alusion es clara: el Merlin de la Vita reivindica ser este
mismo Merlin que revel6 la presencia de los dragones, en el fondo del estanque situado debajo de
la torre, y que dilucidoé la significacion de su combate. Por lo tanto, la conclusion es inequivoca:
la figura de Merlin deriva de dos tradiciones folcloricas distintas, pero, en la Vita Merlini, éstas se
encuentran ya fusionadas. No obstante, los rasgos procedentes del Merlin Silvestre —la locura, el
hombre salvaje, el bardo— no alcanzaron tanta difusion como los propios de Merlin Ambrosio,
precisamente por el poco éxito cosechado por la Vita —como lo atestigua el Unico manuscrito de
la obra que se ha conservado- y, con ella, por esta primera tentativa de fusion entre los dos
personajes.

Este fracaso se puede explicar justamente por la malograda unificacion de las dos tradiciones
presentes en la obra. La mezcla existe, pero el protagonista de la Vita dista demasiado del
personaje de la Historia para que su identidad sea creible. ;Por qué Monmouth decidié presentar
a una figura tan distinta a la de su primera obra? La critica ha propuesto varias respuestas.*** Una
es qgue Monmouth quiso aprovechar el éxito alcanzado con la Historia y las Prophetiae y, en
particular, con el personaje de Merlin. Presentd entonces un nuevo material, procedente de la
figura de Merlin Celidonio, que le permitiera centrarse ahora sobre el personaje en si y su vida,
en vez de sdlo considerarlo como una herramienta al servicio de su relato y de la enunciacién de
profecias. Méas aun, Monmouth considera ahora a su personaje en una vejez avanzada, pues aqui
ya atraveso los reinados de unos ocho reyes, otro factor que puede explicar sus diferencias con el
nifio Merlin que aparece primero en la Historia. También se llegd a pensar que, cuando descubrid
la existencia de esta otra linea folclérica, Monmouth quiso completar a su personaje de Merlin
Ambrosio con los rasgos del Silvestre, pero que, ya afectado por cierta demencia senil, no supo
llevar a cabo su proyecto de manera satisfactoria. De modo mas radical, la critica se ha
preguntado si las dos obras se debian verdaderamente a la misma pluma y, mas precisamente, si
la Vita era realmente obra de Monmouth. Se le atribuye por causa de una especie de firma interna

que reza: “Duximus ad metam carmen : vos ergo, Britanni, / Laurea serta date Gaufrido de

%42 Monmouth, Vida de Merlin, op. cit., p. 25.
343 \éase el resumen propuesto por Garcia Gual en su introduccién a la Vida de Merlin, op. Cit., pp. XXVIlI-XXIX.
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Monemuta” [Vita Merlini, vv. 1525-1526, p. 352].>** Sin embargo, varios estudiosos cuestionan
esta atribucion tradicional, asi como hace el propio Zumthor:

L’hétérogénéité de [I’Historia] et de la Vita Merlini prend plus d’importance et
devient un argument pour en dénier la paternité a Geoffrey (dont le nom figure
seulement, sur le manuscrit, dans un explicit ajouté par une main tardive): on
attribuerait plus volontiers ce poéme a quelgue moine écossais, non ignorant, du reste,
de [I’Historia], et plein d’admiration pour son auteur.**

Aunque esta explicacion pueda parecer mas satisfactoria respecto a la distancia entre las dos
obras, la mayoria de los criticos, a pesar de sus dudas, siguen atribuyendo la Vita a Monmouth.
Una dltima interpretacion —que nos llama particularmente la atencion aqui, por su relacion con el
tema de la profecia— es la que sugiere Zumthor: le seguirian sin interesar a Monmouth los detalles
de la vida de Merlin, siendo su don de profecia el Unico caracter digno de consignar. En términos
del estudioso suizo:

[Selon E. Brugger,] Geoffroy aurait constitué a son prophete un fantdéme de
personnalité, en exploitant systématiquement, dans [I’Historia] Ambrosius, dans la
Vita Lailoken — manque total d’unité qui montre excellemment que dans I’esprit de
Geoffroy toute cette affabulation est quelque chose d’accidentel, ne touche pas a
I’essence du théme [du prophéte].>*

A partir de alli, poco importan las incoherencias factuales entre las dos obras, méas ain cuando
los rasgos casi hagiograficos del Merlin-ermitafio elevan a la figura del profeta, haciéndolo
todavia mds merecedor de su don: “Puisqu’il faut une personnalit¢ au Prophéte, la plus
convenable, la plus conforme & la prophétie elle-méme, est celle d’un saint”.>*’ Las diferencias
tan llamativas entre el Merlin de la Historia y el de la Vita se eclipsan entonces antes la unidad
del caracter de profeta. Esta interpretacion se basa en una distincion que constituye el fundamento
del estudio de Zumthor y que resultara también esencial para el presente analisis, me refiero a la
oposicion que plantea el critico entre, por una parte, el “tema del Profeta” y, por otra, la “fabula
de Merlin”:

A considérer les choses historiquement, on a donc deux traditions. L’objet de la
premiére, nous 1’appellerons, plutot que la 1égende, la fable de Merlin : c¢’est-a-dire
I’ensemble des traits descriptifs par lesquels sont dessinés le personnage et son
action ; I’objet de la seconde, nous le désignerons par I’expression de théme du
Prophéte : ¢’est-a-dire en derniére analyse un simple motif littéraire que se passent de

3% La traduccion propuesta por Pérez Castro es la siguiente: “Hemos llevado el canto a su final. Dad, pues, britanos,

trenzados laureles a Geoffrey de Monmouth” (Monmouth, La vida de Merlin, op. cit., p. 50).
%% Zumthor, Merlin le Propheéte, op. cit., Prefacio a la edicion de 1973, p. 2.

% |pid., p. 38, nota 4.

7 1bid., p. 45.
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I’un a I’autre les historiographes et les polémistes, et dont le contenu, on ne peut plus
vague, se ramene a ceci : il existe des prophéties a objet politique, attribuées a un
certain Merlin ; prophéties dont le catalogue n’est pas établi avec tant de certitude
qu’on ne puisse sans cesse en fabriquer de nouvelles et les lui attribuer a leur tour.>*®

Monmouth habia privilegiado el tema del profeta en la Historia; da la prioridad a la fabula en
la Vita. Estos dos polos de la figura de Merlin son los que van a estructurar el analisis de las
siguientes obras que le seran dedicadas: algunas favoreceran el tema profético, otras la fabula, un
tercer grupo, mas reducido, hara coexistir las dos tradiciones. Para entender ahora el desarrollo de
la figura de Merlin entre sus origenes folcléricos y su llegada a la Peninsula, nos queda por
examinar brevemente la evolucion de la literatura que se le dedica, examen que ordenaremos,

pues, segun la distincion propuesta por Zumthor.

II1.1.1.2 El éxito del “tema del Profeta”

Entre las dos utilizaciones principales del personaje de Merlin —la profética y la novelesca—, la
primera es la que cosechd el mayor éxito entre los autores posteriores a Monmouth: constituyé el
uso méas temprano, méas duradero, mas difundido y mas renovado a lo largo de los siglos de la
figura merlinesca. Sin embargo, como lo sefiala Zumthor, esta omnipresencia del “tema del
Profeta Merlin” no significaba un verdadero interés por el personaje, Sino simplemente la
conciencia de su utilidad practica para una amplia literatura a la vez historica y polémica: “Merlin
se tient a la disposition des auteurs comme un instrument du métier littéraire, auquel on peut
avoir recours dans certains cas. Il est une commodité de technique politique, historique,
didactique, romanesque. On I’utilise ; mais on ne s’y intéresse pas”.349

El motivo de Merlin como fuente de profecia es anterior a Geoffrey de Monmouth. Desde los
antiguos poemas galeses, Myrddin aparece como profeta, tanto en las composiciones que le son
atribuidas, como en otras, tal el “Armes Prydein Vawr” (“Las profecias de la Gran Britania”),

atribuido a Taliesin.** Sin embargo, es con la obra de Monmouth con la que el personaje, en

8 |hid., p. 6.

9 1pid., p. 273.

%50 E| poema forma parte del Libro de Taliesin y se puede leer en su traduccion inglesa en Skene, The Four Ancient
Books of Wales, op. cit., t. 1, pp. 436-442. Véase en particular el principio de la segunda estrofa: “Myrdin foretells
these will meet, / In Aber Peryddon, the stewards of the kings” (p. 436). Aunque importante para la definicion de la
figura tradicional de Merlin, es la Unica ocurrencia del personaje en el poema. Sin embargo, Markale llega a la
interpretacion de que “le poéme est attribué a Taliesin, mais tout se passe comme si 1’auteur présumé passait la
parole a Myrddin” (Merlin [’Enchanteur, op. cit., p. 78): la lectura del poema pone en evidencia la exageracién de
este juicio.
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cuanto profeta, gana una visibilidad absoluta en la literatura medieval europea. Esta difusion se
debe en parte a la Historia Regum Britanniae, pues esta cronica se vuelve, en toda Europa y hasta
el siglo xvi, una fuente imprescindible, a pesar de su fuerte componente imaginativo, para la
historia de Bretafa y, luego, para la ampliacion de las leyendas artdricas. Pero, es sobre todo la
publicacién independiente de las Prophetiae Merlini la que va a permitir la difusion generalizada
de la figura de Merlin como profeta. Apenas dos afios después de su redaccion, en 1136 o 1137,
un monje de la abadia de Saint-Evroul, en Normandia, las cita extensamente en su Historia
ecclesiastica. Un sin fin de cronicas retoman los episodios de la Historia, en particular los que
protagoniza Merlin. Desde el siglo xi y los principios del xui, la Historia, junto con las
Profecias, son traducidas varias veces al galés, al islandés, al francés, al anglo-normando.*** La
traduccion y adaptacion mas famosa es la composicion en versos octosilabicos conocida como
Roman de Brut, del normando Wace, fechada en 1155. Por su uso de una lengua romance,
permite una difusion todavia mayor de la crénica de Monmouth; es también la primera obra que
empieza a alejarse del género historiografico para introducir un espiritu mas novelesco, que
anuncia los futuros desarrollos literarios de estas leyendas. El binomio de las dos primeras obras
de Monmouth favorecid, pues, la divulgacion de las profecias, ya que, en su version
independiente, se permitia una circulacion més facil del texto y, en su version cronistica, se
aseguraba su transmision completa, gracias a su incorporacion en una trama desarrollada, a la
diferencia de las breves profecias aisladas que también se redactaban en la época y que podian
perder rapidamente su coherencia original. En todo caso, se duplicaba asi las posibilidades de
transmision, pues existié claramente una tradicion textual paralela de las dos obras, de la que
conservamos unos doscientos manuscritos para la Historia y unos ochenta para las Prophetiae.
Esta rapida y amplia difusion, unida a la fe con la que se solia recibir la literatura profética
preexistente, transformo rapidamente las profecias de Merlin en un conjunto de tanta credibilidad
como las profecias sibilinas,*? un conjunto digno, por lo tanto, de ser comentado y citado

profusamente. Merlin ingresa de inmediato el circulo muy cerrado de los grandes profetas: Beda,

%1 para datos més detallados sobre estos aspectos, véase Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., pp. 50-51.

%52 |_as profecias atribuidas a la Sibila aparecen en el siglo 11 A. C., momento en que se compone la primera parte de
los Oracula Sibyllina. Su fama sobrevive al final del imperio romano y se transmite a la tradicién medieval, en
particular mediante la Profecia de la Sibila Tiburtina, de la que existen varias versiones y que introduce temas
proféticos mayores, como la profecia del Gltimo rey de Roma o la figura del Anticristo. Para un estudio mas
detallado de su evolucidn, véase Taylor, The Political Prophecy in England, op. cit., pp. 28-39.
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el posterior Thomas de Erceldoune®? y, sobre todo, la propia Sibila, con la que es frecuentemente
citado, para dar a ciertas profecias la doble autoridad de los dos mayores nombres de la literatura
profética.®* A pesar de tal estatuto, o quizas precisamente por este reconocimiento, pues se le
empezaba a equiparar con los profetas del Antiguo Testamento, la figura de Merlin dio lugar a
multiples debates, desde el siglo x1 y hasta por lo menos el xvi, a propo6sito de su legitimidad
profética. Siendo los profetas biblicos los unicos considerados como incuestionables, se confronta
a Merlin con ellos para intentar determinar si su don profético puede compararse con el de Isaias,
Daniel, o hasta el profeta por excelencia, Cristo, si su saber posee el mismo origen divino y, por
lo tanto, si se le puede otorgar la misma credibilidad.**® La polémica es violenta, pues se trata de
definir si el poder de Merlin se debe a su naturaleza diabdlica o al favor divino y, por
consiguiente, si considerarlo como profeta es un error o no, o, incluso, si no constituye un grave
pecado. Una parte de los textos que contribuyeron a este debate corresponde a una serie de
comentarios que recibieron de inmediato las Prophetiae: Zumthor presenta cinco exegesis
escritas antes de concluir el siglo x11, como la de Jean de Cornouaille, redactada en Paris hacia
1160-1170, o la que se atribuyo algun tiempo a Alain de Lille y se extiende a lo largo de siete
libros, compuestos entre 1174 y 1179, a las que se afiaden otras mas tardias, como la de Matthieu
de Paris, escrita hacia 1250 e inserta en su Chronica maiora.**® En total, se conocen unos veinte

comentarios en latin de las Prophetiae, uno en inglés y varias traducciones al francés que también

%53 Thomas de Erceldoune, también llamado Thomas the Rhymer, es un poeta escocés del siglo Xii1. Poco se sabe de
su vida, pero sus versos proféticos tuvieron mucho éxito a lo largo de la Edad Media y, al igual que las profecias de
Merlin, conocieron maltiples imitaciones.

%4 podemos dar el ejemplo de Eustache Deschamps, quien, en una balada de 1385, “Contre I’ Angleterre”, habla de la
“prophecie / Bede, Merlin et Sebile” (Euvres complétes d’Eustache Deschamps, publiées d'apres le manuscrit de la
Bibliothéque nationale par le marquis de Queux de Saint-Hilaire, Firmin-Didot, Paris, 1878-1903, 11 tomes, t. 1,
Balade xxvi, p. 106) ; del mismo modo, en otra balada que le puede ser atribuida, Deschamps cita asi una serie de
autoridades proféticas: “La grant Sebille, Jeremie, Salemons, / Dogrie le grec, Merlin et Apollons” (ibid., t. 10,
Balade v, p. x1i).

%55 Zumthor pasa revista a los principales textos de esta larga polémica en Merlin le Prophéte, op. cit., pp. 88-97. El
tema es candente hasta el siglo xv1, pero el estudioso suizo también cita resurgencias de los siglos xvil y Xviil.

%6 Un estudio reciente sobre estos comentarios es el de Claire Wille, “Le dossier des commentaires latins des
Prophetie Merlini”, en Richard Trachsler, Julien Abed et David Expert, Moult obscures paroles: Etudes sur la
prophétie médiévale, Presses Universitaires de Paris-Sorbonne, Paris, 2007, pp. 167-184. Pocos habian sido
publicados o sélo de modo parcial, pero se puede ahora consultar la siguiente edicion completa: Prophetiae Ambrosii
Merlini Expositio. Commentaire latin des prophéties de Merlin d’aprés le ms. Dublin Trinity College 496, ed.
critique et traduction de C. Lukas Bohny et Emmanuelle Métry-Perone, Classiques Garnier, Paris, 2011, que presenta
una exégesis anénima de finales del siglo XliI. Las ediciones anteriores son las propuestas por Jacob Hammer del
comentario parcial de los ms. 4126 y 6233 del Fonds latin de la Bibliothéque Nationale y del comentario completo
del ms. Cotton Claudius B VII del British Museum, publicados respectivamente en “A Commentary on the
Prophetia Merlini (Geoffrey of Monmouth's Historia Regum Britanniae, Book VI1)”, Speculum, X-1 (1935), pp. 3-
30, y en “A Commentary on the Prophetia Merlini (Geoffrey of Monmouth's Historia Regum Britanniae, Book V1)
— Continuation”, Speculum, XV-4 (1940), pp. 409-431.

167



proponen glosas interpretativas.®’ Entre estos comentarios, la mayoria se limita a dilucidar la
primera mitad de las profecias, las ex eventu, hasta la profecia 12, que corresponden a los eventos
anteriores al reino de Enrique | y a la redaccion de la Historia y que, por consiguiente, se
encuentran narrados en ella. Otros interpretan los oraculos situados entre la muerte de Monmouth
y su propia época. Por ejemplo, el comentario del ms. Dublin Trinity College 496 llega hasta la
profecia 20 y el reino de Eduardo | que dura de 1272 a 1307. Por fin, unos pocos se atreven a
considerar todas las profecias (son 74 en total), para extender su exégesis a sucesos posteriores a
su propio momento historico y llegar hasta la conclusion apocaliptica de los oraculos. Segin la
fecha en la que escribia cada comentarista y las fuentes sobre las que se apoyaba, las
interpretaciones podian variar considerablemente. Claire Wille compara asi la exégesis de las
profecias 16 y 17 en siete comentarios distintos: si la metafora del “pollex in oleo” recibe una
interpretacion comun (la uncion del rey), la alusion al “quartus” provoca lecturas multiples (uno
de los cuatro pueblos o reinos de Britania, los ingleses, uno de los hijos de Enrique 11, el mismo
Enrique 11, Ricardo I, o Esteban de Blois, seguin los comentaristas).**®

Estas exégesis directas de las Prophetiae buscan generalmente su aplicacion en la historia
bretona, pues parten de la Historia de Monmouth y siguen después el desarrollo historico de la
isla hasta la época de cada autor. Del mismo modo, al narrar un evento supuestamente anunciado
por Merlin, los cronistas de la historia bretona se acostumbran a recordar en sus obras la profecia

en cuestion. El fendmeno se acrecentd todavia mas respecto a la historia de Inglaterra entre 1100

%7 E| comentario inglés ha sido editado: The “Prophetiae Merlini” of Geoffrey of Monmouth. A fifteenth Century
English Commentary, ed. and intro. by Caroline D. Eckardt, The Medieval Academy of America, Cambridge
(Mass.), 1982 [Speculum Anniversary Monographs 8]. Respecto a las traducciones francesas, se puede consultar el
extenso estudio de Géraldine Veysseyre, “Metre en roman les prophéties de Merlin : voies et détours de
I’interprétation dans trois traductions de 1’Historia Regum Britanniae”, en Moult obscures paroles, op. cit., pp. 107-
166. Las tres traducciones en cuestion son la Estoire des Bretons, version anonima del siglo xii1, la Chronique des
Bretons, también anénima y compuesta en la primera mitad del siglo xv, y el Roman de Brut de Jehan Wauquelin (o
Waurin), redactado en 1444-1445. Los tres textos son en prosa y se deja asi de lado el Brut de Wace, quien no
reproducia las profecias y, por tanto, no intentaba interpretarlas. Entre las tres versiones consideradas, la de
Wauquelin es la mas timorata frente a las profecias, pues las traduce de modo literal y sin comentarlas, llegando a un
resultado casi mas incomprensible que en el original latin; en cuanto a los dos anénimos, se atreven a proponer
glosas, meramente historicas para el autor del siglo xli1, a la vez historicas, morales y escatolégicas para el del siglo
XV, en particular cuando la historia no le bastaba para dilucidar los enigmas merlinianos.

8 yéase Wille, “Le dossier des commentaires latins des Prophetie Merlini”, art. cit., p. 184. Otro ejemplo de
interpretaciones divergentes se puede deducir de la comparacion propuesta por Hammer entre algunos pasajes del
comentario que esta editando, el del pseudo-Alain y el de Matthieu de Paris (véase “A Commentary on the Prophetia
Merlini”, art. cit., pp. 26-30, esp. p. 29): asi, el “aquila rupti foederis” de la profecia 14 corresponde para el primero a
Maria 1, hija del rey Esteban, condesa de Bolofa, forzada a casarse con Mateo de Alsacia, a pesar de sus votos
religiosos; para el pseudo-Alain, se trata de la emperatriz Matilda, hija de Enrique I; para Matthieu, en cambio, es
Leonor de Aquitania, madre de Ricardo I, una interpretacion que comparte el ms. Dublin Trinity College 496 (cf.
Prophetiae Ambrosii Merlini Expositio, op. cit., pp. 94-95).
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y 1400 (o sea, para sucesos incluso muy posteriores a la época de Monmouth), lo que llegé a
transformar a Merlin en el “Profeta de los ingleses”, a pesar de sus origenes galeses. Este proceso
de repetidas citas de los oraculos participo de la difusion de las profecias, al mismo tiempo que
les permitia ganar cada vez mas credito. Sin embargo, las referencias a los vaticinios de Merlin
superan rapidamente el marco geogréafico inicial y se empiezan a aplicar a sucesos ajenos a la
historia de Britania. Asi, Zumthor da el ejemplo de un pasaje del capitulo 116 de la Historia —

“Ad haec ex urbe Canuti nemoris eliminabitur puella...”3*-

que, bajo una forma resumida, se
difundié ampliamente y se aplic6 comunmente a la accion de Juana de Arcos, a tal punto que, en
su juicio, se transformé en una acusacién mas, pues el pseudo-Alain habia visto en esta “puella”
una bruja.*®°

Empero, el proceso que mas difusion y visibilidad va a otorgar a las profecias merlinianas es
la invencion de nuevos oraculos atribuidos al mago breton, pero mas facilmente aplicables a otros
contextos.®** Esta tarea de adaptacioén e innovacién empieza dentro del conjunto de las islas
britanicas. Después de la publicacién de la obra de Monmouth, las profecias de Merlin cobran
primero un gran éxito entre sus compatriotas galeses, un fendmeno favorecido por la boga
coetanea de la literatura de los bardos. Es asi el momento en que varios de los antiguos poemas
galeses a los que nos hemos referido se reelaboran, al mismo tiempo que muchos nuevos se
componen, imitando los originales. Esta literatura considera entonces a Merlin como el profeta
por antonomasia. Es también en este periodo cuando Giraldus Cambriensis afirma en su
Expugnatio hibernica (hacia 1189) haber encontrado un libro exclusivamente constituido por
profecias de Merlin: se trata, segun él, de Merlinus Silvestris, pero esta distincién tendera a
desdibujarse y este nuevo conjunto profético no hara sino confirmar la figura global de Merlin en
cuanto profeta, al mismo tiempo que constituye ya un ejemplo de una nueva creacion atribuida al
personaje. En Gales, Merlin sigue representando la esperanza bretona frente a los sajones.
Desemperfia este papel hasta 1301, cuando el rey de Inglaterra obtiene también el titulo de
Principe de Gales, como simbolo de la victoria sajona sobre la dinastia local. A partir de

entonces, las profecias de Merlin ya no dan lugar a nuevas adaptaciones literarias, pero

%9 Historia Regum Britanniae, cap. 116, p. 196.

%00 \/éase Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., pp. 69-70.

%1 | a sintesis que propongo a continuacion se debe en gran parte a Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., cap. 11, esp.
pp. 54-78 y pp. 97-114, y a Taylor, The Political Prophecy in England, op. cit., cap. 11y vi (pp. 48-82 y pp. 134-
156).
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permanecen como creencia popular, capaz de provocar a veces revueltas entre los galeses, lo que
obligara més adelante a la corona a prohibir su difusion.

A finales del siglo xii, después de debilitarse en el Pais de Gales, las profecias merlinianas
cobran importancia en Escocia, donde se transfiere la esperanza bretona de escapar al yugo sajon.
Nuevas profecias se componen en latin y, a partir del siglo xv, en lengua vernacular. Escocia
llega incluso a reivindicar la posesion de la tumba de Merlin, situada segun la leyenda entre los
rios Tweed y Pausayl: con ella se relaciona una profecia politica justamente atribuida a Merlin y
que el viajero del siglo xvii Alexander Pennycuick considera como realizada, una conviccién
que demuestra bien la longevidad de la fe otorgada a estas profecias.

Tras este primer periodo, en el que las profecias de Merlin representan ante todo la resistencia
al invasor en general y, en particular, a los ingleses, estos Gltimos también van a adoptarlas. En
una primera etapa, varios autores —como John de Salisbury o, en Francia, Guillaume le Breton o
Eustache Deschamps— se empiezan a referir a profecias preexistentes, pero aplicAndolas ahora a
la historia de la propia Inglaterra. En una segunda etapa, a partir del siglo x1v, los autores pasan
del uso de citas proféticas a una actividad de verdadera creacion en este campo. Invirtiendo el
sentido original de los oraculos merlinianos, hasta se inventan profecias a favor de los ingleses y
dirigidas contra los galeses o los escoceses. La literatura profética de origen inglés debié de ser
muy abundante, pues el British Museum cuenta hoy en dia con unos cincuenta manuscritos de
contenido puramente profético. Entre ellos, muchos atribuyen sus anuncios a Merlin y/o se
inspiran en el material original de las Prophetiae, como es el caso de la famosa “Profecy of the
Six Kings”; otros, le toman prestado su estilo, sin referirse directamente a su autoria, asi
elementos del “Saint Thomas of Canterbury”. El género se mantiene en Inglaterra hasta el siglo
XVIil, cuando, en los demas paises europeos, el tema del profeta desaparece desde el final de la
Edad Media.

Las profecias de Merlin, como ya sefialamos, se difundieron paralelamente por Europa. En el
continente, la literatura profética anterior a la transmision de Merlin correspondia a oraculos de la
o las Sibilas, del pseudo-Metodio, 0 a la tradicion vinculada con el ultimo rey de Roma —o ultimo
emperador del mundo. La llegada de la figura de Merlin trastorna este panorama. Difundido
directamente por la obra de Monmouth, via traducciones de ésta o mediante la llegada de
profecias creadas posteriormente en las islas britanicas, se impone rapidamente como uno de los

mayores profetas. En Francia, desde el siglo X1, varios autores proponen profecias dirigidas
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ahora hacia la historia propia del reino: asi Barthélémy de Cotton en su Historia Anglicana de
1293, el andénimo de Recits d’un Menestral de Reims, también del X, o Godefroy de Paris en
una cronica del siglo x1v. Si bien los ejemplos franceses de profecias atribuidas explicitamente a
Merlin no suelen superar breves referencias incluidas en obras historiogréaficas, Taylor opina que
el estilo merliniano, o “galfridiano” segun su terminologia, se vuelve en Francia el estilo
exclusivo de la literatura profética:*** por ejemplo, una obra como L Epistre de Sibille, a pesar de
la atribucion del titulo, abandona por completo las claves tradicionales de los oraculos sibilinos
para adoptar la simbologia animal tipica de los anuncios de Merlin.

Sin embargo, es en lItalia donde la figura del profeta breton va a cobrar una importancia
solamente comparable con la que obtuvo en su lugar de origen. Desde el siglo xii1, se multiplican
las profecias atribuidas a Merlin y dedicadas a la historia italiana en general y, en particular, a las
luchas entre las distintas ciudades. Asi, un conjunto de Profetia Merlini, que empieza por “post
galli fugam”, retne la atribucién a Merlin y la adopcion del estilo galfridiano para hablar de
ciudades de Emilia y Liguria. Pero, el auge de esta literatura profética merliniana se relaciona
también con otras cuestiones, como la oposicion entre el papa y el emperador o los principios
agitados de la orden franciscana, en particular el movimiento joaquinita. Nace entonces una
fuerte corriente profética, inspirada en las ideas del pensador franciscano y que se caracteriza por
su oposicion a Federico 11 y por el tema del Anti-Cristo. Un ejemplo de esta literatura es el texto
titulado Verba Merlini, que, a la inversa de L Epistre de Sibille, se reclama del profeta bretdn,
pero se sirve de las claves sibilinas. El propio Joaquin de Fiore, ademas de exégesis de varios
profetas biblicos, habria redactado un comentario de estas profecias, hoy considerado como
apocrifo, la Expositio Sibyllae et Merlini. Es dentro de este contexto fuertemente polémico, hacia
1276, cuando se compone la mayor obra merliniana del continente, las Prophesies de Merlin,
supuestamente traducidas del latin por un cierto Ricardo de Irlanda, pero que seria de hecho una
creacion original, en francés, de un franciscano veneciano.*®® La obra presenta la particularidad

de alternar momentos proféticos y sermones, ambos de indole joaquinita, con episodios

%2 Taylor, The Political Prophecy in England, op. cit., p. 147.

%3 Esta obra ha sido publicada por Lucy Allen Paton: Les Prophécies de Merlin, edited from Ms. 593 in the
Bibliothéque Municipale of Rennes, D. C. Health and Compagny — Oxford University Press, New York — London,
1926-1927. Existen también otras dos ediciones méas recientes, hechas a partir de otros manuscritos: la de Anne
Berthelot, Fondation Martin Bodmer, Cologny — Genéve, 1992, y la de Nathalie Koble, Thése doctorale, Ecole
Nationale des Chartes, Paris, 1997.
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novelescos que la literatura profética de raigambre polémica suele ignorar.*** Las profecias se
presentan mediante un diadlogo muy repetitivo entre el propio Merlin y un escriba, que apunta los
anuncios a la vez politicos y escatoldgicos del sabio. El profeta estd caracterizado de modo
sumamente positivo, por el alcance de su saber, la ortodoxia de su discurso —presenta un examen
doctrinal ante tres cardinales— y su papel de opositor terrestre a los designios diabdlicos: tales
rasgos le permiten, segun la tesis de L. A. Patton, sustituirse al propio Joaquin de Fiore, cuya
imagen menos consensual dificultaba la transmisién del mensaje.*®® A pesar de no alcanzar para
el movimiento joaquinita la importancia de las Verba Merlini, la obra tiene una gran relevancia
para el desarrollo de la figura merliniana. Para Taylor, constituye la Coleccion continental de las
profecias de Merlin y representa el tercer gran corpus después de la coleccion de Monmouth y de
la encontrada por Giraldus Cambriensis. El estudioso inglés también indica que, a principios del
siglo XIv, ya se conocia su existencia en Inglaterra y que una traduccion al espafiol fue publicada
en Burgos en 1498.%%°

Este ultimo dato nos lleva hacia el punto méas relevante para nosotros, el de la difusion y
utilizacion de estas profecias en la peninsula ibérica. Este desarrollo fue mas tardio que en el
resto de Europa y cabe sefialar desde ahora que los oraculos merlinianos nunca cobraron en el
ambito peninsular la importancia que conocieron, por ejemplo, en Italia. Sin embargo, alli
también, las profecias de Merlin desempefiaron un papel en las luchas politicas locales: Diego de
Monfar, en su Historia de los condes de Urgel, cuenta que la condesa de Urgel se valia de
oraculos de Merlin, de Joaquin de Fiore, y otros profetas, para apoyar la pretensién de su hijo
Jacme a la corona de Aragén.®*” En el nivel literario, varias obras castellanas, tales como el
Poema de Alfonso Onceno o la Cronica del rey don Pedro, recurren a la figura del mago bretén y
a su poder profético, las mas de las veces al servicio de un objetivo politico-historiografico: nos
encontramos, pues, claramente, con una adaptacion al contexto espafiol del “tema del Profeta”, tal
y como lo describe Zumthor, es decir, como una herramienta polémica que no interesa en si a los

autores, sino que les permite poner la profecia al servicio de otros objetivos, generalmente de

364 Como veremos mas adelante, ésta sera también una caracteristica del Baladro del sabio Merlin en Espafia.

%65 \/éase Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 107.

%6 Taylor, The Political Prophecy in England, op. cit., pp. 151-152. El estudioso alude sin duda a una parte de las
profecias insertadas en el Baladro del sabio Merlin, en las que Merlin pronuncia una serie de profecias para un cierto
Maestre Antonio, nombre del escriba de las Prophesies de Merlin. Sin embargo, como veremos mas adelante, estas
profecias no son una traduccion de la obra del franciscano, sino una creacién hispéanica que se refiere a
acontecimientos historicos castellanos.

%7 E| dato, aludido por Zumthor, se encuentra en Alfred Morel-Fatio, “Souhaits de bienvenue adressés a Ferdinand le
Catholique par un poéte barcelonais en 1473, Romania, XI (1882), pp. 333-356, esp. p. 339-340, nota 6.

172



indole politica. El andlisis de estas obras constituird, méas adelante, el nicleo del presente
apartado.

Este repaso, breve si lo comparamos con la amplitud del fendmeno merliniano a lo largo de la
Edad Media europea, nos muestra como Merlin, en cuanto profeta, se impuso frente a videntes
anteriores, como la Sibila, hasta transmitir su estilo singular a otros profetas (las distintas Sibilas,
Miguel Escoto, etc.). A partir de la figura original de un profeta esencialmente bretén, se opera
asi en todos los paises del occidente europeo una “domesticacion”>® de la profecia de indole
merliniana. El particular estilo que la caracteriza apoya la hipétesis de que muchas de ellas fueran
escritas como un mero ejercicio literario. Sin embargo, estas creaciones originalmente gratuitas u
otras, compuestas ex profeso, desempefiaron mas tarde o paralelamente un papel propagandistico
en un sin fin de textos politico-historiograficos. Obras de profecias merlinianas aparecian en
todas las buenas bibliotecas de la nobleza europea. Servian de argumentos tanto para problemas
de orden tedrico, como para guiarse en la accion practica. Pero esta omnipresencia del tema del
profeta se debilitd, justamente por la fe exagerada que los oraculos recibian, la cual empez6 a

9% cierra

provocar burlas y parodias. La prohibicion que pronuncia el Concilio de Trento en 155
definitivamente la carrera profética de Merlin, por lo menos en obras de tono serio, pues no se
encuentran testimonios de un uso polémico de sus profecias después de 1580. Sin embargo, otro
aspecto de la figura de Merlin sobrevivio a esta fecha: se trata de la “fabula de Merlin”, la cual, si
bien no se desarrollé tan temprano como el tema del profeta, conocié una evolucién mas perenne,

desde el siglo X1 hasta nuestros dias.

II.1.1.3 La evolucién temprana de la “fabula de Merlin”

En un primer momento de la recepcién de la obra de Monmouth, los episodios no proféticos
relativos a la figura de Merlin (transporte de las piedras de Stonehenge, papel en la concepcion
del rey Arturo, etc.) pasan bastante desapercibidos, al contrario del éxito inmediato de las
profecias. A partir del siglo X111, sin embargo, los aspectos de la vida del personaje Merlin van a
despertar un nuevo interés entre el pablico y dar lugar a un desarrollo literario paralelo al de su

faceta profética, aunque en un numero de textos menor que ésta. Si el tema del Profeta nace y

%8 E| término es de Taylor, The Political Prophecy in England, op. cit., p. 141.

%9 E| Concilio inscribe en su Index Librorum Prohibitorum el Merlini Angli liber obfcurarum pradictionum. El
indice integral de 1559 se puede consultar en la pagina siguiente: <http://www.aloha.net/~mikesch/ILP-
1559.htm#M> [08/05/2012].
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crece primero en las islas britanicas, su fabula germina y florece en el continente, y mas
precisamente en los territorios franceses. La obra que marca el principio de este nuevo arranque
creativo en torno a Merlin es la ya citada traduccion de la Historia Regum Britanniae, conocida
como Roman de Brut (1155). Esta version a la vez novelizada y en lengua vulgar permite una
difusion mayor de la crénica original: es probablemente por su intermedio coémo la mayoria de
los autores franceses descubren el trabajo de Geoffrey. Su autor, el normando Wace, es el
primero en proponer, con gran libertad, una mayor novelizacién de la cronica de Monmouth.
Inventa, por ejemplo, el elemento de la Mesa Redonda en torno a la cual se reGnen los
compafieros de Arturo.*® La figura de Merlin, no obstante, sigue siendo mas bien borrosa.
Aparece como sabio y consejero de los reyes. Se acentlia su faceta de mago, mas que la del
profeta, pues Wace, por la dificultad de su interpretacion, decide incluso no reproducir las
profecias herméticas presentes en la obra de Monmouth. EI traductor casi no toca al personaje de
Merlin, pero sus demas intervenciones indican el camino a los autores posteriores, quienes, a
partir de su ejemplo, van a emprender la inmensa tarea de ampliar, abreviar, modificar los
elementos de lo que pronto se conocera como la “Materia de Bretafia”, de la que resulta
indisociable la fabula de Merlin.

La obra decisiva en este proceso es la trilogia ideada por el borgofién Robert de Boron*"* en la
primera década del siglo xui. Boron abandona el género historiografico, dedicado a los reyes de
Britania, para elaborar una verdadera epopeya del Grial, desde su aparicion, vinculada con el
sacrificio de Cristo, hasta su papel en las aventuras de la corte artlrica. La trilogia se compone de
un poema de unos 3500 versos, titulado Joseph d’Arimathie 0 Roman de [’Estoire dou Graal; de
un Merlin, conocido por un fragmento de unos 500 versos y una version en prosa mucho mas
extensa, pero quizas también tronca; y de un Perceval en prose, hoy perdido, pero que
conocemos indirectamente gracias al Illamado Didot-Perceval, probable adaptacion del texto

original de Boron.>"? Ante el misterio cristiano que constituye el Grial, Merlin evoluciona para

S0 El verso 9752 deja pensar, sin embargo, que la Mesa era un elemento preexistente del folclor breton: “Dunt
Breton dient mainte fable” (citado por Gutiérrez, Merlin y su historia, op. cit., p. 124). Wace seria entonces el
primero en otorgarle un lugar literario.

"L E| primer proyecto de Robert de Boron planeaba la composicion de siete romans, cada uno dedicado a uno de los
héroes de la historia del Grial. Sin embargo, muy rapidamente, Boron renuncié a cuatro de ellos y se centr6 en la
redaccidon del Merlin, sexta parte del conjunto inicial y segunda de la trilogia que conocemos hoy en dia.

372 |_as tres partes de la trilogia conocen ediciones modernas: Le Roman de I’Estoire dou Graal, ed. de William A.
Nitze, Honoré Champion, Paris, 1999 [12 ed. 1927]; Merlin. Roman du Xllle siécle, ed. critique d’Alexandre Micha,
Droz, Geneve, 2000 [1% ed. 1980]; The Didot Perceval, according to the manuscripts of Modena and Paris, éd.
William Roach, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 1941.
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transformarse en el agente de la Providencia, encargado del cumplimiento terrenal de los
designios divinos y de su parcial anuncio a los hombres. Boron completa la figura, hasta aqui
muy concisa, del profeta, afladiendo maltiples elementos a su caracterizacion: elabora la leyenda
de su origen diabolico, que, junto con la acumulacién de analogias entre su vida y la de Jesus, lo
revela como una especie de Anti-profeta redimido; Merlin se vuelve también el consejero por
excelencia de Arturo, una funcion que no desempefiaba hasta entonces; fundador de la Mesa
Redonda, imagen de la Mesa de la Ultima Cena, Merlin deviene al mismo tiempo el instigador de
la caballeria ideal y de la posibilidad de una perfeccion humana (luego encarnada por Percival);
del mismo modo, el profeta pasa a ser el propio autor de la obra, pues dicta al ermitafio Blaise
todos los eventos y todas las profecias que el lector va descubriendo, mientras que en otro libro se
consignan solamente las profecias; a pesar de la desconfianza de Boron hacia la magia, esta
faceta del personaje también se subraya, en particular mediante su poder de metamorfosis;
precisamente por su papel providencial, se subraya la profunda religiosidad de esta antigua figura
pagana, al mismo tiempo que, simbolo de toda la humanidad, también estd buscando su propia
redencion; por fin, el personaje ya no desaparece sin mas explicacion, sino que se retira en el
bosque en un misterioso esplumeor, donde esperara el final de los tiempos. Ademas de los
cambios que afectan a Merlin, otros episodios, ahora muy famosos, se deben también a la pluma
del autor borgofién, tal como la designacién de Arturo como rey gracias a la espada en la piedra.
Respecto al uso de las profecias, se abandonan en gran parte las de indole politica (subsiste, por

ejemplo, la de los dos dragones), 3

para favorecer los anuncios religiosos, de orden ya
providencialista, ya escatologico. Como analizé Zumthor, toda la trilogia se concibe, de hecho,
como una gran profecia que se va actualizando poco a poco, al mismo tiempo que esta profecia es
también la promesa de la redencion de la humanidad.®’ Las profecias novelescas, o sea, las que
se refieren a la trama del relato, cobran asi también un valor religioso: por ejemplo, las primeras
profecias que pronuncia Merlin para salvar a su madre, mas alla de cumplir con este propdsito
inmediato, también permiten su manifestacion como Profeta y su reconocimiento general,
imprescindible para llevar a cabo su mision providencial.

La ambicion del proyecto de Robert de Boron fue mal entendida, incluso, probablemente, para

sus contemporaneos. No capt6 el interés del pablico su inspiracion trascendental, sino las

373 5610 el manuscrito Didot, en el que se encuentra toda la trilogia, presenta también las profecias politicas derivadas
de la obra de Monmouth.
374 \/éase Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., pp. 169-170.
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aventuras que componian la obra. Juntandose a este respecto con los textos de Monmouth, la
trilogia de Boron pasé a constituir “une sorte de carriére d’ou I’on tire avec indifférence des
matériaux de narration qu’on insérera ici ou la au sein d’ceuvres de caractére complétement
différent, et pour leurs besoins propres”.®”® La versién mistica de la fabula de Merlin conoce
entonces una profunda novelizacion en las obras posteriores, empezando con el gran ciclo
anonimo —aunque antes atribuido a Gautier Map— que sigue la obra de Boron, la Illamada Vulgata,
0 ciclo del Lancelot-Graal, que retne hacia 1235-1240 seis partes compuestas de forma
independiente: L Estoire del Saint Graal, ampliacion del texto de Boron; una prosificacion del
Merlin de Boron, acompariado de una Suite du Merlin (a veces llamada Vulgate-Merlin, Suite
Vulgate o Suite “historica”, por limitarse a narrar las conquistas de Arturo, y pensada como un
puente a posteriori entre la coronacion de Arturo y el momento de auge de su corte); el Roman de
Lancelot du Lac; La Queste del Saint Graal; y, por fin, La Mort Artu.3"® En esta extensisima
narracion, Merlin mantiene la mayoria de los rasgos que le habia atribuido Boron: don de
profecia y de metamorfosis, sabiduria, papel de consejero de los reyes, etc., a lo que se afiade una

faceta de mago més desarrollada,®"”

virtudes todas llevadas hasta un extremo que hacen de él un
personaje todopoderoso. Algunas caracteristicas novedosas son su vinculo con el bosque de
Brocelianda, en la Pequefia Bretafia, 0 su atraccién hacia las mujeres, ilustrada por su relacion
con Morgana Yy, sobre todo, con Viviana, también atraida por él y que lo encierra, al final de la
obra, en una carcel de aire. Pero, aunque conserva un fuerte caracter religioso, pierde totalmente
su caracter de profeta de la Providencia divina, para reducir su funcion a la de profeta de la
materia de Bretafia y de garante de su caballeria ideal. El libro de las Profecias ya no se relaciona
con la historia de Gran Bretafia, sino con el mundo de la fabula: las profecias se vuelven, pues,
ante todo novelescas y, aqui, se refieren sobre todo a las guerras de Arturo y a las aventuras de
Lanzarote. Una de las funciones que derivan de este cambio es su vertiente estructuradora, que
hace de los oraculos, a pesar de su frecuente oscuridad, un lazo permanente entre los distintos

episodios de esta selva textual, al recordar los antecedentes de un evento o al anunciar sus futuras

%5 1pid., p. 179.

% E| ciclo de la Vulgata se puede consultar en la clasica edicién de H.O. Sommer (The Vulgate Version of the
Arthurian Romances, Washington, 1908-1916, 7 tomos) o en la reciente edicién de la Pléiade: Le livre du Graal, ed.
de Daniel Poirion, dir. de Philippe Walter, Gallimard, Paris, 2001-2009, 3 tomos.

377 Es esta nueva combinacion entre el tema del Profeta y el poder magico la que Zumthor denomina como figura de
“Merlin el Sabio” y la que distingue la “leyenda de Merlin” del solo “tema del Profeta” (Merlin le Prophéte, op. cit.,
pp. 180 y 231). En este nuevo ciclo, la magia es omnipresente y pasa a ser una nueva herramienta al servicio del
desarrollo de la trama. Sin embargo, como analiza el estudioso suizo, el tema del mago se subordina al del profeta:
“Merlin n’est magicien que parce que prophéte, et pour le plus grand bien de sa prophétie” (ibid., p. 216).
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consecuencias. La interpretacion de suefios también desempefia este papel. Tal funcion de las
profecias se mantendra como un recurso fundamental de toda la literatura caballeresca posterior.
El dltimo ciclo narrativo referente a Merlin que nos interesa aqui es el conocido como Post-
Vulgata o Pseudo-Boron, que reelabora el Lancelot-Graal para incorporar material sacado del
Tristan en prosa. Reunido unos afios mas tarde, hacia 1240, se compone de las siguientes partes,
que nos han llegado de forma muy incompleta: L Estoire del Saint Grail; L’ Estoire de Merlin,
con una continuacion llamada Suite Post-Vulgata (o Huth-Merlin, segun el nombre de uno de los
manuscritos conservados); La Queste del Saint Graal; La Mort Artu. La Suite Post-Vulgata®®
contempla el mismo periodo de la leyenda que la de la Vulgata, pero se compone al mismo
tiempo que los elementos que la rodean: su autor lleva a cabo su papel de puente con mucho
mayor talento y coherencia y se cifie mucho mas a los acontecimientos ficticios —en particular, el
origen del mito de la “terre gaste” que desencadena las aventuras del Santo Grial—, de alli su
nombre de Suite “novelesca”. Las profecias que alli se pronuncian también se singularizan por su
cardcter puramente novelesco. Merlin conserva su papel de mentor de la corte artdrica,
particularmente en el aspecto espiritual. Sin embargo, tanto el profeta como sus anuncios han
perdido su anterior fuerza, para volverse meros recursos literarios, ahora también “domesticados”
en el ambito de la ficcion: Merlin carga con el pecado de haber nacido de un demonio y, como
simple intérprete de los designios divinos, sélo puede avisar a sus compafieros respecto a lo que
les va a suceder, nunca impedir las desgracias. La profecia, vuelta impotente, ya no pretende
cambiar destinos, sino solamente revelarlos, y eso, cuando el cumplimiento de la Providencia se
lo permite. El abandono parcial de las tradicionales imagenes animalisticas facilita esta mera
funcion informativa o la de cohesion estructural, aunque se instaura también otra forma de
oscuridad, basada en el conocimiento de los demas sucesos de la trama. Tal transformacion
acomparia el paso de la caballeria cortesana de la Vulgata a una caballeria cristiana y otorga al
ciclo una atmdsfera mas fatidica, e incluso mas pesimista, que la del ciclo anterior. La virtud por
excelencia de los personajes pasa a ser la resignacion ante los dictados divinos. La impotencia
gana también al mago, quien, a pesar de su gravedad y sabiduria, ya no cede a los deseos de una

Viviana amorosa, sino que ésta, llamada Niviana y ahora malévola, logra encerrarlo en una

378 Este nuevo texto merliniano se puede leer en la siguiente edicion: Merlin. Roman en prose du Xllle siécle.
D’aprés le manuscrit appartenant a M. Alfred H. Huth, ed. de Gaston Paris et Jacob Ulrich, Librairie Firmin Didot et
Cie, Paris, 1886, 2 tomos. Una edicion mas reciente, también basada esencialmente en el ms. Huth, pero critica, es la
de Gilles Roussineau: La Suite du Roman de Merlin, Droz, Paris, 2006.
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tumba, en “la Forest Perilleuse”, provocando su famoso grito, o “baladro” segun el término
empleado por la traduccion al espafiol. Antes de este final tragico, vemos también que se debilita
su faceta magica, pues los encantamientos en si estan condenados y Merlin sélo conserva su
capacidad de metamorfosis, aunque también restringida a los solos cambios antropomorficos.
Ante los temores religiosos de sus contemporadneos mas recientes, recelosos de sus origenes
diabdlicos, la antigua figura de Merlin pierde asi su aspecto todopoderoso para adaptarse a las
nuevas exigencias de su tiempo. EI motivo de la profecia sufre de la misma desconfianza.

Sin embargo, no es solamente este ultimo ciclo el que se va a difundir por Europa, provocando
a su vez obras originales en aleman, inglés o italiano, sino que este desarrollo se alimenta con las
distintas capas aportadas a la fabula de Merlin por las sucesivas narraciones que le fueron

dedicadas. Espafia no hace excepcion en este largo proceso.

11.1.2 La llegada a la Peninsula del personaje y sus profecias

En el caso de Espafia, el conocimiento de la paulatina difusion de la materia de Bretafia se
debe en gran parte a las investigaciones de William J. Entwistle, quien rastred todas las huellas de
traducciones o adaptaciones de la narrativa artdrica en la Peninsula.®”® Segtn su anélisis, la
Ilegada de esta literatura a la Peninsula se relaciona, en un primer lugar, con una serie de eventos
politicos, ya desde el siglo xi. ElI mas importante de ellos es el matrimonio de Leonor
Plantagenet, hija de Enrique Il de Inglaterra y de Leonor de Aquitania, con Alfonso VIII de
Castilla, en 1170: es mas que probable que la princesa inglesa haya traido a Espafia todas o parte
de las obras de Monmouth.®* Su redaccién en latin, asi como el género historiografico —mas
respetable— al que pertenecen, facilitaron probablemente su recepcion en Castilla. Otros
intercambios diplomaticos pudieron también favorecer el conocimiento, sobre todo, de la

Historia —pues, como ya apuntamos, la difusion de la Vita Merlini fue muy limitada—. Tal es el

379 |os datos que refiero a continuacion provienen, por lo tanto, de su imprescindible estudio: William J. Entwistle,
The Arthurian Legend in the Literature of Spanish Peninsula, J. M. Dent, London, 1925 [reproduccion facsimilar por
Kessinger Publishing, 2010]; y de su articulo “Geoffrey of Monmouth and Spanish Literature”, The Modern
Language Review, XVII-4 (1922), pp. 381-391. Completo, ademas, algunos datos con el estudio de Iréne Freire-
Nunés, Le Graal ibérique et ses rapports avec la littérature francaise, Theése doctorale, Presses Universitaires du
Septentrion, Villeneuve d’Ascq, 1997, y con el articulo de Amadeu J. Soberanas, “La version galaico-portugaise de
la Suite du Merlin”, Vox Romanica, XXXVIII (1979), pp. 174-193.

%80 | a madre de Leonor es famosa por su papel de mecenas de los trovadores provenzales, mientras que su padre,
Enrique 11, fue quien recibio la dedicatoria de la tercera edicion de la Historia Regum Britanniae en 1154, asi como
las de otras novelas arturicas incluso posteriores a su reinado (Entwistle, The Arthurian Legend, op. cit., pp. 33-35).
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caso del viaje del principe Eduardo a Burgos en 1254 (para su matrimonio con Leonor de
Castilla, hermanastra de Alfonso X) o la visita reciproca de don Sancho en Londres al afio
siguiente.

Sin embargo, es un hecho que la Historia habia pasado a Espafia antes de 1219, pues los
Anales Toledanos Primeros dan de ella la primera cita en castellano: “Lidio el rey Citus [Artus]
con Mordret en Camlenc. Era MLXXX”.%" Unos afios mas tarde, su conocimiento se deduce de
la General estoria alfonsina, emprendida hacia 1272. Alfonso X se refiere a ella como a la
Estoria de las Bretannas y sus talleres produjeron una traduccion parcial de la obra, que
constituye una de las fuentes relativas a la historia profana, que, en esta crénica de pretension
universal, corre paralelamente a la historia biblica. El rey Sabio también demuestra su
conocimiento de las principales figuras bretonas en su obra lirica, pues las Cantigas de Santa
Maria aluden tanto a Arturo (n° 35) como a Merlin (n° 108), el cual no aparece como profeta,
sino méas bien como el intercesor que obtiene de la Virgen el castigo de un judio. Por fin, la
cronica de Monmouth dejé claras huellas en el Nobiliario, o Livro das Linhagens, planeado por
Pedro de Barcellos en el primer tercio del siglo x1v y donde aparece un resumen de toda la
Historia, con la excepcion de los sucesos relativos a Merlin y sus profecias, aunque el mago si
esta citado: a pesar de esta restriccion, la obra da un testimonio inequivoco sobre el conocimiento
de Monmouth en el &mbito portugués. Segin Entwistle, las Profecias de Merlin, en su version
galfridiana, es decir, el Libro VII de la Historia, no llegaron a Espafia durante la Edad Media,
sino que siempre se prefirié separar al profeta breton de su contexto original para adaptar sus
oraculos a la realidad politica espafiola. Si bien esta adaptacion conoci6 un desarrollo importante
—es este fendmeno el que ilustran las obras que estudiaremos a continuacion—, la inexistencia de
las Prophetiae en el ambito hispanico es mas que cuestionable, puesto que las dos versiones del
Baladro incluyen una traduccién, aunque mala, de las mismas. Una vez adoptadas las principales
figuras introducidas por Monmouth, en la segunda mitad del siglo x1v y en el xv, el interés por
su obra historiografica fue reemplazado por la gran moda de la literatura novelesca inspirada,
cada vez mas lejanamente, en el cronista galés. Es solamente a principios del siglo xvi cuando se

ird redescubriendo a este autor, aunque de modo muy limitado y con reacciones poco entusiastas,

%1 Apud. Entwistle, “Geoffrey of Monmouth and Spanish Literature”, art. cit., p. 383.
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como lo muestra la condena que pronuncia Juan Luis Vives en contra de su concepcion fabulosa
de la historia bretona.**?

En cuanto a las obras arturicas francesas, penetraron primero en Catalufia, donde la barrera
linglistica era menos fuerte, pues la lengua literaria seguia siendo hasta el siglo xii1, e incluso x1v
en poesia, el lemosi, o provenzal del oeste, mientras que su introduccién en Portugal y Castilla
pasaba necesariamente por una labor previa de traduccién. En Catalufia, el testimonio mas
temprano corresponde a la obra del trovador Guiraut de Cabrera, quien, hacia 1170, ya muestra
un profundo conocimiento de la materia de Bretafia. Hay que esperar, no obstante, la segunda
mitad del siglo x1v para encontrar obras mas importantes, como la Faula de Guillem de
Torroella, largo poema de unos 1250 versos que narra un extrafio suefio artdrico. Respecto a la
transmision de las obras originales francesas, el estudio de las bibliotecas de la nobleza catalana
del siglo xI1v muestra la abundancia de las copias existentes, en version original o en traduccion.
Sin embargo, pocos fragmentos en catalan sobrevivieron: un folio Gnico de un Lancalot en catala
del siglo x1v y una parte mas considerable (unos 130 folios) de la Queste del Saint Graal de la
Vulgata, fechada en 1380. A estos manuscritos, se puede afiadir una edicion (Barcelona, hacia
1496) de una adaptacion de la Mort Artu, también de la Vulgata.

En una etapa posterior a la difusién de estas obras por Catalufia, Portugal y Castilla también
las van descubriendo. Este segundo momento provoca entre los especialistas una candente
polémica respecto a la prioridad de uno u otro de estos dos reinos en el conocimiento de las obras
arturicas. Prevalecio algun tiempo la hipétesis, sostenida entre otros por Marcelino Menéndez y
Pelayo, de una anterioridad portuguesa en este proceso de difusion, siendo el principal argumento
de esta teoria el compartir los portugueses la “mentalidad celta” propia de estas narraciones,
mientras que el fuerte realismo castellano representaba un obstaculo a su recepcién, lo que
confirmaria la corriente épica, y no caballeresca, de estos afios. Entwistle refuta, sin embargo, tal
afirmacion, al cuestionar la validez del argumento cultural y al defender méas bien una
contemporaneidad del fendmeno en ambas partes de la Peninsula, aunque esta difusién no haya
provocado de inmediato obras originales en castellano. Pero, en trabajos mas recientes,
estudiosos como, primero, Manuel Rodrigues Lapa, y méas tarde Fanni Bogdanow e Ivo Castro,

defendieron de nuevo la prioridad portuguesa, ahora con argumentos mas filologicos (analisis

%2 En sus Opera (VI, p. 398), Vives escribe: “Fabulosa sunt magis quae de Britanniae originibus quidam est
commentus, a Bruto illos Trojano deducens, qui nullus unquam fuit” (apud Entwistle, The Arthurian Legend, op. cit.,
p. 62, nota 2).
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comparativo del léxico de las versiones castellana y portuguesa respecto al francés, busquedas
historicas sobre las posibles circunstancias y actores de la introduccion de esta literatura en
Portugal, etc.). A este debate geografico se afiade, ademas, la pregunta de la fecha de la primera
traduccion, pues, como precisaré mas adelante, se oponen, principalmente, la tesis de una
traduccion castellana realizada hacia 1290 bajo el reinado de Sancho IV (Entwistle) y la de una
traduccion portuguesa llevada a cabo hacia 1245 y fomentada por Alfonso 111 el Bolofiés (se trata
primero de una intuicién de Carolina Michaélis, que respaldarian las investigaciones mas
recientes de Ivo Castro). No es aqui el lugar para discutir de forma pormenorizada estas distintas
teorias. Me limitaré, pues, a indicar las huellas dejadas por cada una de estas narraciones en
manuscritos o ediciones tempranas de Castilla o Portugal.

Dejando de lado la difusion del ciclo de Tristan y la de obras artdricas menores, que no nos
conciernen directamente aqui, podemos retener los siguientes datos. Aunque muy incompleto, el
manuscrito 1877 de la Biblioteca Universitaria de Salamanca (antes ms. 2-G-5 de la Biblioteca de
Palacio de Madrid), fechado en 1469-1470, reine un Libro de Josep Abarimatia, un Libro de
Merlin y un Tratado de Lanzarote.*®® El Gltimo es demasiado breve para establecer una filiacién
segura, pero los dos primeros corresponden a las partes correspondientes de la Post-Vulgata. Un
Liuro de Josep Abarimatia en portugués también se encuentra en un manuscrito de hacia 1540-
1544%* (ms. 643, Archivo Nacional de la Torre do Tombo de Lishoa), aparentemente copiado a
su vez de un manuscrito de 1313-1314. Segun las investigaciones de Fanni Bogdanow y de Ivo
Castro, este Josep se acerca al manuscrito 2427, de Rennes, del siglo xi11,% y se inserta, por lo
tanto, en una época muy temprana de la tradicion textual artdrica, lo que confiere una importancia
capital a los testimonios ibéricos. No se conocen ediciones antiguas de esta primera parte de los
ciclos artdricos. También cabe notar que, si bien el Josep no esta vinculado, en los testimonios
que nos han llegado, a las demas partes del ciclo, es muy probable que circulaba una trilogia del

Grial, como lo atestiguan la referencia de la Crénica general de 1404 a una Estoria del Santo

%83 Estos textos (pasajes del Libro de Josep Abarimatia, de La Estoria de Merlin y de un Lancarote) fueron
publicados por Karl Pietsch: Spanish Grail Fragments, The University of Chicago Press, Chicago, 1924, 2 tomos.
Una edicién mas reciente, pero todavia inédita, es la de César Garcia de Lucas: Les premiéres traductions du roman
du Graal en Espagne, Theése doctorale, Université de Paris X, Nanterre, 1999. Aprovecho esta referencia para
agradecer al profesor Garcia de Lucas el haberme facilitado el texto de su edicion.

%4 Esta datacion se debe a la investigacion de Ivo Castro, cuyas conclusiones aparecen en su articulo “Quando foi
copiado o Livro de José de Arimateia? (Datagio do c6d. 643 da Torre do Tombo)”, Boletim de Filologia, XXV,
1979, pp. 173-183. Es de notar que Entwistle desconocia la existencia del manuscrito portugués.

%5 yvéase Ivo Castro, “Remarques sur la tradition manuscrite de I'Estoire del Saint Graal”, en Dieter Kremer,
Homenagem a Joseph M. Piel, Max Niemeyer, Tiibingen, 1988, pp. 195-206.
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Grayal e de rrey Artur o la mencion de una Demanda del Santo Grial en dos volumenes en la
biblioteca de Isabel la Catdlica.*®

Si el Josep de Abarimatia conocio una circulacion independiente, el vinculo entre las demas
partes del ciclo francés se mantuvo mejor. En el ambito castellano, se trata de un conjunto
designado como Merlin y Demanda, por reunir EI Baladro del sabio Merlin y La Demanda del
Santo Grial, el cual se atribuye falsamente a Robert de Boron y contiene los siguientes
elementos: para el Baladro, el relato del origen de Merlin y de la llegada al trono de Arturo, la
Suite de la Post-Vulgata y el desarrollo del ficticio Conte du Brait (es decir, Cuento del Baladro,
reivindicado por un cierto Hélie); para la Demanda, La Queste de la Post-Vulgata y parte de La
Mort Artu. Esta reagrupacion deriva, pues, en primer lugar del ciclo del pseudo-Boron, pero
presume el conocimiento de la Vulgata, de la cual, sin embargo, no se conocen adaptaciones al

1,3" mas alla de la influencia que ejercié su Queste sobre el redactor de la Demanda. Su

espafio
principal cambio respecto al original francés es su alejamiento de la historia sagrada, para
centrarse de preferencia en los aspectos novelescos de la narracion. Las huellas manuscritas de
este conjunto son las ya citadas de un Libro de Merlin y de un muy escueto Tratado de
Lanzarote, del siglo xv (ms. 1877 de Salamanca), aunque las alusiones de la Cronica general de
1404 muestran su conocimiento desde 1390. En portugués, no existe ningln testimonio del
Merlin, pero si un manuscrito de la Demanda, titulado Historia dos cavalleiros da Mesa Redonda
e da Demanda do Santo Graal (Viena, Biblioteca de Palacio, ms. 2594). Por fin, Amadeu J.
Soberanas descubrid casualmente unos fragmentos en galaico-portugués de la Suite Post-Vulgata
(ahora Ms. 2434 de la Biblioteca de Catalufia) y los fecha en la primera mitad del siglo xiv. En
cambio, existen mas testimonios impresos: el incunable Baladro del sabio Merlin con sus
profecias (Juan de Burgos, Burgos, 1498); un posible Merlin y Demanda del Sancto Grial
(Sevilla, 1500), citado por algunos estudiosos, pero hoy perdido; La Demanda del Sancto Grial
con los maravillosos fechos de Lanzarote del Lago y de Galaz su hijo (Juan de Villaquiran,
Toledo, 1515); Baladro del sabio Merlin y Demanda del Santo Grial (Sevilla, 1535). Entre las
dos ediciones tempranas del Baladro, la de Burgos es la mas cuidada, pero la de Sevilla es la

Unica en incluir las profecias relativas a la historia castellana. En ambos casos, se trata de una

%8 Entwistle, The Arthurian Legend, op. cit., p. 143.

%87 Sobrevivieron, sin embargo, huellas del Lanzarote de la Vulgata en otras lenguas de la Peninsula: el folio en
catalan ya citado, un manuscrito fechado hacia 1330 y que presenta 13 breves capitulos en gallego-portugués y un
Lancarote do Lago portugués transmitido por un manuscrito de 1414, quizé copiado de otro del siglo XIv.
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adaptacion al esparfiol de la Suite Post-Vulgata, que comparte probablemente un mismo arquetipo
con la ya mencionada Estoria de Merlin manuscrita. Presenta ademas un gusto por lo sentimental
mayor al del original y una interesante ampliacién de la parte final relativa a la muerte de Merlin.
El propio texto atribuye la traduccién a un cierto fray Juan Bivas. Indicios internos al prélogo de
la edicion burgalesa, con posibles referencias a la monarquia castellana, sugieren a Entwistle la
hipGtesis de que esta traduccion se llevd a cabo durante el reinado de Sancho IV, més
precisamente hacia 1290. Esta adaptacion se habria traducido entonces al portugués en el siglo
XIv; la version luséfona se conservaria mas fiel a la traduccidn originaria, mientras que el texto
en castellano habria evolucionado y se habria modernizado méas rapidamente.®®® Los defensores
de la prioridad portuguesa arguyen, en cambio, por una traduccion llevada a cabo por el fraile
Joam Vivas, antes de 1245, cuando Alfonso Ill el Bolofiés regresa de Francia, donde pudo
conocer el reciente ciclo de la Post-Vulgata.®® En la versién castellana, las profecias fueron
afiadidas en distintas etapas, desde, por lo menos, el reinado de Alfonso XI, hasta el de Fernando
el Catdlico para las mas tardias. Su insercion es la que hace del Baladro una obra verdaderamente
original, pues propone empalmar el “tema del Profeta” con la “fabula de Merlin”, un ejercicio
que sélo habian llevado a cabo las Prophecies de Merlin del pseudo-Ricardo de Irlanda, que
ambicionaban el estatuto de “enciclopedia merlinesca”,*® al reunir una amplia coleccién de
oraculos politicos, creados ex profeso, con un méaximo de episodios novelescos relativos a
Merlin, sacados de multiples obras anteriores. El caso espafiol confirma, por lo tanto, la teoria de
Zumthor, segin la cual “le Merlin romanesque ne fut qu’un cas particulier, un accident
momentané du Merlin Prophéte politique”.*** Las apariciones de Merlin en la literatura medieval
castellana son ante todo las de un profeta politico. Con toda Idgica, la Unica obra novelesca que se
le dedica no puede sino ceder también a la tentacion de incorporar las profecias politicas que se le

solia atribuir.

%88 Entwistle, The Arthurian Legend, op. cit., p. 181.

%89 Véase Ivo Castro, “Sobre a data da introducdo na Peninsula Ibérica do ciclo arturiano da Post-Vulgata”, Boletim
de Filologia, XXXVIII (1983), pp. 81-98, asi como Freire-Nunés, Le Graal ibérique, op. cit., pp. 100-106.

3% | a expresion es de Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 269.

1 1pid., p. 272.
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11.1.3 Las caracteristicas de la profecia merliniana

A modo de conclusion de este recorrido por los meandros del motivo merliniano y antes de
adentrarnos en los textos castellanos que lo reelaboraron, nos queda por proponer una definicion
de la llamada profecia merliniana. Su primera caracteristica es, evidentemente, la de tener como
autor —aunque la atribucion sea totalmente ficticia— al propio Merlin. Sin embargo, lo que la
singulariza todavia mas es el estilo sumamente original que desarrolla desde sus origenes.

Antes de la difusion de los oraculos atribuidos a Merlin, los grandes profetas anteriores
también poseian su estilo propio. EI mas importante de ellos es el Ilamado estilo sibilino, que
caracteriza los anuncios de las distintas Sibilas que, supuestamente, profetizaron a lo largo de los
siglos. Sus libros solian alternar pasajes proféticos con intervenciones liricas de las profetisas e
himnos. Pero, sobre todo, este estilo se valia de un disfraz numérico: en un primer momento, se
aludia a los personajes mediante la inicial de su nombre, pero transformando ésta en su valor
numerico, segun el sistema de notacién griego. Taylor da como ejemplo la alusion a César
contenida en la siguiente frase: “The first king will be one who sums up two tens with his
initials”, pues Kappa, la inicial griega de César, también representaba el numero veinte.**? En la
Edad Media, se pierde poco a poco el conocimiento del sistema numérico griego, lo que conduce
a una simplificacién de este estilo profético, que se limita a aludir a los personajes mediante su
inicial, dejando de lado el elemento numérico.*

Siguiendo el gusto comun a muchos oraculos por la oscuridad o, por lo menos, la ambigiiedad,
el sistema caracteristico de la profecia merliniana se basa también en un disfraz, ahora mas
familiar en la cultura occidental, pero del que Taylor ha demostrado la absoluta originalidad
respecto a las profecias anteriores. Se trata del empleo de metéaforas animalisticas para referirse
ocultamente a personajes historicos. El uso de figuras animales ya se puede encontrar en algunas
profecias anteriores, pero de forma puntual y nunca como un sistema organizado. En la Biblia,
por ejemplo en el Libro de Daniel o en el Apocalipsis, los animales evocados son mas bien
monstruos y representan naciones o personificaciones alegoricas, o sea, abstracciones. Algunos

ejemplos de metaforas animales se pueden encontrar también en obras clasicas, como Herodoto o

%92 Taylor, The Political Prophecy in England, op. cit., pp. 31-32.

%% Taylor da un ejemplo de este método simplificado, sacado de la Historia Ecclesiastica de Ordericus Vitalis (libro
I, cap. 24): “Transit ab R. Gerbertus ad R. post papa vigens R.”. Esta profecia sibilina alude a la designacion de
Gerbert de Rheims como papa, con el nombre de Silvestre I, y usa aqui iniciales para referirse a lugares, como lo
explicita la parafrasis de Taylor: “Gerbert goes from R (Ravenna, his birthplace) to R (Rheims, where he became
bishop), afterwards living as Pope in R (Rome)” (ibid., p. 37, nota 29).

184



los propios textos sibilinos, pero se basan en juegos de palabras, apodos tradicionales de ciertos
personajes historicos, o alusiones muy puntuales. Las profecias que se desarrollan a lo largo de la
Edad Media en torno a la figura del Ultimo Rey de Roma, en los escritos del pseudo-Metodio o
de Adso, adoptan un estilo mas bien transparente. La obra profética mas famosa antes de la
publicacién de las Prophetiae Merlini (1134), la Profecia de la Sibila Tiburtina, cuyas distintas
versiones se escriben antes del siglo X1, no presenta ninguna figura animalistica. Segun Taylor, el
sistema profético que propone Geoffrey de Monmouth es, por lo tanto, absolutamente nuevo en el
panorama de la época. Los Unicos textos en los que pudo haberse inspirado son los antiguos
poemas galeses, donde ya aparece un uso de metéforas de animales o arboles para referirse a
distintos personajes, similar a la costumbre de los bardos de atribuir epitetos animalisticos a sus
patronos, aungue estas metaforas no cumplieran con un papel profético. Sin embargo, como ya
sefialamos, los poemas en la forma con la que los conocemos son posteriores a la obra de
Monmouth, lo que impide establecer una clara relacion entre las Prophetiae y un posible modelo
galés.

Vemos, pues, que Geoffrey solo pudo aprovechar elementos muy puntuales de obras
anteriores y que, por lo tanto, se puede realmente considerar como el inventor de este estilo
profético, de alli que Taylor denominara éste ‘“estilo galfridiano”, lo que permite abarcar
profecias posteriores que adoptaron este sistema, pero sin reivindicar la autoria de Merlin (como
fue el caso del texto francés ya citado de L Epistre de Sibille). Monmouth es quien erige en
sistema profético organizado el uso de la metafora animalistica, entendida de una manera muy
precisa. Ya no se trata de aludir a ideas abstractas, como sucede con la alegoria (por ejemplo, en
las visiones de santos, donde animales podian representar la ayuda de Dios o, al contrario,
tentaciones diabolicas) o con los animales de los bestiarios, que podian servir para evocar ciertos
defectos o cualidades. Los animales galfridianos, en cambio, tienen una funciéon simbdlica:
aluden a una figura a la vez concreta e individual, es decir, que sélo sirven de mascara para aludir
a un personaje historico preciso y unico. Las profecias atribuidas a Merlin consisten, entonces, en
narraciones, cuyos protagonistas reales y reconocibles son reemplazados por figuras
animalisticas, cambio que dificulta de inmediato la comprensién de los anuncios. Sin embargo,
tal transformacion no es el Unico recurso del que se vale la profecia merliniana. Monmouth
también se inspira en la retorica biblica para moldear los anuncios de su personajes y organizar la

avalancha de claves animales que los compone. Retoma, por ejemplo, la estructura de ciertos

185



anuncios biblicos, que empiezan prediciendo grandes catéstrofes y cataclismos, antes de devolver
la esperanza mediante la llegada de un Salvador.*** Para acentuar la oscuridad de los oraculos, el
estilo galfridiano de las profecias posteriores a Monmouth se irda completando poco a poco con
nuevas herramientas. El comentario que acompana la profecia galfridiana de John of Bridlington
(poema en latin, escrito probablemente en 1364) propone una lista de diez recursos que permiten
complicar a gusto el sistema y entre las cuales podemos destacar el uso de la ambigliedad, de
metaforas, de enigmas, de la abreviacion, etc.>® Otros recursos, como el uso de mayusculas
latinas que signifiquen a la vez una palabra y un nimero, la falsa traduccion de los patronimicos
al latin, o la separacién equivoca de las palabras, son menos frecuentes y no aparecen, segun mis
observaciones, en los textos castellanos que analizaré aqui. El resultado de tal acumulacion de
recursos, pensados todos para dificultar la comprension de los oraculos, fue la fama, difundida en
la Europa medieval, de que las profecias de Merlin no se podian entender sino después de que
sucedieran los eventos anunciados. Asi lo deja entender el poeta Etienne de Rouen en su Draco
Normannicus: “Ni jam praetereat nescis quid vaticinetur : / dum transacta vides credere cuncta
licet”; o el historiador Vincent de Beauvais en el Speculum Historiale: “Merlinus autem multa
obscura revelavit... Prophetavit et alia plurima quae vix intelligi possunt donec apparere
incipiant”.**® En el Merlin de Robert de Boron, es el propio profeta quien reivindica esta
oscuridad: “ne je ne parlerai plus devant le pueple ne en cort se si oscurement non que il ne
savront ja que je dirai devant que il le verront”.>*" Tal oscuridad se vuelve la marca de identidad
por excelencia de la profecia merliniana. Sin embargo, la frecuente redaccion a posteriori de
estos oraculos compensa muchas veces la dificultad del estilo, pues, como lo habia profetizado el
propio Merlin, el vaticinio se aclara, una vez conocidos los acontecimientos aludidos: la
existencia de un referente concreto permite entonces dilucidar las metaforas y ambiguedades y
superar la oscuridad aparente de la profecia, quitandole su disfraz estilistico.

Otro aspecto de gran importancia participa de la caracterizacion misteriosa de las profecias de
Merlin. Taylor no lo estudia, puesto que su trabajo se centra en el subgénero de la profecia
politica y que el aspecto en cuestion es méas bien propio del desarrollo novelesco del personaje:

3% \/éase Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 30.

%% Se puede consultar la lista completa de estos recursos, acompafiada de algunos ejemplos, en Taylor, The Political
Prophecy in England, op. cit., pp. 5-6.

%% Respectivamente, Etienne de Rouen, Draco Normannicus, libro I, cap. 36, y Vincent de Beauvais, Speculum
Historiale, libro XX, cap. 20, apud Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 89.

%7 Merlin. Roman du Xllle siécle, op. cit., cap. 43, p. 163.
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me refiero a la nocion de ‘maravilloso’, que ya hemos mencionado en el contexto del Libro del
Caballero Zifar y con la cual Merlin se vincula muchas veces estrechamente. Esta nocion, de por
si sumamente compleja, ha recibido varios intentos de definicion, a veces —ante la dificultad que
representa una descripcion teorica del fenébmeno— bajo la forma de un catalogo de sus
manifestaciones. Segun la etimologia del término, las mirabilia son, ante todo, elementos que
provocan la sorpresa y, secundariamente, el temor o la admiracién. Lo maravilloso no
corresponde, por tanto, a una caracteristica intrinseca de tales elementos, sino a la reaccion de un
sujeto ante ellos. Este sujeto puede ser un personaje intradiegético de las obras o el propio
narrador: las reacciones de uno y otro funcionan como una imagen interna de las del receptor
final de tales textos.

La pregunta seria entonces: ¢qué tipos de elementos pueden provocar semejante reaccion
“maravillada”? Un primer intento de respuesta seria vincular esta reaccion con la aparicion de lo
sobrenatural: es la percepcion de realidades situadas “fuera del orden de natura”, segun la
expresion hispénica, la que se asociaria con el extrafiamiento de la maravilla. Jacques Le Goff, en
su famoso estudio sobre la nocion, propuso distinguir tres categorias en el mundo sobrenatural
medieval: la primera es justamente lo mirabilis, que el historiador francés asimila a la nocion
moderna de ‘maravilloso’; a su lado, encontramos, por una parte, lo magicus, que designa la
magia artificial y, mas especificamente, la de origen diabdlico; y, por otra, lo miraculosus, que
corresponde a lo maravilloso cristiano, es decir, de origen divino, aunque la Iglesia buscé desde
muy temprano separar claramente el ambito de la maravilla y el &mbito del milagro aceptable por
la ortodoxia cristiana.*®® Esta distincién tripartita permite sin duda evitar ciertas confusiones, en
particular anacronismos, en nuestra percepcion actual de lo sobrenatural medieval. Sin embargo,
presenta también puntos discutibles. Asi, la definicion misma de lo miraculosus como
“merveilleux chrétien” muestra que las dos categorias no son herméticas, sino, al contrario, que el
milagro constituye una forma de maravilla, que presenta solamente mejores limites para el
entendimiento humano, lo que resume muy claramente Francis Dubost:

La différence essentielle entre miracle et merveille réside en effet dans la légalité
supérieure et indiscutable du premier. Le miracle n’a pas a étre expliqué. Il est une
manifestation (monstrance) et une démonstration (demonstrance) de la toute
puissance de Dieu, s’exercant contre toute prévisibilité et contre les lois de la Nature.

%8 e Goff, L’imaginaire médiéval, op. cit., pp. 459-460.
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[...] Le miracle ferme I’investigation intellectuelle, alors que la merveille suscite la
curiosité et ouvre un questionnement.**

Las maravillas vinculadas con la demanda del santo Grial muestran la fragilidad de la
distincion entre las dos categorias, puesto que, en el contexto de aventuras misticas que
pertenecen supuestamente a los planes de la Providencia divina, surgen también elementos
maravillosos de origen mas que incierto.*®® Pero el aspecto menos convincente de la teorfa de Le
Goff consiste probablemente en la insercion de lo maravilloso en la Unica esfera de lo
sobrenatural. El propio inventario que propone al final de su estudio desmiente esta asimilacion,
ya que incluye elementos “naturales” —en oposicion a “sobrenaturales”—, COMO ciertos paisajes,
animales, arquitecturas o autdmatas creados por el hombre. Esta impresion se refuerza al sequir la
pormenorizada investigacion de Dubost sobre el uso de la palabra “merveille” en la literatura
francesa de los siglos xi1 y xii: el término puede referir a monstruos y fenémenos inexplicables,
pero también a la belleza sin par de una dama, al valor de un caballero o al éxito obtenido por un
personaje en una dificil empresa.*® Por tanto, la maravilla no se relaciona Gnicamente con el
mundo sobrenatural, sino, de manera mucho mas amplia, con cualquier elemento percibido como
extrafio, misterioso o excepcional, aunque no derive de fuerzas inexplicables. La definicion del
“fenomeno maravilloso” propuesta por Daniel Poirion se adecuaria entonces mejor con los
indicios literarios de los que disponemos: “on peut le définir comme la manifestation d’un écart
culturel entre les valeurs de référence, servant a établir la communication entre 1’auteur et son
public, et les qualités d’un monde autre”.**? La maravilla corresponde asi solamente a la idea de

transgresion de una norma, lo que explica la amplitud conceptual de sus manifestaciones, en

%% Francis Dubost, Aspects fantastiques de la littérature narrative médiévale (xiéme-xiéme siécles). L’Autre,
[’Ailleurs, I’Autrefois, Honoré Champion, Paris, 1991, 2 tomes, t. 1, p. 87.

% Un ejemplo seria el de la espada que Galaad y sus compafieros encuentran en la nave de la fe en La Quéte du
Saint Graal (en Le livre du Graal, op. cit., t. 3, 8278-280, pp. 1083-1085): la espada se encuentra en el d&mbito
sumamente cristiano de la nave de la fe, pero responde también a maravillas paganas, como su riqueza extrema o los
huesos de animales imaginarios que forman su pomo y le otorgan extrafios poderes. La vision de semejante artefacto
provoca justamente la exclamacion de los caballeros: “Ci puet on veoir merveilles !” (ibid., § 279, p. 1085).

1 Todo el estudio de Dubost sobre la merveille resulta sumamente enriquecedor: ibid., t. 1, pp. 60-92. Respecto a la
relacion entre maravilla y sobrenatural, véanse en particular las pp. 78-85.

2 Daniel Poirion, Le merveilleux dans la littérature francaise du Moyen Age, PUF, Paris, 1982, pp. 3-4. Si bien la
definicion citada me parece totalmente aceptable respecto a la nocion de “maravilloso”, estoy en desacuerdo con la
distincion terminoldgica que establece el critico segin los campos de la actividad humana afectados por este
fenomeno: “En fait, I’étrange, le merveilleux, le fantastique désignent le méme phénoméne mais selon différentes
perspectives, a savoir celles de la psychologie, de la littérature et de I’art” (ibid., p. 3). Esta afirmacion que Poirion
no juzga necesaria demostrar resulta muy discutible, pues los términos en cuestién presentan importantes matices,
mucho mas alld de un cambio de perspectiva: vuelvo a remitir al estudio de Dubost para explicitarlos (Aspects
fantastiques, op. cit., en part. pp. 69-73 sobre “lo extraio” y toda la segunda parte, pp. 93-242, sobre “lo fantastico”).
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particular la inclusion, en su campo de aplicacion, de elementos tanto sobrenaturales como
naturales.

La figura de Merlin constituye una de las manifestaciones mas interesantes de lo maravilloso
medieval, justamente por la multiplicidad de transgresiones de las normas que retne en su sola
caracterizacion. Su concepcién, debida a los engafios del demonio, es una transgresion; su
aspecto al nacer, la rapidez de su crecimiento fisico y del desarrollo de su entendimiento también.
Los poderes de indole magica de los que hace alarde en innumerables ocasiones (metamorfosis,
desplazamiento por los aires, transporte de megalitos, creacidn instantanea de castillos y
monumentos, etc.) son claramente capacidades “extra-ordinarias”, en el sentido literal de la
palabra. Sin embargo, es sin duda su don de profecia el que representa la culminacion de estas
transgresiones y el que sitta definitivamente a Merlin mas alla de cualquier norma. Conocimiento
de lo incognoscible, la profecia constituye en si una transgresion de la norma de referencia. El
saber casi absoluto que este don otorga al mago lo acerca, ademas, a la omnisciencia divina, lo
que representa otra manera de alejarlo de la condicion humana concebida como norma
ontoldgica. Entre todas las caracteristicas a-normales de Merlin, la profecia es incluso la que
responde mas especificamente a la nocion de maravilloso, puesto que tiene una explicacion
I6gica y aceptable dentro del imaginario del receptor contemporaneo (los respectivos poderes que
le son otorgados por Dios y el diablo). La profecia corresponde ademés al valor positivo del
conocimiento, el cual permite a Merlin “introduif[re] du sens dans le désordre apparent des
choses”.*® Al contrario, sus demés poderes se deben a fuerzas desconocidas, que los textos
medievales rara vez intentan explicar: estas dudas afectan hasta el estatuto ontolégico del
personaje y son las que despiertan la desconfianza y el miedo de los personajes y, a veces, del

propio lector, ante los aspectos fantasticos de esta figura tan contradictoria.*®*

“% |pid., t. 2, p. 750.

0% |_os estudiosos de la literatura medieval —asi Zumthor o Le Goff— han rechazado tradicionalmente la nocién de
“fantastico”, en particular tal como habia sido definida por Tzvetan Todorov: “Le fantastique, c’est 1’hésitation
éprouvée par un étre qui ne connait que les lois naturelles, face a un événement en apparence surnaturel”
(Introduction a la littérature fantastique, Seuil, Paris, 1970, p. 29, apud Dubost, Aspects fantastiques, op. cit., p. 11).
En el imaginario medieval, la aceptacion de lo sobrenatural, en particular mediante la omnipresencia de Dios, vuelve
insostenible una distinciéon tan tajante entre ambos mundos. Sin embargo, investigaciones mas recientes han
empezado a aceptar la posibilidad de un fantastico propio de las obras medievales, para poder distinguir ciertos
matices de lo a-normal que respondian dificilmente al concepto de maravilla. Asi, para Dubost, lo fantéstico
medieval corresponde a un cuestionamiento ontoldgico sobre la ausencia de la divinidad: “Pour le Moyen Age,
I’impensable, c’est 1’absence de Dieu. Le silence, jamais éternel, de la divinité ne pouvait se concevoir nulle part
[...]. Ainsi, toute surnature que Dieu n’habite plus engendre le malaise fantastique. Car les étres et les lieux que Dieu
a délaissés sont aussitot investis par I’ Autre” (ibid., t. 1, p. 241). Segun esta concepcion, los rasgos de Merlin que no
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Las profecias de Merlin representan entonces una manifestacion inequivoca de la vertiente
maravillosa de la literatura medieval. Sin embargo, cabe sefialar que su vinculo con la
ambientacion maravillosa es propia de los textos interesados en la Fabula de Merlin.
Paralelamente a ésta, la otra linea definida por Zumthor como el tema del Profeta presenta una
concepcion muy distinta del personaje y de sus oraculos, pues, en el &mbito historico-politico en
el que se ubica, el objetivo es mas bien convencer de la realidad de Merlin, concebido como un
profeta casi-historico, por tanto con derecho y capacidad para anunciar acontecimientos reales y
emitir profecias relativas a personajes histéricos: por lo general, en este subgénero de las
profecias merlinianas, su caracterizacién maravillosa es entonces negada o ignorada.*®®

Tras haber analizado los mdltiples rasgos distintivos de la profecia merliniana, cabe ahora
proponer de ella una definicion, que se mantendra operativa a lo largo de nuestro estudio:
entendemos por profecia merliniana (o galfridiana, en caso de que no sea atribuida a Merlin) toda
narracion de indole profética protagonizada por figuras animalisticas de funcion simbdlica y
caracterizada por una excesiva oscuridad o, por lo menos, ambiguedad del relato. La profecia
merliniana puede estar enmarcada por dos tipos de discursos: el mas famoso es el de las novelas
arturicas de origen francés que hacen de Merlin y de sus vaticinios uno de los elementos claves
de la ambientacion maravillosa de estos textos; el segundo, menos conocido hoy en dia, pero
sumamente difundido en toda la Edad Media y parte de la Edad Moderna, es el discurso de indole
politica, que esté insertado en obras historiograficas o concebido para una circulacion
independiente, en el cual la profecia merliniana se desprende de su caracterizacion maravillosa

para cumplir con propésitos mas terrenales, historicos, politicos y hasta propagandisticos.**® Son

obedecen a una explicacion dentro de los designios divinos —sélo la profecia recibe tal explicacion— se relacionan
entonces con el matiz fantastico: el lector recibe “deux séries d’informations qui dessinent deux images opposées de
Merlin. L’une ostensible et rassurante, celle de Merlin providence de la chevalerie et ceuvrant sans relache pour le
triomphe de 1’idée monarchique ; l’autre clandestine, fragmentaire, fuyante et inquiétante, celle d’un Merlin
diabolique ou sauvage” (ibid., t. 2, p. 750). Aprovecho esta cita para recomendar todo el analisis de Dubost sobre la
figura de Merlin (ibid., t. 2, pp. 710-751).

%05 Contrariamente a la opinién expresada por Le Goff (L ’imaginaire médiéval, op. cit., p. 463), no creo que la
utilizacion de lo maravilloso para fines politicos forme siempre parte de lo maravilloso propiamente dicho: en el caso
de las profecias, tal instrumentalizacion necesitaba mas bien atraer los elementos de origen maravilloso hacia un
realismo que le otorgara seriedad y credibilidad.

%% | 3 creacién o la instrumentalizacién de profecias merlinianas para fines politicos requiere una doble
transformacion genérica, asi expuesta por Isabelle Rousseau: “accaparer la force de conviction du discours
prophétique suppose tout d’abord de s’affirmer comme tel, d’ou la mise en ceuvre de procédés rhétoriques et
sémantiques visant a légitimer le discours du propagandiste, a le donner comme prophétie. L’histoire est alors
réécrite de fagon a la conformer aux canons du genre prophétique. Mais, sous la pression de 1’idéologie, le discours
prophétique subit lui aussi une réécriture, double processus dans lequel nous semble résider 1’essence du genre
‘prophétie politique’” (“Prophétie et réécriture de I’histoire dans les vaticinations de Merlin & Maitre Antoine”, en
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las relaciones de la profecia merliniana con este segundo contexto, que le otorgd un desarrollo y
una difusion considerables, las que vamos a examinar a continuacion en el caso particular del

ambito hispanico.

1.2 EL USO HISTORICO-POLITICO DE LA PROFECIA MERLINIANA EN
ESPANA

La profecia merliniana tal como la acabamos de definir aparece en varios textos castellanos, a
partir de mediados del siglo xIv y hasta las grandes narraciones caballerescas propias de la
Peninsula. Respetando el orden cronolégico de los textos, nos centraremos aqui en el uso
historico-politico que se hace de este nuevo tipo de profecia, insertada de modo puntual o mas

generalizado en obras de los siglos X1V y Xv.

11.2.1 El Poema y la Gran Cronica de Alfonso XI: la profecia merliniana

como recurso encomiastico al servicio del rey Justiciero

La produccion historiografica auspiciada por Alfonso Xl es, sin duda, la mas importante
después de los ambiciosos proyectos de su bisabuelo, el rey Sabio, y antes de la nueva inspiracion
que Pero Lopez de Ayala infunde al género. Interrumpida la Estoria de Espafia, a pesar de los
esfuerzos de los talleres de Sancho 1V para proseguirla, la labor cronistica dedicada a la sucesion
de los reyes castellanos queda también estancada. EI primer objetivo de Alfonso XI es, por tanto,
el de rellenar la laguna historiografica que cubre los reinados de Alfonso X, Sancho IV vy
Fernando 1V. Desde los trabajos llevados a cabo por Jerénimo Zurita, la opinién mas difundida es
que encargd este inmenso trabajo a su Canciller del sello de la poridad,*’’ Fernan Sanchez de

Valladolid.*® Se cumple entonces esta primera parte del programa historiogréfico real gracias a

Augustin Redondo, La prophétie comme arme de guerre des pouvoirs (XVe-XVlle siecles), Presses de la Sorbonne
Nouvelle, Paris, 2000, pp. 175-190, la cita p. 180). Tal fusidn genérica, implicada por el uso politico de las profecias
merlinianas, constituye otro argumento para desprender este tipo de oraculo de la nocion de ‘maravilloso’.

07 E| cargo de cronista real s6lo se creara durante el reinado de Juan 11

%% Jerénimo Zurita afirma la autoria de Fernan Sanchez de Valladolid en el Prefacio al tomo 111 de sus Anales de la
Corona de Aragon (apud Diego Catalan, Un prosista anénimo del siglo XIV. La Gran Cronica de Alfonso XI:
hallazgo, estilo, reconstruccion, Universidad de la Laguna, La Laguna, 1956, p. 125, nota 2). Julio Puyol y Alonso
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la redaccion de la llamada Crdnica de tres reyes. La segunda parte de este programa concierne a
la composicion de una obra dedicada a los hechos del propio Alfonso XI. Por primera vez en el
género cronistico castellano, se da efectivamente el caso de un rey que comandita y recibe su
propia gesta, pues, si Alfonso X tenia planeado llegar a historiar su propio reinado, la Estoria de
Espafia se interrumpi6 antes de realizar este objetivo. La Crdnica de Alfonso XI que se redacta
hacia 1340 es, por lo tanto, la primera “cronica real” de esta historiografia, es decir, una cronica
que “ordena la trama de episodios y de circunstancias que han rodeado la vida de un rey”, sin ser
exactamente “reflejo de su pensamiento”:*® el acceso a este pensamiento, que era directo en el
caso de la produccion alfonsi, se vuelve indirecto en estas nuevas obras, donde es el cronista
quien puede, 0 no, intentar reconstruir y explicar esta ideologia real.

El texto original de esta Crénica de Alfonso Xl, redactada por Sanchez de Valladolid y
bruscamente interrumpida en 1344, se ha perdido. Lo conocemos, sin embargo, gracias a dos
familias de testimonios, derivadas de la obra original y conocidas respectivamente como la
Version vulgata y como la Version critica o de la Crénica de cuatro reyes.*® La primera deriva
de una copia de la Cronica pedida por Enrique 11, hijo del rey Justiciero, a su alguacil mayor,
Juan Ndfez de Villazan, y realizada por Ruy Martinez de Medina de Rioseco en 1376. A pesar
del cuidado con el que se llevd a cabo esta copia, s6lo da a conocer una versién bastante
defectuosa de la obra, pues presenta, entre otros problemas, una cronologia errénea de los hechos,
asi como una importante laguna entre sus capitulos xxx1 y xxxlil. En cuanto a la Version critica,
se compuso dentro de un conjunto conocido como Crdnica de cuatro reyes, del cual se separd en
algin momento la parte dedicada a Alfonso XI. Esta version subsana gran parte de los problemas

de la Versién vulgata, a veces por derivar de una mejor copia de la Cronica original, otras veces

fue el primero en querer demostrar que se trataba de una falsa atribucién, en su obra El presunto cronista Fernéan
Sanchez de Valladolid, Real Academia de la Historia, Reus, Madrid, 1920. Diego Catalan retoma estos argumentos
en Un prosista anénimo del siglo XIV, op. cit., pp. 124-129, y concluye que estas obras deben ser declaradas
anénimas, siendo el Unico dato a favor de Sanchez de Valladolid los puestos que ocupd en la corte y la diplomacia de
Alfonso XI. Sin embargo, en su introduccion a la Gran Cronica de Alfonso XI (Gredos, Madrid, 1976, 2 tomos),
afirma rotundamente lo siguiente: “Su redactor [de la Cronica de Alfonso XI] fue evidentemente el Canciller del sello
de la poridad, Fernan Sanchez de Valladolid, quien no solo tenia acceso a la documentacion secreta de la Corona,
sino también al pensamiento del rey” (p. 15). Catalan promete la demostracion de esta nueva conviccion en la futura
introduccién de su edicion critica de la Cronica, la cual seguia en preparacion cuando fallecié. No he podido
encontrar otro estudio en el que hubiera desarrollado su argumentacion. En el presente trabajo, me atendré, no
obstante, a la opinion de la mayoria de los criticos que siguen defendiendo la atribucion tradicional de la Crénica de
tres reyes y de la Cronica de Alfonso XI.

% Fernando Gémez Redondo, Historia de la prosa medieval castellana, Catedra, Madrid, 1999, t. 11, p. 1238. VVéase
también t. I, p. 968.

% Tomo los siguientes datos de Catalan, introduccion a la Gran Crénica de Alfonso XI, op. cit., pp. 15-24.
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como fruto de una labor de critica interna. Llega también a interpolar pasajes completos tomados
de la Gran Cronica de Alfonso XI.

De estilo mas bien sobrio, la Crénica redactada por Sanchez de Valladolid se concentra sobre
la figura del rey y, en particular, sobre las dificultades de politica interna que enfrenta Alfonso
Xl, con las luchas de poder entre sus tutores durante su larga minoria y el contexto de fuerte
oposicion entre el rey y la nobleza castellana que marca el principio de su reinado. Al contrario,
la politica exterior y, sobre todo, la empresa reconquistadora del rey pasan a un segundo plano.
La sequedad de esta redaccion original, tipica de la concepcion tradicional de la labor
historiografica, no deja lugar a ninguna recreacion poética o simbolica de los hechos, tal como lo
pueden ser las plegarias de los personajes o las profecias que reciben. La Crénica de Alfonso Xl
no presenta, pues, ningun vaticinio. Sin embargo, no es el Unico texto dedicado al rey Justiciero,
sino que coexiste con o, incluso, da lugar a otras obras sobre este mismo personaje.

Aparte de la crénica real debida a la pluma del Canciller, la historiografia dedicada a Alfonso
XI presenta otros dos textos mucho méas importantes para el presente estudio y que se relacionan
estrechamente entre si. EI primero, conocido por un manuscrito unico (el 111-Y-9 de la Biblioteca
de EIl Escorial) y una copia de éste (el Ilamado M de la Real Academia de la Lengua de Madrid),
es el llamado Poema de Alfonso XI, atribuido a un cierto Rodrigo Yéafez, quien se da a conocer
precisamente a continuacion de una de las profecias que comentaremos: “La profecia conté / e
torné en dezer llano / yo, Rodrigo Yaiiez la noté / en linguaje castellano” [1844, p. 515].**! La
estrofa dio lugar a numerosos comentarios, pues varios criticos afirmaron que Rodrigo Yéafez no
se atribuia mas que la insercion de la profecia o, incluso, de su solo desciframiento, y no la
autoria de la integralidad del Poema. Tal es la opinion de Yo Ten Cate, quien, en la duda, hasta
prefiere editar la obra de forma anénima.**? Sin embargo, la mayoria de los estudiosos defienden
la autoria de Yarez: asi Catalan, quien argumenta que la autoria del desciframiento supone la del
texto de la profecia, y que la autoria de la profecia —siendo ésta del tipo ex eventu, es decir,

escrita después de los hechos anunciados— supone la de la narracién de la batalla del Salado.**®

1 Cito la obra por la edicion critica de Yo Ten Cate: Poema de Alfonso X1, CSIC, Instituto Miguel de Cervantes,
Madrid, 1956 (Revista de Filologia Espafiola, Anejo 65). A continuacion, precisaré, después de las citas y entre
corchetes, los nimeros de estrofa y pagina.

2 | 3 editora discute la cuestion de la autoria en las pp. XxI-xxV1 de su introduccién, op. cit.

13 |_a argumentacion de Diego Catalan aparece en su resefia a la edicion del Poema por Yo Ten Cate, Nueva Revista
de Filologia Hispanica, XIII (1959), pp. 363-372, esp. pp. 365-366. Gifford Davis expresa las mismas dudas
respecto a la posibilidad de una interpolacion del pasaje profético: véase su articulo “The debt of the Poema de
Alfonso Onceno to the Libro de Alexandre”, Hispanic Review, XV (1947), pp. 436-452, esp. pp. 451-452.
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La dificultad de probar que la profecia constituya una interpolacion hace mas verosimil que todo
el Poema se deba a la pluma de Ruy Yéfiez. Me atendré, pues, a esta probable autoria. Respecto a

la fecha del texto, Catalan la fija entre enero y septiembre de 1348,*

0 sea muy poco después de
la interrupcion de la Cronica de Alfonso XI. Esta casi contemporaneidad, asi como la gran
cercania entre las dos obras, hizo suponer, en un primer momento, una influencia de un texto
sobre ¢l otro, y mas precisamente que “la coincidencia se deb[ia] a una versificacion del texto
cronistico y no a una prosificacion del poético”.*™ Tal teoria explica que la obra también se
conozca con el nombre de Cronica rimada. Asi, el poeta solo hubiera transformado el texto
original de Fernan Sanchez de Valladolid en unas tres mil cuartetas octosilabas de doble rima
consonante, versificando y resumiendo la Crénica en prosa para llegar a “la brevedad
impresionista” que caracteriza el Poema seglin Catalan.**°

Sin embargo, tal hipotesis se basaba en la conviccion de que la cronica versificada no era la
Cronica de Alfonso XI de la que hemos hablado hasta ahora, sino una Gran Crdénica de Alfonso
Xl, descubierta en 1950 por Diego Catalan, en un manuscrito tardio (siglo xvi) de la Biblioteca
Nacional de Madrid (ms. 1015). El investigador asi la bautiza para evitar confusiones con el texto
anteriormente conocido. Esta nueva obra presentaba numerosos puntos en comun con el Poema:
muchos datos o, incluso, acontecimientos ausentes en la Crdnica aparecian tanto en la Gran
Cronica como en el Poema; los estilos de las dos obras se parecian mucho, al punto de presentar
en multiples ocasiones expresiones idénticas; por fin, ambos compartian una vision mucho mas
viva y detallada de la narracion historica. Estas similitudes hacian, pues, totalmente verosimil la
suposicion de que el Poema constituia una version rimada —y resumida— de esta Gran Croénica.

Cabe regresar, empero, sobre las caracteristicas de esta tercera obra. El hallazgo de Catalan es
un texto de una extension superior en un 30% a la de la Crénica de Alfonso XI, o sea, que
presenta unos 110 capitulos méas. Este nuevo material se caracteriza por la viveza de su estilo y
por la clara renovacidon conceptual que parece proponer a la labor historiografica: “Con vision
mas bien poética que cronistica, el historiador de Alfonso X1 rompe con la técnica de narracion
descarnada, que le imponia la tradicion historiografica, para captar en todo momento el detalle,

inutil a la accion general, pero que da color y dramatismo a lo narrado”.*” La obra también

% Diego Catalan, Poema de Alfonso XI: fuentes, dialecto, estilo, Gredos, Madrid, 1953, p. 32.
2 |pid., p. 16.

18 Catalan, Un prosista anénimo del siglo XIV, op. cit., p. 162.

7 Ibid., p. 39.
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presentaba una vision mas completa del reinado de Alfonso XI, al narrar sus dificultades con la
nobleza castellana, pero sin dejar de lado —como si lo hace la Crénica— la vertiente
reconquistadora de la politica real. Sin poder precisar su autor, el investigador espafiol la fecha en
1344 y la considera entonces como la obra originalmente encargada por el rey Justiciero,*® de la
cual la version realizada en la corte enriquefia en 1376 sélo seria una abreviacion. Esta recibe, de
hecho, una evaluacion sumamente negativa de parte del critico: “resulta un seco y desustanciado
cronicon en que apenas queda algun eco de la excepcional concepcion literaria de la historia con
que la redaccion primera fue concebida”.** Sin embargo, las siguientes investigaciones del
estudioso, asi como el descubrimiento de otro manuscrito de la obra (el Esp. 329 de la
Bibliotheque Nationale de France, de finales del siglo xv o principios del xv1), le hacen revisar
sus primeras conclusiones. ElI material propio de la Gran Crénica corresponde a parrafos o
capitulos facilmente separables de las partes comunes con la Cronica. Mas adn, estos capitulos
solamente conocidos por la Gran Cronica presentan una homogeneidad de estilo entre si —vivo,
mas fluido—, que se opone al estilo de los capitulos presentes en la Cronica —-méas sobrio, 0
incluso seco—. A estas observaciones se afiaden otras mas precisas, como cambios de orden en el
relato, diferencias en el relato de algunos episodios, repeticion de la narracion de ciertos sucesos
en la Gran Cronica, a veces con dos perspectivas distintas, etc. Finalmente, Catalan invierte la
relacion de dependencia entre los dos textos cronisticos: “La Cronica de Alfonso Xl es la
redaccion originaria; la Gran Crénica un texto posteriormente interpolado”.*? Si la Gran
Cronica ya no corresponde a la obra originalmente compuesta en la corte de Alfonso Xl, sino a
una reelaboracion mas tardia, su relacion con el Poema de Alfonso X1 debe, a su vez, revisarse.
Desechada la teoria de que el Poema sea una version rimada de la Gran Cronica, puesto que
ésta resulta posterior, hay que volver a plantear la cuestion de la redaccion de la obra de Yafiez.
Contrariamente a la Cronica, mas interesada en los asuntos interiores del reino, el Poema aparece
sobre todo preocupado por exaltar la empresa guerrera del rey en contra de los moros: “las dos
obras son radicalmente discordantes en su enfoque politico y en sus propdsitos y, por tanto,

difieren profundamente en la jerarquizacion de los datos histéricos y en el modo de presentar los

M8 Catalan asi afirma contundentemente: “la version amplia representada por 1015 es, sin duda, la forma originaria
de la Croénica de Alfonso XI” (ibid., p. 31). Para la fecha de 1344 —que el estudioso revisara mas adelante—, véase
ibid., p. 124.

19 Ipid., p. 130.

*20 Catalan, introduccion a la Gran Crénica de Alfonso XI, op. cit., p. 162. El critico desarrolla su argumentacién a
favor de esta nueva conclusion en las pp. 120-162 de esta introduccion.
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sucesos”.*?! Esta diferencia temética e ideoldgica entre las dos obras hace dificil suponer que el
Poema se haya limitado a versificar la Crénica de Alfonso Xl, pues narra numerosos
acontecimientos que no se encuentran en ésta y, cuando evoca los mismos sucesos, suele afadir
datos que faltan en el texto en prosa. La conclusion logica de esta comparacion es que las dos
obras historiogréficas, si bien comparten el tema de la vida del rey Justiciero y su presentacion
cronoldgica, constituyen dos composiciones independientes la una de la otra:

la lista de semejanzas observadas no tiene cuerpo suficiente para servir de apoyo a la
hipdtesis de que Rodrigo Yafiez aprovechase la informacion reunida por Fernan
Sanchez de Valladolid, y son tantos los datos histéricos ajenos a la Cronica de
Alfonso XI que nos ofrece el poeta que no podemos dudar de su conocimiento
independiente de los hechos.*??

Si la composicién del Poema ya no depende de la anterior Crénica de Alfonso XI, tal no es el
caso de la Gran Cronica. En efecto, caida la teoria de que la Cronica enriquefia fuera una
abreviacion de la Gran Cronica, la dependencia entre las dos obras se invierte y la Gran Cronica
resulta ser una ampliacion de la Cronica originaria. Retoma sin modificaciones la integridad de la
primera obra, pero le afiade nuevo material, el cual se diferencia de la redaccion original en
particular gracias a esta viveza estilistica que ya hemos mencionado. EI Poema de Alfonso XI se
revela entonces como la principal fuente de estos afiadidos, lo que explica los numerosos puntos
en comun entre las dos obras ya sefialados, pero también invierte el sentido de la influencia: la
Gran Crdnica pasa a ser una obra hibrida que busca completar la cronica real con el material que
le proporciona la obra de Yéanez: “el interpolador acudié sistematicamente a la cronica rimada de
Alfonso XI con objeto de enriquecer y colorear el sobrio relato de Fernan Sanchez de
Valladolid”.*® Sin embargo, la preocupacién histérica predomina sobre la voluntad de viveza
estilistica, pues, en caso de contradicciéon entre sus dos fuentes, el autor de la Gran Cronica
siempre prefiere la version de los hechos transmitida por la cronica real. Por fin, es probable que
no haya logrado concluir su labor de comparacion e interpolacién, pues la Gran Crénica coincide
ya plenamente con el relato de la Crénica a partir del cap. ccLx (cccxxxv de la Gran Cronica),
es decir, después de la batalla del Salado, sin que se pueda observar de alli en adelante detalles

tomados del Poema. Esta reevaluacion de la Gran Cronica obliga también a Catalan a revisar la

21 Ipid., p. 163.

22 Ipid., p. 170.

“23|d. La Gran Cronica cuenta también con otras fuentes, pues presenta datos que faltan tanto en la Crénica como en
el Poema, en particular en lo que concierne a la historia de los moros: sobre este punto, véase ibid., pp. 204-226. Sin
embargo, el Poema es claramente su fuente principal.
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fecha de la obra: la ubica finalmente a finales del reinado de Enrique II, entre 1376 y 1379, a
pesar del extrafio silencio del texto acerca de la guerra civil que iba a dividir a los hijos del rey
Justiciero.**

La produccion historiografica dedicada a Alfonso Xl corresponde, pues, a tres obras
principales, de las que ya podemos entender las relaciones de dependencia. Primero, existe una
Cronica de Alfonso X, redactada en 1344 por el Canciller del sello de la poridad, Fernan Sanchez
de Valladolid. Poco tiempo después, en 1348, se compone de modo independiente el Poema de
Alfonso XI, atribuido a Rodrigo Yafiez. Finalmente, entre 1376 y 1379, un autor anénimo retoma
la Cronica e interpola en el texto originario extensos pasajes tomados del Poema y de otras
fuentes: su reelaboracion del material historiografico previo se conoce ahora bajo el titulo de
Gran Cronica de Alfonso XI. A pesar de su complejidad y, a veces, de las confusiones que
provocaron los vinculos existentes entre estas obras, resultaba imprescindible aclararlos antes de
poder empezar el estudio de los pasajes proféticos que presentan. La intencion de los tres autores
era muy distinta e importaba, por lo tanto, saber quién era el primero en decidir insertar vaticinios
en su obra y quién habia decidido imitar o no este rasgo. Ahora que establecimos el sentido de las
influencias entre las obras, podremos aplicarlo con mas seguridad al motivo preciso de la
profecia.

Cabe detallar ahora los oraculos que encontramos en estas obras. En la Cronica de Alfonso XI,
como ya sefialé, no aparece ninguna profecia. El Unico anuncio emparentado con un vaticinio
forma parte de la propaganda del rey Albohacén, cuando intenta convencer a sus subditos que
emprendan con él la conquista de Espafia, pero no deriva de ningun oraculo pronunciado como
tal por un profeta. La Cronica también menciona la muerte de la esposa de Albohacén, la reina
horra Fatima, a quien las otras obras atribuyen profecias, pero Sanchez de Valladolid no parece
conocer o prefiere no utilizar en su crénica real esta faceta del personaje.*”® Por tanto, esta
primera obra no contiene material de interés para el presente estudio. Tal no es el caso de los
otros dos textos. ElI mas rico para nuestro tema es el Poema de Alfonso XI, pues presenta dos
profecias atribuidas a Merlin y una —o dos, regresare sobre este punto— relacionada con la mora

Fatima. Por fin, las profecias de Merlin desaparecen en el texto de la Gran Cronica de Alfonso

*24 Catalan discute el problema de la fecha en ibid., pp. 238-251.

5 E| discurso propagandistico —en estilo indirecto— de Albohacén y la muerte de Fatima se encuentran
respectivamente en las pp. 418 y 449 de la Cronica de don Alfonso el Onceno de este nombre, de los reyes que
reynaron en Castilla y en Leon, ed. de Francisco Cerdd y Rico, Madrid, 1787, consultada en linea [26/02/2012]:
<http://books.google.fr/books?id=vxdo1sKTwkEC&printsec=frontcover&hl=fr#v=onepage&q&f=false>.
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Xl, pero se conservan dos ordculos vinculados con Fatima y que presentan rasgos galfridianos.
Sabiendo ya que el Poema constituye una de las fuentes de la refundicion tardia, empezaremos
con el analisis de las profecias poéticas, antes de estudiar su transformacion en las interpolaciones

de la Gran Cronica.

11.2.1.1 EI Poema de Alfonso Xl y el uso de la profecia como recurso encomiastico

El Poema de Alfonso X! tal como nos ha llegado presenta tres profecias discursivas.*? Por un
lado, Rodrigo Yariez transforma en profetisa a un personaje aparentemente historico, Fatima, la
esposa horra de Albohacén, rey de Benimerin, con el que se enfrenta Alfonso Xl en la batalla del
Salado. Regresaré méas adelante sobre esta profecia. Por otro lado, el poeta es el primero en
Espafia, segun nuestros actuales conocimientos, en recurrir a la figura del profeta breton, pues
atribuye explicitamente a Merlin dos vaticinios de su texto, uno muy breve, en la estrofa 243, y
otro mucho mas extenso, en las coplas 1815 a 1834; en ambos casos, se afiaden, al texto estricto
de la profecia, versos dedicados a su presentacion y desciframiento. Si bien se conocia a Merlin
desde, por lo menos, el siglo x1i, gracias a la circulaciéon y a las primeras traducciones de las
obras bretonas y francesas que ya comentamos, el Poema de Alfonso XI constituye el primer
ejemplo conocido de su insercion en una obra castellana original, perteneciente, ademas, a un
texto esencialmente historiografico. No comparto totalmente la opinion de Catalan, quien, al
hablar de la tradicion profética merliniana, afirma: “Era éste un recurso que caia bien dentro del
riguroso historicismo que el poeta se habia impuesto, pues era usual en la propia
historiografia”. **" Si bien el recurso historiografico a la profecia merliniana ya se habia
generalizado en otros paises europeos, no era el caso en la Peninsula: los talleres alfonsies podian
haber acudido a profecias, pero Unicamente de corte biblico, y los ejemplos de uso de profecias
merlinianas que da Catalan a continuacién —la Crénica del rey don Pedro y la Gran Cronica de

Alfonso XI- son todos posteriores al Poema.

%26 Se |ee también en el Poema una que otra alusion a profecias anteriores. Una esta puesta en boca del arzobispo don
Gil de Albornoz, en su discurso de exhortacion, dirigido al rey antes de la batalla del Salado : “de Dios es profetizado
/ que avedes a venger” [1532cd, p. 429]. El otro caso remite a una antigua profecia mora, que promete la victoria de
los musulmanes sobre los cristianos de Espafia y que recuerda Albohacén después de vencer la flota castellana: “Nos
aina conpliremos / lo que dize la profegia: / a Santiago iremos / los moros en romeria” [989, pp. 275-277]. En
ninguno de los dos casos se menciona el texto exacto de los vaticinios. Por lo tanto, no los estudiaremos méas en
detalle.

#2T Catalan, Poema de Alfonso XI: fuentes, dialecto, estilo, op. cit., p. 60.
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Gifford Davis sugiere, no obstante, un antecedente a los oraculos merlinianos del Poema de
Alfonso XI con la profecia de Daniel del Libro de Alexandre, que asi reza:

Daniel el profeta, nifio de Dios amado,

dentro en Babilonia 1’ovo profetizado:

que vernié en la sierra un cabron mal domado,
quebrantarié los cuernos al carnero doblado.

Este fue Alexandre, de los fechos granados,
Dario fue el carnero de los regnos doblados,
ca Persia e Media, tan buenos dos regnados,
anbos él los mandava, mas fueron quebrantados.*?®

Para Davis, la conclusion es evidente: “The latter is the first extant Castilian work to
incorporate the symbolic menagerie of prophecy; the Alfonso Onceno is the second”.*?® Si
hablamos de profecia en clave animalistica, puede que sea cierto, no si nos referimos a la profecia
estrictamente merliniana. El anuncio resumido por el Libro de Alexandre retoma, en efecto, una
profecia absolutamente biblica, tanto en su enunciacién, como en su explicacion. Se trata de una
vision recibida por Daniel en 8,1-14 y descifrada por Gabriel en 8,15-26. El texto biblico
desarrolla de forma mucho méas pormenorizada los elementos de la vision que recibe Daniel,
describiendo a lo largo de varios versiculos la apariencia del carnero y del macho cabrio, asi
como su enfrentamiento y las consecuencias de éste. El autor del Alexandre se limita a concentrar
la formulacion de la profecia en el marco limitado de la cuaderna via: en el espacio de dos versos,
quedan solamente las metéaforas centrales de la vision biblica, es decir los dos animales (el cabrén
y el carnero), el lugar de la accién (la sierra) y el resultado del encuentro (los cuernos
quebrantados). Es Unicamente la supresion de todos los detalles presentes en el texto biblico la
qgue conduce a una enunciacion similar al estilo merliniano, pero se trata de una tradicion
profética totalmente distinta. La deuda directa del Alexandre con el Libro de Daniel se confirma
con el desciframiento de la vision, pues la asimilacién de Alexandre con el cabrén y de Dario con
el carnero retoma exactamente la lectura de Gabriel, con el Unico cambio de la reunion de dos
reyes en la sola persona de Dario: “En cuanto al carnero que viste, que tenia dos cuernos, éstos
son los reyes de Media y de Persia. / El macho cabrio es el rey de Grecia” (Dn 8,20-21). La
profecia del Libro de Alexandre constituye, por lo tanto, un uso peculiar de la profecia biblica,

“28 Cito el Libro de Alexandre por la edicién de Jests Cafias, Catedra, Madrid, 2007. La cita corresponde a las coplas
1339-1340, p. 371.
*2% Davis, “The debt of the Poema de Alfonso Onceno to the Libro de Alexandre”, art. cit., p. 451.
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insertada en una obra del mester de clerecia, y no un primer ejemplo castellano de profecia
merliniana.

Otra relacién textual por examinar es la que mantienen las Profecias de Merlin, conocidas
como apéndice del Baladro del sabio Merlin, con los vaticinios del Poema. La interpolacion del
Baladro corresponde a un conjunto heterogéneo de distintos textos proféticos redactados de
forma independiente y luego insertados en el Baladro. Varios de estos textos conciernen a la
historia de Espafia y se conocen como profecias sueltas en otros testimonios manuscritos. Tal es
el caso de la llamada Vision de Alfonso X en la ciudad de Sevilla o de las Profecias de Merlin
cerca de la ciudad de Londres.** Este segundo conjunto es el que mas nos interesa aqui, pues
presenta, por una parte, eventos de los reinados de Alfonso XI, Pedro | y Enrique 1l y, por otra,
anuncios mas herméticos que no se pueden relacionar con sucesos historicos reales. La claridad
de la primera parte, tipica de las profecias escritas ex eventu y opuesta al estilo oscuro de la
segunda, indica de modo bastante seguro que el conjunto fue escrito bajo el reinado de Enrique
I1, 0 sea, en la primera mitad de los afios 1370.**! Las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de
Londres son, por tanto, claramente posteriores a la redaccion del Poema de Alfonso XI. Sin
embargo, queda la posibilidad de que ambos textos se hayan inspirado en un mismo vaticinio
anterior. Los dos vaticinios presentan, en efecto, varios elementos en comun. Asi, el rey
castellano aparece en el Poema como “leén coronado” [1818a y 1821a, p. 507], mientras las
Profecias lo introducen en estos términos: “Verna el gran Leon en el tercero grado deste rey
corrido” (Alfonso XI, bisnieto de Alfonso X, asi aludido mediante el recuerdo de su blasfemia y
del castigo correspondiente) [p. 158a].*** En cuanto al rey moro Albohacén, corresponde en el
Poema a la metafora del “puerco espin™ [1822a, p. 509] o del “puerco apoderado” [1826b, p. 509;
1830a, p. 511],433 que “con bestias bravas e perros marinos / las aguas fondas pasard” [1823ab, p.

509], imagen muy cercana a la de las Profecias, del “muy gran jabali”, “acompanado de muchos

% pedro Bohigas encontré para la primera dos testimonios, uno en catalan y otro en castellano, y para las segundas
una version catalana. Véase al respecto su articulo “La ‘Vision de Alfonso X’ y las ‘Profecias de Merlin’”, Revista
de Filologia Espafiola, XXV-3 (1941), pp. 389-398, donde publica parte de estos nuevos testimonios.

31 \/gase ibid., p. 389.

% Cito las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres mediante el texto del Baladro del sabio Merlin, en
Libros de caballerias. Primera parte: Ciclo artirico, ed. de Adolfo Bonilla y San Martin, Nueva Biblioteca de
Autores Espafioles, Madrid, 1907. Preciso entre corchetes el nimero de pégina y la columna de la cita.

3 Como lo sefiala Catalan (Poema de Alfonso XI: fuentes, dialecto, estilo, op. cit., p. 114), estas metéaforas
animalisticas de los moros aparecen en otros lugares del Poema, fuera del contexto profético merliniano. Cf., en
particular, las estrofas 1245-1246ab: “Pasados son de Marruecos / muchos osos de las sierras, / atantos son los
puercos / que cubren todas las tierras, // e por seflor dellos biene / un javari valiente” [p. 347].
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puercos”, que “passara la muy grande laguna sobre madera” [p. 158b]. No obstante, también se
pueden sefialar grandes diferencias entre los dos vaticinios. Por ejemplo, las “Profecias” aluden a
la alianza entre los reyes de Castilla, Portugal y Aragon: “El gran Leon saldra a el [al jabali]
ayrado, e yra acompafiado de gente de tres coronas con la suya” [p. 158b]. En cuanto al Poema,
se limita a referir la ayuda del rey de Portugal, simbolizado por la imagen del “ledn durmiente”
[1828c, p. 511], metafora que falta en las Profecias. Del mismo modo, el Poema sitda la batalla
entre cristianos y moros “en las covas de Ercoles” [1831a, p. 511], es decir, el estrecho de
Gibraltar, al que da la plaza fuerte de Tarifa, cuando las Profecias aluden a un encuentro “cerca
de la pena del uenado” [p. 158b], que se refiere a la real Pefia del Ciervo, donde acamparon las
fuerzas cristianas. Mas alla de estas diferencias puntuales, ni la estructura general de los dos
oraculos, ni la narracion metaférica de la batalla del Salado se corresponden en los dos textos.
Ambos crean una profecia a posteriori, 0 sea, una vez conocidos el desarrollo y el desenlace de la
batalla, e imitan el estilo profético propuesto por Geoffrey de Monmouth, lo que les permite
atribuir a Merlin sendos vaticinios. La eleccion de un mismo suceso historico como referente del
anuncio, asi como esta adhesién a una misma corriente profética y a un mismo estilo oracular
explican las coincidencias, sobre todo terminoldgicas, entre los dos textos, pero cada uno de ellos
articul6 sus metaforas animalisticas de un modo propio, para construir la estructura narrativa
peculiar de cada revelacion.***

A diferencia de la profecia del Libro de Alexandre, que pertenece sin duda a la veta biblica del
género oracular, las profecias del Poema de Alfonso Xl atribuidas a Merlin siguen claramente la
tradicion iniciada por Monmouth. Los testimonios, independientes entre si, de profecias
merlinianas sobre un mismo acontecimiento demuestran la existencia como tal de esta tradicion y
su éxito en la Peninsula. La victoria de Alfonso XI sobre Albohacén dio asi lugar a multiples
recreaciones merlinianas. Una es la del Poema atribuida al sabio breton, otra es la que se
transmitid de manera independiente en las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres,
una tercera es el suefio de Fatima que analizaremos mas adelante, el cual, sin referirse
explicitamente a Merlin, le toma prestados varios recursos estilisticos. Es probable que el evento,
de suma importancia histdrica para los contemporaneos, haya servido de base para otros muchos

seudo-vaticinios hoy perdidos.

¥ Después de comparar los dos textos en cuestion, Diego Catalan llega a una conclusién similar: cf. Poema de
Alfonso XI: fuentes, dialecto, estilo, op. cit., pp. 66-69.
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Otro indicio en el Poema de la inscripcion de las profecias dentro de una tradicion preexistente
es la presencia de su destinatario inmediato, el Maestro Anton. El personaje no es invencion de
Rodrigo Yafiez, sino que ya aparece, bajo el nombre de “Mestre Antoine”, en las ya referidas
Prophésies de Merlin, escritas en frances hacia 1276 por un autor veneciano: se presenta en esta
obra como un interlocutor de Merlin, cuyos oraculos pone por escrito. Se incorpora a la tradicion
merliniana también en Espafia, pues otro de los componentes de las Profecias de Merlin que
sirven de apéndice al Baladro es un conjunto conocido como Profecias a Maestre Antonio. De
hecho, su insercidn en el Baladro concluye justo antes de la profecia dedicada a Alfonso XI que
acabamos de analizar. La presentacion del personaje sirve en el Poema para introducir el texto
propiamente dicho de la profecia: “Merlin fablé d’Espafia / e dixo esta profegia / estando en la
Bretafia / a un maestro que i avia. // Don Anton era llamado / este maestro que vos digo, / sabidor
e letrado, de don Merlin mucho amigo” [1811-1812, p. 505]. Vemos que las caracteristicas de
“maestro”, “sabidor e letrado”, retoman claramente los principales rasgos del escriba de Merlin.
El breve didlogo que se instaura entre don Antén y el mago también recuerda la estructura tipica
de las Prophesies, en las que el maestro hace una pregunta a Merlin, a la que éste contesta
mediante un vaticinio: “Este maestro sabidor / asi le fué¢ preguntar: / «Don Merlin, por el mi amor
/ sepadesme declarar // la profecia de Espana / [...]» // Merlin, sabidor sotil, / dixo luego esta
razon: ...” [1813-1815, pp. 505-507]. Y sigue el anuncio propiamente dicho del mago breton.

Sin embargo, esta estructura introductoria so6lo aparece en el caso de la segunda profecia
merliniana del Poema de Alfonso XI. Como ya sefialamos respecto a su extension, los dos
vaticinios atribuidos a Merlin en la obra difieren considerablemente el uno del otro. El primero,
en sOlo cuatro versos, anuncia lo siguiente: “Dixo: «El ledon d’Espana / de ssangre fara camino, /
matard el lobo de la montana / dentro en la fuente del vino»” [243, p. 71]. Segiin Catalan,* este
breve oraculo seria una reformulacion de un pasaje profético del Baladro del sabio Merlin,
anterior a los acontecimientos historicos, que asi reza: “e vn lobo se levantara, e comera el fijo
del leon coronado yaziendo durmiendo, e vna mala bestia cruel matara el fijo de la loba rabiosa,
durmiendo en la fuente de vino, e fara gran mengua en los canpos” [cap. CCCXLI, p. 155a]. Para

Bonilla, el pasaje, a pesar de pertenecer a un capitulo sumamente oscuro, podria referirse a la

*% Catalan, Poema de Alfonso XI: fuentes, dialecto, estilo, op. cit., p. 70.

202



minoria de Alfonso X1.%%

A primera vista —regresaremos mas adelante en detalle sobre el pasaje
del Baladro—, resulta dificil pronunciarse entre la teoria de una profecia totalmente inventada, sin
basarse en ninguna realidad historica, de la cual un pasaje hubiera sido modificado para adaptarse
a unos eventos precisos, y la posibilidad de que, como la mayoria de esos vaticinios, esta profecia
haya sido redactada a posteriori, aunque seamos incapaces hoy en dia de descifrar todos sus
elementos y nos parezca, por tanto, totalmente hermética. Tal disyuntiva recubre de hecho la
cuestion del grado de invencion de Rodrigo Yafiez: ;se limito el poeta a dilucidar una profecia
que la mayoria de sus contemporaneos ya sabian descifrar, o adapté un anuncio, incomprensible
para todos, a los acontecimientos que estaba narrando en su Poema? Una tercera opcion, posible
dada la brevedad y sencillez del anuncio en el Poema, es que haya inventado por completo el
oraculo, basandose en las alegorias tradicionales del ledn para el rey y del lobo para un enemigo
cualquiera y en la metéfora de facil comprension de “la fuente del vino” para aludir a Toro. Estas
tres iméagenes son, de hecho, las Unicas comunes al anuncio del Poema y al pasaje del Baladro,
por lo demas muy alejados el uno del otro. Sin que podamos proponer una respuesta satisfactoria
a estas interrogaciones, este caso nos da un muy buen ejemplo de la vitalidad del género profético
en la época, que podia ser usado con o sin referente real, ser inventado, copiado, modificado,
adaptado a otras realidades u otros contextos, sin por eso perder su fuerza ennoblecedora de los
eventos y personajes asi aludidos.

Si el origen del texto de la profecia es, pues, muy dudoso, no lo es el sentido que le otorga el
poeta en la obra, quien la relaciona sin la menor duda con los acontecimientos de la minoria de
edad de Alfonso XI y, mas precisamente, con las luchas internas que se presentaron entre sus
tutores, primero, y, luego, entre éstos y el joven rey cuando quiso restablecer su autoridad dentro
del reino y la paz entre las facciones nobiliarias. El pasaje profético sigue la narracién de un
consejo entre el rey y sus privados, acerca de la suerte de don Juan Diaz de Haro, apodado el
Tuerto, tio y tutor de Alfonso XI, culpable de fomentar la agitacion nobiliaria en contra del nuevo
monarca. El rey recibe el siguiente consejo: “« ... E vos, rey, ésto fagades: / guardadevos de ssu
dafo. / Ssi lo, sefior, non matades / non regnaredes un afio.» // En aquesto otorgaron, / el buen rey
dio su sentencia, / a don lohan luego mataron / que fué ssefior de Valengia. // En Toro conpli6 ssu

fin / e derramo la su gente. / Aquesto dixo Melrin, / el profeta de Oriente” [240-242, p. 69]. En la

“% Baladro del sabio Merlin, op. cit., nota p. 154b. Aunque el editor no argumente su opinién, podemos suponer que
se basa en la frase “en este tienpo passara la lucencia menor en los bragos del cangrejo de la mar” y en la figura de
“la leona de molina”, posible referencia a la reina Maria de Molina, abuela y tutora del joven Alfonso XI.
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estructura del Poema, la profecia se introduce, pues, a posteriori, aunque su enunciacion por
Merlin haya sido anterior. El receptor lee o escucha el acontecimiento histérico y su anuncio a
continuacion: la correspondencia entre elementos reales e imagenes resulta, por consiguiente,
facil de establecer. No obstante, el poeta prefiere aclarar todavia mas las cosas y versifica el
desciframiento de la profecia: “El leon de la Espafia / fué el buen rey giertamente; / el lobo de la
montafa / fué don lohan, el ssu pariente, // e el rey quando era nifio / maté a don lohan el tuerto; /
Toro es la fuente del vino / ado don Juan fué muerto” [245-246, p. 71]. La hermenéutica de
Rodrigo Yafiez permite reforzar el ensalzamiento de Alfonso XI. Este ya era implicito en la
profecia, pues el talento del mago breton se suele reservar para personajes y sucesos de gran
relevancia histérica y los vaticinios a su respecto ya los designan como tales. Pero, en su
comentario, el poeta subraya las cualidades del monarca, quien junta la fuerza del “leén” con la
virtud del “buen rey” y, mientras don Juan ennegrece su culpa por el parentesco que lo une a
Alfonso XI (“el ssu pariente”), el asesinato del tutor se vuelve un acto de valentia del nuevo
soberano, pues opone a un rey “nifio” con un poderoso personaje, cuyo apodo se refiere a un
defecto fisico, pero también puede aludir a los agravios que cometié en contra de su sefior
legitimo. Yafiez justifica asi indirectamente la decision tomada por Alfonso XI.

Mas aun, en el contexto de crisis interna del reino, la orden que da el rey en Toro el 31 de
octubre de 1326, a pesar de las garantias anteriormente concedidas a don Juan, lejos de ser una
traicién, constituye una accion inevitable, tanto para la pacificacion de Castilla como por estar ya
inscrita en el destino plasmado por la palabra profética. Como parece sugerir Erica Janin,*” este
oraculo anuncia implicitamente a la vez la muerte de don Juan el Tuerto, que ya ocurrié en el
orden del relato, y la pacificacion general del reino, que queda todavia por completarse. El “lobo
de la montafia” constituiria asi una metafora singular de una realidad plural —los nobles rebeldes a
la autoria real-, cuyos componentes son don Juan el Tuerto, pero también don Juan Manuel,
igualmente culpable de actividades bulliciosas en el reino, y del cual el Poema trata justamente a
continuacion, al narrar la tentativa de prision y asesinato en su contra [coplas 261-263, p. 75], tras
el abandono por el monarca de dofia Constanza, hija del infante y prometida de Alfonso XI, hasta

que éste decidio casarse con dofia Maria de Portugal. Si bien la interpretacion de Janin resulta

37 Erica Janin, “El uso del discurso profético como recurso de exaltacion de la figura regia en el Poema de Alfonso

Xl y la Gran Cronica de Alfonso XI”, Revista de Poética Medieval, XXII (2009), pp. 103-113. La critica interpreta
que “una profecia del pasado [...] es habilmente convertida en profecia del futuro, en la que ‘Juan el Tuerto’ remite
solapadamente a ‘nobleza rebelde’” (p. 107).

204



atractiva, cabe recordar que, en la profecia merliniana, la metafora animal tiene una funcién
simbdlica, es decir, s6lo sirve de mascara para un solo personaje y no permite ni los referentes
maultiples, ni los cambios de referentes, ni los referentes abstractos, de indole mas bien alegorica.
Si el “lobo” representa tanto a don Juan el Tuerto como al conjunto de la nobleza rebelde,
asistimos a un verdadero cambio del funcionamiento original de la profecia merliniana. La
pregunta se volvera a presentar en otros contextos: no es imposible que se haya dado este cambio
en el ambito hispanico, pero creo que es prudente guardar en memoria la légica inicial del estilo
galfridiano y tomar con precaucion las interpretaciones que, al dilucidar las iméagenes
animalisticas, les proponen equivalencias maltiples.

La politica real de Alfonso XI corresponde a dos aspectos principales: “mantener la justicia
interior y hacer guerra a los moros o cualquier otro enemigo externo”.**® La primera profecia,
vinculada con la muerte de don Juan el Tuerto, pertenece claramente al primer ambito, mas aun si
la interpretamos como un anuncio de la pacificacion general del reino. En cuanto a la segunda
profecia, va a ilustrar justamente el segundo &mbito, el de la Reconquista. Y si, para Alfonso XI o
para su cronista oficial Fernan Sanchez de Valladolid, la pacificacién interna representaba una
prioridad respecto a los problemas fronterizos,**® Rodrigo Yéfiez, en su afan épico para ensalzar
al rey conquistador, modifica esta jerarquia. Ya sefialamos de modo general esta perspectiva mas
bélica del poeta, que distingue su obra de la Crénica en prosa, mas centrada en los aspectos de
politica interna. Pero el estudio preciso de los vaticinios lo confirma. Si la profecia de la muerte
de don Juan el Tuerto ocupaba una sola copla, el segundo oraculo, que anuncia la victoria
cristiana del Salado sobre las fuerzas del rey de Benimerin, se extiende a lo largo de veinte
estrofas. La diferencia de extension entre los dos vaticinios remite a la diferencia, para el poeta,
de relevancia histérica y de importancia ideoldgica de los dos acontecimientos asi anunciados.
Pero la extension de cada anuncio también se corresponde con la extension del relato dedicado en
la obra a cada acontecimiento anunciado. La decision de matar a don Juan y su realizacion se
narran en dieciseis coplas. En cuanto a los eventos aludidos en la segunda profecia, si les damos
como punto de partida la travesia del Mediterraneo por las tropas de Albohacén (“la mar fonda
pasaran / de bestias muy grand conpafia” [1816c¢d, p. 507]), su narracion empieza en la copla 945

y la reflexién que sugiere al poeta la victoria cristiana del Salado s6lo concluye en la estrofa

8 purificacion Martinez, “La historia como vehiculo politico: la figura real en la Crénica de Alfonso XI”, Espacio,
Tiempo y Forma, Serie I11, Historia Medieval, X111 (2000), pp. 215-231, la cita p. 225.
* |bid., p. 225, nota 22.
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1809. Entre estos dos puntos, se cuentan varios de los elementos también presentes en el
vaticinio: la embajada de la reina Maria de Portugal ante su padre, Alfonso IV de Portugal
(“despertara el leon dormiente / que ovo dormido a grand sazén” [1828cd, p. 511]), el sitio de
Tarifa por los moros (“e ¢ercaran una villa // que es puerto de la mar / en tierras de la frontera”
[1824d-1825ab, p. 509]), la implicacion del rey de Granada (“e este fecho ha de llegar / al dragén
de la grand fromera” [1825cd, p. 509]), el reencuentro entre los dos reyes cristianos y su camino
hacia Tarifa (“Los leones se abracaran / amos con muy grand plazer, / al puerto estrecho llegaran
/ deseosos por comer” [1829, p. 511]), sin olvidar el relato de la batalla propiamente dicha, para
la cual la profecia reemplaza los detalles histéricos de la narracion previa por una pincelada
simbdlica, en la que el principal rey cristiano derrota al principal rey moro y el aliado cristiano al
aliado moro (“El leén dormiente bengerd / el dragdon de la grand fromera; / el ledn coronado
arrancara / el puerco por una ladera” [1832, p. 511]).

Las dimensiones del texto profético se adaptan, pues, al nUmero y a la importancia de los
acontecimientos anunciados. En el caso de esta segunda profecia, se ajustan a la amplitud del
episodio de la Reconquista que concluye con la batalla del Salado y que constituye claramente,
para Rodrigo Yéafiez, la gran epopeya de Alfonso XI.**° Otros elementos dejan entrever la
importancia que el poeta concedia a esta sucesion de eventos. No creo que sea inocente su
decision de abrir y cerrar esta larga secuencia con el motivo profético. El punto de partida que
hemos sefialado mas arriba, es decir, la decision de Albohacén de cruzar el mar hacia Espafia para
vengar la muerte de su hijo Abomelique, coincide con otro oraculo, del que hablaré mas adelante,
en boca de la reina Fatima. Este anuncio marca el principio dudoso de la campafia de los
Benimerines; el anuncio de Merlin marca su fin desastroso. De nuevo, los vaticinios estructuran
el relato, al mismo tiempo que otorgan a los acontecimientos el caracter ineluctable del destino,

dado a conocer por las palabras proféticas.

9| a importancia histérica de la batalla del Salado radica también en el hecho de que la empresa reconquistadora
estaba estancada desde el rescate de Tarifa por Sancho 1V en 1294 y, sobre todo, desde la victoria de Alfonso VIII en
las Navas de Tolosa en 1212. La referencia absoluta que constituia esta batalla para los contemporaneos del rey
Justiciero se transparenta en la Cronica de Fernan Sanchez de Valladolid, que dedica su capitulo ccLv a analizar
“Qual batalla fue mas de loar, ésta [del Salado] o la de Ubeda [cerca de las Navas de Tolosa]” y concluye, para la
mayor gloria de su soberano: “mucho mas virtuosa fué esta sancta batalla, que fue vencida cerca de Tarifa, que la
que dicen de Ubeda, et de mayor miraglo, et mas de loar” (Crénica de Alfonso el Onceno, op. cit., p. 454). La Gran
Crénica retoma la misma comparacion y la misma conclusion en el cap. cccxxxil, pp. 439-441. Sobre las
dificultades que enfrentaban los reinos cristianos y las respuestas, sobre todo legales e ideoldgicas, propuestas por
Alfonso XI, véase Isabel Garcia Diaz, “La politica caballeresca de Alfonso XI”, Miscelanea Medieval Murciana, XI
(1984), pp. 118-133.
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Segun la perspectiva medieval, este destino corresponde también a la voluntad divina. El
resultado de la batalla es una decision de Dios, cuyo apoyo a Alfonso XI permite al poeta
ensalzar nuevamente al rey: “Dios ayudo la su ley / e Africa quebrant6, / por honra del noble rey /
Espafia adelanto6 // en nobleza e en sefiorio, / en valor e en altura, / en fama e en poderio, / al buen
rey di6 la ventura” [1808-1809, p. 505]. La relacion entre voluntad divina y fuerza profética
aparece explicitamente en el Poema, de una manera por lo menos extrafia, pues el oraculo del
mago bretdon parece anteceder la decision de Dios: “en aquel dia Dios conplio / una profegia de
Merlin” [1810cd, p. 505]. Dios mismo parece asi obedecer un antiguo vaticinio. Sin embargo,
esta dependencia no es tan sencilla, pues el apoyo divino deriva también de todo un contexto de
piedad cristiana poco a poco construido por el poeta. Desde que Alfonso Xl se entera de la
llegada en Espafia de las tropas de Albohacén, envia una embajada en Avifion, para pedir la
Cruzada al Papa Benedicto XII, quien se la concede, con las ventajas espirituales y materiales que
supone.**! La campafia defensiva de los castellanos pasa asi a ser una campafia de reconquista
religiosa: gracias a este trasfondo espiritual, el interpolador de la Gran Crénica podra hablar del
enfrentamiento de Tarifa como de una “santa ¢ bienauenturada batalla” [CCCXXX, P. 426].442
Cuando se acerca el momento de la batalla, Rodrigo Yafiez vuelve a insistir sobre esta dimension
espiritual del combate: primero, gracias a la ferviente oracion que Alfonso Xl dirige a Dios
durante su insomnio de la noche anterior; luego, mediante las pruebas de fe que se acumulan en
la madrugada de la batalla (confesion del rey, misa pronunciada por el arzobispo don Gil de
Albornoz, quien recuerda un oraculo divino —“de Dios es profetizado / que avedes a venger”
[1532cd, p. 429]- y bendice las armas del monarca, penitencia y oraciones de todos los
combatientes).*** Después de la victoria, los cristianos dan también multiples pruebas de su

“LEn su articulo “El pensamiento politico en el Poema de Alfonso XI: la relacién Monarquia-Iglesia” (Boletin

Hispanico Helvético, VII (2006), pp. 5-44), Fernanda Nussbaum resume en los siguientes términos las ventajas
respectivas que conllevaba el estatuto de Cruzada de estas empresas fronterizas para el Papado y para Alfonso XI:
En su deseo de control de los poderes temporales, el poder pontificio consideré la tradicional
Reconquista, guerra que Espafia mantenia en su propio territorio, también como Cruzada. Esta diferente
concepcion de la guerra espafiola permitid, a su vez, la intromision directa del Sumo Pontifice en los
asuntos peninsulares.
Pero el interés no era unilateral. EI monarca castellano necesitaba el apoyo del Papado, puesto que esto
lo favorecia econémicamente a través de los préstamos que recibia y del sostén politico que significaba
el acercamiento al poder eclesiastico [p. 23].
*2 Cito el texto de la Gran Cronica de Alfonso XI por la edicion de Diego Catalén, op. cit., precisando después de la
cita y entre corchetes los nimeros de capitulo y pagina.
3 A estos elementos, podriamos afiadir otros de indole milagrosa. En su oracion, Alfonso XI pide que llegue el alba
para poder empezar el combate: “e a Dios Padre pedia / que la mafiana llegase; / e Dios le enbi6 el dia / e non quisso
que tardase” [1502, p. 419, el subrayado es mio]. Observamos aqui lo que Catalan denomina “la subjetivacion del
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agradecimiento a Dios: “El nonbre de Dios loaron / e a la Virgo Maria” [1794ab, p. 501], “el
nonbre de Dios loando / Criador e Vencedor // e Fechor de toda cosa / que tomd muerte en la
cruz, / Fijo de la Gloriosa, / nuestra salvagion e luz” [1803cd-1804, p. 503]. Por fin, el poeta
subraya la cercania de la victoria con una importante conmemoracion cristiana: “viespera de
Todos Santos / esta lid fué vengida™ [1805¢cd, p. 503].

Subrayar el fuerte sentimiento religioso de los combatientes cristianos y, sobre todo, de
Alfonso XI permite lograr el mismo propoésito que con las profecias, o sea, ensalzar al monarca,
en una relacion que podriamos resumir de la siguiente manera: las virtudes del rey castellano, en
particular su piedad, lo hacen digno, no solamente de ser el referente de una profecia de Merlin,
sino también de que Dios permita el cumplimiento de este oraculo. De forma sutil, Rodrigo
Yafiez saca asi provecho de los distintos recursos encomiasticos a su disposicion, tanto en el
campo terrenal (valentia, sabiduria, justicia del rey, sobre las que no me extenderé aqui), como en
el espiritual (mezcla de reconocimiento pagano —el sabio Merlin le dedica una profecia— y de
reconocimiento cristiano —Dios premia su piedad mediante la victoria profetizada por el mago
breton-). El ensalzamiento del rey no sélo se opera mediante la existencia y el cumplimiento de
la profecia, sino también gracias al contenido de este vaticinio, pues, del mismo modo que la
primera anunciaba su victoria sobre el enemigo interior —el mayor representante de la nobleza
rebelde—, ésta anuncia su victoria sobre el enemigo exterior —el invasor moro—. A esta promesa de
vencimiento, se afiade la simbologia de la figura del “ledn”, ya empleada en la primera profecia:
constituye la imagen por excelencia del rey, de la fuerza, de la majestad, y, para referirse a
Alfonso XI, se encuentra frecuentemente en el relato de Rodrigo Yafiez, fuera de los pasajes de

indole profética, bajo la forma de comparaciones: este simil “volvera a aparecer cada vez que el

fenomeno natural” (Un prosista anénimo del siglo X1V, op. cit., p. 58): el dia no llega de modo natural, sino que llega
para el rey y el fenémeno supuestamente normal asi entra en la categoria del milagro.

Durante la batalla del Salado, ocurre de hecho otro milagro, mas relevante, aunque el poeta no lo cuente en su relato
del combate, sino a posteriori, en el pasaje de las quejas del rey de Granada, quien asi se lamenta: “Santiago, el de
Espafia, / los mis moros me mato, / desbaraté mi conpafia, / la mi sefia quebrantd. // Yo lo bi bien aquel dia / con
muchos omnes armados; / el mar seco paresgia / e cobierto de cruzados” [1887-1888, p. 527]. El poeta confirma
entonces el testimonio del rey moro, explicando que Dios “por mostrar la su fazafia / e el buen rey ayudar / el apostol
de Espafa / { lo quiso enbiar. / Santiago glorioso / los moros fizo morir” [1890-1891ab, ibid.]. Este milagro bélico
del Salado, tipico de la tradicion del apdstol Matamoros, se corresponderia entonces con el que ocurre en la batalla
entre los cristianos y las fuerzas del infante Abomelique (la aparicién de un penddn milagroso) y con el concedido a
Alfonso XI durante el sitio de Algeciras (la llegada de lefia hacia el campamento cristiano): estos maltiples milagros
otorgados al rey castellano constituyen evidentemente otro recurso encomiastico del poeta a favor de la figura real;
un recurso no necesariamente gratuito desde el punto de vista politico, pues, como hace notar Fernanda Nussbaum,
“la recurrencia al milagro real fue una forma de reafirmar el poder monarquico frente a la Iglesia y frente a otros
poderes rivales” (“El pensamiento politico en el Poema de Alfonso XI7, art. cit., p. 9, nota 6).
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rey deba entrar en accion para garantizar el orden interno o, mayormente, para describir su
accionar en la frontera”,*** 0 sea, precisamente en los dos ambitos en los que la palabra profética
de Merlin fundamenta en el Poema la asociacion del rey con el ledn. Esta coincidencia no
significa necesariamente que el poeta haya tomado prestada esta imagen al discurso profético.
Las connotaciones tradicionales del ledn en los bestiarios medievales fundamentan
suficientemente el recurrir a este simil al hablar del rey de Castilla. Sin embargo, la confluencia
entre el estilo merliniano y la tradicion de los bestiarios a la que adhiere Rodrigo Yarfiez permite
insertar mas intimamente la profecia dentro del discurso general del Poema.

La enunciacion de las dos profecias de Merlin no pertenece directamente a la trama de
acontecimientos narrados por el poeta. El bardo bretdn no aparece en cuanto personaje de la obra
ni pronuncia sus vaticinios dentro de la cronologia abarcada por la cronica en versos. Es el
narrador quien siente la necesidad o se deja seducir por el atractivo de insertar en su obra,
relacionadas con los eventos que acaba de contar, unas profecias merlinianas, tan en boga en la
época. Por eso, los oraculos merlinianos siempre aparecen a posteriori respecto a los sucesos que
anuncian, que ya han sido narrados por el poeta: la profecia no se cuenta con antelacion para
provocar cierto suspenso en la narracion, sino que sirve de conclusién a los acontecimientos ya
realizados, para otorgarles el reconocimiento y la relevancia histérica que supone el interés de
Merlin. Su introduccion es entonces responsabilidad del narrador, quien plantea la relacion entre
evento y oraculo: “Aquesto dixo Melrin, / el profeta de Oriente” [242¢d, p. 69]; “en aquel dia
Dios conpli6 / una profegia de Merlin” [1810cd, p. 505]. El narrador también es el encargado del
desciframiento de la profecia, pues, en ninguno de los dos casos Merlin acept6 desentrafiar su
sentido, como precisa el poeta en dos estrofas casi idénticas: “Non lo (las) quiso més declarar /
Melrin (Merlin), el de gran ssaber: / yo lo (las) quiero apaladinar / commo lo (las) puedan
(pueden) entender” [244, p. 71; 1836, p. 513]. Los discursos proféticos de Merlin son solo
relativamente herméticos en el Poema, pues el lector atento al relato previo no tendra muchas
dificultades en entenderlos. Pero la explicacion de sus misterios si conlleva una autoafirmacion
del poeta, con este “yo” reivindicativo al principio de los versos 244c y 1836¢ que introduce en
cada caso la hermenéutica del oraculo. Esta se reduce a dos coplas para la primera breve profecia;

se extiende a lo largo de siete estrofas para la segunda, esmerandose el poeta en encontrar una

444 . . . v, . . , , .
Erica Janin estudia el papel encomidstico de estas comparaciones en su articulo “Alfonso XI, el ledn carnicero:

ejemplaridad y Reconquista en el Poema de Alfonso Xl y la Gran Crénica de Alfonso X1, Medievalia, XLII (2010),
pp. 19- 29, la cita p. 24.
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equivalencia para cada metafora: “El ledn coronado / sobre que fundo razén / fué este rey bien
aventurado / de Castiella e de Leon. // [...] la ponte seca del mar / las galeas fueron sin falla. // La
espada que dixo Merlin / que el puerco i perderia / la honra fué del rey de Benamarin / que se i
perdié aquel dia” [1837 y 1842c¢d-1843, pp. 513-515]. La proeza que podia constituir el
desciframiento perfecto de una profecia merliniana conduce incluso al poeta a firmar su exégesis
con la estrofa probablemente méas famosa del Poema, pues fue la que permitié la atribucion —
controvertida, como vimos— de toda la obra: “La profecia conté / e torné en dezer llano / yo,
Rodrigo Yafiez la noté / en linguaje castellano” [1844, p. 515]. La profecia, recurso encomiastico
para la figura real y sus hazafias bélicas, se acompafia asi de su desciframiento, recurso
encomiastico para la figura autoral y su hazafia de palabras. De cierta manera, Rodrigo Yafiez
logra por este medio alcanzar un poco de la fama de Merlin: “El don de profecia [...] queda
compartido; porque, aunque es profeta acabado quien tiene la revelacion y puede interpretarla, lo
es también aquel capaz de interpretar revelaciones que le [sic] han sido concedidas a otros, y no
asf quien recibe la revelacién y no es capaz de entenderla”.*?

Frente a las dos profecias merlinianas de la obra, que, a pesar de su diferencia de extension y
complejidad, tienen en la obra un papel y un modo de insertarse muy semejante, nos falta por
examinar el otro grupo de oraculos, los relacionados con la reina Fatima, esposa del rey de
Marruecos Albohacén. Propiamente hablando, el Poema de Alfonso XI ofrece un solo caso de
profecia debido a la sabia mora, ubicado en las coplas 967-970 de la obra. Sin embargo, hablo de
oraculos en plural porque, como lo argumentd Diego Catalan, es muy probable que el Poema
contara con un segundo caso de vaticinio de Fatima, esta vez un suefio profético, el cual se perdio
debido a una laguna de cuatro folios (ff. 29 a 32) en el manuscrito.*® Sin embargo, su contenido
se conservo gracias a su insercion en la Gran Crénica de Alfonso XI. El hecho de que el Poema
presente otro anuncio de Fatima hace efectivamente mas probable que Rodrigo Yafiez sea el
autor original del suefio profético a que lo sea el interpolador tardio de la Gran Crénica. No
obstante, como solo conservamos su version prosificada, reservo el analisis del suefio para el

estudio de las profecias de la Gran Croénica.

445 Janin, “El uso del discurso profético”, art. cit., p. 106.

8 Sobre este punto, véase Catalan, introduccién a la Gran Crénica de Alfonso XI, op. cit., pp. 113-115, y “Las
estrofas mutiladas en el ms. E del Poema de Alfonso XI”, Nueva Revista de Filologia Hispanica, XI11-3/4 (1959), pp.
325-334, esp. pp. 332-333.
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En cuanto al anuncio de Fatima si conservado por el manuscrito del Poema, no se trata de una
profecia discursiva propiamente dicha, sino de una interpretacion derivada de observaciones
astrologicas. Mas que como profetisa, el rey Albohacén presenta a su esposa como sabia: “porque
ssodes entendida / amovos de coragon; / de ssaber ssodes conplida / sobre quantas otras sson. //
Siendo nifia e donzella / ssopiestes sienple la arte / de la fermosa estrella / que los fechos bien
departe” [963-964, p. 269]. Fatima posee el saber adquirido de poder leer las estrellas, y no el don
de profecia. Su anuncio pertenece a una escena en la que el rey de Marruecos la consulta acerca
de su suerte en la conquista de Espafia y en la venganza de su hijo Abomelique. Fatima intenta
entonces disuadirlo de emprender tal proyecto y justifica su respuesta mediante el argumento de
sus observaciones astrologicas: “« [...] Yo, seflor, ssea creida, / e sera buena razon: / dexaredes
esta ida / en tal tienpo e ssazon. // Sefial fuerte veo una / por vos e vuestra mesnada: / la planeta
con la luna / anda siempre demudada. // Si passades la alta mar / vernavos desonra fuerte ; / yo, si
alla pasar, / non puedo escapar de muerte. »” [968-970, p. 271]. La respuesta de la reina a su
esposo es, pues, fuertemente negativa. Pero se completa con la intervencién de otro consejero, el
“angiano e sabidor” [971d, p. 271] don Ascar, quien parece, en un primer momento, aprobar el
consejo de Fatima: “mi sefiora tunicia / vos conseja lo mejor” [972cd, p. 271]. Pero, como
movido por el deseo de complacer a sus dos sefiores, afiade una sugerencia que toma toda la
apariencia de una profecia condicional. Aconseja a Albohacén que prepare su flota y vaya a
encontrarse con la del rey de Castilla. EI desenlace del combate naval auguraria entonces el de la
conquista de Espafia: “«[...] E si la vuestra [flota] fuer vengida / las senales bien veredes / e con
razén conoscida / vos la mar non passaredes. // E si la vuestra vencier / éste sera real fecho / e con
el vuestro poder / passad el puerto del Estrecho: // librados seran los puertos / de entre Cebta e
Gibraltar; / los infantes que fueron muertos / asi sse pueden vengar. »” [975-977, p. 273]. Es esta
seudo-prediccion, mas conforme a sus anhelos, la que el rey moro decide seguir. EI Poema narra
entonces la batalla naval entre las dos flotas, que concluye con la victoria musulmana: “E plogo a
Dios sin falla / que los moros bien lidiaron / e vengieron la batalla: / la flota desbarataton” [984,
p. 275]. Sigue un discurso de alegria en boca de Albohacén, en el que se felicita en los siguientes
términos: “Nos aina conpliremos / lo que dize la profegia: / a Santiago iremos / los moros en
romeria” [989, pp. 275-277]. Como ya sefialamos, esta estrofa puede remitir a una antigua

447

profecia mora sobre la conquista de Espafia,”"" pues abundaban los vaticinios sobre futuras

“T E] texto de la Gran Crénica presenta de hecho otra referencia a una antigua profecia mora, aunque de sentido
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victorias tanto en el campo cristiano como en el musulman. La interpretacion del interpolador de
la Gran Cronica confirmaria esta hipotesis: “sabia el [Albohacén] por vn escrito que Mahomad el
su profeta dixo que los moros auian a passar la mar fasta en Santiago” [CCLXXXI, p. 318]. Sin
embargo, la proximidad textual entre los dos pasajes hace también plausible que el rey se refiera
a la falsa profecia de don Ascar, quien le habia prometido, una vez vencida la flota castellana, la
facil conquista de la Peninsula. Pero es la interpretacion astrologica pesimista de la reina Fatima
la que se revelara veridica en la continuacion del Poema, pues los moros sufrirdn una terrible
derrota en el Salado, donde la sabia mora encontrard la muerte anunciada, como precisard mas
adelante el poeta: “Fatima, la tunicia, / i mori6, la maladante [sic]” [1783, p. 497].

Desde la perspectiva de Rodrigo Yéfiez y dentro de la ideologia general del Poema de Alfonso
XI, el oraculo astroldgico de la reina mora viene a completar las profecias merlinianas. Estas,
pronunciadas dentro del contexto europeo-cristiano, anuncian futuras victorias del rey castellano
y funcionan, por lo tanto, como un recurso encomiastico directo de Alfonso XI. En cuanto a la
lectura astrologica de Fatima, se emite en el contexto arabo-musulman y anuncia la derrota de
Albohacén, o sea, implicitamente, la victoria de su antagonista: el oraculo constituye un recurso
encomiastico indirecto para Alfonso XI. El poeta aprovecha asi todas las potencialidades del
discurso profético para ensalzar a su rey: su primacia es reconocida por los dos campos
combatientes y dentro de los dos ambitos culturales, reforzandose mutuamente la exaltacion
directa y la exaltacion indirecta del monarca castellano. Sin embargo, el interpolador de la Gran
Cronica de Alfonso Xl prefirié renunciar a la dualidad profética asi desarrollada por Rodrigo

Yafez.

11.2.1.2 El testimonio de la Gran Cronica de Alfonso XI y la reelaboracion de la

profecia merliniana
A primera vista, el sistema profético de la Gran Cronica dista mucho del que hemos analizado
en el Poema de Alfonso XI. La diferencia mas llamativa es la pura y simple supresion de los
vaticinios merlinianos, cuya historicidad fue quizas juzgada dudosa por el cronista interpolador.

En la obra en prosa, la profecia deja, por lo tanto, de servir como recurso encomiastico directo de

opuesto: “este es el rrey don Alfonso, del qual hablan los viejos de nuestra ley, que dizen que por este rrey a de
perder Africa onrra e alteza, e la casa honrrada de Benamarin a de quedar con muy gran dafio e pobre de muchas
buenas conpafias” [CCC, p. 359]. En este ejemplo, sin embargo, la alabanza implicita del monarca castellano hace
menos verosimil la proveniencia arabe del oraculo.
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Alfonso XI. Preserva, sin embargo, su funcion de alabanza indirecta, pues el interpolador decide
prosificar los pasajes proféticos relacionados con la reina Fatima.

El primero de estos episodios corresponde a la profecia discursiva, de raigambre astroldgica,
que acabamos de estudiar en el Poema. Sin embargo, la escena se transforma en la version en
prosa al punto de perder su coherencia original. Para empezar, la presentacion del saber de
Fatima ya no aparece en boca de su esposo, sino que se debe ahora al narrador, quien acentla
justamente el caracter adquirido de este saber:

[Albohacén] apartose vn dia a fablar con su muger, la forra dofia Fatima, mora de
gran saber. E esta mora quando era en casa de su padre mostrola otra mora a catar el
curso de la luna en el arte de la jeometria, assi que ella lo aprendio muy bien; anssi
que la reyna horra por sus encantamientos hazia muchas cosas, e por esto creyan
mucho a lo que ella dezia [ccLxxv, p. 307].*

Sigue entonces la escena tomada del Poema de Alfonso XI. El rey benimerin pregunta a su
esposa si le conviene emprender la guerra que esta proyectando contra los cristianos. Pero el
cronista suprime la respuesta que daba Fatima en la obra de Rodrigo Yarfiez y la reemplaza por el
consejo de don Ascar:

E estonges la rreyna le dixo que aderecasse la flota e que la enbiase al Estrecho, por
do auian de passar; e que si su flota venciese a la flota del rrey de Castilla, que
pasasse la mar, e que si su flota fuese vencida, que le aconsejaua que por gran flota
que despues ouiesse que la mar no pasasse por ninguna manera del mundo; e que si la
flota del rrey de Castilla fuesse vencida, que entonges pasase sin rrecelo, que el rrey
moro no seria muerto ni preso, mas que no le hazia cierto de perdida de auer o
desbarato de los sus moros [idem].

El personaje del viejo consejero se vuelve entonces inGtil y desaparece de la escena. Sin
embargo, esta version de la seudo-profecia condicional del Poema no se revela tan errébnea como
la pronunciada por don Ascar: en caso de victoria de la flota mora, Fatima ya no promete la
conquista de Espafia y la venganza de los infantes muertos, sino solamente que Albohacén no
sera muerto ni hecho preso por los cristianos, sin garantizar por ello el éxito de la empresa en
general. El desarrollo de los acontecimientos posteriores se ajusta entonces mejor a este anuncio
que al consejo de don Ascar: el rey Albohacén, después de la batalla del Salado, logra regresar a

Marruecos (no es “muerto ni preso”), pero su terrible derrota le hace perder riquezas,

8 El interpolador de la Gran Crénica completard mas adelante este retrato de la reina mora en la alabanza p6stuma
que le dedica, la cual, aunque breve, desarrolla las dos menciones muy escuetas de la muerte de Fatima presentes
tanto en la Cronica de Alfonso XI como en el Poema (respectivamente p. 449 y copla 1783, p. 497): “E el mayor
pesar que ouo el rrey don Alonso fue de las rreynas e de las ynfantas e mugeres de alto lugar que fallo muertas por
manos de viles omes. E en aquellas mugeres que alli murieron fue muerta la horra dofia Fatima la Tunencia fija del
rrey Bucar de Tunez e muger de aquel rrey Benamarin la mas honrrada que el auia” [CCCXXX, p. 433].
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combatientes y honra (si sufre “perdida de auer” y “desbarato de los sus moros”). El anuncio de
Fatima se revela entonces veridico, pero pierde la precision del oraculo absolutamente negativo
que pronunciaba en el Poema. El rey Albohacén ya no es culpable, como en la cronica en versos,
de despreciar el aviso profético de su mujer, pero la caracterizacion de Fatima como sabia
profetisa se debilita. Mé&s all& de que se desdibuje el personaje, este cambio afecta la coherencia
general del motivo en la cronica, pues, mas adelante, otro consejero del rey de Marruecos, el
moro Clarife, le recordara las observaciones astrologicas pesimistas de la reina, observaciones
que desaparecieron en la obra en prosa por la supresion del oraculo original de la sabia mora:

sefior, vos aconsejaria que creyesedes a la rreyna e non pasasedes contra las cosas que
Dios tiene por bien, pues que vos demuestra sefial ¢gierta por que vos guardedes de
dafio [...]. E por cierto, sefior, auemos fuertes sefiales desque passamos la mar, que la
luna anda sienpre demudada y retirada de su curso natural e bien ansi las planetas, por
que, sefior, vos daria yo sano consejo que creyesedes a la rreyna e diesedes passada a
este tienpo, e al otro afio mudarse a la luna e byen ansy las sefiales e canbiarse ha la
ventura [ccc, p. 360].

Si bien las alusiones de don Clarife podrian remitir a cualquier discurso astroldgico, los
términos empleados recuerdan directamente las palabras pronunciadas por Fatima en la profecia
del Poema: “Sefal fuerte veo una / por vos e vuestra mesnada: / la planeta con la luna / anda
siempre demudada” [969, p. 271, las cursivas son mias]. Por desgracia, no podemos comparar el
discurso de don Clarife de la Gran Crdnica con su supuesto original, pues el pasaje pertenecia
probablemente a los folios perdidos del Poema. Creo, sin embargo, que queda claro que la
referencia textual de las alusiones astroldgicas del consejero falta en el texto de la Gran Crénica
y que solo se puede subsanar teniendo presente la escena original del oraculo de Fatima en el
Poema.

El caso del suefio profético de Fatima es muy distinto, pues no disponemos —en la hipotesis de
que el Poema de Alfonso XI presentaba el episodio— de la version original en versos. S6lo nos
podemos acercar al ordculo mediante su (re-)creacion por el interpolador de la Gran Crénica.
Como sucede con el anuncio astrologico de la reina horra, esta profecia, siendo de indole onirica,
no se inscribe directamente en el presente estudio. Sin embargo, los vinculos que la unen a la
tradicion merliniana nos obligan a considerarla. Aparece en el capitulo ccxcvii de la obra y se
compone de varias partes. La introduccion del capitulo cuenta como, durante el asedio de Tarifa,
el rey Albohacén se retne con sus consejeros y les pide informacion sobre el rey Alfonso XI. Un
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moro, antiguamente cristiano, le empieza entonces a describir al monarca castellano en términos
sumamente elogiosos:

Sefior, el rrey don Alonso de Castilla, por quien vos preguntades, es ome de muy
buen talle e a en si muchas buenas condigiones, ca lo an por muy franco e muy
esforcado e muy rrezio, e es en si muy caualleroso; [...] e es muy bragero, que gran
tienpo ha que no saben rrey ni otro ome que mas bracero sea que el es. E estas
bondades dixo aquel moro e otras muchas del rey don Alonso de Castilla. E quando
esto oyo el rrey Alboacen, pesole mucho, como quiera que lo non dio a entender
[ccxevi, p. 355].

Las palabras del moro cumplen con un papel sefialado por Janin acerca de otro pasaje de la
cronica: “es en boca de los enemigos que se destaca el altisimo valor de Alfonso como guerrero y
caudillo, lo cual le da un cariz de objetividad que elimina cualquier duda posible en cuanto a la
veracidad del testimonio”.**° El discurso del antiguo cristiano también presenta un interés dentro
de la construccion inmediata del pasaje, pues el cronista da asi a la profecia onirica un claro
marco encomiastico, a favor de la figura de Alfonso XI, quien, in absentia, empieza ya a pesar
sobre el &nimo de su antagonista moro. La narracién del suefio va entonces a desarrollarse en un
terreno ya preparado. A continuacion de la escena entre Albohacén y sus consejeros, el autor nos
presenta a la pareja real disponiéndose a dormir, la noche de este mismo dia, antes de contarnos
el suefio de Fatima:

E la rreyna, yaziendo durmiendo, sofio que yua vn leon e que entraua al rreal e que
corria contra el rrey de Benamarin; e azia sofiando muchas cosas estrafias e
espantables. E dormiendo, lloraua, asy que las sauanas en que dormia estauan
mojadas; e atan fuertes cosas vio, que se non pudo sofrir que non diese bozes muy
grandes entre suefios, llamando los moros por nonbres e diziendo: Acorred, sefiores,
al rrey de Benamarin mi sefior. E a las bozes que dio la rreyna, desperto el rey de
Benanarin espauorido [...] [ibid., p. 356].

En esta primera evocacion del suefio, nos enteramos de que Fatima ve a un ledn atacando a su
esposo, pero poco mas. El cronista adopta una perspectiva sobre todo externa, describiendo las
reacciones de la reina y, luego, de Albohacén, como las pudiera haber observado un testigo
presente en la tienda real. Se instaura asi cierto suspenso, mediante la postergacion del relato
detallado del suefio hasta la mafiana, mientras la reina recibe los cuidados necesarios y todos
pasan el resto de la noche sin poder encontrar el suefio.

Al llegar al relato matutino del suefio, descubrimos que la vision onirica de Fatima consta con

dos partes, de indole muy distinta y separadas por una interrupcién del suefio de la reina, quien,

9 Janin, “Alfonso XI, el le6n carnicero”, art. cit., p. 27.
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espantada por lo ya sofiado, despierta “con gran pavor” [p. 357] y, después de cierto tiempo,
vuelve a dormir y a sofiar. El primer suefio corresponde a una extensa vision que empieza con la
evocacion realista de los antecedentes de la situacion presente de los personajes —corte de
Marruecos, cruce del Mediterraneo por Albohacén, cerco de Tarifa—, pero que rapidamente se
transforma en una narracion en claves animalisticas, cuyas principales figuras son un ledn, una
leona y un ledn anciano. Después de la interrupcion ya sefialada, el suefio de Fatima se reanuda
con otro tipo de vision, pues ya no aparecen animales, sino figuras humanas, algunas conocidas
(Albohacén, su ejército, las reinas moras), otras que la sabia tunecina no logra identificar (dos
reyes, un extrafio caballero con cruces blancas); el lugar de la escena también se ha vuelto
realista, pues se trata del “rrio Salado”; la accion consiste en una batalla entre Albohacén y los
misteriosos reyes que salen finalmente victoriosos. Segun la tipologia propuesta por Macrobio,**°
el suefio de la reina pasa de la categoria de suefio enigmatico o somnium (el anuncio se oculta
detras de una ensofiacion indescifrable) a la de suefio profético o visio (el mensaje se transmite
mediante una vision explicita). Sin embargo, la propia Fatima parece superar estas distinciones
formales, al anteponerles la identidad de sentido de los dos suefios, es decir, el profundo
pesimismo que comparten los dos anuncios: “E esta vysion de pestilencia vy yo esta noche [...].
E, sefior, esta no fue visyon nin suefio, mas grandes sefiales que vos Dios 0s amuestra por tal que
vos guardedes de non rregebyr dafio” [CCXCVIII, p. 357]. Observamos, de hecho, que el resumen
antes proporcionado por el narrador —“sofio que yua vn leon e que entraua al rreal e que corria
contra el rrey de Benamarin”— fusionaba extrafiamente las dos partes del suefio, la metaforica con
la presencia del ledn y la realista con la identificacion del real y del monarca moro. Sin mezclar
asi los dos lenguajes oniricos, el moro Clarife, identificado en la obra con la voz de la sabiduria y
de la prudencia y que, por lo tanto, explica la profecia en el capitulo ccc, descifra las dos partes
del suefio sin solucién de continuidad, revelando de la misma manera la identidad de las figuras
animales y de los personajes desconocidos del segundo suefio. Tanto para el narrador como para
los protagonistas, el anuncio comdn de las dos visiones, el de la derrota de Albohacén, importa
asi mas que las diferencias formales entre ellas.

El contenido del suefio corresponde, pues, al de la segunda profecia merliniana del Poema de

Alfonso XI: enterado del asedio del rey moro a la villa de Tarifa, Alfonso XI (el ledn de la gran

#30 \/éase Macrobio, Commentaire du songe de Scipion, I- 3, en (Euvres complétes, trad. de M. Nisard, Firmin-Didot,
Paris, 1875, <http://remacle.org/bloodwolf/erudits/macrobe/index.htm> [14/08/2010].
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laguna, es decir, la ciudad de Sevilla; también designado como “leon coronado”, como en el
oraculo de Merlin) manda a su esposa Maria de Portugal (la leona) a pedir la ayuda de su padre
Alfonso 1V, rey de Portugal (el ledn anciano); acordada la alianza, los dos reyes se encuentran y
se dirigen juntos hacia el Salado; alli, tiene lugar la gran batalla entre cristianos y moros, que
acaba con la victoria de los primeros, la huida deshonrosa de los segundos y la muerte de las
reinas moras. La version onirica también afiade el anuncio de la intervencion de Santiago: “en
aquesta gran conpafia vy vn cauallero de gran figura armado de todas armas e sefialado de cruzes
blancas, e vylo llagar contra Taryfa e delante del vn pendon que paregia qu’estaua ayuntando con
el cielo, e llegava se al vn rrey e poniale vna corona en la cabega” [ccXcvill, p. 357]. Como ya
sefialamos, la presencia de Santiago no se evoca ni en la narracion de la batalla por Rodrigo
Yafiez, ni en la profecia de Merlin, sino solamente en el lamento del rey de Granada, después de
su derrota, recibiendo entonces la confirmacion del narrador. Si el anuncio de la intervencion
milagrosa formaba parte de la version en versos del suefio, resulta extrafio que Rodrigo Yéafiez no
la haya incorporado a su relato posterior de la batalla del Salado. Puede constituir una
incoherencia del Poema original, o bien, ser un afiadido del interpolador de la Gran Cronica para
hacer corresponder mejor el anuncio profético con la narracion de los hechos “histéricos”,
incluida la ayuda del santo Matamoros. Sin embargo, tampoco aparece Santiago en el relato de la
batalla de la Gran Cronica —ni, después, en el pasaje relativo a las quejas del rey de Granada—.
Esta narracion, aungue subraya varias veces el que la victoria cristiana se deba al favor divino,
recalca sobre todo el papel del propio Alfonso XI para alentar a sus tropas y conseguir la
victoria.*! Por lo tanto, queda pensar que el anuncio de la intervencién de Santiago constituye
también una incoherencia en la Gran Crdnica, o bien tomar en cuenta que el formador de la obra
interrumpi6 su proceso de interpolacion después del relato de la batalla del Salado: quizas le
guedaban también algunos arreglos que llevar a cabo dentro de este relato.

Independientemente del anuncio de la intervencion de Santiago, el suefio de Fatima, tomado —

como es el caso en esta serie de capitulos— desde la perspectiva arabe, acumula elementos

! |_a narracion otorga de hecho a Alfonso X1 un papel similar al de Santiago en otras batallas —es decir, devolver el
animo a los combatientes y permitir la victoria cristiana—, como evidencia el siguiente pasaje: “E en esta ora estuuo
Castilla en punto de ser vengida e toda la caualleria d’Espafia, syno por ventura, ¢ bondad y esfuerco del
bienauenturado rrey don Alonso de Castilla, que el por su cuerpo hizo tanto quanto otro non podria fazer; e por
detener los christianos, demando vna langa y esforco los suyos como ome de grand esfuerco, e llamo a altas bozes
Santiago e Castilla; e nonbrando se por su nonbre, diziendo: Ferildos que yo soy el rrey don Alonso” [CCCXXX, pp.
429-430]. Por su accion, pero sobre todo invocando el nombre del santo, asi como el suyo propio, el rey castellano
asegura la victoria de sus fuerzas.
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negativos. La reaccion asustada de todos los personajes es, por lo tanto, perfectamente logica. Ya
aludimos a la de la propia reina mora, que padece sucesivamente pavor, llantos, desmayo e
insomnio. En cuanto a Albohacén, se nos dice que, después de escuchar el relato de su esposa,
“quedo muy espantado e ovo muy gran pesar” [CCXCIX, p. 358]. Sin embargo, es el unico
personaje que intenta disfrazar su verdadera reaccion de miedo con una colera fingida, dirigida
hacia la reina:

e tornose a la rreyna e dixole mucho mal diziendo que hera muger e medrosa e que
por eso dezie aquella rrazon e que andava syenpre ymaginando en lo que non podrie
ser e profetizando mucho mal como muger loca syn seso, que aquello non hera syno
alguna cosa que se le antojara e que tomara ymaginacion e que aquel non hera syno
suefio e que non dava por el nada [idem].

Este regafio recuerda directamente la reaccion del rey al primer vaticinio de Féatima, pues,
desde aquel momento, empieza a sospechar la lealtad de su esposa: “E quando el rrey oyo esta
rrazon, dixo que ponie en Dios su fecho, quel cierto era de la rreyna que le pesaua de la passada
que el rrey querie hazer aquende el mar e que la estoruarie si pudiese” [CCLXXV, p. 307]. Segun la
peculiar interpretacion del de Benimerin, el suefio de la reina parece entonces una de las
tentativas de la reina para “estorbar” sus planes. Tampoco lo hara cambiar de parecer la reaccion
temerosa de su consejero: “E quando el moro Clariffe esto oyo, espantose e demudo la color,
anssi se estouo vna gran pieca que no pudo hablar. E el rrey, que esto vio, rriose, por no dar a
entender que auia miedo” [ccc, p. 359]. Ni siquiera después del desciframiento del suefio por el
sabio moro, cambiard el rey su conducta: “Quando el rrey de Benamarin oyo estas rrazones,
quedo muy espantado, mas puno por encobrirlo lo mejor que pudo” [ibid., p. 360]. Como subrayé
la reina, el suefio no es insignificante, sino que constituye un mensaje de origen trascendental. Lo
volverd a indicar don Clarife: [el rey] “pregunto al moro que le parescia de aquel suefio. E
rrespondio el moro que era sefial que Dios le mostraua para que guardase de mal a el e a sus
conpafias” [ibid., p. 359]. Estas mdultiples pruebas de escepticismo de Albohacén lo caracterizan,
por tanto, como un personaje impio, puesto que es indiferente a los avisos divinos.**? Asi como
en el caso del primer oraculo de Fatima, el rey de Marruecos no obedece las advertencias

proféticas y, cuando estas se han cumplido, solo le queda lamentarse, como lo hace en el Poema,

2 E| pecado de Albohacén es, sin embargo, paradéjico, puesto que una de sus motivaciones para ignorar las
profecias es su respeto por la ley musulmana: “e otrosy que hera defendido en la ley que non parase ninguno mientes
por suefios ni por agueros ni por otros proverbyos ningunos, e quel rrey o otro ome que en esto pare mientes que la
ley le dava muy gran pecado” [CCXCIX, p. 358]. Pero esta consideracion no le impidid solicitar él mismo el consejo
de Fatima antes de cruzar el Mediterraneo.
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después de la batalla del Salado, cuando ya esta refugiado en Algeciras: “jAy! Fatima, tunigia, /
non te crei mal baratara, / grand pesar veo este dia / [...] esto fué tan grand maldigion / que yo
gané por mi pecado” [1860abc, 1863cd, p. 519].

Como vimos en nuestro andlisis del vaticinio de Fatima presente en el Poema de Alfonso XI, el
suefio de la reina mora constituye aqui también un recurso encomiéastico indirecto para el rey
cristiano. Por una parte, se alaba la figura real, a la vez en la introduccion del capitulo ccxcvi,
en la que un ex-cristiano pinta para Albohacén un retrato sumamente halagador del monarca
castellano, y en el propio suefio, donde, gracias a la metafora de un ledn, se describe la potencia
de Alfonso y su inminente victoria sobre los moros; por otra, la figura del rey castellano se
engrandece por contraste con la de su rival, el rey Albohacén, que aparece, primero, como
vencido deshonrado en el suefio y su desciframiento, y, luego, como rey impio e insensato,
cuando se niega a acatar los avisos divinos.

La consideracion comun del primer oraculo de Fatima y del suefio que recibe més tarde en la
obra nos permite asi entender de modo mas completo el funcionamiento original de las profecias
del ambito moro en el Poema de Alfonso Xl, en la apariencia inicial que le podemos suponer. La
desaparicion del episodio del suefio, sin tener graves repercusiones sobre la trama contada,
debilita el sistema profético del Poema como globalidad y, en particular, su papel de alabanza
indirecta a Alfonso XI. Su preservacion en el texto de la Gran Croénica permite paliar tal pérdida
y reconstituir el sentido original de los cuatro vaticinios. Dos de ellos —los merlinianos—
pertenecen al campo cristiano y es el narrador quien los trae a colacién, a posteriori, en su relato:
no se cuenta su recepcion por ningln personaje, menos aun por el rey mismo. Ambos son
profecias discursivas, que respetan las reglas estilisticas de la tradicion merliniana y que
requieren, por consiguiente, una labor hermenéutica de la que se encarga orgullosamente el
propio narrador. Ambos anuncian victorias del soberano cristiano y constituyen, pues, un recurso
encomiastico directo. En cuanto a los otros dos oraculos —el anuncio de Fatima y el suefio
conservado por la Gran Cronica—, presentan una mezcla de otredad y cercania, desde la
perspectiva del cronista cristiano. Contrariamente a los dos primeros, se pronuncian o reciben
dentro del &mbito moro. A pesar de las similitudes que se observan entre las costumbre cristianas
y las costumbre moras imaginadas por el cronista, uno de los intereses de estos oraculos puede
entonces ser el misterio o el cierto exotismo que conllevan. Acentua este aspecto el hecho de que

el poeta tuvo que alejarse de la tradicion proféetica merliniana, tipicamente europea, para forjar
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otros tipos de profecias. Uno es el que deriva de la observacion astrolégica. Prohibida por las
leyes cristianas —lo que puede explicar la supresion de las profecias de Merlin por el interpolador
de la Gran Crodnica—, su insercion en el campo moro no era tan conflictiva, a pesar de los
preceptos que también existen en el islam en su contra. Inclusive, podia ser una forma de
cuestionar la piedad del rey Albohacén, pues, como vimos, éste comete el contradictorio pecado
de recurrir al arte astrologico de su esposa y de desatender los avisos divinos contenidos por las
profecias. En efecto, los dos oraculos “moros” se insertan, no dentro de los comentarios propios
del cronista, después de la narracion de los eventos anunciados, como ocurria para los anuncios
merlinianos, sino en unas escenas anteriores a los acontecimientos profetizados y que implican a
los personajes historicos: éstos se someten entonces al juicio del historiador y de su lector, pues
su reaccion a las palabras proféticas y su acatamiento de los consejos asi transmitidos entrafian
una valoracién moral implicita de cada protagonista, valoracion que no se imponia a Alfonso XI,
pero que desemboca aqui en una condena tacita del rey Albohacén y de su conducta. Cuando se
afiade a este juicio moral el hecho de que las dos profecias anuncian la derrota del soberano
moro, se confirma el doble papel de estos oraculos: censurar directamente a Albohacén, ensalzar
indirectamente a Alfonso XI.

El segundo tipo de profecia del ambito moro ideado por el cronista es el largo suefio de
Fatima. Aqui también presenciamos la unién de elementos novedosos y de otros ya conocidos.
Por un lado, el poeta decide recurrir a un suefio, vehiculo profético que todavia no habia
aparecido en la obra, sea por voluntad de variacién respecto al primer oraculo de la reina, sea
para poder explanarse en un largo relato profético, sin por eso otorgar a la sabia mora poderes
excesivos. Por otro, el lenguaje al que recurre para la narracion de toda la primera mitad de este
suefio tiene indudables puntos en comun con el estilo galfridiano: figuras animalisticas, metaforas
de dificil comprensién para referirse a lugares y acciones, simbolos diversos, etc. Por tanto, el
caracter seudo-hermético de la vision requiere también una exégesis, que ya no lleva a cabo el
narrador, sino que se confia ahora al sabio don Clarife, una manera de cambiar la presentacion de
esta hermenéutica, pero también de acentuar la tension del relato, en el desarrollo de una larga
escena, que involucra la reaccion de mdltiples personajes concernidos por el anuncio. La
influencia de la tradicion galfridiana sobre este relato onirico supuestamente moro me parece mas
que probable. Rodrigo Yéanez lo puede haber creado, inspirandose en ellas, como un pendiente a

las profecias merlinianas que ya habia insertado en su narracion, ya sea que las haya creado o
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tomado de otras fuentes. En la hipétesis de que el suefio no perteneciera al Poema original, el
formador de la Gran Cronica, a la hora de suprimir las profecias merlinianas, juzgadas indignas
de su prosa historiografica y, sobre todo, inaceptables dentro del &mbito cristiano, pudo haber
imitado su lenguaje para crear un nuevo vaticinio, esta vez relacionado con el mundo é&rabe.**®
Cabe notar, sin embargo, que el relato de la segunda profecia de Merlin y el del suefio de Fatima,
asi como el anuncio contenido en las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, a pesar
de referirse a los mismos eventos historicos, no emplean las mismas metaforas ni siguen la
misma estructura narrativa.*** Si el interpolador es el autor del suefio, imit6 el estilo general de la
tradicion merliniana y no el ejemplo particular que le proporcionaba la profecia glosada por
Rodrigo Yafiez o la insertada en el apéndice del Baladro del sabio Merlin. En todo caso, me
parece mas plausible la primera teoria que hace del poeta el autor de los cuatro episodios
proféticos, pues éstos constituyen dentro del Poema un sistema coherente y cuyos elementos
forman una perfecta red de similitudes y oposiciones, tanto en su dicotomia forma-fondo como en
su funcién ideoldgica. La parte de este sistema que decidio conservar el interpolador de la Gran
Cronica se debilito y perdio en coherencia, pero preservd esta funcion: la de ensalzar a la figura
de Alfonso XI.

El Poema de Alfonso XI, en cuanto primera obra hispanica en recurrir al motivo de la profecia
merliniana, ya demuestra un dominio incuestionable de esta herramienta. No se limita a insertar,
de modo méas o menos artificial, una profecia supuestamente atribuida al gran profeta bretdn, sino
que crea, en torno a este recurso, un conjunto profético a la vez complejo y coherente. Introduce
dos profecias de Merlin, a la que se afiade una tercera que se inspira en gran parte del estilo

galfridiano. Mas aun, estos oraculos no funcionan de manera independiente, sino que constituyen

*5% Esta posible actitud del interpolador corresponderia a la que describié Catalan: “En lo relativo al campo cristiano
el cronista se ve siempre mas [sic] apresado por la realidad que conoce, mientras que en el campo moro se siente mas
libre para desplegar su arte literario e imaginativo” (Un prosista anénimo del siglo XIV, op. cit., p. 68). Quizas haya
que reformular este juicio si la autoria del suefio profético corresponde a Rodrigo Yanez.

**No concuerdo con el juicio de Janin, segin quien “los elementos del suefio revelador de la GrC [Gran Croénica]
seran, con leves agregados y modificaciones, similares a los que aparecen en la segunda profecia de Merlin” (“El uso
del discurso profético”, art. cit., p. 110). El unico punto en comudn entre los dos textos es la identificacion de Alfonso
XI y Alfonso IV de Portugal con leones, aunque el portugués pasa de ser un “leén dormido” en el oraculo de Merlin
a ser un “ledn anciano” en el suefio. Pero el suefio no conserva ninguna de las metaforas animalisticas dedicadas a los
moros en el anuncio del mago breton (“puerco espin”, “bestias bravas e perros marinos”, “puerco apoderado”,
“puerco de la grand espada”, “dragdn de la grand fromera”). A la inversa, la alusién a Maria de Portugal presente en
el suefio (“la leona”) no existe en la profecia de Merlin. Diferencias similares se observan en la estructura del relato.
Baste con sefialar la inexistencia en el anuncio merliniano de los simbolos detallados en el suefio (el alcazar de
Tarifa, el rubi de la leona, la corona y la cruz roja del primer ledn, la corona de Albohacén), asi como el abandono
del estilo merliniano en la segunda parte del suefio, en la que se anuncia la batalla del Salado, batalla que se sigue
profetizando en claves animalisticas en el oraculo de Merlin.
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un verdadero sistema profético que cubre mdaltiples vertientes de la obra. Este sistema cumple con
funciones estructurantes, pues permite crear vinculos entre varias escenas, a veces muy alejadas
las unas de las otras, y acentuar el suspenso de la narracién. Pero, sobre todo, el conjunto de las
profecias desempefia un papel ideoldgico: el de exaltar al rey Justiciero, es decir, al monarca
reinante en el momento de la composicion del Poema. La primera aparicion hispanica de la
profecia merliniana revela asi unas caracteristicas que se mantienen en la mayoria de las obras
que recurren posteriormente a ella. La principal, como ya adelantamos, es su inclusién en textos
preferentemente politico-historiograficos. Otra particularidad es que se empieza a conformar un
bestiario propio de las profecias merlinianas peninsulares, las cuales recurren poco a ciertos
animales comunes en los oraculos galfridianos, tales como “dragones”, “sierpes” o “raposas”, y
prefieren acudir a una oposicion entre animales de connotacion mas bien negatica, que aluden a
los moros (“puercos”, “bestias bravas”, “jabali”), y otro muy positivo, el “leén”, que se declina
hacia distintas identificaciones, gracias al juego de los adjetivos que se le vinculan, pero que
remite siempre a una figura real. El protagonismo del “rey/ledn” sefala la tercera caracteristica de
la profecia merliniana espafiola: los textos que recurren a ella estan generalmente al servicio de
un monarca y tienen como principal propoésito el de enaltecer a la figura real o de servir sus
intereses politicos. Tal es la funcién ideolégica que desempefia efectivamente la profecia en el
Poema de Alfonso Xl: aunque su autor quiza no se relacione directamente con la empresa
cronistica de este rey, no hay duda respecto a su objetivo mayor, el de alabar a su sefior. Este
papel se invertira en la Crénica del rey don Pedro, pues esta obra si se debe a un encargo real v,
en ella, la profecia merliniana ya no buscaré transmitir un elogio, sino una condena, y su interés

ya no radicara en la defensa de un monarca individual, sino en la de toda una dinastia.

11.2.2 La profecia merliniana en la Crénica del rey don Pedro: del espejo de
principes a la propaganda dinastica

La Crodnica del rey don Pedro y del rey don Enrique, su hermano, hijos del rey don Alfonso

Onceno, segunda obra de nuestro corpus donde aparece una profecia merliniana, corresponde al

principio de la empresa historiografica del Canciller Pero Lopez de Ayala (1332-1407). Noble de

alto linaje, soldado y poeta, capitan y embajador, vivid bajo los reinados de Pedro I, Enrique 11,
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Juan |y Enrique 111, los cuales abarca en sus cronicas, encabezandolas con la narracion del final
del reinado de Alfonso Xl, cuyo cronista, Fernan Sénchez de Valladolid, habia dejado
interrumpida la cronica en 1344. Para criticos decimononicos, como Menéndez y Pelayo, o de la
primera mitad del siglo XX, como Benito Sdnchez Alonso, su obra fue la de un precursor del
humanismo de historiadores italianos como Leonardo Bruni (1370-1444) o Poggio Bracciolini
(1386-1459). Sin embargo, investigaciones mas recientes, iniciadas por Robert B. Tate y
proseguidas por estudiosos como Gerald L. Gingras, **° prefirieron subrayar las diferencias
fundamentales entre su obra y la de sus sucesores humanistas (su defensa de las costumbres, su
incapacidad para darse cuenta del papel creciente de la burguesia, su enfoque hacia las relaciones
individuales para explicar los sucesos historicos, en vez de adoptar la consideracion global de las
relaciones politico-econdmicas que caracterizard a los historiadores del humanismo italiano) y
recalcaron mas bien el conservadurismo aristocratico del Canciller, porta-voz de los intereses
nobiliarios de su tiempo, marcado por la vision tradicional de la historia como exemplum y por la
vieja ideologia caballeresca. Si su obra historiografica se revela novedosa respecto a sus
predecesores, es, en parte, por su propia implicacion —en cuanto militar y en cuanto cortesano de
alto rango en los sucesivos reinados que evocan sus cronicas— en los principales acontecimientos
del periodo que le toca narrar y, sobre todo, por la vision de conjunto que ofrece de dicho
periodo, mas alla del relato de una sucesion de eventos desordenados.

Tal calidad se observa en particular en la primera parte de su obra, dedicada al rey Pedro | y a
la guerra civil que lo opuso a su hermanastro, el bastardo Enrique de Trastamara, y que concluye
en 1369 con el regicidio del primero por el segundo, coronado rey bajo el nombre de Enrique 1.
Petrista en un principio, Ayala se pasa en 1366 al bando rebelde, del que recibira varias mercedes
después de la victoria del hijo ilegitimo de Alfonso XI. Es justamente el nuevo rey quien, hacia

finales de los afios 1370,%° le encarga retomar la empresa historiografica de la monarquia

%5 Véase Robert B. Tate, “Lépez de Ayala, humanist historian?”, Hispanic Review, XXV-3 (1957), pp. 157-174,
quien concluye: “Ayala’s cultural links were mostly with the past” (p. 173); y Gerald L. Gingras, “Lopez de Ayala’s
Crénica del rey don Pedro: the Politics of Chivalry”, Revista Canadiense de Estudios Hispanicos, XVI-2 (1992), pp.
187-201.

%6 1378-1379 es la fecha propuesta para este encargo por Covadonga Valdaliso Casanova en su articulo “La
legitimacion a través de la historiografia en Portugal y Castilla en la baja Edad Media” (en Discursos de legitimagé&o:
actas do Coléquio Internacional = Discours de légitimation : actes du Colloque International, Universidade Aberta,
Lisboa, 2003, s. p., consultado en linea el 21/08/2011 en la direccion siguiente: <http://repositorioaberto.univ-
ab.pt/bitstream/10400.2/1541/1/ComCovadonga.htm>). Conocemos la responsabilidad de Enrique Il (muerto en
1379) en este encargo gracias al testimonio de Alvar Garcia de Santamara en su Proemio a la Crénica de Juan II.
Respecto a la datacion —bastante compleja— del trabajo de Lopez de Ayala, se puede consultar la introduccion de
German Orduna y José Luis Moure a la Crénica del rey don Pedro y del rey don Enrique, su hermano, hijos del rey
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castellana, interrumpida desde 1344, con el fin de llevar a cabo la llamada “labor de empalme
cronistico”. Al morir Enrique Il poco después de este encargo, en mayo de 1379, “el cronista,
desde los comienzos de su trabajo, tuvo la vision cumplida del ciclo ya cerrado de la vida de los
dos hermanastros, hijos de Alfonso XI, contrincantes en su momento y reyes sucesivos de
Castilla”.*" Es esta vision la que se propone plasmar en el relato de los dos primeros reinados,
que corresponden, segun el analisis de German Orduna, a una sola crénica —y no a dos, como lo
hubiera exigido el modelo tradicional de una crénica por reinado—, para la cual el editor propone
el titulo de Croénica del rey don Pedro y del rey don Enrique, su hermano, hijos del rey don
Alfonso Onceno, pues Ayala resuelve la contradiccion que implica la coexistencia de dos reyes,
durante la sublevacion Trastamara, imbricando las dos crénicas. Consciente de la unidad de
tratamiento de los dos reinados, me limitaré sin embargo aqui al estudio de la primera parte de la
cronica, pues el alcance de los elementos proféticos incluidos en la obra no excede el momento
de la muerte del rey legitimo.**®

Al responder a un encargo real, la obra de Pero Lopez de Ayala representa la versién oficial de
la monarquia castellana sobre este pasado, y, mas precisamente, la version escrita por los
vencedores, 0 sea la nueva dinastia de los Trastdmara. Se trata de legitimar el poder del nuevo
rey, amenazado por el peligro de una doble ilegitimidad, de nacimiento —ser hijo de una amante
de Alfonso Xl, Leonor de Guzman, y no de la reina Maria de Portugal— y de ética —haber
cometido un regicidio, al matar él mismo a su hermanastro, Pedro I, rey legitimo de Castilla. Las
cronicas constituyen, pues, un eslabon clave en el proceso de legitimacién, que sigue, segun
Covadonga Valdaliso Casanova, tres etapas fundamentales: “la elaboracion de unos argumentos

legitimadores, su difusion a través de una serie de mecanismos de propaganda, y la utilizacion de

don Alfonso Onceno, edicion critica y notas de German Orduna, estudio preliminar de German Orduna y José Luis
Moure, SECRIT, Buenos Aires, 1997, 2 tomos (t. I, pp. L-LI). A continuacidn, citaré la crénica por esta edicion,
precisando entre paréntesis el afio, el capitulo y la pagina de la cita. Si no preciso, es que las citas son tomadas del
tomo Il de la edicion.

**7 Germén Orduna, “Cronica del rey don Pedro y del rey don Enrique su hermano, hijos del rey don Alfonso
Onceno: unidad de estructura e intencionalidad”, en Actas del IX Congreso de la Asociacion Internacional de
Hispanistas (Berlin, 18-23 de agosto de 1986), Sebastian Neumeister (ed.), Vervuert, Frankfurt, 1989, I, pp. 255-
262, la cita p. 257. El articulo aparece también integrado en la introduccidn a la cronica, en la edicion de Orduna ya
citada, pp. LV-LXI.

8 Es de hecho posible aislar la parte de la crénica dedicada a Pedro, no la que corresponde a Enrique, o en palabras
de Valdaliso Casanova: “La crénica de don Pedro da muestras de una clara unidad, y puede leerse y analizarse de
manera independiente; pero sin ella es imposible entender la de Enrique” (“La legitimacién dinéstica en la
historiografia trastamara”, Res publica, XVIII (2007), pp. 307-321, la cita p. 318), una diferencia que explica
justamente la tendencia de la critica a limitar sus analisis a la primera parte de la obra.

224



la historiografia como uno de los medios de los que se sirve dicha propaganda”.*® La estudiosa
detalla minuciosamente los argumentos de esta legitimacion y los cambios que presento a lo largo
de los primeros cuatro reinados trastamaras. Las crénicas del Canciller, en la ultima revision que
conocemos hoy en dia, fechada en la década de 1390, corresponden a una etapa en la que se
suavizan un poco los argumentos, pues, en 1388, el infante Enrique, futuro Enrique Ill, contrae
matrimonio con Catalina de Lancaster, nieta de Pedro I, lo que permite reunir las dos lineas
dinasticas y borrar hasta cierto punto el antagonismo de los abuelos. Sin embargo, la
historiografia oficial sigue en general hostil a la figura de Pedro I. Si Ayala ya no reproduce las
acusaciones de origen judio que habian sido difundidas en contra del rey Cruel, si cuestiona la
castidad de Maria de Portugal, y por tanto la legitimidad de Pedro como heredero de Alfonso XI.
Pero, sobre todo, sigue transmitiendo el retrato de un anti-modelo de rey, culpable de una doble
tirania —de forma simétrica a la doble ilegitimidad que afectaba a Enrique 1l-: por una parte, la
tirania de origen, la de haber llegado al trono de forma ilicita y, por otra, la tirania ética de un
comportamiento cruel, injusto, indigno de un rey. El regicidio de Enrique Il cobraba asi una
justificacién al transformarse en tiranicidio.

La profecia merliniana que aparece en la Crénica participa de esta argumentacion en contra
del rey Pedro I. La profecia se encuentra en la segunda de las dos cartas supuestamente dirigidas
al rey legitimo por un moro, el sabio Benahatin, que Ayala incluye en el capitulo Il del afio 1369
[pp. 270-276] de la versién llamada Vulgar de la obra. Estas cartas no existen en la version
Primitiva de la misma.“®® Para los criticos de la primera mitad del siglo XX, como Eduard Fueter,
Franco Meregalli o el ya citado Robert Tate, estas cartas son una creacion del Canciller, quien
hubiera imitado el estilo oriental de un moro de Granada, para servir o la propaganda enriquea, o

un propésito didactico, o la simple retérica.*®* Sin embargo, un primer cambio se dio cuando se

9 |bid., p. 315. Otro de los medios empleados por esta propaganda fue el uso de las profecias y el de romances

destinados a desacreditar a Pedro el Cruel, como veremos a continuacion.

*80 Existen tres versiones de la obra historiogréfica de Ayala, en funcion de las revisiones sufridas por cada crénica,
una distincion que se puede resumir como sigue: “se designard como version Primitiva el texto inicial de los reinados
de Pedro y Enrique; [...] acaso convenga conservar el nombre de Abreviada [para denotar] la yuxtaposicion de una
version Primitiva y del texto de uno o dos de los monarcas siguientes. El nombre de Vulgar puede asi reservarse para
la identificacién de los manuscritos homogéneamente integrados por un contenido correspondiente a la segunda
intencidén redaccional” (Orduna y Moure, Introduccion a la Crénica..., op. cit., p. LIl). Para mas detalles sobre las
distintas versiones, véase ibid., pp. XLII-LII. Repito que la Vulgar, aqui editada por Orduna, es la Unica en presentar la
profecia que nos interesa.

1 \/gase la resefia de estas posturas que propone José Luis Moure en su articulo “Sobre la autenticidad de las cartas
de Benahatin en la Cronica de Pero Lopez de Ayala: consideracion filologica de un manuscrito inédito”, Incipit, 11
(1983), pp. 53-93, en particular pp. 54-55.
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logro identificar al personaje historico que, si no compuso él mismo las cartas, por o menos
sirvio de modelo a Ayala. Presentado en el encabezado de las cartas como “vn moro de Granada
de quien el [Pedro] fiaua e era su amigo, e era grand sabidor e grand filosofo e consegero del rrey
de Granada” [1367, cap. XXII, p. 206] y luego como “vn moro que dizian Benahatin, e era grand
sabidor e filosofo ¢ privado del rrey de Granada” [1369, cap. III, p. 270], Benahatin, o Benalhatib
segun la grafia de otros manuscritos, corresponde al sabio granadino lbn al-Jatib de Loja, de
nombre completo Lisan-ud-din Aba Abdil-lah Muhammad bnu-I-Jatib, hombre politico y literato
de gran importancia bajo el reinado de Muhammad V, hasta su caida en desgracia en 1371 y su
asesinato en 1374. Moure presenta varios argumentos sobre el contexto de las relaciones entre el
reino de Granada y la corte de Castilla durante el reinado de Pedro I que favorecen la posibilidad
de una correspondencia entre Ibn al-Jatib y el monarca castellano. Afios mas tarde, Michel Garcia
termind de comprobar la existencia de tal intercambio, al encontrar el testimonio de una carta en
particular, dado por el propio Ibn al-Jatib en su obra Al lhata fi akhbari Gharnata (Panorama de
la historia de Granada), testimonio que, segun los términos del critico francés, “parece confirmar
la autenticidad de las dos cartas y deja entrever ademas la posibilidad de que el intercambio
hubiera dado lugar a mas documentos que los conservados™.*?

Un indicio mas de la posible autenticidad de las dos cartas integradas a la Croénica ayalina fue
aportado por el encuentro de dos manuscritos (el Ms. 216 de la Bibliothéque Nationale de Paris y
el Ms. 9428, olim Bb. 106, de la Biblioteca Nacional de Madrid), donde aparecen fragmentos
importantes de las dos cartas, en versiones distintas a la de la Cronica. Segun el estudio
linguistico que propone Moure de ellas, la primera seria una traduccion del &rabe al castellano,
hecha por un traductor cuyo castellano presentaba fuertes rasgos hebraicos, y la segunda
corresponderia a una version enmendada de la primera, presentando un castellano mas correcto.
La comparacion de estas dos versiones con la del cronista real parece indicar que Ayala no se
inspir6 directamente de ninguna de las dos, sino que consultdé una tercera versién o adapt6 él

mismo su propia version corrigiendo las primeras dos.*®® Ya no parece haber duda: “El texto del

2 Michel Garcia, “Comentario de los textos. Textos 1 y 2. Cartas del Moro Benalhatib al rey don Pedro”, Atalaya,
X (1999) [ntmero especial titulado Le métier de [’historien en Castille au XV* siécle, enteramente redactado por
Michel Garcia, acerca del Ms. 216 de la BNF —ver infra—], pp. 20-37, la cita p. 21.

“%3 para los detalles del estudio lingiistico de los manuscritos y de la comparacion con la versién ayalina del texto,
remito a los articulos de José Luis Moure, “Sobre la autenticidad de las cartas de Benahatin”, art. cit., y “Otra version
independiente de las cartas del moro sabidor al rey don Pedro: consideraciones criticas y metodologicas”, Incipit,
X111 (1993), pp. 71-85.
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manuscrito 216 es fuente de Ayala y no su creaciéon”. ** Sin embargo, dos interrogantes
permanecen. Primero, ;cuél fue el grado de reelaboracion real del Canciller? Para un critico
como Garcia, las influencias literarias francesas que se perciben en la segunda carta, la de la
profecia, vuelven a socavar la autenticidad tan dificilmente demostrada del texto: “esta carta
supone una cultura literaria demasiado peculiar y venia demasiado de perlas al Cronista para que
no nos asalte la duda de que él mismo estuviera asociado a su elaboracion”.*®® Pero, sobre todo,
el hecho de que Pedro I e Ibn al-Jatib hayan mantenido una correspondencia no prueba que las
dos cartas en cuestion sean realmente de la autoria del sabio granadino. A pesar de los dos
manuscritos encontrados, Sylvia Roubaud sigue considerando que las cartas son una creacién del
Canciller, quien “a imaginé de mettre [la prophétie de Merlin] dans la bouche d'un savant
philosophe arabe”.*®® Igualmente, Jean-Pierre Jardin estima que Benahatin sigue siendo “un
personnage de fiction, une créature de Pero Lopez de Ayala”, del que Ibn al-Jatib sélo es un
“fondement historique”. Por lo tanto, concluye que las cartas no son sino “un jeu de réécriture de
la part de L6épez de Ayala comparable & celui de I'ensemble de la chronique”.*®” Del mismo
modo, Michel Garcia considera estos textos, asi como la carta de Gutier Ferrandez que analizaré
mas adelante, como “textos apocrifos”, aunque la existencia de una tradicién manuscrita propia
de las cartas si le plantea un problema: para resolverlo, propone la hipétesis de que el género
particular de los dos textos, “el apologo y la profecia”, “les habria permitido tener acceso a una
vida auténoma, sin necesidad de un entorno, para ser entendidos”.**®

En cuanto a Moure, propone otra interpretacion respecto a la autoria de las cartas: reconoce la
intervencion del Canciller castellano en la version de las cartas conservada en la Crénica (por
ejemplo, Ayala refuerza a veces el “barniz semitico” presente en las versiones manuscritas, con la
evidente intencidn de subrayar el origen oriental de su supuesto autor), pero también pone de
realce los limites de ésta (llama asi la atencion el que, en la segunda carta, el cronista no corrija el
tu arabizante, como lo habia hecho en el caso de la primera carta, donde se dirigia al monarca

mediante la persona de reverencia vos + formas verbales de plural). Sin embargo, si no llega a

% Moure, “Sobre la autenticidad de las cartas de Benahatin”, art. cit., p. 58.

465 Garcia, “Comentario de los textos”, art. cit., p. 37.

%8 Sylvia Roubaud, “La prophétie merlinienne en Espagne : des rois de Grande-Bretagne aux rois de Castille”, en
Redondo, La prophétie comme arme de guerre des pouvoirs, op. cit., pp. 159-173, la cita p. 168.

7 Jean-Pierre Jardin, “Les prophéties dans la chronique de Pierre I* de Lépez de Ayala : respect et manipulation du
temps”, en La concordance des temps. Moyen Age et Epoque moderne, Gilles Luquet (ed.), Presses de la Sorbonne
Nouvelle, Paris, 2010, pp. 189-204, las citas p. 192.

“8 Michel Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, Alhambra, Madrid, 1983, resp. p. 179 y p. 182, nota 16.
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atribuir a Lépez de Ayala la plena responsabilidad de la creacion de las cartas, no considera
tampoco a Ibn al-Jatitb como el autor evidente de éstas, sino que presenta la hipdtesis de una
tercera posibilidad:

quiza debamos considerar que las misivas de lbn al-Jatib fueron fraguadas como
elemento de propaganda trastamarista, probablemente muy poco después del
asesinato de Pedro; se adjudicaba asi a la pluma de un conocido y respetado
intelectual granadino, cuya relacion con el rey de Castilla no era desconocida, la
reconvencion por las malas acciones del monarca, premonitoria del trdgico desenlace
que la profecia de Merlin —un recurso politico frecuente— sustraia a la responsabilidad
de Enrique y asignaba al curso inexorable del destino o al mandato de la Providencia.
[...] el Canciller Ayala no falsifico ni inventdé las dos piezas de la presente
correspondencia de Benalhatib al rey Don Pedro; cuando llevé a cabo la
reelaboracion de la primitiva version “abreviada” de su Cronica decidio incluir un
texto preexistente como un testimonio mas, quiza con la misma conviccion con que,
aprovecPG%ndo fuentes nuevas, afiadié informacion suplementaria de la que antes
carecia.

La propuesta de Moure apunta, pues, a otro de los medios de propaganda empleados por la
monarquia para legitimar al nuevo Enrique Il: la creacion, muy difundida en la época, por un
bando u otro del escenario politico de falsas profecias, muchas veces atribuidas al famoso Merlin,
para manipular la imagen de algun personaje o de alguna familia, tanto en la mente de sus
seguidores como en la de sus opositores. Resulta, por lo tanto, bastante probable que las dos
cartas de Benahatin hayan tenido una existencia propia, anterior a su insercion en la Cronica del
Canciller Ayala. Conviene, pues, tomar en cuenta las dos etapas de esta vida textual para abarcar
realmente todos los significados de la profecia que nos ocupa aqui: por una parte, la carta como
texto independiente, que pudo desempeiiar el papel de “panfleto profético” en la propaganda de la

nueva dinastia; y por otra, la carta como texto integrado por el historiador real a su obra.

11.2.2.1 La profecia merliniana como texto independiente
Ya ha sido ampliamente documentado el uso propagandistico de la profecia, difundida como
texto breve de objetivo generalmente politico en la Espafia de los siglos xv a xvii. Podian adoptar
la forma de romances, como los que defienden la posicion de los Reyes Catolicos durante la

9 Moure, “Sobre la autenticidad de las cartas de Benahatin”, art. cit., pp. 79-80. Respecto a los rasgos &rabes y
hebreos de las cartas, el estudioso propone la siguiente hipdtesis: “Las cartas pudieron nacer en una comunidad arabe
a la que no eran ajenas las alternativas de la lucha entre Pedro y su hermano y acaso hayan sido difundidas en las
juderias, donde el Rey Cruel debia de gozar de popularidad en razén del apoyo y proteccién que siempre habia
dispensado a las minorias de esa raza” (ibid., p. 80).
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reconquista de Granada,*"”

o0 la de relaciones de sucesos que florecen a lo largo del siglo xvin
para anunciar la victoria de Felipe IV contra el imperio turco o interrogar los éxitos y dificultades
de la monarquia bajo Carlos 11.*"* Este desarrollo brutal hizo considerar estos dos siglos como
“'age d'or de la prophétie en Espagne”,*’? pues su expansién fue favorecida por importantes
sucesos de la historia peninsular, como el final de la Reconquista, el descubrimiento del Nuevo
Mundo, las amenazas otomanas o las dudas que asaltaron al pueblo espafiol respecto a la sucesion
del dltimo Habsburgo. Sin embargo —lo demuestra el recorrido mismo de nuestro estudio—, esta
profecia aurea no nace de repente en un ambito anteriormente desprovisto de todo vaticinio

politico. Como sefiala el propio Milhou,*"

tanto en Catalufia y Aragon, regiones especialmente
influenciadas desde el siglo X111 por el movimiento joaquinita, como en Castilla, cuyo desarrollo
profético hemos analizado aqui, los oraculos adquirieron muy pronto una indole politica, e
incluso de propaganda dinastica, como fue el caso, en la segunda mitad del siglo xiv, con la
victoria de los Trastamara sobre la linea legitima de la corona castellana.

La importancia que cobrd la profecia en aquella época es, sin embargo, mas dificil de medir,
pues la inmensa mayoria de los textos que podian circular, como parte de la guerra que oponia a
los dos hijos de Alfonso XI, no sélo en el nivel de las fuerzas armadas, sino también en el del
imaginario popular, ha desaparecido. No obstante, algunos testimonios de esta guerra ideolégica
han subsistido, como los textos que conforman el llamado Romancero del rey don Pedro,
conocido gracias a versiones del siglo xvI o a algunas otras que pervivieron hasta nuestros dias,

pero creado, segin las hipétesis de William Entwistle, retomadas por Antonio Pérez Gomez,*"*

#70 yv¢ase Alain Milhou, “Esquisse d'un panorama de la prophétie messianique en Espagne (1482-1614). Thématique,
conjoncture et fonction”, en Redondo, La prophétie comme arme de guerre des pouvoirs, op. cit., pp. 11-29, esp. p.
23, donde el critico afirma que “Ferdinand le Catholique fut peut-étre le premier chef d'Etat & comprendre la valeur
de la propagande”. Veremos que su uso por la nueva dinastia Trastimara permite revisar este juicio.

! yéase Augustin Redondo, “Impérialisme espagnol et prophéties sur I'Empire turc & travers quelques ‘relaciones
de sucesos’, a I’époque de Philippe IV” y Araceli Guillaume Alonso, “Les récits prophétiques et le probléme du
pouvoir sous le régne de Charles II d’Espagne”, en Redondo, La prophétie comme arme de guerre des pouvoirs, op.
cit., resp. pp. 123-138 y pp. 341-355. Redondo asi define el género de la relacion de sucesos: “brefs imprimés,
généralement de deux a quatre feuillets, qui relatent un caso, un événement ou un fait divers, réel ou inventé. Elles
[las relaciones] ont eu une large diffusion (lecture individuelle, lecture collective, oralité), elles ont été souvent
rééditées et elles ont permis d'influencer toute une population, en fonction de l'orientation choisie, notamment dans la
perspective d'un impérialisme sous-jacent” (art. cit., p. 126).

2 Milhou, “Esquisse d'un panorama”, art. cit., p. 12. El autor propone como limites cronolégicos 1482, principio de
la guerra de Granada, y 1609, principio de la expulsion de los moriscos. Sin embargo, los articulos citados en la nota
anterior demuestran que este “4ge d'or” se extiende hasta finales del siglo xvii cuando se perfila el final de la dinastia
de los Habsburgo.

% Ibid., p. 14.

44 Véase William J. Entwistle, “The ‘Romancero del rey don Pedro’ in Ayala and the ‘Cuarta Crénica General®”,
Modern Language Review, XXV-3 (1930), pp. 306-326, passim y en particular p. 322; y Antonio Pérez Gomez,
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en momentos muy cercanos a los hechos que evocan, o sea entre los afios 1366 y 1388, es decir,
entre la fecha misma de los eventos relatados en los romances y la fecha en que dejan de tener
utilidad propagandistica, por el matrimonio entre la heredera de Pedro | y el heredero de Enrique
I1. Esta temprana ubicacion del Romancero del rey don Pedro lleva a Entwistle a concluir: "There
are no ballads based immediately on the events of Spanish history older than those which refer to
Pedro the Cruel and his quarrel with Enrique de Trastimara”.*” Lo que puede explicar la
conservacion de estos textos es justamente su caracter propagandistico, pues “la casi totalidad de
las composiciones viejas conservadas llevan el indeleble signo de haber sido compuestas, o para
atraerse partidarios a un bando, o para restarlos al opuesto. Y quizé por ello han sobrevivido”.*"®
Como veremos a continuacion, estos romances presentan, dentro de este objetivo
propagandistico, dos profecias y mantienen un tono generalmente favorable a Enrique II,
predominancia logica, ya que se trata del vencedor final del conflicto fratricidio. Ninguno de
estos oraculos es de indole merliniana. Sin embargo, como demostraba ya su integracion en el
Poema de Alfonso Xl, sabemos que “Merlin ha alcanzado ya en el siglo xIv la categoria de
profeta por antonomasia”.*’’ Més ain, podemos valernos de un precioso testimonio, el de
Gutierre Diaz de Games, quien en su Victorial o Crénica de don Pero Nufio, afirma con sorna: “E
si bien paras mientes, como viene rey nuevo, luego fazen Merlin nuevo. Dizen que aquel rey & de
pasar la mar e destruyr toda la morisma, e ganar la casa santa, e & de ser enperador. E después
veemos que se faze como a Dios plaze”. Y mas adelante afade: “E algunos que agora algunas
cosas quieren dezir, conpdnenlas e¢ dizen que las fabldo Merlin”. *"® Segin Rafael Beltran
Llavador, el Victorial conoci6é una primera redaccién hacia 1406, antes de ser finalizada entre
1431y 1436.7° En su version inicial, el texto serfa, pues, coetaneo de la fase final de revision de
la Cronica del Canciller, llevada a cabo directamente por Ayala y, pues se burla del uso de

Merlin como de un recurso ya demasiado comun, podemos suponer que la invencion de seudo-

Introduccion bibliografica al Romancero del Rey don Pedro (1368-1800), « ... la fonte que mana y corre... »,
Valencia, 1954, pp. 44-45.

*75 Entwistle, “The ‘Romancero del rey don Pedro’, art. cit., p. 321. El estudioso precisa que se refiere a romances
gue no pasaron, en su proceso de creacion, por el filtro de otro género, como la epopeya o las crénicas.

*'® pgrez Gomez, Introduccion bibliogréafica al Romancero del Rey don Pedro (1368-1800), op. cit., p. 28.

" Garcia, “Comentario de los textos”, art. cit., p. 29. Véase también Roubaud, “La prophétie merlinienne en
Espagne”, art. cit., esp. pp.165-166.

8 Gutierre Diaz de Games, El Victorial, ed. de Rafael Beltran Llavador, Taurus, Madrid, 2005, cap. 19, pp. 237-
238. Estas palabras estan puestas en boca del ayo del futuro caballero —es decir, en el discurso de la sabiduria—y las
introduce la siguiente advertencia: “Guardadvos: non creades falsas profezias ni ayades fiuzia en ellas, ansi como son
las de Merlin e otras”.

*° Rafael Beltran Llavador, Introduccién a Gutierre Diaz de Games, El Victorial, op. cit., pp. 94-100.
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profecias merlinianas era una costumbre ya bien instalada y que, por lo tanto, pudo estar en vigor
desde la victoria de Enrique de Trastdmara y los primeros afios de su reino. La aparicion de
semejante profecia en la Cronica del rey don Pedro demuestra que el recurso ya existia a finales
del siglo xIv, aunque no se trate aqui de ensalzar al monarca en turno y de prometerle la
conquista de Jerusalén, sino de desprestigiar a su enemigo recién eliminado. La coexistencia de
unos textos proféticos independientes —los romances—, cuya difusion favorecid la nueva dinastia,
y de la costumbre ya bien implantada de recurrir a la figura del mago breton para llevar a cabo
misiones de propaganda no demuestra totalmente la independencia de la segunda carta de
Benahatin respecto al resto de la Cronica. Sin embargo, este contexto nos permite considerar
como probable tal existencia autbnoma del texto, antes de que llegara a formar parte de la obra
historiografica del Canciller, una probabilidad que las dos versiones manuscritas de la carta
publicadas por Moure respaldan todavia mas, por lo cual proseguiré ahora con un analisis del

texto independientemente del marco de la Cronica.

La segunda carta del moro Benahatin es un texto de cierta extension (ocupa siete paginas de la
edicién de German Orduna) y de organizacién muy clara.*®® Después de un breve parrafo de
presentacion, se introduce el motivo de la carta, o sea el desciframiento de una profecia atribuida
a Merlin. Sigue el texto del vaticinio y, ordenada en nueve “sesos”, que corresponden a cada
elemento de la profecia, la hermenéutica del vaticinio. Concluye finalmente la carta un parrafo de

despedida.

80 Aunque exterior al texto mismo de la carta, cabe mencionar el pérrafo introductorio que se encuentra tanto en la
Crénica, como también en el manuscrito Ms. 216 (fol. 62r): véase la transcripcion que da Moure del manuscrito, en
Incipit, 111 (1983), pp. 185-196, el parrafo en cuestion p. 191. Esta escrito desde una perspectiva aparentemente
objetiva, que, en la obra de Ayala, corresponde claramente a la voz del cronista. En el manuscrito, su origen es mas
dudoso y constituye, de hecho, un argumento a favor de la tesis que hace del Canciller el autor de las cartas. En la
Cronica, el parrafo presenta las circunstancias de la carta y recuerda la identidad de su autor, introducido mediante
una referencia a la primera carta: “vn moro que dizian Benahatin, e era grand sabidor e filosofo e priuado del rrey de
Granada, del qual diximos suso que le auie enbiado otra carta quando el rrey don Pedro torno de VVayona e vengio la
batalla de Najara” [p. 270]. Esta ilacion entre las dos cartas falta en el parrafo introductorio del manuscrito. Segun la
presentacion de Ayala, es el mismo Benahatin quien hubiera tomado la iniciativa de mandar al rey esta segunda
misiva, al enterarse de que el monarca habia salido de Sevilla para Toledo, lo que le hacia pronosticar una batalla
(“penso que auia de pelear”, id.). Sin embargo, segln el texto de la carta, el moro estaria contestando a un pedido de
don Pedro, justamente el de descifrar la misteriosa profecia merliniana. Si la carta es obra del historiografo, la
contradiccion es sorprendente, sobre todo en una parte de la crénica ya cuidadosamente revisada. Se entiende mejor
si la carta corresponde efectivamente a un texto independiente que Ayala hubiera integrado a su obra, redactando
Unicamente un parrafo de introduccidn de conexion bastante floja con el contenido de la carta. Sin embargo, el
parrafo presente en el Ms. 216 ofrece la misma contradiccion.
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En el parrafo inicial, el autor de la carta se presenta al rey Pedro I como “el tu sieruo
Benahatin, pequefio philosopho e del consejo del rrey de Granada tu amigo” [p. 270], a lo que
siguen otras muestras de extrema humildad y cortesia, caracteristicas del estilo oriental en los
documentos de la época. La misiva proviene, pues, de un emisor doblemente caracterizado: por
una parte, como sabio Yy, en cuanto tal, consejero de reyes, una funcion que desempefia de modo
permanente para con el rey de Granada y de forma ocasional con el rey de Castilla, Pedro I, como
demuestra la propia carta; por otra, como oriental, lo que indican su propio nombre, la mencion
del reino de Granada y los modismos orientales de su estilo.*®* Esta segunda caracteristica, como
lo sefialé muy atinadamente Michel Garcia, constituye una paradoja, la de “pedir a un Moro, por
sabio que fuera, que aclarara una profecia tan genuinamente cristiano-occidental como puede
serlo una profecia atribuida a Merlin”.**? Garcia salva esta dificultad al recordar la funcién del
moro: en cuanto consejero reconocido, se supone que es capaz de resolver todos los problemas
que se pueden presentar al principe. El segundo parrafo de la carta, asi como multiples menciones
posteriores, insisten de hecho sobre el saber de Benahatin, pero también sobre los esfuerzos de
estudio que éste presupone. EI hermenéutico moro tendra que interpretar la profecia merliniana
“por industria del [su] saber, con grand diligencia e acugia de grand estudio, otrossy por manera
de grand seso que en [€é]] fallaua [el rey don Pedro]” [id.]. Esta insistencia, segln yo, borra la
paradoja inicial: el sabio moro quizds no pueda dilucidar directamente una profecia de origen
cristiano-occidental, pero son su inteligencia y sus estudios los que le permitirdn proponer
solamente una interpretacion de ella, lo que explica que Pedro | se haya dirigido a él como
posible exegeta del texto merliniano. Por fin, como concluye también Garcia, no hay que olvidar
que los contactos culturales entre cristianos y musulmanes eran en la Espaiia del siglo x1v mucho
mas frecuentes y profundos de lo que solemos imaginar hoy en dia. La correspondencia —real o,
por lo menos, verosimil- entre el rey Cruel e Ibn al-Jatib basta para demostrarlo. La figura de
Merlin no podia estar totalmente desconocida en los reinos arabes de la Peninsula.

El segundo pérrafo de la carta, después de indicar estas herramientas intelectuales de las que
podra valerse Benahatin para resolver el misterio del vaticinio, introduce la profecia. Se presenta
su texto en los siguientes términos: “vn dicho de profecia, el qual dizes que fue fallado entre los

libros e prophegias que dizes que fizo Merlyn” [id.]. Llama la atencidn la distancia que toma el

8L Acerca de las caracteristicas arabizantes del texto de la carta, véase el analisis de Moure, “Sobre la autenticidad de
las cartas de Benahatin”, art. cit., pp. 62-71.
*2 Garcia, “Comentario de los textos”, art. cit., p. 26.
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moro respecto a la autoria de Merlin: la mencion del hallazgo, segln parece, casual del texto
entre varios otros Yy, sobre todo, la repeticion del verbo “dizes” hacen recargar sobre el receptor
de la carta, es decir, el rey castellano, la responsabilidad de la atribucion. ;Serad tal
distanciamiento una manera indirecta de retomar la postura del ayo de Pero Nufio, para llamar la
atencion del rey sobre la fiabilidad de estas supuestas profecias? Es posible. Sin embargo, el autor
de la carta parece, mas adelante, temer la realizacion del vaticinio y, por lo tanto, dar crédito a su
contenido: “e tu ventura que la quiera Dios guiar e desuiar, por que las cosas ante dichas non
ayan lugar de fazer en ti la esecugion que trae tan espantosa” [p. 276]. Evidentemente, esta frase
también puede explicarse como una reaccion cortesana normal en el contexto del anuncio de la
muerte del rey. La posibilidad de que el distanciamiento de Benahatin respecto a la atribucion de
la profecia a Merlin sea una advertencia indirecta al rey no se puede descartar. No obstante, si
aceptamos la interpretacion de que la carta sea una creacién de la propaganda enriquista, también
podemos leer este cuestionamiento como una discreta critica al rey Cruel —antes de las mas
evidentes contenidas en el vaticinio—, asi caracterizado como crédulo y entregado a profecias de
origen seudo-diabdlico. Paralelamente, se salva al consejero moro de tal defecto y se preserva asi
su caracterizacion como sabio y, por lo tanto, su capacidad para descifrar el vaticinio. Sin
embargo, esta critica oculta a Pedro | no impide, dentro de la l6gica del discurso pro-Enrique 11,
que la profecia revele de manera acertada los pecados del rey Cruel y su desastroso fin.

Como es tipico del estilo merliniano, estas revelaciones se trasmiten mediante un discurso
sumamente enigmatico, que Benahatin cita de forma integra:

En las partidas de Ocidente, entre los montes e la mar, nascera un aue negra
comedora e rrobadora, e todos los panares del mundo querria acoger en si, e todo el
oro del mundo encerrara en su estomago e despues gormarlo ha e tornara atras e non
perescera luego por esta dolencia; ca dize caersele han antes las alas e secarsele han
las plumas al sol e andara de puerta en puerta e non le querra ninguno acoger,
encerrarsse ha en selua e morra y dos vezes, vna al mundo e otra ante Dios, e desta
guisa acabara [pp. 270-271].

Si bien la profecia retoma claramente el estilo metaforico de los anuncios merlinianos, no
desarrolla aqui un bestiario muy amplio, sino que todo el vaticinio gira en torno a un solo animal,
un “ave negra”, figura bastante rara en la tradiciéon hispénica, la cual, como ya sefialamos,
prefiere disfrazar a sus personajes de leones, lobos y otros puercos monteses. Remito al analisis

de Michel Garcia para una posible explicacion de esta eleccién aviaria.*®® Me interesa més aqui

#88 \/éase ibid., pp. 33-36.
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destacar la forma en que se percibe esta profecia en general, asi como el mensaje politico que se
propone difundir.

Confirmando la impresion que deja en el lector el descubrimiento del anuncio, la carta de
Benahatin se encarga de subrayar, una y otra vez, el caracter enigmatico de la profecia y la
dificultad de su interpretacion. Inmediatamente después de revelar el texto de la profecia, el moro
vuelve a explanarse en un largo parrafo sobre el pedido de ayuda que le hizo el rey castellano: “el
deseo grande que as por seer certificado en el entendimiento desta prophegia [...]; por que por el
plazer de la mi esplanacion, que en las mis palabras atiendes, ouiesses buena fiuza de sofrir lo
aduenidero” (p. 271). A pesar de la apariencia de extrema humildad que otorgan al texto las
férmulas de cortesia de raigambre oriental, el autor de la carta parece regodearse recordando la
superioridad interpretativa que tiene sobre el rey. La profecia se vuelve asi el lugar de una forma
de competencia intelectual implicita y la ocasion para hacer alarde de los esfuerzos
hermenéuticos del moro: “con cuydadoso estudio seyendo partido de quales quier otros negogios
mundanales que a ello me agrauiassen, esforce la materia sobre ello escudrifie por todas partes el
mi saber por conplir lo que me enbiastes mandar e lo que por este estudio e mio entendimiento
pude alcancgar” [id.]. Sin embargo, mas alla del posible orgullo intelectual del consejero real, lo
que mas destacan estos pasajes es la dificultad intrinseca de la interpretacion de la profecia
merliniana. Mas adelante en su carta, Benahatin narra varias veces su impotencia frente a ciertos
pasajes del vaticinio: “sabe que lo que ami [sic] fue mas graue e el mayor afan que en esto tome,
sy fue por apurar el seso deste vocablo que dize ‘en la selva’ [p. 275]; “E por que en este lugar
canso el mi saber en este caso segund que era menester e non puedo mas alcangar, ca lo puse a
mayor otro lugar e non ouo por industria” [p. 276].

Para ayudarse en tan dificil tarea, el intérprete moro recurre entonces al saber de los libros, al
que alude de forma explicita (p. 275: “Yo rrequeri los libros de las conquistas que pasaron fasta
aqui entre las casas de Castilla e de Granada e de Benamarin, e por los libros de los fechos mas
antigos que y pasaron, falle escrito...”), o de modo indirecto (p. 274: “Rey, sabe que los
philosofos naturales entre los otros negogios que dellos manaron, que trataron muy biua mente en
tales materias 0 semejantes seyendo puesto el caso e disputada la quistion entre ellos, e la
absolugion es esta: ...”). Otra ayuda es la que le pueden brindar los demés sabios. Por una parte,
los a quienes consultd directamente: “acuerdo en que fuy ayuntado con otros grandes sabios syn

vanderia e syn adeuinanga” [p. 271]; por otra, los a quienes deja abierta su propuesta de
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interpretacion, para eventuales correcciones: “sy en la tu corte ay omnes justos e sabidores de
quien las tales cosas non se encubren, sometome a la mejor correbgion del su saber” [p. 276].

Pero, sobre todo, su trabajo interpretativo se basa en una metodologia hermenéutica especifica:
la de ir analizando elemento por elemento los distintos miembros de la profecia. Antes de
presentar su analisis, Benahatin expone esta técnica de comprension: “E fue esta profecia
interpretada por la forma contenida, la qual es en cada seso della” [p. 271]. Al mismo tiempo que
proporciona el marco metodologico de la interpretacion, esta frase anuncia también el desarrollo
del cuerpo de la carta, pues, a continuacion, ésta se organiza segun una serie de parrafos, en cada
uno de los cuales se da la ‘solucion’ de un enigma de la profecia. La sistematizacion del método
se transfiere a la sistematizacion de la expresion, pues cada parrafo estd enmarcado por el
adverbio “otrossy” y una frase de conclusion sobre el modelo de “assy tengo que se esplana este
quarto seso desta profegia” [p. 273]. La ldgica interpretativa esta asi fuerte y permanentemente
subrayada a lo largo de la carta.

No importa realmente, para el propdsito del presente estudio, analizar todas y cada una de
estas interpretaciones. Mas interesante resulta la imagen general de Pedro | que se desprende de
esta revelacion profética, pues, como aclara de inmediato Benahatin, la profecia “ha de seer
trayda a esecugion en la [su] persona rreal” [id.]. EI primer elemento es su asimilacién con un
“ave”, es decir, un animal pequefio, mucho menos imponente que los seres generalmente
empleados para figurar a monarcas, tales como dragones, leones y puercos monteses. De cierto
modo, esta eleccion animalistica ya apunta hacia la derrota final del rey Cruel frente a su
hermano. Pero, ademas, esta ave aparece calificada como “negra”, un adjetivo de connotaciones
evidentemente negativas, que preparan la siguiente serie de criticas al comportamiento del rey y
dejan entender que tanto el caracter del monarca como su destino resultaran ominosos. Después
de la apariencia exterior del ave, el vaticinio revela en efecto sus costumbres: es “comedora e
rrobadora”. Al asociarla con semejante actitud, la identificacion del ave negra se precisa, pues,

més alla de la sola inversion de la figura positiva del 4guila que sefialaba Garcia, *®*

el rey pasa a
ser nada menos que una urraca, imagen por excelencia del ladrén y, por lo tanto, caracterizacion
no sélo negativa, sino incluso degradante, mas aln cuando se trata de la figura de un monarca. La
imagen animalistica plasma asi uno de los grandes defectos del rey legitimo, aprovechado en

maultiples ocasiones por la propaganda trastamara, el de la codicia. El texto profético acentla este

*® Ibid., p. 35.
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caracter gracias a férmulas paralelas que unen la repeticion a la hipérbole: “todos los panares del
mundo querria acoger en si, e todo el oro del mundo encerrara en su estomago”. Tal vicio se
merece, en el discurso hermenéutico del sabio moro, una extensa amplificatio, que, en el contexto
de una carta dirigida al mismo rey, hace perder al texto buena parte de su verosimilitud cortesana:
“tan manifiesta es tu cubdigia desordenada de que vsas que todos [...] tienen que eres el mas
sefialado rrey cubdicioso desordenado que en los tienpos passados ouo aqui en Castilla nin en
otros rregnos e tierras e seforios” [pp. 272-273]. Esta codicia es la fuente de los demas crimenes
del rey, pues lo lleva a “toma[r] e rroba[r] algos e bienes de las iglesias e casas de oragiones” y
“faze [le] oluidar vergiienga e bondad” [p. 273]. Benahatin, muy lejos de tomar precauciones
oratorias con el rey, como lo sugeriria sus excusas finales (p. 276: “e sy algo fuy atreuido, non
culpes la mi osadia”), parece mas bien querer acentuar la descripcion negativa de Pedro I. Deja
de hablar el sabio granadino y se impone el discurso propagandistico del bando opuesto. Esta
interpretacion se corrobora cuando se contrapone la actitud de Pedro | a la de su antecesor y a la
de su futuro sucesor. Respecto al rey Alfonso XI, se dice que “todos los del tu sefiorio biuian a
grand plazer de la vida por las buenas costunbres de que husaua tu padre” [p. 272], situacion que
destruye por completo el nuevo rey:

de los quales plazeres son tirados tienpo ha todos los tus subditos por que tu eres el
acidente dello por muchas amarguras e quebrantos e desafueros en que los as puesto,
e pones de cada dia, faziendo en ellos muchas cruezas de sangre e de finamientos e
otros muchos agrauios, los quales lengua non podria pronungiar [id.].

Aungue no se encuentren estos vicios de manera directa en el texto de la profecia, el discurso
interpretativo de Benahatin se encarga asi de recordar las malas acciones y la crueldad proverbial
del rey castellano. El contraste que se establece con Enrique de Trastdmara es menos explicito.
Para empezar, nunca aparece el nombre del aspirante al trono, sino que la carta lo designa como
“el tu henemigo, que se titulo en el tu nonbre de rey” [p. 273]. Y la oposicion entre los dos
hermanastros se limita a la de sus respectivas actitudes durante el conflicto armado, pues,
mientras Enrique entra activamente en el territorio del rey legitimo, éste se caracteriza por un
comportamiento sumamente pasivo, el de quedarse escondido en sus fortalezas para vigilar mejor
sus tesoros, una manera de vincular su codicia con sus errores tacticos durante la guerra contra su
hermano:

entrado [Enrique] por las tierras e sefiorios dende, e donde tu te llamas rrey,
afirmando el titulo que ha tomado rreal, e por non te partir desta cubdicia faze te
oluidar verglienca e bondad e estas te asentado en las postrimeras del tu sefiorio en
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esta frontera, acerca contigo de tus thesoros, [...] e dende oluidas la honrra ¢ el estado
que avies, el qual te va menguando cada dia [id.].

Codicioso, cruel, pasivo, Pedro | pierde poco a poco hasta la honra en la explicacion del
vaticinio propuesta por el sabio granadino. Y esta pérdida moral s6lo constituye el preAmbulo de
las pérdidas concretas que la profecia estd prediciendo al rey. La segunda parte del oraculo
corresponde efectivamente al anuncio del ocaso del rey Cruel. En la metafora del ave que pierde
sus plumas, Benahatin lee el abandono de Pedro por sus partidarios, a favor del conde de
Trastdmara, de nuevo designado mediante una perifrasis: “los tus naturales todos, los mas nobles
e mas poderosos que a esto eran conparados, que fasta aqui tenias por pefiolas de tu buelo, han
puesto en oluido el amorio que te solian auer, e el sefiorio tuyo que fasta aqui obedescian
trataronlo con el tu contrario” [p. 275]. Por fin, se anuncia la muerte del monarca legitimo,
ocurrida “en selva”, lugar oscuro y salvaje, segun la tradiciéon merliniana, que simboliza aqui el
rechazo con el que se va a encontrar el rey castellano, pero que el exegeta moro, tras un largo y
penoso analisis, identifica también como el castillo de Montiel, donde ocurre histéricamente la
muerte de Pedro I. Este ultimo elemento caracteriza definitivamente la profecia como ex eventu,
es decir, segun la definicion de Roubaud, “un artifice qui consiste a prédire des événements déja
advenus en les projetant dans un futur éloigné”.*®® La equivalencia propuesta entre “selva” y
“Montiel” es justamente la interpretacion mas artificial de la carta, la cual termina de perder en
este momento la poca verisimilitud que todavia le quedaba después de la larga acusacion de
codicia pronunciada por Benahatin contra el rey.

Esta conjuncion de elementos pone en evidencia el objetivo politico de la carta. Su estrategia
es clara. Cargar las tintas sobre el rey Cruel, desarrollando extensamente las imputaciones de
crueldad, codicia y pasividad militar en su contra, permite acentuar la responsabilidad del
monarca legitimo en los sucesos del conflicto que lo enfrenta con su hermanastro. Se repiten asi,
a lo largo del texto, formulas que culpan a Pedro | de todo lo que va causando su propia pérdida:
“por que tu eres el acgidente dello” [p. 272], “E la ocasion e el agidente por quien vino, fuera de
Dios, tu eres el sabidor dello” [p. 275], “por que sienpre quesiste que de los tuyos fuesses mas
temido que loado e amado” [id.]. Al mismo tiempo, se crea un vinculo entre esta responsabilidad
directa del rey castellano en los asuntos de la guerra civil y la inminencia del juicio de Dios en su

contra. Culpable de distintos pecados —crueldad, represion de religiosos, codicia, robos,

*8 Roubaud, “La prophétie merlinienne en Espagne”, art. cit., pp. 61-62, nota 8.
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asesinatos, etc.—, Pedro | tendra que padecer el castigo divino, tal es el mensaje de la profecia. Sin
embargo, en el discurso cortesano del sabio moro, este encadenamiento no se presenta de manera
explicita, sino que Benahatin subraya indirectamente el poder que Dios puede ejercer en contra
del monarca, mediante la acumulacion de deseos de que Dios cambie sus planes vengativos y, por
lo tanto, el cumplimiento del oraculo [las cursivas son mias]: esta profecia “ha de seer trayda a
esecucion en la tu persona rreal, de lo qual Dios solo te guarde” [p. 271], “E quando entre ellos
[el rey y los nobles] assi se guarda y es Dios tercero por guarda e por entre medianero, e es el
rrey cierto de sus alas en el tienpo de los menesteres” [implicitamente: no es el caso de Pedro 1]
[p. 274], “pero Dios te libre del poderio del diablo por que del non sean tentados los que y son
por que fagan algund mouimiento contra la tu persona” [p. 275], “e tu ventura que la quiera Dios
guiar e desuiar, por que las cosas ante dichas non ayan lugar de fazer en ti la esecugion que trae
tan espantosa” [p. 276]. Sin embargo, tales deseos parecen de poco peso frente a la fuerza de la
palabra profética, la cual afirma que el ave negra “morra y dos vezes, vna al mundo e otra ante
Dios”. El granadino se niega a comentar esta imagen, apelando al caracter inescrutable de la
voluntad divina: “E por que el postrimero seso en que faze conclusion del encerramiento e de la
muerte seria antes adeuinanga que non alcangamiento de saber, [...] dexa su esplanacion a aquel
en quien es el poderio, que lo tal rreserva en sus secretos” [p. 276]. A pesar de esta reticencia
hermenéutica, el final del oraculo no es tan enigmético: mediante la imagen de la doble muerte,
“Merlin” anuncia a Pedro | su muerte fisica y su muerte espiritual, o sea, la condena divina que
padecera al morir,

Ya sefialé la ausencia textual del nombre de Enrique de Trastamara. Sin embargo, la sombra
del conde esta omnipresente en el texto. Aparece dos veces mediante el uso de perifrasis; el
contexto de la guerra fratricida se recuerda en varias ocasiones, al evocar Benahatin la entrada en
los territorios del rey Cruel de su enemigo o el abandono de Pedro | por sus partidarios; por fin, la
mencion del nombre de Montiel basta para incluir en el texto el escenario del asesinato del rey
castellano vy, por lo tanto, a su principal actor, el futuro Enrique Il. El conjunto de la profecia
merliniana y de la hermenéutica propuesta por Benahatin constituye, pues, una pieza muy sutil
dentro de la propaganda trastamarista. No se canta explicitamente la alabanza del nuevo monarca,
pero es evidente que la condena tanto humana como divina del rey Cruel sélo puede favorecer la

estabilizacion en el trono de Castilla de la nueva dinastia. Como portavoz de la version oficial de
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la historiografia trastimara, Pero Lopez de Ayala no podia despreciar la fina estrategia de

semejante texto.

11.2.2.2 La integracion de la profecia merliniana en la Crdnica del rey don Pedro

En la década de 1390, Pero Lopez de Ayala, de regreso de tres afios de prision en Portugal,
después de la derrota castellana de Aljubarrota (1385), retoma la labor historiografica que le
habia encargado Enrique 11 y emprende una refundicion general de la version primitiva ya escrita
de la Cronica del rey don Pedro y del rey don Enrique, su hermano, hijos del rey don Alfonso
Onceno, ahora con el enfoque permitido por el “entronque dinastico” representado por el
matrimonio ya aludido del infante Enrique y de Catalina de Lancaster. En esta nueva elaboracién
del texto, que pasara a ser la version Vulgar de sus Cronicas, el Canciller desarrolla
considerablemente su primera redaccion, afiadiendo numerosas informaciones, con los capitulos
correspondientes, corrigiendo el estilo inicial e insertando materiales que desconocia en un
primer momento y que su ambicion historiogréafica lo lleva a afadir al texto original de su obra.
Entre estos nuevos materiales, segun la hip6tesis que nos parece hoy en dia la mas probable,
figuran las dos cartas atribuidas al moro Benahatin. Insertadas en dos lugares distintos de la
Cronica [1367, cap. XXII y 1369, cap. 1], las cartas adquieren un nuevo papel dentro de la
estructura general de la obra ayalina.

La segunda de estas cartas es, evidentemente, la que mas nos interesa aqui, siendo la Gnica en
presentar un oraculo. Para poder comparar su sentido en cuanto texto independiente con el que
cobra al insertarse dentro de la cronica, es importante analizar previamente el lugar de la profecia
en la obra del Canciller, pues la profecia merliniana dirigida a Pedro I no es el primer vaticinio en
aparecer en el texto de Ayala. En la version Primitiva de la Crénica, ya estan presentes dos
profecias, las cuales se mantienen en el texto de la version Vulgar.

La primera de ellas aparece en el capitulo IX del afio 1360. En un lugar llamado Azofra, cerca
de Najara, un clérigo de misa, natural de Santo Domingo de la Calzada, pide hablar con Pedro | y
le anuncia lo siguiente: “Sefior, Santo Domingo de la Calgada me vino en suefios e me dixo que
viniesse a vos e que vos dixiesse que fuesedes cierto que si vos non guardadsedes, que el conde
don Enrrique vuestro hermano vos auia de matar por sus manos” [p. 13]. El rey se espanta ante
tal oraculo y lo hace repetir delante de sus seguidores, pero, pensando “que lo dizia por

induzimiento de algunos”, “mando luego quemar al clerigo” [id.]. La primera profecia presente
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en la Cronica corresponde, pues, a un tipo de oraculo que ya hemos encontrado numerosas veces
en las obras anteriores de nuestro corpus. Se trata de una profecia biblica tipica: en un suefio, un
santo —aqui santo Domingo— se aparece a un personaje escogido por uno u otro motivo —aqui
probablemente por ser un clérigo, es decir, un servidor de Dios— y le transmite una revelacién de
parte de Dios. No tenemos en este capitulo el discurso atribuido al santo, sino solamente su
narracion por parte del clérigo. El vaticinio se puede resumir de manera muy sencilla: se trata del
anuncio de la muerte del rey a manos de Enrique. Sin embargo, podemos notar que se trata de un
subtipo de profecia biblica que ya conocemos, el de la profecia condicional, pues el oraculo esta
precedido por la formula “si vos non guardadsedes”. Se le pide al rey un cambio de
comportamiento, para evitar la realizacion del asesinato anunciado. Pero, muy lejos de
arrepentirse de su actitud acostumbrada, el rey Cruel la confirma al hacer matar al transmisor de
la profecia divina. En los dos parrafos muy breves que constituyen este capitulo, Ayala construye
asi una narracion sumamente eficaz que une el suspenso del anuncio de la muerte del rey con la
demostracion de que es precisamente el comportamiento de éste el que le va a asegurar la muerte.
A diferencia de las profecias biblicas que hemos analizado previamente, en este caso, no es tanto
la escena misma de la profecia la que cuenta, ni la reaccion de su receptor directo —el clérigo—,
sino la escena posterior que presenta la reaccion de su receptor indirecto —el rey—: este nuevo
ejemplo de profecia biblica ya no tiene, pues, como funcién la de ensalzar al personaje que la
recibe, sino la de acentuar la caracterizacién negativa del personaje que hace, a la vez, de actor
del contenido de la profecia y de receptor final de ésta. La profecia biblica pierde asi parte de su
trascendencia (su papel ya no es designar al elegido de Dios) y se instrumentaliza a favor de los
intereses del de Trastamara.

El mismo cambio se opera en el caso de la segunda profecia que presentaba la version
Primitiva de la obra del Canciller, la cual se ubica en el capitulo Il del afio 1361, donde se narra
el asesinato de la reina Blanca de Borbdn, esposa de Pedro I, quien, segin Ayala, dio la orden
fatidica, aunque los historiadores modernos estén divididos en cuanto a su responsabilidad*®.
Después de contar de modo muy alusivo la muerte de la reina, el cronista le dedica un breve
panegirico: “E era en hedat de veynte e ¢inco afios quando morio, e era blanca e rruuia e de buen

donayre e de buen seso, e dizia cada dia sus oras muy deuotamente e paso grand penitencia en las

486 véase Entwistle, “The ‘Romancero del rey don Pedro’”, art. cit., p. 308.
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prisiones do estudo con muy grande pagiengia lo sufrio” [p. 39]. A pesar del anacoluto final,
Ayala estaba seguro de provocar asi la compasion del lector o del oyente.

La insercion de la profecia formaba probablemente parte de este propdsito perlocutivo, pues,
tras la alabanza de la reina difunta, el cronista real opera una andlepsis, para evocar un
acontecimiento anterior a la muerte de la princesa francesa. Estando un dia de caza en la
“comarca de Xerez e de Medina do la rreyna estaua” [p. 40], el rey don Pedro se encuentra con
“vn omne que parescia pastor”, quien le anuncia que “Dios le enbiaua dezir que fuesse cierto que
por el mal que el fazia a la rreyna dofia Blanca su muger, que auia de seer muy acalufiiado e que
en esto non pusiesse dubda; pero si quisiesse tornar a ella e fazer su vida commo deuia, que avria
della fijo que heredasse su rregno” [id.]. La reaccion del rey es similar a la que tiene ante la
primera profecia: se espanta, pero busca una responsabilidad humana y sospecha ahora de la
propia reina. Después de investigar el caso, se demuestra sin embargo la inocencia de ésta y
Ayala no puede sino confirmar el origen divino del oraculo: “E segund esto paresce que fue obra
de Dios, e assi lo touieron todos los que lo vieron e oyeron” [id.]. En cuanto al inspirado pastor,
permanece unos dias preso, antes de ser liberado y desaparecer.

Como en el primer caso, tenemos aqui una profecia biblica, pero de origen méas misterioso. El
transmisor del oraculo es un hombre no identificado, que sélo se parece a un pastor, sin que
tengamos explicacion del por qué de su eleccion como intérprete de la palabra divina. Afirma que
“Dios le enbiaua dezir”, lo que significaria que obtuvo la revelacion directamente de Dios, un
caso que nunca hemos encontrado hasta ahora —con la excepcidn, quizas, del Zifar—, pues, segln
la ortodoxia cristiana, s6lo Moisés tuvo este privilegio. S6lo podemos avanzar hipétesis: ¢la
profecia pasé por un intermedio mas, santo o angel, entre Dios y el pastor? el propio hombre que
habla al rey, bajo su disfraz de pastor, seria un santo o un angel? La narracién del encuentro, de
nuevo muy concentrada, no permite contestar estas preguntas. En cuanto al texto de la profecia,
resulta todavia mas misterioso que en el caso del clérigo, ya que, ahora, ya ni disponemos del
discurso del pastor, sino solamente de la narracion de éste por Ayala: el reporte historiografico
impone una capa textual méas sobre la revelacion divina original. Lo que si es mas explicito en
esta segunda profecia es el caracter condicional del oraculo: tras la afirmacién del castigo que se
prepara para el rey, por los malos tratos que inflige a la reina, se detalla la suerte que lo espera si
cambia su actitud y favorece de alli en adelante a su esposa legitima, la cual pasa a simbolizar la

legitimidad dinastica, al condicionar ella el nacimiento de un heredero y el mantenimiento sobre
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el trono de la Casa de Borgofa. A diferencia de otras profecias condicionales, que s6lo anuncian
lo que sucederd si la condicion se cumple, ésta revela, pues, las dos posibilidades que el porvenir
reserva al rey, en caso de que respete o no la condicion mencionada.

Las dos profecias del clérigo y del pastor son las Unicas que se encuentran en la version
Primitiva de la cronica ayalina, como se deduce de la minuciosa comparacion de las distintas
versiones llevada a cabo por Michel Garcia.*®” También son las dos profecias cuya fuente
conocemos, pues ambas provienen del conjunto de textos conocido como Romancero del rey don
Pedro. En un primer momento, la relacion exacta entre los poemas y la cronica se desconocia, lo
que podia dejar la duda sobre la anterioridad cronoldgica de los primeros o de la segunda. Pero
los estudios en particular de Entwistle demostraron que fue el cronista el que prosifico los
romances, y no los autores de los romances los que versificaron la crénica.*® Sin volver sobre
este aspecto cronoldgico, podemos ver, por tanto, como se realizé la prosificacion en el caso de
las dos profecias.

El anuncio del clérigo aparece en el romance “Teniendo el rey don Pedro”, conocido por una
sola version, impresa en Zaragoza en 1551. Citemos unos versos de este oraculo, mucho mas
desarrollado en el poema que en la crénica:

«Rey don Pedro, rey don Pedro, si supiesses lo que sabido
no estarias tan descansado ni ternias de ti olvido.

Sabe que por revelacion del sefior Santo Domingo

he sabido que estas ti en grandisimo peligro,

porgue ese conde tu hermano gran traicion te ha urdido

y si no te vengas dél no puedes escapar Vvivo,

porque el mesmo con sus manos te dara cruel martirio: [...]
no desprecies el aviso que del cielo te ha venido.»**°

Vemos que Ayala conserva pocos elementos del vaticinio original: la identificacion de su
emisor primario con santo Domingo, pero con la mediacién del clérigo, el hecho de que Enrique
va a matar con sus propias manos a Pedro, la necesidad para el rey de tomar precauciones. En
cambio, suprime toda nocion de “traicion” en el comportamiento del de Trastamara, lo que, en el
poema, parecia indicar que el romance correspondia a uno de los muy pocos textos conservados

emitidos por el bando del rey legitimo. Al concentrar el anuncio original, el Canciller también

“87 \/éase Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., pp. 100-171 y, en particular, la lista de capitulos
de la Vulgar que no aparecen en la version Primitiva, pp. 104-105.

88 Véase su articulo, “The ‘Romancero del rey don Pedro’”, art. cit., el estudio de los dos romances que nos
interesan aqui en las pp. 308-316.

*8 Romancero del Rey don Pedro, op. cit., Romance XX, pp. 184-186.
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renuncia a la larga amplificatio del romance, donde se describia el peligro representado por el
conde, lo que contribuia a su caracterizacion negativa. Las transformaciones impuestas por el
cronista cambian asi el sentido mismo de la revelacion, la cual ya no sirve para destacar al rey ni
para denunciar una traicion, sino para demostrar una vez mas la crueldad de Pedro | (es de notar
que en el poema el adjetivo “cruel” se relacionaba, al contrario, con Enrique). Para eso, Ayala se
vale de un elemento ya presente en el romance, el aspecto condicional de la profecia, que
anunciaba al rey su asesinato si no se guardaba. Y es lo que sucede tanto en el romance como en
su adaptacion por Ayala:

mando que sin dilacion el clérigo sea metido
en una grande hoguera lo ha mandado quemar vivo,
porque el rey siempre creyé que todo era fingido.**°

Pero, mientras el romance concluye con dos versos que sirven para disculpar al rey, el cronista
registra la muerte del clérigo como un crimen mas del rey Cruel. Si el temor al engafio se
menciona, no ocupa el lugar privilegiado que tenia en el poema y se le resta asi toda su
importancia. El rey mata al transmisor de la profecia, lo que equivale a “despreciar el aviso” y a
firmar, por lo tanto, su propia muerte.

En cuanto a la profecia del pastor, se conoce gracias a distintas versiones del romance “Por los
campos de Jérez”. En la misma situacion de caza, el rey recibe el anuncio de un pastor, cuyo
origen es mas claramente sobrenatural en el poema, pues sale de un misterioso “bulto negro” que
bajo del cielo, conforme iba subiendo la garza que estaba persiguiendo Pedro I. Citemos la
profecia en su versién mas breve, tomada de un manuscrito del siglo xvi:

dixo: «rrey, lo que te digo, sin duda te berna presto;
seras muy acaluniado, Yy seras por armas muerto;
quieres mal a dofia Blanca, a Dios ensafias en ello;
perderas por ella el rreyno, perderas por ella el cuerpo,
y, si quies bolber con ella, Dios te dara vn heredero».**

En las otras versiones del romance, se precisa con mas detalles los crimenes del rey y los
castigos que recibira por ellos, en particular la muerte a manos de su hermano, ahora designado
con todo respeto como “don Henrique”, lo que no deja duda en cuanto al origen trastamarista del
poema. En esta variante, como en la cronica, el vaticinio se concentra mas sobre el tratamiento de
Blanca de Borbon, dejando de lado las demas fechorias de Pedro I, por lo cual el poema concluye

con el asesinato de la reina:

0 Ipid., p. 187.
! bid., Romance XI11, pp. 145-146.
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mando matar a la reyna luego por vn cavallero,
pareciendole acabara con su muerte el mal agiiero.**?

Se confirma asi la estructura condicional de la profecia: el rey escapara a la muerte y tendra un
heredero si trata bien a dofia Blanca; al matarla, se somete a su destino, o sea, a la muerte que le
fue anunciada, aunque el romance subraya la ingenuidad del personaje, quien piensa poder
escapar a este destino. Ayala entendi6 muy bien esta relacion entre el vaticinio y la
responsabilidad del monarca frente a su destino, pues el también decidio narrar este oraculo a
continuacion de la muerte de la reina, ordenada por Pedro I, segin una version de los hechos que
comparte con el poema. Invierte asi el orden de la narracion, pero conserva su significado
profundo, es decir, la idea de un monarca responsable de su propia muerte, al haber despreciado
los avisos divinos.

Al lado de las profecias del clérigo y del pastor, de origen romancistico y ambas ya presentes
en la version Primitiva de la Crodnica, se encuentra en la versién Vulgar un tercer vaticinio,
integrado en la obra en el momento de su revision, al mismo tiempo, pues, que las cartas de
Benahatin. Este anuncio aparece en el capitulo XVII del afio 1360, o sea casi exactamente entre
las dos profecias que acabamos de comentar. Este capitulo se relaciona con el anterior, donde
Avyala refiere la muerte del repostero mayor de Pedro I, Gutier Ferrandez de Toledo, decapitado
por orden del rey, de lo cual “fueron muy espantados todos los caualleros que estauan y” [1360,
cap. XVI, p. 23]. Como en el caso de la muerte de Blanca de Borbdn, pero ahora dedicandole un
capitulo aparte, el cronista opera una analepsis en su relato e incluye a continuacion una carta que
el caballero habria escrito para el rey, en su carcel, antes de sufrir su castigo. Después de recordar
la fidelidad del repostero y su familia para con Pedro I, Gutier Ferrandez afirma su inocencia y
concluye su misiva con un anuncio de indole profética:

E agora, sefior, digo vos tanto al punto de la mi muerte, por que este sera el mi
postrimero consejo, que sy vos non alcades el cuchillo e non escusades de fazer tales
muertes commo esta, que vos auedes perdido vuestro rregno e tenedes vuestra
persona en peligro. E pido vos por merced que vos guardedes, ca lealmente fablo con
Vusco, ca en tal ora esto que non deuo dezir si non verdat [p. 24].

Contrariamente a todos los demds vaticinios que hemos visto a lo largo de este estudio, el
emisor de este anuncio no deriva su autoridad profética de ningin ser superior, ya sea que se trate
de Dios mismo, de un angel, de un santo, o de un mago con poderes semejantes a los de Merlin.

La fuerza profética de sus palabras proviene, por tanto, de su situacion de ser inocente

*2 |bid., p. 146
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injustamente condenado y a punto de morir, un motivo regularmente asociado con la posibilidad
de una subita iluminacidon. La especificidad del momento previo a la muerte da al inocente una
especie de superioridad puntual sobre el tiempo, la cual le permite conocer la verdad por llegar,
como parece indicar el final de la cita (“en tal ora”).*®® Pero el oraculo de Gutier Ferrandez gana
en credibilidad sobre todo por su cercania textual con los demés vaticinios de la Cronica. Ya
sefialé la proximidad de las profecias del clérigo y del pastor. A pocos capitulos de distancia, el
anuncio del repostero de Pedro | copia ademas la estructura de los oraculos que lo rodean:
después de condenar los crimenes del rey Cruel, aqui dolorosamente vividos en carne propia, el
profeta momentaneo amenaza al monarca con la muerte y la pérdida del reino, a menos de que
cambie de comportamiento. Sin embargo, como en los otros dos casos, el rey no presta la menor
atencion al anuncio: “E esta carta fue dada al rrey e pesole mucho por que gela dexaron fazer”
[id.]. Pedro | ya no puede mandar matar al emisor del vaticinio, puesto que ya murid, pero, en vez
de lamentar su accion y reflexionar sobre sus posibles consecuencias, s6lo se molesta por el
disgusto puntual que le causé la carta.

El mensaje dejado por Gutier Ferrandez, apdcrifo segin Garcia, sirve a Ayala para respaldar
su tarea de historiador y ganar en autoridad: “El cronista introduce a su lector en los arcanos de la
historia, dandole acceso a las informaciones mas confidenciales e insospechadas, y gana asi el
derecho a que se le crea, de aqui en adelante, sobre palabra, sin necesidad de descubrir sus
fuentes de informacion”.*** Se trata de un papel similar al que desempefian las cartas del moro
Benahatin, la segunda de la cuales, segun el titulo del capitulo en algunos de los manuscritos de
la Cronica, “fuera fallada en las arcas de la camara del rrey don pedro” [1369, cap. Ill, p. 270,
variante 3], es decir, en un lugar al que sélo un personaje de la importancia del Canciller pudo
tener acceso. Pero ésta no es la Unica funcion que comparten la profecia de Gutier Ferrandez y la
de Merlin. Introducidas en la Crénica en el mismo momento, ambas transmiten el mismo
mensaje politico que sus predecesoras en la version Primitiva, la de subrayar la responsabilidad
del rey Cruel en los sucesos de la guerra contra el futuro Enrique II: “El rey sobrelleva la entera
responsabilidad de su desgracia, por cuanto no ha querido escuchar todas las llamadas solemnes

que le fueron dirigidas para cambiar de actitud. [...] don Pedro no ha sido victima de ninglin

98 Simbolicamente, la muerte es, en si, “révélation et introduction”, como nos lo recuerdan Jean Chevalier y Alain
Gheerbrant, Dictionnaire des symboles, Robert Laffont, Paris, 1982, s. v. 'Mort', p. 650b.
% Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 180.
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complot sino que ha perecido bajo sus propios errores”.*®> Todos los anuncios proféticos que
Ayala introduce en su obra, ya sea que los tome de fuentes externas o que los invente para su
propio texto, responden a un mismo propdsito ideoldgico: ya no se trata de exponer
objetivamente los hechos, sino de transmitir, subrepticiamente si se quiere, una interpretacion
personal de éstos, 0 més bien la interpretacion propia de la version oficial de la Historia, la que el
Canciller ha sido encargado de redactar por y para la nueva dinastia Trastamara.

La profecia merliniana funciona, pues, en la dindmica de la Cronica, de la misma manera que
los vaticinios anteriores, solo que en una mayor escala. Los tres oraculos que acabamos de
comentar se articulaban, dentro de un solo capitulo, segun la dicotomia siguiente: aviso dado al
rey respecto a su conducta, desprecio del rey por este aviso. Y siempre se cierne sobre esta
oposicion el conocimiento de la futura muerte del monarca, la cual, por una parte, confirma la
veracidad del aviso y, por otra, transforma la reaccion del rey en responsabilidad histérica. El
conjunto de las dos cartas de Benahatin sigue este esquema, pero lo despliega a lo largo de varios
capitulos, lo que acentda al mismo tiempo la funcién dramatizadora de las profecias.

Esta construccidn textual empieza en el capitulo XXII del afio 1367 con la primera carta del
sabio granadino, que no vamos a analizar a detalle como la segunda, pero de la cual es necesario
mencionar algunos aspectos. Esta carta, como la otra, sirve para introducir en la obra una nota
exotica, mediante las referencias al reino de Granada y un estilo recargado de férmulas de
cortesia, tipico en la época del gusto arabe. Pero, sobre todo, esta primera carta constituye,
enmarcado en el discurso historiografico de la Cronica, después de la victoria de Najera, un
paréntesis didactico, en el cual el sabio moro da a Pedro | consejos sobre el arte de bien gobernar.
Estos “castigos ¢iertos e buenos”, como los presenta explicitamente Ayala, se organizan segun
cinco temas principales:

E sabed que las ocasiones de los daflamientos de las faziendas de los rreyes son
muchas, pero nonbrare algunas dellas. E la pringipal es tener las gentes en poco, e la
segunda es tener grand cobdicia en allegar los algos, e la tercera es querer conplir su
voluntad, e la quarta es despreciar los omnes de la ley, [e] la quinta es vsar de
crueldat [p. 209].

La carta se organiza a continuacion segun la lista de estos defectos del gobernante, los cuales
corresponden justamente a los vicios que la propaganda enriquista achacaba a Pedro 1. A estas

cuestiones centrales se afiaden algunos puntos mas especificos, vinculados con la situacién exacta

% Ibid., p. 181.
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en la que se encuentra el monarca castellano: por ejemplo, su relacion con las tropas inglesas que
hizo venir a Espafia para apoyarlo en su guerra contra Enrique.*®® La presencia en la carta de tales
preocupaciones puntuales suavizan su caracter puramente general y didactico, ya que, o por un
esfuerzo de verisimilitud de parte del Canciller, o por tratarse de una carta real, aparece como
anclada en las circunstancias historicas precisas de su redaccion. Sin embargo, la naturaleza
didactica de la carta constituye su rasgo dominante. Cada tema se desarrolla mediante una

alternancia de consejos tedricos y de exempla,*®”’

que permiten amenizar el discurso e introducir
cierta variatio argumentativa, elementos ambos que, supuestamente, favorecen la transmision de
un discurso pedagogico. La carta constituye asi, a la vez, un espejo de principes, por la aplicacién
universal que pueden tener sus consejos, y un discurso de propaganda implicita en contra de
Pedro I, pues se subraya cada vez que los vicios que se condenan en el nivel tedrico del texto son
precisamente aquellos de los que se mostro culpable el rey Cruel en la practica. EI sabio moro
intenta, por lo tanto, alejar al monarca de estas costumbres:

E todas las cosas por que vos aborrescieron sean trocadas con las sus contrallas e
mostrad les el arrepentimiento de todo lo pasado e honrrad a los grandes e guardad
vos de las sangres e de los algos de vuestros subditos, sy non con derecho e justicia, e
alegrad el rrostro e abrid la mano e cobraredes la bien querencia [p. 208].

Si el mensaje de la sabiduria no toma la forma de una profecia, funciona, sin embargo, como
los avisos presentes en todos los vaticinios anteriores. Ayala pone, de hecho, en evidencia la
repeticion de esta estructura en las dos lineas suyas que concluyen el capitulo: “E el rrey don
Pedro ouo esta carta e plogole con ella; enpero non se allego a las cosas en ella contenidas, lo
qual le touo grand dafio” [p. 215]. El cronista asume asi su papel de intérprete de la historia para
crear el vinculo entre el aviso y el desprecio del rey por este mismo aviso, y subraya de nuevo,

por lo tanto, la responsabilidad histérica del monarca en los acontecimientos que esta relatando.

% Garcia comenta brevemente los consejos que da Benahatin a Pedro I sobre el asunto y concluye: “Los remedios
propuestos por Abenhatin encierran una mezcla de duplicidad y cinismo, muy sorprendente en un texto de este
género, cuyo autor se supone un modelo de honorabilidad, y, sin duda, muy revelador de una mentalidad y de una
concepcion de lo politico ampliamente difundidas entonces” (Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p.
182). Creo que es precisamente la naturaleza dual de la carta —educativa, pero también de circunstancia— la que
explica tal actitud, quizas més realista que los consejos tedricos del arte de bien gobernar: aungque sea su rasgo
dominante, el “género” de la carta no es exclusivamente el didactico.

7 Uno de estos exemplum es el del hombre y su vecino, que sirve para condenar la codicia del rey por las posesiones
de sus subditos, como evidencia la conclusién més general y tedrica del pasaje: “E dixo vn omne a su vezino:
«¢ Fulano, tu cordero leuo vn lobo e eche en pos el e tomegelo.» E dixole: «;Pues que es del o do esta?» E dixole:
«Degollelo e comilo.» E dixole: «Tu e el lobo vno sodes.» E si el pastor vsa desta guisa con el ganado, lieua mala
vida o dexara de seer pastor, quanto mas deue seer el rrey con los sus subditos e naturales” [p. 210].
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Sin embargo, la construccidn textual que propone Ayala no se limita al comentario contenido
en estas dos lineas. Después de integrar a la Cronica la primera carta de Benahatin y antes de
insertar la segunda, aprovecha los capitulos enmarcados entre las dos misivas para pasar

1.4%¢ Mediante el relato del asesinato de

nuevamente revista de los crimenes cometidos por Pedro
su tesorero, Martin Yafiez, se recuerda la codicia del rey [1367, cap. XXVIII]. Las narraciones de
las muertes de Ferrand Martinez del Cardenal, de los vecinos de Cérdoba, de caballeros presos en
Sevilla [1367, cap. XXIV], del asesinato apenas evitado del Maestre de Calatrava, Martin Lopez
de Cordoba [1367, cap. XXVI], los no evitados de dofia Urraca de Osorio [1367, cap. XXVII],
del ya citado Martin Yafiez [1367, cap. XXVIII] y de Diego Garcia de Padilla [1369, cap. I1],
muertes todas ordenadas por Pedro I, subrayan su sangrienta injusticia: “la acumulacion alcanza
de por si un significado particular: cuantos mas asesinatos, mas cruel se muestra el rey”.*®® Se
evoca también las alianzas del monarca castellano con el rey Mohamad de Granada [1368, cap.
IV], una critica religiosa implicita para un gobernante igualmente acusado de favorecer a los
judios de su reino. En paralelo con estas denuncias disfrazadas de historiografia objetiva, Ayala
aprovecha estos capitulos para ensalzar al contrincante del monarca legitimo, Enrique de
Trastamara, ya designado como “rey” por el cronista y descrito como “muy buen cauallero e de
grand esfuerco e muy amado en el rregno de Castilla” [1367, cap. XXX, p. 230]. En fuerte
contraste con la figura del rey Cruel, quien s6lo provoca miedo y desconfianza [1368, cap. Il 'y
VIII], el conde rebelde atrae a multiples seguidores y suscita el amor y la entrega de las
poblaciones 1367, cap. XXX, XXXIII, XXXIV; 1368, cap. I, Il, VI, VII]. A lo largo de los
capitulos que separan las dos cartas de Benahatin, se confirma asi el cambio de la Crdnica
sefialado por Ruth Lubenow Haji-Ghassemi: se ha quedado lejos la imagen del joven e inocente
Pedro |, disculpado por la mala influencia de su tutor don Juan Alfonso de Albuquerque, y el
monarca ha pasado a ser el famoso rey Cruel, o sea una figura que deriva mas de la leyenda negra

de un “monstruo mitico” que del personaje histérico real.*®

“%8 Sequn la historia del texto de la Crénica, sabemos que los capitulos presentes entre las dos cartas son anteriores a
la insercion de éstas (por lo menos, en su mayoria, pues los capitulos 24 a 28 y 38 del afio 1367 y los capitulos 3, 8 y
9 del afio 1368 fueron también afiadidos en la fase de revisién de la obra, segin nos informa Garcia, Obra y
personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 104). Seria mas exacto, por lo tanto, decir que Ayala supo integrar las
misivas para crear a posteriori la estructura que estamos comentando. No obstante, me limito ahora a analizar el
funcionamiento del texto tal como nos ha llegado en su version Vulgar.

%% Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 115.

%00 \/éase Ruth Lubenow Haji-Ghassemi, Metahistorias medievales. Dos heterologias crénicas, PhD dissertation,
Purdue University, 1989, pp. 98-104.
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La acumulacion de fechorias del rey en estos capitulos sirve para demostrar la veracidad del
comentario de Ayala que servia de conclusion a la primera de las cartas de Benahatin: Pedro I no
tomo en cuenta ninguno de los consejos del moro granadino, lo que ya equivale a despreciar un
aviso, si no divino, por lo menos emitido por un representante de la sabiduria. La segunda carta
de Benahatin viene a coronar este dispositivo textual, otorgando a la relacion ya establecida entre
aviso y menosprecio del rey la fuerza de la palabra profética. Como sefiala Garcia, “esta segunda
carta no ofrece nada que no nos haya dicho la primera”.>®* Se trata del mismo catalogo de los
vicios que le son reprochados al rey, como ya analizamos mas arriba, sdlo que ahora “reuni[dos]
en una sola alegoria”,** la del vaticinio merliniano. Uno de los intereses de la segunda carta es,
entonces, el de concentrar la expresion de la critica dirigida a Pedro |, objetivo que se alcanza
justamente gracias al estilo merliniano y sus metaforas que encierran en una sola palabra una
mayor riqueza referencial. La larga hermenéutica de Benahatin permite luego explicitar los
sentidos demasiado ocultos de la profecia y glosarlos mediante largas amplificationes que
acenttan la critica. Pero, mas alla de repetir los reproches ya transmitidos por el espejo de
principes de la primera carta, la segunda desempefia una funcién estructural: “el interés principal
de este texto no reside en lo que dice, sino més bien en el lugar que ocupa”.>®® Concordamos
totalmente con este juicio de Garcia, aunque por motivos distintos. La carta no se relaciona
solamente con la inminencia de la muerte del rey Cruel, sino también con lo que la precede, es
decir, el aviso inicial transmitido a Pedro por la primera carta y su menosprecio de éste,
expresado en las fechorias que nos son relatadas en los capitulos intermedios.>®* A partir de esta
mirada retrospectiva, la segunda carta constituye también el segundo aviso, esta vez de origen
trascendental, gracias a la fuerza de la profecia, y que ya no deja escapatoria al rey. En efecto,
ademas de abandonar el tipo de la profecia condicional, su cumplimiento es casi inmediato: el
vaticinio aparece en el capitulo 11 del afio 1369; en el capitulo V del mismo afio, se hombra por
primera vez el sitio de Montiel, funestamente sefialado por la profecia; en el capitulo VI se narra

la batalla; y en el VIII la trampa que conduce al asesinato de Pedro | por Enrique de Trastamara.

%01 Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 184.

%02 |d. Partidario de la autorfa ayalina de las cartas, Garcia ve en la creacion de esta profecia apdcrifa un ejercicio
ludico de parte del Canciller.

503 |d

*%4 De hecho, esta relacion con lo que antecede la carta es fundamental para corroborar la veracidad de ésta dentro de
la Crénica, pues, como sefiala muy acertadamente Jardin, “c'est [Pero Lépez] qui se porte garant de I'exactitude de
cette interprétation de la prophétie, puisque c'est dans sa chronique qu'il y a adéquation entre I'exégése de Benahatin
et les faits qui marquent la fin du régne de Pierre le Cruel” (“Les prophéties dans la chronique de Pierre 1° de Ldpez
de Ayala”, art. cit., p. 202).

249



Esta muerte funciona como la realizacion de todos los oraculos que habian aparecido previamente
en la Cronica, pero, en particular, cumple la profecia merliniana, la mas profundamente anclada
en la construccion general de esta parte de la obra, la mas cercana a la narracion de la muerte, y la
unica en evocar detalles —evidentes sefiales del caracter ex eventu del anuncio—, como el nombre
del sitio donde iba a ocurrir el asesinato. Sin embargo, mas alla de la relaciéon mas directa con el
vaticinio merliniano, el relato de la muerte del rey Cruel aparece como el remate general de la red
de anuncios proféticos sabiamente creada por Ayala en su narracién de los Gltimos afios del
reinado de Pedro I. Es el punto final que demuestra la validez de los avisos divinos y que,
mediante sus mdltiples predicciones proféticas, alcanza el sentido de castigo divino del

comportamiento de un rey indigno de serlo.

A lo largo de este analisis, pudimos ya vislumbrar las numerosas ramificaciones del papel de
las profecias dentro de la construccion de la Cronica del rey don Pedro. Pero, antes de cerrar
nuestro estudio de la obra, cabe recapitular las varias funciones que les otorga Ayala en su
estrategia como cronista real.

Primero, las profecias que introduce el Canciller en su obra tienen distintas motivaciones de
indole personal. En un nivel elemental, revelan indirectamente la cultura libresca del cronista, en
particular su conocimiento de la literatura caballeresca que, en su Rimado de Palacio, aunque
criticandola, Ayala reconoce haber leido en su juventud,®® y cuya influencia ya ha sido estudiada
por la critica.>®® El motivo de los oraculos que anuncian el brillante futuro de los héroes se retoma
aqui de forma invertida, pues se trata de predecir su fin a un antihéroe, a un mal rey. El personaje
de Merlin procede, en parte, del universo novelesco de origen francés, ciertamente presente en las
obras que Avyala recuerda haber leido: de modo directo en el Lancarote que aludia a la corte
misma del rey Arturo, de modo reelaborado en el Amadis primitivo, en el cual los rasgos de
Merlin se transforman para crear al personaje de Urganda la Desconocida, ya presente en el

507

Amadis primitivo que pudo leer Lopez de Ayala™' y cuyas profecias suelen adoptar el

reconocible estilo del mago bretdn. Sin embargo, si bien, el Canciller podia conocer elementos

%05 | a confesion de Ayala se encuentra en la estrofa 163 de la obra: “Plogome otrosi oir muchas vegadas / libros de
deuaneos, de mentiras prouadas, / Amadis e Lancalote, e burlas es[c]antadas, / en que perdi mi tienpo a muy malas
jornadas” [cito por la edicién de German Orduna, Castalia, Madrid, 1991, p. 150].

>0 \/éase, por ejemplo, Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., pp. 190-200.

%07 \/éase Juan Bautista Avalle-Arce, Amadis de Gaula: el primitivo y el de Montalvo, Fondo de Cultura Econémica,
Meéxico, 1990, por ejemplo p. 185.
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propios de la Fabula de Merlin, la inclusion de esta figura en su obra cronistica proviene con toda
probabilidad de la tradicion del Profeta: Ayala conocia sin duda otros textos —empezando con el
Poema de Alfonso XI o profecias que circulaban de modo independiente— que sacaban provecho
de los poderes del profeta bretdn, no con fines novelescos, sino para favorecer ciertos intereses
politicos.

Es, pues, en un nivel también literario, pero ahora en el &mbito de la historiografia, donde la
presencia de los oraculos sefiala aspectos de la concepcidn que el Canciller tenia de su oficio de
cronista real. Asi como, en la primera version de su cronica, habia decidido incorporar las
predicciones que se encontraban en la tradicion romancistica sobre el rey don Pedro, en la
revision que lleva a cabo de su trabajo, opta por insertar nuevos materiales que, podemos
suponer, habia descubierto después de la primera redaccién de su Crénica, me refiero aqui a la
supuesta carta de Gutier Ferrandez y a las dos del moro Benahatin. Ciertos criticos, como Garcia
o Jardin, las consideran apdcrifas. Por mi parte, me parece que el caso de los romances integrados
inicialmente al texto historiografico da un buen ejemplo de la forma de trabajar de Ayala, quien
utilizaba distintos tipos de fuentes para enriquecer su produccién cronistica. Por lo tanto, si bien
es posible que las cartas que leemos en la version definitiva de la Cronica no correspondan
exactamente a sus fuentes, creo que el Canciller poseia por lo menos materiales originales que
copiod y/o adapto, parcial o totalmente, en su obra. En vez de considerar su presencia en el texto
de Ayala como una creacion apdcrifa, pienso que indican mas bien la voluntad de exhaustividad
del historiador.>® La fiabilidad de su obra deriva, entre otros aspectos, de esta cualidad, que lo
hace insertar todos los testimonios que juzga dignos de interés, mas alin cuando sirven al mismo
tiempo otros de sus propositos. Y justamente, las distintas profecias que incluye en la Crénica
también participan de otro objetivo mayor del discurso historiografico, segin la concepcién
ayalina, me refiero a la funcién didéctica que se le atribuye en la tradicion medieval.®® Esta
faceta de la obra se lee claramente en toda la primera carta del sabio moro, que corresponde en si
al género del espejo de principes, pero que no presenta directamente ninguna profecia. De forma

mas estrechamente relacionada con un oréculo, aparece también de modo explicito en las glosas

%% E| propio Garcia insiste sobre el hecho de que, en cuanto Canciller, Lopez de Ayala tenia acceso a los archivos
reales. Tal facilidad para localizar las fuentes que necesitaba puede explicar que, contrariamente a otros historiadores
contemporaneos, no haga alarde del descubrimiento o de la naturaleza de estos testimonios, lo que conlleva para
nosotros una gran incertidumbre respecto al grado de intervencion del cronista en el uso de estas fuentes. Véase
Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 174.

%9 Lopez de Ayala explicita este objetivo didactico en su Prologo General: “tomar dende buenos exemplos para fazer
bien, e se guardar de mal” (Vol. I, Apéndice 1, p. LXXXVIII).
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hermenéuticas de Benahatin a la profecia merliniana, que retomaban el andlisis de los defectos
del rey Pedro I y creaban “el perfil moral de un antimodelo de rey”.”'° Pero, mas alla de este
plano evidente, las profecias también contribuyen de manera implicita al discurso educativo de la
Cronica. Mediante el esquema aviso profético — desobediencia del rey — muerte del rey,
demuestran la necesidad para los gobernantes de respetar los principios ético-morales que busca
trasmitir la obra. Los vaticinios corresponden a la vertiente amenazadora del discurso didactico,
el cual reune la exposicion de una teoria del bien actuar con la advertencia de un castigo divino
siempre posible. Al insertarlos, Ayala cumplia, pues, con dos objetivos de su concepcion de la
historia, el de la exhaustividad y el de la demostracion didactica.

Finalmente, en un nivel politico-personal, las profecias también sirven al propoésito del
cronista, pues le permiten criticar al precedente monarca sin implicarse directamente y, como
consecuencia, defenderse de las acusaciones que pudo recibir por su desercion del bando petrista.
Como habia sefialado ya Tate respecto a los parlamentos que el Canciller introduce en su texto,
“the main use of direct speech, sometimes in the form of letters [lo que incluye algunos de los
oraculos], is to express Ayala’s approval or disapproval of certain policies, usually emanating
from the king’s council”.>** Tanto los distintos emisores supuestos de anuncios —el clérigo, el
misterioso pastor, Gutier Ferrandez, Merlin— como el hermeneuta de este Gltimo —Benahatin—
funcionan como maéscaras del cronista, que puede asi expresar toda una serie de reproches contra
Pedro I, sin asumirlos personalmente. Ademas de preservar la figura —eminentemente pablica— de
Pero Lopez de Ayala, recurrir a esta pluralidad de fuentes permite conservar una apariencia de
objetividad, propia del discurso historiografico, al mismo tiempo que se expresa la opinidn
subjetiva del autor,”? la cual corresponde probablemente al “punto de vista aristocratico” de la
nobleza que rodea al nuevo Enrique 11.>** De hecho, la labor de satanizacién del precedente

monarca justifica tanto su abandono por el propio Canciller, como por los demas nobles, cuya

510 Valdaliso Casanova, “La legitimacion a través de la historiografia”, art. cit., p. 5.

5! Tate, “L6pez de Ayala, humanist historian?”, art. cit., p. 172.

512 | a reunion, dentro del motivo profético, de la vertiente didactica y de la vertiente subjetiva de la Crénica ayalina
confirma el andlisis propuesto por Garcia sobre “las dos dimensiones principales de la Cronica: la dimension
narrativa y la didactica. Cuando la segunda se sobrepone a la primera, Pero Lopez interviene personalmente en el
relato” (Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 179). Sin embargo, en el caso de los oraculos, esta
intervencion no es explicita, sino que logra disfrazarse detras de las distintas voces que transmiten las profecias.

13 La expresion es de Diego Catalan, en “Don Juan Manuel ante el modelo alfonsi: el testimonio de la Crénica
abreviada”, en Ian Macpherson, Juan Manuel Studies, Thamesis, London, 1977, pp. 17-51, la cita p. 48, apud
Lubenow Haji-Ghassemi, Metahistorias medievales, tesis citada, p. 59. Catalan opone este nuevo punto de vista, que
nace con la Cronica manuelina, al punto de vista tradicional, de indole eclesiastica 0 monarquica.
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“desercion” el cronista no deja de mencionar: la obra constituye un alegato general para la nueva
aristocracia que justifica, mediante los crimenes de Pedro I, su apoyo a Enrique I1.

Este aspecto dinastico nos hace pasar del plano de las motivaciones personales de Lopez de
Ayala al de las motivaciones puramente politicas. En efecto, el Canciller no concibe su obra
como una cronica personal o familiar, sino que tiene la responsabilidad de plasmar en su Croénica
la version oficial de la historia, respondiendo al encargo de Enrique Il. Su trabajo debe cumplir
con una mision de propaganda dinastica, en el doble sentido que subraya Valdaliso Casanova: “la
propaganda entendida como manipulacién; y también, de manera mas neutra, como difusién”.>*
Este aspecto de simple difusion concierne a distintos ambitos, desde la version de los hechos que
se decide relatar, hasta el conjunto de valores y preceptos ético-morales que busca transmitir el
discurso didactico interno a la obra. Las profecias participan de este nivel de difusidn por el mero
hecho de haber sido seleccionadas como fuentes del historiador real y por la vertiente de espejo
de principes que poseen. Pero también se relacionan con la propaganda manipuladora, la que
pretende legitimar a la nueva dinastia. Los romances de los que se inspir6 Ayala para contar los
anuncios del clérigo o del pastor pertenecen a un conjunto de textos, cuya mayoria proviene
claramente del bando trastamarista y busca defender su llegada al poder. Es, probablemente,
también el caso de las cartas de Benahatin, en las cuales el sabio granadino sélo sirve de méascara
al discurso de los partidarios de Enrique I1.

Como tuvo que hacerlo Ferndo Lopes, algunas décadas mas tarde, para legitimar la llegada
sobre el trono portugués de D. Jodo I, hijo ilegitimo de Pedro | y primer rey de la Casa de Asfs,**
Lopez de Ayala debe “normalizar una anomalia”, la toma de la corona real por un principe
bastardo. Por las razones que ya hemos presentado, no debe sorprendernos que ambos cronistas
recurrieran justamente a la profecia para alcanzar su objetivo. Sin embargo, el vaticinio tiene
todavia una ventaja mas, la mayor de todas quiza, la de permitir la elevacion de la historia hasta

el mito, “el del nacimiento de un nuevo sistema”.%*® Asistimos asi a un paso hacia el nivel del

>4 Valdaliso Casanova, “La legitimacion dinastica en la historiografia trastimara”, art. cit., p. 316.

*15\/éase Anne-Marie Quint, “Chronique d'un avénement annoncé (Ferndo Lopes et le Maitre d'Aviz)”, en Redondo,
La prophétie comme arme de guerre des pouvoirs, op. cit., pp. 57-67.

*1% Garcia, Obra y personalidad del Canciller Ayala, op. cit., p. 185. El estudioso francés insiste sobre el hecho de
que Ayala participé de esta mitificacion, pero que la pudo integrar a su obra solamente porque ya pertenecia a la
ideologia contemporanea de su grupo. Este proceso de influencias mutuas se ilustra perfectamente en el caso de las
profecias, textos que tuvieron una vida independiente de la obra historiografica, pero que ésta integré y contribuyo a
difundir.
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imaginario, mucho més potente para impactar la mente de los lectores y oyentes que argumentos
politicos y juridicos. Esta mitificacion se opera hacia dos direcciones.

Por una parte, mediante la satanizacion del de Borgofia, la muerte de Pedro | pierde sus
caracteristicas de asesinato de un rey legitimo, para transformarse primero en tiranicidio y luego
en castigo divino. Estamos aqui frente a una estrategia de “legitimacion a través de la
ilegitimacion”. " El papel de las profecias a este respecto es muy claro. Son ellas las que
establecen la relacion entre el comportamiento condenable del monarca y su muerte, pues la
palabra profética, que siempre emana —en un nivel u otro— de la palabra divina, sirve de aviso de
origen trascendente, que a la vez censura los vicios de Pedro | y lo amenaza con la muerte si no
se arrepiente: la muerte que finalmente sucede es entonces necesariamente la que anunciaba el
oraculo y, por lo tanto, deriva de la voluntad divina. Desde una perspectiva cristiana, se trata de
una reelaboracion del mito de la caida, con un castigo divino provocado por los pecados del
hombre. De esta mitificacion del ocaso del rey legitimo deriva también su ejemplaridad,
explicitada por Ayala en la conclusion de la parte de su Crénica dedicada a Pedro 1, gracias a las
palabras del profeta David: “Agora los rreyes aprendet, e seed castigados todos los que judgades
el mundo, ca grand juyzio e marauilloso fue este e muy espantable” [1369, cap. XX, p. 291].

Por otra parte, la mitificacion concierne también al nuevo soberano, Enrique Il. En su
narracion de los acontecimientos, como ya sefialamos, Ayala insiste sobre sus mudltiples
cualidades y sobre el apoyo que recibe de parte de todos, empezando asi la transformacion del
conde rebelde en un nuevo mesias providencial. Pero, de manera mas imponente, las profecias lo
presentan, explicita o implicitamente, como el que matard a Pedro |, es decir, como el
instrumento de Dios, un elegido encargado de llevar a cabo la sentencia divina contra el rey
Cruel. De nuevo, es el origen divino de la palabra profética el que le otorga este estatuto de modo
incuestionable. Frente a Pedro, simbolo de la caida del reino, se levanta Enrique, simbolo de su
renovacion. Las profecias, por su naturaleza trascendente que les permite dominar la historia,
sirven asi perfectamente el propdsito de mitificacion historica planteado por la estrategia politico-
historiografica de Pero Lopez de Ayala. El vaticinio merliniano, a pesar de una relacion menos
directa con Dios, no hace excepcién en el funcionamiento general del sistema profético de la

obra, sino que, llevado por la misma intencion, lo viene a coronar, adornando la fuerza de la

%17 Valdaliso Casanova, “La legitimacién dinastica en la historiografia trastamara”, art. cit., p. 311.
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palabra profética de origen divino con el brillo literario del mago breton, un brillo que también
sabran aprovechar los poetas incluidos en el Cancionero de Baena.

I1. 2. 3 El Cancionero de Baena y la integracion de la profecia merliniana

en el campo de la retorica

I1. 2.3.1 El Cancionero de Baena dentro de la renovacion poética del siglo xv

El Cancionero de Baena es uno de los cddices poéticos méas importantes del siglo xv. Su
compilador, Juan Alfonso de Baena, de origen andaluz y quizas converso, es él mismo poeta, de
tintes cortesanos, pero talentoso, al mismo tiempo que desempefia un cargo de escribano del rey
y, a lo mejor, de bibliotecario en la corte de Juan Il. Este principe, aficionado a las letras y que no
resistia el placer de la composicién, como lo muestran las piezas de su autoria incluidas en el
Cancionero de Palacio, fue probablemente quien encargd a Baena la inmensa labor de
recopilacion que desemboco en la elaboracion de este cddice. Seleccion6 su material en la poesia,
sobre todo cortesana, de los reinados de Enrique Il, Juan I, Enrique 111 y Juan I, para elaborar un
Cancionero que reline casi seiscientos poemas, compuestos por unos cincuenta autores,>'® entre
los que se destacan por el nimero de sus composiciones el propio Baena y, mas aun, Alfonso
Alvarez de Villasandino con unas doscientas piezas, por lo cual el manuscrito ha llegado a ser
designado a veces como Cancionero de Villasandino. Baena, més allad de la seleccion de los
textos, propone un intento de organizacion, asi como pequefias presentaciones de los autores y de
sus poemas. Si bien no podemos retener un criterio de sistematizacion unico, el principal
corresponde a una clasificacién por autor. Los textos de los poetas mas destacados estan reunidos
e introducidos por una rabrica general sobre el autor. Las composiciones estan luego ordenadas
por género: cantigas, preguntas y decires. Cada poema goza también de su propia presentacion,
en una rabrica de tipo particular, en la cual Baena recuerda el contexto de elaboracion del poema

y proporciona un breve juicio sobre sus calidades poéticas. En cuanto a los autores menores, no

518 El nGimero exacto de poetas incluidos en el Cancionero de Baena no es seguro, pues varias composiciones
aparecen en otros cancioneros con atribuciones distintas.
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cuentan con una rubrica general, pero sus poemas no pierden el privilegio de una rdbrica
particular. En ocasiones, el compilador renuncia, sin embargo, a este sistema general para preferir
agrupamientos tematicos: por ejemplo, en torno a un evento importante, como lo es la muerte de
Enrique 111, la cual, interrumpiendo la parte dedicada a Villasandino, reine poemas de éste ultimo
con otros de fray Diego de Valencia, de Pedro Vélez de Guevara, de Baena y de fray Migir [34-
39, pp. 51-62];>* o para preservar el dialogo establecido entre varios poetas por la costumbre
poética de las preguntas y respuestas: el intercambio méas famoso del cddice es, sin duda, el
debate sobre la predestinacion, iniciado por Ferrant Sanchez Calavera, a quien contestan siete
poetas distintos [517-525, pp. 364-391]. No obstante, las aparentes incoherencias que pueden, a
veces, presentarse en esta organizacion del cddice se explican si nos atendemos a la teoria de
Brian Dutton y Joaquin Gonzalez Cuenca: al contrario de la critica tradicional y basandose en los
trabajos de Alberto Blecua, opinan que el inico manuscrito del Cancionero que nos ha llegado, el
Esp. 37 de la Bibliothéque Nationale de Paris, no es el codice original realizado para Juan Il, sino
una copia de calidad y en buen estado de conservacion, aunque no exenta de defectos, pues varios
folios y cuadernos no estan bien ubicados, lo que provoca numerosos errores en el orden de los
poemas y en la tabla que encabeza la recopilacion.>*

A pesar de la probable pérdida del auténtico Cancionero baenense, el testimonio que
conservamos da suficiente fe de la amplitud de la labor llevada a cabo por el escribano real. Se
trata, evidentemente, de un trabajo de largo aliento que debid de abarcar varios afios en la vida de
Baena. Segun la critica tradicional, concluyo6 hacia mediado del siglo xv, poco antes de la muerte
de Juan II, ocurrida el 21 de julio de 1454. Intentando precisar esta fecha aproximativa, Azaceta
sefiala que la dedicatoria del codice alude al principe heredero, don Enrique, por lo cual la
recopilacion es necesariamente posterior a 1425, afio de su nacimiento. Por otra parte, propone

como término ante quem el afio de 1445, cuando muere la esposa del rey, Maria de Aragdn, pues

519 |_os nimeros de los poemas del Cancionero de Baena fueron atribuidos por Pedro José Pidal, Eugenio de Ochoa,
Agustin Duran y Pascual de Gayangos, primeros editores de la obra (Madrid, 1851). Para facilitar la consulta de los
textos, los editores posteriores conservaron esta numeracion, enriqueciéndola cuando era necesario. Para el presente
estudio, citaré los textos segun la edicion de Brian Dutton y Joaquin Gonzalez Cuenca: Cancionero de Juan Alfonso
de Baena, Visor Libros, Madrid, 1993. Después de cada cita, precisaré entre corchetes los nimeros de poema, versos
y pégina.

°20 | a postura tradicional esta representada, por ejemplo, por José Marfa Azéceta, quien dedica un apartado de su
“Introducciéon” a su edicion del Cancionero al problema de la autenticidad del manuscrito parisino: véase
“Introduccién” al Cancionero de Juan Alfonso de Baena, ed. critica de J. M. Az&ceta, CSIC, Madrid, 1966, pp.
XLVII-LI. La opinién de Dutton y Gonzalez Cuenca aparece en su propia “Introduccion”, Cancionero de Juan
Alfonso de Baena, op. cit., pp. XX-XXIL.
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Baena también la incluye en su dedicatoria, o que no hubiera hecho de ya haber fallecido la
reina. Sin embargo, algunas piezas son posteriores a 1445, lo que lleva a Azéceta a suponer que
se siguié enriqueciendo la coleccion después del deceso de la reina.>*! Pero esta teoria se
desmorona ante los documentos encontrados por el historiador Manuel Nieto Cumplido, los
cuales demuestran que Juan Alfonso de Baena ya habia muerto antes de septiembre de 1435.
Dutton y Gonzélez Cuenca fechan, por lo tanto, la labor de recopilacién del escribano en los afios
1426 a 1430.°%

El Cancionero de Baena se inscribe en la tradicion de las grandes compilaciones poéticas del
siglo xv y de principios del xvi. Los autores seleccionados y, a veces, los textos mismos
aparecen en otros conjuntos de la época, tales como el Cancionero de Palacio, el de Martin de
Burgos, el de Gallardo o de San Roman, el de St(iniga, etc.’*® Como ellos, constituye un precioso
testimonio sobre el gusto poético de la época, las costumbres y modas que acompafiaban la
composicion, los temas que se solian tratar. Sin embargo, su extensién particular y las décadas de
creacion que abarca en sus paginas lo erigen en acceso Unico hacia un conocimiento diacrénico
de la poesia de finales del trescientos y principios del cuatrocientos castellanos. Partiendo, desde
el punto de vista cronolégico, de composiciones de los afios 1370 —los poetas mas antiguos son
Pero Lopez de Ayala y Pero Ferrls—, presenta obras de corte tradicional, que todavia se valen del
galaico-portugués para el tema amoroso y del castellano para los deméas asuntos; pero,
rapidamente, el castellano se generaliza y se impone como la nueva lengua poética. Un poeta
como Villasandino (h. 1345-1425), de una generacion ya antigua respecto a los poetas mas
jévenes de la coleccion, empieza componiendo en galaico-portugués (véanse, por ejemplo, las
cantigas 11 a 20 dirigidas a dofia Juana de Sosa, pp. 25-35), pero lo abandona por completo en
sus ultimos afios de creacion. Mas alla del cambio linglistico, el Cancionero también ilustra la
evolucion de los géneros poéticos. Los dos principales son la cancion, o cantiga, y el decir. La
primera, mas bien breve y compuesta en octosilabos, se escogia generalmente para los temas
amorosos y, como indica su nombre, solia cantarse, con un acompafiamiento musical. El
segundo, derivado del dit francés, era de mayor extension y destinado a la lectura o a la

recitacion; empleaba el octosilabo o el verso de arte mayor y servia para temas mas diversos:

521
522

Véase Azaceta, “Introduccion”, op. Cit., pp. XXX-XXXIII.

Dutton y Gonzalez Cuenca, “Introduccion”, op. Cit., pp. XVIl 'y XX.

523 Azéceta propone una comparacion del Cancionero de Baena con varias otras colecciones en su “Introduccion”,
op. Cit., pp. LXHI-LXXVIL.
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planteamientos doctrinales, narraciones, satiras... Ambos géneros conocieron numerosos intentos
de renovacion —prosddicos, teméticos, etc.—, mas o menos logrados, mas 0 menos exitosos, que se
encuentran plasmados en las paginas de nuestro cédice.>?*

Otro género, frecuente en el Cancionero de Baena, demuestra asimismo un importante cambio
poético a principios del siglo xv: se trata de los intercambios de preguntas —también llamadas
“requestas” por algunos criticos— y respuestas.®” De nuevo, el origen de esta poesia dialogada se
encuentra en una moda francesa, la del jeu-parti, o sus equivalentes provenzales, la tenso y el joc-
partit o partimen: de modo similar, un poeta propone a otro, designado individualmente o
mediante una invitacion abierta a todos, un tema que discutir; el o los otros poetas tienen
entonces que contestar al primero “por los consonantes”, es decir, respetando la forma métrica y
las rimas de la composicion inicial. Se nombraba a veces a un juez —otro poeta o algin mecenas
de la corte (en 420, Baena pide este favor al rey mismo)— para designar al vencedor de este
intercambio literario, una sentencia que, contrariamente a lo que ocurria en Francia, solia adoptar
también la forma de un poema que servia de conclusion a la disputa (por ejemplo, el poema 377
de fray Diego de Valencia).>®® Estos debates poéticos son muy numerosos en la seleccién de
Baena: segun el conteo llevado a cabo por José Labrador Herraiz, existen 153 preguntas entre los
588 poemas seleccionados.”®” Tal profusién demuestra la boga de este tipo de duelos poéticos en
la corte de Juan Il, donde desempefiaban un papel de divertimiento cortesano, en el que
participaban tanto poetas avezados como grandes nobles atraidos por las letras, y hasta el propio
rey. Por lo tanto, los temas eran, en general, mas bien ligeros: el amor cortés [369-377, 440-446,
415-416, etc.], la hidalguia [412-413], el arte de trovar [357-368], la astrologia [268, 473-479].

524 para mas detalles sobre estos cambios genéricos, se puede consultar Deyermond, Historia de la literatura
espafiola, op. cit., pp. 314-316 vy, sobre todo, Ana M. Gémez-Bravo, “Retorica y poética en la evolucion de los
géneros poéticos cuatrocentistas”, Rhetorica, XV1I-2 (1999), pp. 137- 175.

5% En su estudio Poesia dialogada medieval: la "pregunta” en el "Cancionero” de Baena. Estudio y antologia,
Maisal, Madrid, 1974, José J. Labrador Herraiz define el género poético de la “pregunta” en los siguientes términos:
“Entendemos por ‘pregunta’ un poema que encierra una proposicion con la mira de que alguien la responda con otro
poema, que llamamos ‘respuesta’. Para que exista una pregunta real hace falta que haya alguien que la conteste o que
la pueda contestar, es decir, el género requiere, por lo menos dos autores, y no ya dos personajes imaginarios, como
acontece al debate ficticio” (p. 27). El critico alerta sobre la confusion con la “requesta”, asi definida: “una ‘recuesta’
es un poema por medio del cual simplemente se pide o demanda algo o se da informacion a alguien. Una ‘recuesta’
no necesita una contestacién, aunque puede tenerla ocasionalmente. La intencién del autor no es recibir tal
respuesta” (ibid.). A esta distincion, afiade el hecho de que la “requesta” suele ser mas provocadora, e incluso
agresiva, que la “pregunta”.

%28 |_abrador Herraiz, en ibid., propone un analisis detallado de la retorica a la que recurre la “pregunta” y de los
temas que desarrolla. En cuanto a las condiciones concretas de esta moda poética, John G. Cummins las estudia
detenidamente en su articulo “Methods and conventions in the 15th-century poetic debate”, Hispanic Review, XXXI-
4 (1963), pp. 307-323.

527 _abrador Herraiz, Poesia dialogada medieval, op. cit., p. 32.
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En estos intercambios, el tema es muchas veces un puro pretexto para demostrar la pericia
poética de los competidores, obligados a respetar rimas inusitadas: asi, rimas en —illa e —ique son
requeridas para las composiciones 359 a 363, en —ayo y —an para los poemas 399 a 409, en —ayo
y —aque para 415 y 416. Otras veces, la dificultad dependia de exigencias métricas: en su
pregunta 379, Baena exigia de Villasandino una respuesta que incluyera, ademas de las rimas
impuestas, la presencia del lexaprén, de rimas interiores y del pie quebrado; su adversario no
contesto, por lo cual “finco el campo por Juan Alfonso” [p. 651]. Al contrario, en las poesias 260
y 261, los oponentes logran respetar la exigencia del lexaprén. El ingenio de los participantes
también se ilustra en la invencion de insultos y groserias que no solian tener cabida en la poesia
seria.

Sin embargo, la boga de estos debates poéticos no se limita a asuntos de mera diversion
cortesana. Los poetas también intercambian sobre temas mucho mas serios. Ya mencioné la
famosa polémica iniciada por Ferrant Sdnchez Calavera a propdsito de la predestinacion [517-
525].°% La misma seriedad se encuentra en los intentos de definicion de la “Gaya Ciencia”, por
ejemplo en la pregunta sobre el origen de la inspiracion poética que propone Baena en 429, a la
que siguen nada menos que diez respuestas. Si bien los adversarios no guardan siempre la
compostura, es también de gran importancia el tema que tratan las trece composiciones que Juan
Alfonso de Baena y Juan de Guzman dedican al problema de la superioridad de la voluntad o de
la razon [399-411]: segln la sentencia de Martin Alfonso de Montemayor, es finalmente Baena,
defensor de la razén, quien vence la justa. Los poetas se arriesgan también a discutir temas
verdaderamente teol6gicos: ya vimos el ejemplo de la predestinacion, un asunto muy candente,
pues pone en tela de juicio los dogmas de la omnisciencia y de la justicia divina, pero los autores
tampoco dudan en examinar cuestiones como la Trinidad [526-527] o las caracteristicas de la
Virgen Maria [323-328, 485-487]. Para discutir semejantes materias, el cambio de tono es
radical. Se abandonan evidentemente las ambigliedades de lenguaje y los insultos, para cefiirse a
una rigida argumentacion y a las reglas de la retorica.

El intelectualismo que permea estas composiciones, asi como la entrada de la retorica en el

campo del arte poético, forman parte de los mayores cambios que conoce la poesia castellana del

%28 Este debate es el mas estudiado de los que integran el Cancionero de Baena. Se puede consultar, en particular, el
trabajo de Charles F. Fraker, Jr., “The Theme of Predestination in the Cancionero de Baena”, Bulletin of Hispanic
Studies, LI (1974), pp. 228-243; y el de Joaquin Gimeno Casalduero, “Pero Lopez de Ayala y el cambio poético de
Castilla a comienzos del xv”, Hispanic Review, XXXII1-1 (1965), pp. 1-14.
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siglo xv. Después del influjo francés que ya sefialé, se deja sentir, primero en Catalufia y luego en
Castilla, el ascendiente italiano, cuya transmision impulsa el genovés Francisco Imperial,
introductor del pensamiento de Dante en Espafia.>®® Los comentaristas de este Gltimo, asi como
Boccaccio o Petrarca se leen en la corte de Juan Il, y pronto se los empieza a imitar. Esta
influencia, pero también la de movimientos religiosos como la orden franciscana y, en particular,
su vertiente joaquinita, que inspira a los Jerénimos y recuerda a veces la linea radical de la
Devotio Moderna del norte de Europa,®® favorecen la insercion de debates intelectuales y de
inquietudes morales o incluso doctrinales en las composiciones castellanas. Como recuerda muy
bien Labrador Herraiz, el pensamiento especulativo atraviesa en el siglo XV “un periodo de critica
general”: los te6logos comentan y cuestionan las tesis de varios Padres de la Iglesia, otros ponen
en tela de juicio dogmas fundamentales como el de la infinita bondad de Dios o el de la Trinidad,
la autoridad del Papa en el plano terrenal esta fuertemente discutida por varios pensadores, al
mismo tiempo que una profunda crisis del Papado desemboca en el llamado Gran Cisma de
Occidente (1378-1417), etc.”®! Estas inquietudes se reflejan con toda légica en las creaciones
poéticas contemporaneas. La novedad de tales preocupaciones radica, pues, en la confrontacion
entre la razén y los antiguos dogmas antes incuestionables. Podemos asi ampliar a varios poetas
de esta generacion el juicio que Demetrius Basdekis dedicaba a Ferrant Sanchez Calavera: “The
most important constituent of his modernity is the burden produced by his tendency to
intellectualize that which lies out of the realm of the intellect”.** Esta diferencia generacional se
evidencia al comparar la actitud de un poeta perteneciente a la generacion anterior, como Pero

Ldpez de Ayala, con los poetas méas jovenes incluidos en el Cancionero. Fue el propésito del

529 Rafael Lapesa propone una sintesis sobre la vida y la labor poética de este autor en su articulo “Notas sobre Micer
Francisco Imperial”, en De la Edad Media a nuestros dias. Estudios de historia literaria, Gredos, Madrid, 1967, pp.
76-94 [publicado inicialmente en la Nueva Revista de Filologia Hispanica, “Homenaje a Amado Alonso”, VII
(1953)].

530 Charles F. Fraker, Jr. analiza asi, en su articulo “Gongalo Martinez de Medina, the Jerénimos, and the Devotio
Moderna” (Hispanic Review, XXXIV-3 (1966), pp. 197-217), el peso que pudieron tener dichas corrientes religiosas
para este poeta tan “intelectual”: en sus versos, encontramos, por ejemplo, ideas como la importancia de la vida
contemplativa, la autoridad primordial de la Biblia frente a otras fuentes religiosas, la desconfianza respecto a la
especulacion teologica y a las sutilezas escolasticas, para privilegiar, al contrario, la docta ignorantia, etc. En otro
trabajo, el estudioso parte del debate sobre la predestinacion, iniciado por Ferrant Sanchez Calavera, para sugerir la
posible influencia del te6logo inglés John Wyclif sobre distintos poetas del Cancionero, en particular religiosos
como fray Alonso de Medina o fray Diego de Valencia: véase “The Theme of Predestination”, art. cit., en part. pp.
235-243.

%31 «|as preocupaciones doctrinales de los poetas del Cancionero de Baena”, Boletin del Instituto Fernan Gonzélez,
CLXXXI (1973), pp. 882-915, en part. pp. 882-883.

532 Demetrius Basdekis, “Modernity in Ferrant Sanches Calavera”, Hispania, XLVI-2 (1963), pp. 300-303, la cita p.
302.
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estudio de Joaquin Gimeno Casalduero sobre el debate dedicado al problema de la
predestinacion, en el que la primera respuesta [518], redactada por Lépez de Ayala, se opone
claramente a los demas poemas del intercambio: tomando sus distancias respecto a un asunto tan
delicado, el viejo poeta “estd también contraponiendo ironicamente dos épocas, dos maneras de
pensar, y dos escuelas poéticas (lo antiguo y lo nuevo, el deseo indtil y artificioso de comprender
lo incomprensible y la aceptacion confiada del misterio, la cuaderna via y la nueva escuela aguda
y brillante)”.>*®

Desde un punto de vista estilistico, los modelos italianos también promueven una verdadera
renovacion: ademas de prestar mas atencién a los autores latinos y a la mitologia clasica, los
poetas recurren mas a la alegoria o a figuras como la antitesis o la simetria y proponen distintos
experimentos métricos. Pero, sobre todo, la nueva generacion de poetas castellanos resulta mas
sensible al atractivo de la retorica. Es de nuevo la influencia italiana la que se deja sentir, pues la
renovacion de la antigua teoria retorica se llevd primero a cabo, entre los siglos X1 y Xiv, en
importantes centros intelectuales de la Italia medieval, como Bolofia o0 Monte Cassino. Se
empezaron entonces a difundir tratados, tal la Summa dictaminis del bolofiés Guido Faba
(primera mitad del siglo x111) que conocié un gran éxito. En Espafia, uno de sus seguidores fue
Juan Gil de Zamora, con su Dictaminis Epithalamium (1277-1282), dirigido mas especificamente
a los eclesiasticos. Estos ejemplos pertenecen a una de las ramas de la retérica, el ars dictaminis,
0 sea la teoria retorica dedicada a la redaccion de cartas y documentos oficiales. Se une a otras
dos ramas, el ars praedicandi, que se ocupa de la composicion de los sermones, y el ars poetriae,
que concierne a la creacién poética propiamente dicha. Este Gltimo, aunque importante, no es el
Unico en interesar a los poetas del cuatrocientos, pues, al vivir en circulos impregnados por la
retorica legal o de la predicacion, también incluian estos otros preceptos en sus composiciones.
Asi, Stephen Rupp mostré muy bien como Villasandino, un poeta conocido, mas bien, como
tradicional, se apoyo en las artes dictaminis de su tiempo para componer varios poemas sobre el
modelo epistolar: tal es el caso del decir 64, dirigido al infante Fernando de Antequera, o del 152,

dirigido al Arzobispo de Toledo, don Pedro Tenorio, que evocaremos més adelante.*

>3 Gimeno Casalduero, “Pero Lopez de Ayala y el cambio poético de Castilla a comienzos del xv”, art. cit., p. 14.
534 Véase Stephen Rupp, “Rhetoric and Patronage in Alfonso Alvarez de Villasandino”, Revista Canadiense de
Estudios Hispanicos, XV-1 (1990), pp. 49-64.
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En cuanto a las artes poéticas propiamente dichas, tienen dos origenes distintos. Por una parte,
como ya mencioné, corresponden al modelo propuesto por los poetas italianos, en sus obras®> o,
de modo indirecto, en sus tratados, aunque éstos no viertan exclusivamente sobre la poesia:
podemos citar el De vulgari eloquentia (1304-1305) donde Dante defiende el uso literario de la
lengua vulgar, varias de las Epistolae familiares o metricae (segunda mitad del siglo xiv) de
Petrarca que tratan de problematicas literarias como la capacidad de invencién, la elocuencia, la
imitacion o el género épico, o la Genealogia deorum gentilium (1365) de Boccaccio, en la que el
poeta, mas alla del compendio de mitologia, también presenta reflexiones sobre el papel de la
poesia y las caracteristicas del poeta.

Por otra parte, los “intelectuales” castellanos descubren las teorias poéticas de origen
provenzal.>* Su influencia se dej6 sentir primero en las cortes catalana y aragonesa de los siglos
XI1'y Xlil, donde se compusieron varios tratados, como los Razos de trobar de Raimon Vidal de
Besalu, las Regles de trobar de Jofre de Foixa o la andnima Doctrina de compondre dictats, en
los que se empiezan a fijar preceptos gramaticales y métricos propios de la poesia trovadoresca.
Del otro lado de los Pirineos, ya en el siglo xiv, a pesar del paulatino declive de esta vertiente
poética, se logra rescatar mediante la creacion de la Companhia dels vii trobadors de Tholosa en
1323: de este circulo nace uno de los mayores intentos tedricos del periodo, las Leys d’amor,
compiladas entre 1330 y 1332 por Guilhem Molinier, y de las que derivaron multiples versiones,
segundas redacciones como las Flors del Gay Saber o abreviaciones como la que se lleva a cabo
en 1355. Estas extensas preceptivas, a la vez linglisticas, métricas y retoricas, no tardan en
conocerse en Catalufia, donde el rey Juan | instituye en 1393 la fiesta de la Gaya Sciencia, sobre
el modelo de los certdmenes tolosanos —justas poéticas que también pueden constituir el patrén
de los debates incluidos en el Cancionero de Baena—. Es en este &mbito donde surgen los tratados
peninsulares mas recientes, con los trabajos de Joan de Castellnou, Jaume March o Luis de
Averco. El enlace entre los pensadores provenzales o catalanes y los de Castilla se evidencia en la
persona de Enrique de Villena, formado en Aragén, pero luego residente de la corte castellana,

quien analizd detenidamente la poesia trovadoresca y sus teorizaciones en su Arte de trobar,

%% Un buen ejemplo de la lectura detenida que los poetas espafioles hacian de sus homélogos italianos es la obra de
Enrique de Villena, Exposicién del soneto de Petrarca, en la que el principe aragonés retine una valiosa traduccién
del soneto “Non Po, Thesin, Varo, Arno, Adige o Tebro” y una profunda reflexién sobre su uso de la metéfora: el
texto esta editado en el primer tomo de sus Obras completas, ed. y prologo de Pedro Céatedra, Biblioteca Castro —
Turner, Madrid, 1994, 3 tomos, pp. 371-379 Sobre esta obra, véase Fernando Gomez Redondo, Artes poéticas
medievales, Laberinto, Madrid, 2000, p. 128.

53 Tomo los datos de esta breve exposicion del estudio de Gémez Redondo, Artes poéticas medievales, op. cit.
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compuesta en 1417 o entre 1427 y 1434, segun los estudiosos, y de la que, por desgracia, sélo nos
queda un fragmento. Sin embargo, la existencia de este tratado permite demostrar el
conocimiento que tenian los poetas castellanos de principios del siglo xv de los esfuerzos
provenzales para preceptuar la labor poética. Juan Alfonso de Baena da otras pruebas de tal
conocimiento, asi en su famoso decir dirigido a Juan 1l —quiza su mayor obra, aunque no la haya
incluido en el Cancionero—,>*" destaca a los poetas provenzales y sus tratados entre las lecturas de
su curriculo: “Yo lei de lemosines / sus cadencias logicales, / de las artes liberales / prosas, cantos
e latines” [+586, vv. 147-150, p. 743]. Sin embargo, el mayor ejemplo que da Baena de esta
preocupacion moderna por definir la empresa poética aparece en el Prélogo mismo de su
Cancionero. Precedido de una dedicatoria, en la que el compilador ya evoca los ornamentos de
“la poetria ¢ gaya giengia” [p. 1], el llamado Prologus Baenensis parte de consideraciones sobre
el valor de la escritura, propias de la tradicion alfonsi —el principio del Prologo esta tomado del
de la General estoria—, describe las actividades cortesanas de la época, entre las cuales destaca la
poesia, arte y ciencia “avida e regebida e alcangada por gracia infusa del Sefior Dios” [p. 7]. El
texto, por desgracia incompleto, termina listando las mdltiples calidades que debe demostrar el
verdadero poeta: el gran entendimiento, el conocimiento de las reglas de composicion, la
dedicacion al estudio, la hidalguia, la cortesia, el estar enamorado, etc. Esta introduccion al
Cancionero de Baena no constituye, pues, una preceptiva del tipo de la de Villena, pero si una
profunda reflexion sobre su quehacer artistico, por parte de un poeta de la corte de Juan Il que se
revela asi en perfecta consonancia con las preocupaciones de los creadores contemporaneos,
ilustradas también repetidamente por las interrogaciones de los poetas seleccionados en esta
recopilacién (recuérdense la pregunta 80 de Villasandino “contra los trobadores”, o el debate de
los poemas 429 a 439 sobre el origen de la inspiracion poética).>®

En su seleccién, Baena logrd, por lo tanto, ilustrar las posturas poéticas tradicionales, pero
también abrir las paginas de su compilacién a los intentos creativos y reflexivos mas modernos de
su tiempo. Entre éstos, aparece en varias ocasiones el motivo de la profecia merliniana, la cual

constituye a la vez un tema poético y un recurso retorico para evocar distintos asuntos.

>3 Sin embargo, Dutton y Gonzélez Cuenca lo incluyen entre los suplementos de su edicion del Cancionero de
Baena, con el nimero +586. Otra edicion es la casi paleografica de Jules Piccus “El Dezir que fizo Juan Alfonso de
Baena”, Nueva Revista de Filologia Hispanica, XII (1958), pp. 335-356.

53 Sobre el Prologus Baenensis y las demas reflexiones metapoéticas del Cancionero de Baena, véase Gomez
Redondo, Artes poéticas medievales, op. cit., pp. 141-161.
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11.2.3.2 La presencia de la profecia merliniana en el Cancionero de Baena
Retomando el topico alfonsi de alabanza de la escritura, Gnico garante del conocimiento que
los hombres pueden tener de su pasado, Juan Alfonso de Baena afirma en su Prélogo:

si [los hombres] desean e quieren saber del tiempo que es por venir, non pueden los
omnes saber el comienco nin la fin de las cosas que ende avernan, e, por tanto, non
saben cgiertamente ninguna cosa de aquel tiempo. E si del tiempo que es presente
quieren saber algo, maguera que saben los comiencos de los fechos que en aquel
tiempo se fazen, pero, con todo esso, porque non pueden saber el medio nin la fin
qual sera, es de tener que non saben los omnes complidamente ninguna cosa de aquel
tiempo presente [p. 3].

A pesar de esta postura tedrica inicial, la fascinacion del hombre por lograr el conocimiento de
sucesos supuestamente fuera del alcance de su saber también se transparenta en las paginas del
Cancionero de Baena. La profecia representa la via de acceso mas directa hacia este hipotético
conocimiento. Reviste multiples aspectos segun el poeta que la inserta en sus versos, el tema
desarrollado, la tonalidad general del poema, el propdsito del autor, etc. En un caso extremo, v,
por eso, particularmente interesante, el poeta decide asi recurrir al motivo de la profecia, pero
para hacer su propia alabanza en cuanto profeta: se trata del decir 152 de Villasandino, dirigido al
arzobispo de Toledo, don Pedro Tenorio. Este, ante acusaciones del arzobispo de Santiago, Juan
Garcia Manrique, estaba preso en Zamora, hasta que, en 1393, Enrique Il lo libera, lo cual
constituye el motivo de esta composicion. El poeta felicita a don Pedro por su liberacion, pero,
sobre todo, se felicita a si mismo por ver asi cumplirse una profecia que él mismo habia
proferido: “ove yo profeticado, / non ha grant tiempo passado, / todo quanto vi agora, / [...] /
Dixe [...] / que todo vuestro tormento / serié en plazer tornado. / Agora veo provado / mi dicho e
mi profegia” [152, vv. 4-6 y 19-22, p. 176]. Aunque no formule ningun pedido explicito, el
recuerdo del éxito profético también sirve al poeta para requerir la proteccién del gran sefior:
“Although he makes no direct request, in recalling his favourable prophecy, and stressing that
loyalty should be rewarded, he is clearly inviting the archbishop to grant him some recompense
or favor”.>*® En otra pieza, el decir 65, dirigido a Fernando de Antequera, a punto de recibir la
corona de Aragon, la relacion entre profecia exitosa y peticion se hace mas explicita, pues

540

Villasandino rememora sus anuncios a favor del infante® para obtener el pago de una mula que

>3 Rupp, “Rhetoric and Patronage in Alfonso Alvarez de Villasandino”, art. cit., p. 49.

>0 Estos anuncios del destino real de Fernando de Antequera, aunque no se presenten explicitamente como
proféticos, aparecen en poemas anteriores como el decir 4 [vv. 23-24, p. 15], donde Villasandino llama a todos los
poetas a cantar las alabanzas del infante, o en el decir 64 [vv. 3-4, p. 88], pieza que precede inmediatamente el texto
gue estamos presentando, donde el poeta también busca obtener la ayuda econémica del futuro rey aragonés.
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se le murid, cuando se dirigia a Zaragoza para asistir a la coronacion de su protector: “Lo por mi
profetizado, / lindo Rey, non lo neguedes, / que Dios sabe e vos sabedes / cdmo ove denungiado,
por el mundo publicado / el triumpho que tenedes; / aunque bien lo merecedes, / yo non fui por
esso errado. / [...] / pues que de franqueza usades / dando ofigios e heredades, / yo non vaya
desdenado” [65, vv. 41-48 y 54-56, p. 90]. Sin preocuparse por la concepcion ortodoxa del
carisma profético, Villasandino juega asi con el poder de la palabra oracular, no tan alejado del
de la retorica o de la propia palabra poética para convencer a los grandes de la corte de otorgarle
su favor.

Otra de las facetas de la profecia en el Cancionero es la invencién de visiones recibidas por el
propio poeta. Asi, en el primer poema del intercambio constituido por las composiciones 34 y 35,
es de nuevo Villasandino quien describe unas apariciones que lo sorprendieron en el momento de
la muerte del rey Enrique III (25 de diciembre de 1406): “tan grand pavor ove de una vision, /
que Vi, en figura de revelagion, / a tres duefias tristes que llanto fazian” [34, vv. 4-6, p. 51], las
cuales resultan ser, la primera, dofia Catalina, viuda del rey difunto, y, las otras dos, alegorias de
la Justicia y de la Iglesia de Toledo. A todas tres, que van revelando motivos de tristeza y
preocupacion para el reino, el poeta aporta consuelo y consejos. En el segundo poema, fray Diego
de Valencia propone otra interpretacion de esta “vision / que vio un poeta non ha muchos dias”
[35, w. 1-2, p. 54]: las tres duefias son alegorias, la primera, de Castilla, la segunda, del “Buen
esfuer¢o”, entidad que alude al afdn que deberian mostrar los castellanos para reconquistar los
territorios de los moros, y, la tercera, de la “Santa Fe”. El poeta, en este caso, ya no se dirige
directamente a las apariciones —pues no es él quien recibi6 la visién—, sino que llama a todos sus
compatriotas a mejorar su comportamiento para el mayor bien del reino. En ambos casos, la
descripcion de una visién a la vez profética y alegorica permite al poeta presentarse como un
elegido, capaz de recibir tal revelacion, de interpretarla correctamente y de sacar de ella la leccion
apropiada, a la vez que justifica el discurso ideolédgico contenido en los dos poemas: en el caso de
Villasandino, la alabanza al nuevo rey, Juan Il, y la defensa de otro arzobispo de Toledo, Pedro
de Luna, en el contexto del Gran Cisma de Occidente; en el caso de fray Diego de Valencia, el
recuerdo de las virtudes de los antiguos reyes y el llamado a la Reconquista, vista como Cruzada
interior.

Sin embargo, el poeta no siempre se presenta como el receptor o el intérprete de la revelacion

profética, sino que suele referirse a personajes ya reconocidos a priori como profetas. Aunque no
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lo nombre en la composicion 35, las ideas que alli expone fray Diego de Valencia son
representativas del discurso de Jean de Roquetaillade, mejor conocido en Espafia como Juan de
Peratallada, Rupescissa 0 Rocacisa. Este franciscano francés del siglo X1v se hizo conocer por
toda la Europa medieval mediante sus trabajos de teologia y alquimia, pero, sobre todo, por sus
criticas a la Iglesia como institucién y por sus profecias, organizadas en un complejo sistema,
cuya difusion en Espafia se debe a la versién resumida que propuso en su Vademecum in
tribulatione y que, traducida, circulaba en Castilla en el siglo xv. Entre los temas que mas
destacan en esta literatura profética, encontramos la idea de revueltas populares contra la
corrupcion de las autoridades civiles y eclesiasticas, que desembocarian en una era de paz,
gracias a un Emperador, descendiente de Carlomagno, y a un Papa franciscano de gran santidad,
que reinaria en una Jerusalén reconquistada, unos sucesos anunciadores todos del fin del mundo y
del acercamiento del Juicio Final. Uno de los aspectos de la profunda crisis que debe preceder el
ultimo milenio corresponde a una grave division de la Iglesia, un anuncio que parecié cumplirse
con los eventos relacionados con el Gran Cisma, lo que confort6 la fe que muchos otorgaban a
sus predicciones. Rupescissa se inscribe asi en la tradicién joaquinita, prosiguiendo la
modernizacion de la antigua profecia del ultimo rey de Roma emprendida por Flore: “Here, then,
is the ancient myth of the last World Emperor incorporated into a Joachimist program and such
was the prophetic future most widely known in the fifteenth and sixteenth centuries”.>*! En
Espafia, esta tradicién milenarista que Rupescissa centraba en la monarquia francesa, haciendo
del ultimo emperador del mundo un “segundo Carlomagno”, tuvo que adaptarse a las
aspiraciones propias de los reinos peninsulares, en particular en Aragon, pero también en Castilla,

donde alcanzé gran renombre.>*

! Marjorie E. Reeves, “Joachimist Influences on the Idea of a Last World Emperor”, Traditio, XVII (1961), pp.
323-370.

%2 Aunque la Peninsula no tuviera un papel central dentro del cumplimiento del sistema profético de Rupescissa, el
franciscano, inspirandose en el Vae mundo in centum annis del profeta catalan Arnau de Villanova, si habia
profetizado sucesos directamente relacionados con ella, en particular los acontecimientos que desembocan en la
llegada de los Trastdmara sobre el trono de Castilla —Pedro | aparece como una de las multiples figuras del Anticristo
de su sistema— y el papel opuesto que otorgaba al infante Fernando de Aragén. Los estudios sobre el tema son
numerosos. Se pueden consultar los siguientes: Isabelle Rousseau, “La prophétie comme outil de 1égitimation : trois
lectures du Vae mundo (XIve siécle)”, en Lucha politica. Condena y legitimacion en la Espafia medieval [Annexes
des Cahiers de Linguistique et de Civilisation Hispaniques Médiévales, XVI] ENS, Lyon, 2004, pp. 63-99, en part.
pp. 74-86; Martin Aurell, “Prophétie et messianisme politique. La péninsule ibérique au miroir du Liber Ostensor de
Jean de Roquetaillade”, Mélanges de I'Ecole francaise de Rome. Moyen-Age, ClI-2 (1990), pp. 317-361; y, por fin,
Miquel Batllori i Munné, “La Sicile et la Couronne d'Aragon dans les prophéties d'Arnaud de Villeneuve et de Jean
de Roquetaillade”, ibid., pp. 363-379.
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Este “transfer of the prophetic text across history”**

sera uno de los objetivos de las profecias
insertadas en el Baladro del sabio Merlin, como veremos a continuacion. Los poetas de la corte
de Juan Il conocen claramente esta extensa literatura profética y gustan, por lo tanto, de referirse
a las profecias de Rocacisa, pero en un sentido favorable a la fama del monarca castellano o de
los grandes personajes del reino, designados por la Providencia divina para llevar a cabo la
Reconquista, recuperar Jerusalén y derrotar definitivamente a los musulmanes. Tal es el caso de
uno de los poemas que estudiaremos mas adelante, el decir 199, atribuido a Villasandino, que
desarrolla muchos de estos temas de raigambre mesianica y cita asi sus fuentes en la finida de la
composicion: “Del fuerte ledn suso contenido / dize el Merlin, concuerda Fray Juan [Rocacisa]”
[199, wv. 74-75, p. 226]. El propio Baena se refiere a esta misma pareja profética en su famoso
decir dirigido al rey Juan II: “cessaran muchos profetas / de Merlin € Rocacisa” [+586, vv. 1695-
1696, p. 777].>*

Esta repetida reunion de los dos profetas se puede explicar, como ya mencioné, por el papel
que desempefid la figura de Merlin en la adaptacion al &mbito castellano de las profecias de
Rocacisa, pero también por los comentarios que el fraile hizo de distintas profecias merlinianas™*
y por el lenguaje galfridiano que presentaban varios textos del franciscano, en particular sus
profusas interpretaciones del Vae mundo de Villanueva, justamente construido a base de
metaforas animalisticas. Tal coincidencia estilistica, al mismo tiempo que favorecia el uso de
Merlin para modificar las profecias iniciales de fray Juan, desemboc6 en una transferencia de los
temas mesianicos (es decir, el éxito de la Reconquista peninsular y de la Cruzada en oriente, con
el recobro de Jerusalén, la expulsion o conversién de los judios, la accesién del rey castellano al
trono imperial, etc.), temas propios de Rocacisa, hacia la figura del bardo breton: éste sera el
nuevo encargado de anunciar las futuras victorias providenciales de los reyes castellanos, no

solamente en el contexto peninsular de la Reconquista, como era el caso en el Poema de Alfonso

%3 Charles F. Fraker, Jr., “Prophecy in Goncalo Martinez de Medina”, Bulletin of Hispanic Studies, XLIII (1966),
pp. 81-97, la cita p. 84.

>4 Cabe sefialar, sin embargo, que Entwistle identifica el “Fray Juan” de los versos de Villasandino con Juan Vivas,
el traductor peninsular del ciclo artdrico de la Post-Vulgata, una opinion probablemente basada en el vinculo que
crea el poema entre este fray Juan y el nombre de Merlin (véase The Arthurian Legend, op. cit., p. 60). En cambio,
como precisa Entwistle, la interpretacion que lo asocia con Rocacisa fue primero propuesta por K. Pietsch (en
Modern Philology, XVIII (1920-1921), p. 596). Esta asociacion entre dos “profetas” recibié luego el apoyo de Pero
Bohigas (véase “La ‘Vision de Alfonso X’ y las ‘Profecias de Merlin’”, art. cit., p. 388, nota 1).

>3 Propuso, por ejemplo, una exégesis de la siguiente profecia atribuida a Merlin, que circulaba en Catalufia a finales
del siglo Xxlui: “Leoni partiti lilium in juventute adnichilare temptabunt. Venient catuli leonis et flores liliorum
devorabunt. De humo exibit aquila ardens in ventre liquorem virginalem portans, de quo maximi pectus
humectabitur”. Véase Aurell, “Prophétie et messianisme politique”, art. cit., p. 328.
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X1, sino también, desde una perspectiva universal, dentro del desarrollo histérico de la humanidad
antes de la llegada del Juicio Final: tanto los oraculos del Baladro como varias de las piezas
proféticas del Cancionero de Baena ilustran este cambio, que definird también el uso politico-
ideoldgico de la profecia bajo los Reyes Catélicos.>*® Se funden asi concepciones de la profecia
totalmente opuestas. Las predicciones del religioso franciscano parten de la teologia cristiana;
dependen de un carisma, tal como sucede en el ambito biblico, y, en el caso de Roquetaillade,
como de Joaquin de Flore antes de él, consisten sobre todo en una labor de exégesis que relaciona
diversas profecias con las Santas Escrituras: el profeta es, ante todo, hermeneuta.>*’ Al contrario,
como Yya analizamos, Merlin es una figura de origen eminentemente pagano y folclérico. En el
momento de su cristianizacion, se le ha relacionado méas bien con el diablo, a pesar del
contrapeso virtuoso representado por la piedad de su madre. Su saber deriva de una gracia dual, a
la vez divina y diabdlica, y en todo caso separada de la ortodoxia cristiana, por lo cual surgieron
debates enardecidos respecto a la autenticidad de Merlin en cuanto profeta.>*® Pero, pese a estos
tufos de azufre, el bardo breton significaba también una libertad muchisimo mayor, tanto de
interpretacion y adaptacion de sus anuncios preexistentes como de creacion de nuevos oraculos.
Su “comodidad” lo llevd, por consiguiente, a servir también para la difusion de las profecias
mesianicas que habian surgido en &mbitos mas ortodoxos de la cristiandad.

Por lo tanto, a pesar del conocimiento directo que podian tener de las teorias de Joaquin de
Flore o de Juan de Rocacisa, los poetas castellanos de principios del siglo xv se refieren de
preferencia a la figura de Merlin, sin duda mas atractiva desde el punto de vista creativo que los
caracteriza. En el Cancionero de Baena, encontramos, pues, numerosas pruebas de la influencia
merliniana. Las podemos clasificar segiin una tipologia sencilla, que nos permitirad al mismo
tiempo presentar el corpus merliniano de la coleccion.

La principal distincion que podemos proponer entre las ocurrencias de Merlin en la
recopilacion de Baena es la division clasica de Zumthor entre el Tema del Profeta y la Fabula de

Merlin. La segunda estd muy poco representada en el Cancionero: se reduce, de hecho, a un solo

>® para este periodo, posterior al que analizamos aqui, la profecia mesiénica del &mbito cancioneril, con sus
permanencias y sus cambios, ha sido estudiada brevemente por Jacobo Sanz Hermida, en “Cancioneros y profecias:
algunas notas sobre el mesianismo durante el reinado de los Reyes Catolicos”, Via Spiritus, VI (1999), pp. 7-25.

> para mas detalles sobre la naturaleza de la profecia para Rocacisa, véase Jean-Pierre Torrell, “La conception de la
prophétie chez Jean de Roquetaillade”, Mélanges de I'Ecole francaise de Rome. Moyen-Age, ClI-2 (1990), pp. 557-
576.

58 Sobre esta casi “Querelle du Merlin”, segiin la expresion de Zumthor, podemos regresar a su Merlin le Prophéte,
op. cit., pp. 90-97.

268



ejemplo, el decir 533 “contra el Amor” de Ferrant Sanchez de Calavera,>*® donde la historia de
Merlin se limita al engafio de la Doncella del Lago y al encierre final del profeta. EI Tema del
Profeta estd mucho mas aprovechado por los poetas baenenses. Podemos, por tanto, precisar
nuestra clasificacion. Por una parte, encontramos una serie de composiciones que pretenden citar
a Merlin. Tal es el caso de tres poemas de Alfonso Alvarez de Villasandino: el decir 97 en contra
del cardenal Pedro Ferndndez de Frias, que, en 1398, reemplaz6 a Ruy Lopez Déavalos como
Condestable; el decir 199,>*° dirigido a Juan 11, que desarrolla numerosos temas mesianicos, en la
linea de las posturas de Rocacisa; por fin, el poema 209, donde Villasandino se vale del nombre
de Merlin para recordar al rey una merced —un “aguilando”— que éste le habia prometido. A este
grupo, podemos afiadir el decir 335 de Gonzalo Martinez de Medina, compuesto al morir la reina
Catalina, el 2 de junio de 1418, para celebrar al joven rey Juan Il. Por otra parte, ciertas
composiciones no siempre aluden directamente a Merlin, pero imitan claramente el estilo de sus
profecias. Algunas lo hacen recurriendo al rasgo mas tipico de este estilo, es decir, el empleo de
metaforas animalisticas: asi ocurre en el decir 199 de Villasandino que ya presentamos, en el
decir 292 de Ruy Péez de Ribera, compuesto con motivo de la muerte del rey Fernando de
Aragon y de las divisiones que ésta provoco en el reino, y, por fin, en otra pieza de Gonzalo
Martinez de Medina, el decir 332, que, seglin la ribrica de Baena, “fizo e ordeno por manera de
pregunta escura” [332, p. 587], evocando quizas la rivalidad ya aludida entre Ruy Lopez Davalos
y el cardenal Pedro Fernandez de Frias, a menos que aluda al antagonismo entre Juan Il y don
Enriqgue de Aragon. Otra composicion, la pregunta 333, también de Martinez de Medina,
prescinde de las figuras de animales, pero conserva otras caracteristicas del estilo merliniano: la
obscuritas, una alternancia del presente y del futuro por revelar sucesos tanto actuales como por
venir, la acumulacion de metaforas de distintas indoles, el uso de paradojas y antitesis, etc. El

corpus merliniano del Cancionero de Baena corresponde, pues, a un conjunto de ocho piezas, que

59 Este mismo decir aparece también con el nimero 331 de nuestro Cancionero, atribuido a Diego Martinez de
Medina, y en una copia del Cancionero de Martinez de Burgos (MN33 segln la abreviatura de Dutton y Gonzélez
Cuenca), esta vez atribuido a Juan Rodriguez del Padron. Los dos editores prefieren la autoria de Calavera, por
presentar la Uinica rabrica correcta, pues el poema es efectivamente una denuncia del “amor”, y no del “mundo”,
como mencionan las otras dos ribricas (aunque este término se pueda entender también como una referencia al
“amor mundanal”). A pesar de las dudas posibles, seguiré aqui a Dutton y Gonzalez Cuenca en su atribucion a
Calavera.

>0 Este poema aparece como anénimo en el Cancionero. Sin embargo, esta incluido entre las obras de Villasandino y
los editores lo consideran generalmente como suyo. Asi Azéceta: “queda fuera de duda que pertenece a
Villasandino” (Cancionero de Juan Alfonso de Baena, op. cit., t. Il, p. 361, nota); o, mas lapidariamente todavia,
Dutton y Gonzalez Cuenca: “Es de Villasandino” (Cancionero de Juan Alfonso de Baena, op. cit., p. 244, nota).
Sigo, por lo tanto, esta atribucion.
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representan a cuatro autores distintos, > varios géneros poéticos y diferentes concepciones y usos
de la profecia.>?

Pero, antes de estudiar mas en detalle sus particularidades, nos falta por evocar un tema que
resulta, en esta recopilacion poética, estrechamente vinculado a la profecia merliniana. En la
ultima pieza de mi corpus, si bien considero que el estilo que adopta Gonzalez de Medina
presenta rasgos claramente merlinianos, el poeta no emplea las imagenes animales tan
caracteristicas del mago breton, sino que se relaciona con otra corriente profética, como lo
demuestra desde el primer verso de su composicion: “Por nuestros pecados Saturno se enflama /
en la grand Espafia, segund que paresce, / e los sus rayos tan fuerte derrama / que la mi memoria
del todo escurege” [333, vv. 1-4, p. 588].>>® Aunque no insiste en las siguientes estrofas sobre la
influencia negativa del planeta, Gonzéalez de Medina coloca asi su poema, de entrada, bajo el
signo de la astrologia. Esta ciencia ocupa, en el Cancionero, un lugar prominente, pues se vincula
directamente con cuestiones doctrinales que preocupan en sumo grado a los poetas castellanos.
Por ejemplo, en el debate sobre la predestinacion, que ya mencionamos varias veces, la libertad
del hombre se opone a distintas fuerzas, ellas mismas opuestas o no entre si, segun las posturas
defendidas por los participantes: la voluntad divina, la Providencia, la influencia de los astros y,
concepto muy novedoso en la época, el azar. Segin el minucioso estudio llevado a cabo por
Fraker,>>* los poetas seglares tendian a acentuar la influencia de las estrellas sobre la vida de los
hombres, mientras que los de condicion religiosa buscaban limitarla, sojuzgandola a las
decisiones divinas. Sin embargo, las opiniones no eran siempre tan nitidas, ya que, dentro del
campo de las influencias astroldgicas, se distinguia, por un lado, la definicion del temperamento
del individuo, que dependia de la configuracion astral en el momento de su nacimiento y que

1 Es de notar que, aunque no teman provocar o participar en debates de alto vuelo intelectual o, incluso, doctrinal,
ninguno de estos cuatro poetas es religioso, cuanto menos tedlogo: de alli, quizas, la mayor atraccion que ejercié
sobre ellos una figura como Merlin, cuya ambigliedad, al contrario, solo podia suscitar la desconfianza de los frailes.
%52 Si bien me centraré en este nlicleo principal de ocho poemas, buscaré también enriquecer el anélisis mediante
ejemplos puntuales sacados de otras composiciones.

53 Se consideraba Saturno como un planeta de influencia negativa, como lo confirma la descripcién que de él
propone Brunetto Latini: “Ca Saturno es mas alto de todos e es mas cruel e safiudo e de fria natura” (The Spanish
Version of the “Tesoro”, ed. de Spurgeon W. Baldwin, Hispanic Seminary of Medieval Studies, Madison, 1989,
1.108.3, apud Dutton y Gonzélez Cuenca, Cancionero de Juan Alfonso de Baena, op. cit., p. 147, nota del v. 2). La
misma caracterizacion se encuentra en unos versos de fray Lope del Monte: “Saturno influye maldat acabada, / danos
pestilengias de su condigién” [273, vv. 13-14, p. 473]. Tal propiedad explica la omnipresencia de Saturno en las
predicciones casi siempre adversas que aparecen en la coleccién.

> Me refiero al capitulo III, “Astrology in the Cancionero de Baena”, de sus Studies on the Cancionero de Baena,
Chapel Hill — University of North Carolina Press, 1966, pp. 91-116. Este capitulo desarrolla aspectos también
tratados en otro trabajo de Fraker, "The Theme of Predestination”, art. cit.
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estaba generalmente aceptada, y, por otro, la determinacion de eventos futuros de su vida a partir
de esta misma configuracién astral original, influencia mucho més discutida, pues encerraba al
hombre en una predestinacion total, al mismo tiempo que parecia negar el poder absoluto de
Dios.

La cuestion astrolégica se mezclaba muy frecuentemente con la nocién pagana de Fortuna,
pues, dejando de lado las connotaciones mas literarias de esta figura y las vueltas de su rueda,
para los poetas de la época, “Fortune is simply another name for the whole network of astral
influences that surrounds men”,>® siendo su rueda el propio mundo que la divinidad pagana hace
girar sobre su eje. Seguia asi abierto el debate doctrinal entre una Fortuna independiente y
Opuesta a la Providencia divina o una Fortuna que obedecia los dictados de Dios, como “a sort of
angelic being which enjoys the presence of God in Heaven”,**® concepcién propia de Dante,
introducida en Espafia por Imperial y que reaparece bajo la pluma de Fernan Manuel de Lando,
en su pregunta 268, que relne varias interrogaciones astrologicas, entre las cuales la siguiente:
“Pregunto otrosi en quales lugares / estd la Fortuna e faze mansion, / e qué qualidat ha la su
complision, etc.” [268, vv. 17-19, p. 469]. La influencia astral, confundida o no con la figura de
la Fortuna, planteaba, pues profundos problemas doctrinales a los contemporaneos de Juan
Alfonso de Baena. Pero, aparece también como una herramienta practica a la que los poetas
recurren para (fingir) predecir acontecimientos futuros o, sencillamente, encubrir detras del velo
de las metéaforas astroldgicas posturas politicas mas o menos arriesgadas.

Villasandino,™’ cuyo interés por la profecia ya hemos sefialado varias veces, construye asi un
poema completo —justamente designado por Baena como “Profecia”— a base de descripciones
astrolégicas, con motivo del destierro del cardenal Pedro de Frias en 1405. Bastara con citar
algunos versos: “El sol e la luna esclarezcan su luz / por que Saturno amanse su safia / [...] / Alge
su ira el grant dios de Mares, / non se rebuelva en sangre Mercurio, / [...] / Fortuna trastorna su
firme carreta, etc.” [115, vv. 1-2, 9-10 y 14, p. 147]. Aunque la composicién no se presenta como
una pregunta, le siguen tres respuestas. La primera (y tnica en ser “por los consonantes”), de
modo extrafio, es del propio Alfonso Alvarez y constituye mas bien una reformulacion de su

oscura profecia, pues, en vez de explicar las primeras metéaforas astroldgicas, las remplaza por

> Fraker, Studies on the Cancionero de Baena, op. cit., p. 94. El término “natura” también puede tomar este mismo
sentido, pues Fraker ha encontrado numerosos textos astrologicos donde “the word ‘Natura’ may mean simply ‘the
astral machine’” ("The Theme of Predestination”, art. cit., p. 231).

5% Fraker, Studies on the Cancionero de Baena, op. cit., p. 102.

%7 |gnoro por qué Fraker considera el poema 115 como anénimo (véase ibid., p. 92).
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%58 « os malos

otras casi tan oscuras como las primeras, algunas incluso de indole merliniana:
terribles ya son parecidos / del tuero podrido con mucha carcoma, / por el casto limpio como la
paloma / que fizo a los buenos estar soseidos; / non todos, mas d’ellos ya son convertidos /
deziendo: ‘Padezca el cruel dragén, [...]"” [116, vv. 17-22, p. 149]. La segunda respuesta es de

un cierto “Maestro Frey Lopez”, quizas el franciscano fray Lope del Monte,**®

quien tampoco
buscar explicar la prediccién de Villasandino, sino que pone en evidencia los errores del gran
poeta respecto a las reglas de la ciencia astrologica, asi en el caso de unas de las metaforas que
citamos mas arriba: “Non enfluye sangre el alto Mercurio / nin es dios ninguno que le digan
Mares” [117, vv. 33-34, p. 150]. Su opinion sobre el falso saber astrolégico de Villasandino es,
por tanto, particularmente severa: “Quien troba parlando, non seyendo letrado, / de costelagiones
e de astronomia, / pues yerra en los puntos de su notomia [anatomia] / e finca en sus dichos muy
avergoncado, / ca d’esto fablar non yaze en deitado [poemal]; / por ende, castigo devia ser puesto /
al que trobando declama denuesto / de quienquier, de mas si tien’ grant estado” [id., vv. 9-16]. La
tercera respuesta, compuesta por otro religioso, fray Diego de Valencia, si bien se aplica también
a la desgracia del cardenal Pedro de Frias, no retoma tan directamente las metaforas astroldgicas
de Villasandino, sino que se centra mas en la imagen de la rueda de la Fortuna y en la
responsabilidad de la “Prima Causa”, es decir, Dios. Segun Fraker, “both clerics —0 sea, tanto
fray Lope como fray Diego— abuse [Villasandino] not so much because he uses astrology as
because he is inexpert in it”.>®® Sin embargo, por una parte, me parece que la critica de fray Diego
de Valencia no es tan evidente: si hay un ataque en contra del autor del poema 115, es mas sutil y
se coloca, no tanto en el terreno de un verdadero conocimiento de las influencias astrales, sino en
el del debate doctrinal entre creencias astroldgicas y ortodoxia cristiana. Por otra parte, creo que
la critica de fray Lope del Monte no se limita a sefialar los errores de Villasandino respecto al

credo astroldgico, sino que la estrofa que cité mas arriba constituye un ataque general en contra

%8 La influencia merliniana en esta composicion se confirma gracias a la mencién de un personaje propio del
Baladro del sabio Merlin, el caballero Sinpiedad Briuz, que mataba a las duefias a las que encontraba (véase 116, v.
8, p. 149: “el sin-piedades, peor que Briuz”).

> Este fraile aparece en el Cancionero como te6logo, como lo demuestran los poemas que intercambia con Diego
Martinez de Medina acerca de la concepcién de la Virgen [323 a 328], donde su interlocutor lo designa como
“Discrepto vardn loado, / graduado / en la santa Theologia” [327, vv. 1-3, p. 577]. Pero también se revela como un
reconocido experto en astrologia, a quien Ferrant Manuel de Lando no duda en consultar para resolver una pregunta
astrolégica: “Tomando de vos como de maestro, / Frey Lope sefior, fulgente poeta, / entiendo yo, simple, atar mi
cabestro / al ¢ielo muy claro de Venus planeta, etc.” [272, vv. 1-4, p. 472]. La respuesta de fray Lope, aqui mas
indulgente con un poeta que reconoce su superioridad cientifica, corresponde a la composicion 273.

%%0 Fraker, Studies on the Cancionero de Baena, op. cit., p. 92.
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de los poetas que se atreven a usar en sus versos una materia tan seria como lo es la astrologia
para este franciscano. Confirma esta impresion un verso de otra pieza de fray Lope: “nunca vi
secretos de Dios en ditar [versificar]” [273, v. 27, p. 473], una opinién idéntica a la expresada en
el verso ya citado “ca d’esto fablar non yaze en deitado” [117, v. 13, p. 150], tanto mas si
atribuimos la influencia astral a la voluntad divina, como solian hacer los religiosos. La posicién
del franciscano es, pues, que ni la teologia ni la astrologia son temas que se pueden tocar
ligeramente en la superficialidad del pasatiempo poético (aunque, como vimos supra, él mismo
no se negaba a hacerlo si algin poeta se lo rogaba con suficiente alabanza hacia su saber
doctrinal...).

Mas alla del conocimiento que nos da este autor acerca de la percepcion que podian tener los
clérigos sobre el trato que los poetas daban a asuntos doctrinales, la critica de fray Lope nos
informa también sobre el uso que tenian los poetas de las metaforas astroldgicas. Si bien varios
tenian una verdadera competencia en astrologia, muchos sélo se servian de las metaforas que esta
ciencia les proporcionaba para oscurecer su discurso y, eventualmente, protegerse, haciendo éste
menos inteligible, o para las cualidades estéticas que estas metaforas podian otorgar a sus versos.
Tal practica debia de ser bastante frecuente para que fray Lope acometiera de forma comun a los
poetas que se atrevian a hacerlo. Me detuve un poco sobre este intercambio de los poemas 115 a
118 porque, mas alld del hecho de que la astrologia fuera otra vertiente importantisima del
profetismo medieval,*®* creo que las criticas de fray Lope revelan una actitud comdn de los
poetas frente a ciertos conjuntos de metaforas, que funcionan como reservas de donde los autores
van a extraer los recursos necesarios a la expresion de una ideologia o a la creacién de cierto
efecto estético, sin por eso compartir realmente las creencias implicadas por estas metaforas o ser
expertos en ellas. Y lo que aparece claramente en el caso de la astrologia, se puede deducir
respecto al uso de la figura de Merlin y de su estilo caracteristico. Esta intuicion se confirma al
observar que, de las ocho piezas que conforman nuestro corpus, 0 incluso siete si exceptuamos el
poema de Sanchez Calavera que s6lo evoca al personaje “Merlin” y no al profeta, cinco presentan
una mezcla de profecias astroldgicas y de profecias merlinianas. Ya vimos como Gonzalo

Martinez de Medina iniciaba su decir 333 con una alusion a Saturno, antes de recurrir a un estilo

%1 E| hecho de que las profecias astrolégicas no ocupen méas espacio en el presente estudio no se debe a su falta de
importancia, evidentemente, sino a mi decision de cefiirme aqui a la profecia discursiva: la astrologia da lugar a una
profecia basada, no en un discurso inspirado, sino en la observacion de la naturaleza, mas precisamente de los astros.
Si bien, en un segundo momento, tal observacion puede ser descrita mediante un discurso, éste no serd un discurso
de indole profética: sdlo se tratard de una puesta en palabras de una profecia de tipo material.
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mas merliniano. En otro poema, el decir 335, convoca nuevamente las dos autoridades: “Ca
segund lei en las Profecias [i.e. de Merlin], / [...] / en esto se juntan sinos e Fortuna, / segund por
los libros me es demostrado” [335, vv. 89 y 95-96, p. 592]. En el caso del decir 292 de Paez de
Ribera, anuncios animalisticos también conviven sin solucién de continuidad con predicciones
astroldgicas: “e perescera su dura braveza / en bocas crueles de bravas serpientes; / seran
quebrantados con muy bravos dientes / muy empogofiados del bravo dragon, / [...] / El Sol e la
Luna faran mudamiento, / Mares, Mercurio, el Jupiter fuerte, / Venus, Saturno trocaran la suerte;
/ faran a la rueda fazer bolvimiento, etc.” [292, vv. 3-6 y 9-12, p. 517]. Es justamente por una
alusion a la Fortuna, similar a la de este Gltimo verso, como la astrologia se invita muchas veces
en contextos dominados por Merlin: asi en un tercer poema de Gonzalez de Medina, en el que las
profecias animalisticas se afirman “Commoquier que los fechos sean en Fortuna” [332, v. 25, p.
587], o en otro de Villasandino, donde la prediccion de Merlin se verificara si el rey ordena “a
vos, Alvaro de Luna, / que forgedes la fortuna” [209, vv. 19-20, p. 238].

Vemos, pues, que todos los autores que se sirven de la autoridad y las iméagenes de Merlin
emplean paralela o simultdneamente la autoridad y las imagenes de la astrologia. Nos podemos
preguntar si la segunda, concebida en general como ciencia y vinculada, para muchos, con la
voluntad divina, permitia confirmar el discurso sospechoso de un profeta relacionado con el
diablo o, simplemente, de cuyo caracter ficticio los contemporaneos de Juan Il tenian plena
conciencia. Otra explicacién, apoyada por los reproches de fray Lope, seria que tanto los recursos
merlinianos como la maquinaria astrologica no fueran mas que herramientas al servicio de la
creacion poética. El analisis mas detallado del empleo de la profecia merliniana por los poetas del

Cancionero parece corroborar esta interpretacion.

I1. 2.3.3 Las funciones de la profecia merliniana en el Cancionero de Baena
Entre los poemas influenciados por la presencia, profética o fabulesca, de Merlin, encontramos
un ejemplo de la “poesia de peticion”*®? de Villasandino (el decir 209, dirigido al rey), dos

panegiricos (la profecia 199 de Villasandino que recuerda en modo futuro o predice las victorias

%2 | a expresion es de Ingrid Bahler (Alfonso Alvarez de Villasandino: poesia de peticion, Madrid, 1975). Stephen
Rupp da de ella la siguiente definicion: “the petitionary poems use the form of the official letter to refer to conditions
of service in the court ant to present specific requests to potential patrons™” (“Rhetoric and Patronage in Alfonso
Alvarez de Villasandino”, art. cit., p. 51). Otros ejemplos de este sub-género son los ya evocados 64 a 66 y 152 del
mismo Villasandino.
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de Juan Il y el decir 335 de Gonzalo Martinez de Medina que también alaba al joven rey, con
motivo de la muerte de la reina madre), un discurso acusativo directo (el 533 de Sanchez de
Calavera contra el amor mundanal) y cuatro demostraciones politicas disfrazadas de profecia (el
decir 97 de Villasandino contra el cardenal Pedro de Frias, cuyo enfrentamiento con el
condestable Ruy Lopez Davalos también parece ser el tema del decir 332 de Gonzalo Martinez de
Medina, a menos que este Ultimo vierta sobre la oposicién entre Juan 11 y su primo Enrique, hijo
de Fernando de Aragon; el decir 333 del mismo autor que evoca las circunstancias dificiles en las
que se encuentra Castilla hacia 1411 y el 292 de Paez de Ribera que refiere los desordenes que
siguieron la muerte del rey don Fernando de Aragdn). El peso de la retdrica sobre estas
composiciones es, por tanto, considerable: que sea para pronunciar los loores del monarca,
obtener un favor personal o atacar a los enemigos del reino, los poetas tienen que demostrar en
estas piezas su capacidad de argumentacién y de convencimiento del publico —lector u oyente—.
No puede ser casual que, en ocho casos de poesia argumentativa, cuatro autores hayan recurrido a
la figura o al estilo de Merlin: éste representaba necesariamente para ellos una herramienta
retorica potente que venia a reforzar la pericia demostrativa de estos poetas de principios del siglo
XV, cuyo interés por los debates y la retorica ya sefialamos. Dejando de lado por ahora el caso del
decir 533, que pide un trato separado por ser el Unico en fijarse en la fabula de Merlin, podemos
distinguir de entrada varios usos retoricos del Merlin profeta: el uso de su autoridad como
oraculo, el uso del estilo galfridiano, el uso de metaforas que conllevan implicaciones morales y,
por fin, el uso de la profecia como una palabra que, en si, goza de un poder peculiar.

El recurso mas evidente que aparece en nuestros poemas es el de invocar a Merlin como a una
autoridad, en el sentido retérico de un autor a quien se puede alegar para demostrar un hecho, sin
necesidad de méas argumentacion. La fama de Merlin es tal en este final del Medioevo que parece
asi elevarse al nivel de ascendencia reflexiva que podian tener grandes pensadores, empezando
con “el Filosofo”, es decir, Aristoteles, o incluso eminencias de la teologia, como santos o Padres
de la Iglesia. Esta claro que tales ejemplos son probablemente excesivos respecto al crédito que
podia tener Merlin, pero no hay duda respecto a que sus oraculos podian tener el mismo peso que
los de Joaquin de Flore o los de Juan de Rocacisa, como ya sefialamos. La profecia merliniana se
vuelve, pues, un argumento de autoridad, que los poetas no dudan en invocar para empezar su
argumentacion o, al contrario, para terminar de convencer a sus receptores. Tal practica se

encuentra en cuatro piezas de nuestro corpus, sobre todo, en poemas ubicados en el ambito
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politico, lo que no nos debe sorprender, ya que la profecia merliniana es, ante todo y desde sus
origenes, un oraculo de indole o, por lo menos, de interpretacion politica, un rasgo que se
conservo sin duda tras su adaptacion peninsular. Un primer ejemplo es el decir 97, en el que
Villasandino critica la actitud de Pedro de Frias, opuesta a la de Lopez Davalos, cuya caida
habria sido profetizada por el mago bretdn, segun afirma el poeta casi a modo de apertura de su
lamento: “Verdat me pares¢e que dixo Merlin, / en unas figuras que puso entricadas, / que por
cruel fuego serian soterradas / las alas e plumas del grant serafin [metafora de Davalos]” [97, vv.
5-8, p. 124]. Ademas de citar el nombre del profeta, vemos aqui que Villasandino recuerda la
caracteristica mas sobresaliente de su estilo (las “figuras entricadas™) y las imita de inmediato,
mediante la metafora del fuego y del serafin para aludir a la desgracia real del Condestable. En
otro decir, Alfonso Alvarez se vale del argumento de autoridad de manera méas sencilla, pues no
cita su “fuente”, sino que alude en un solo verso a dos autoridades que se confirman mutuamente.
Se trata del verso ya citado del decir 199: “Del fuerte leén suso contenido / dize el Merlin,
concuerda Fray Juan” [199, vv. 74-75, p. 226]. El verso se encuentra en la finida del poema y
funciona, por consiguiente, como el argumento final que viene a coronar toda la demonstracion
previa. EI mismo papel de remate desempefia la mencién que hace del profeta breton Gonzalo
Martinez de Medina, pero la referencia es todavia mas alusiva, ya que se limita a citar el titulo de
la obra profética y no su autor: “Ca segund lei en las Profecias” [335, v. 89, p. 592]. No cabe
duda, no obstante, que los contemporaneos del poeta entendian de inmediato tan parca
designacion, gracias a la difusién generalizada en la Europa medieval del libro de las Profecias
de Merlin.

El dltimo ejemplo que tenemos de esta técnica se aparta de los tres casos anteriores, ya que
deja de referirse al &mbito politico para ubicarse dentro de la esfera privada, o, mas precisamente,
en una evocacién falsamente politica, cuyo Unico objetivo es obtener un favor de parte del rey.
Esta posicion fronteriza es la que ocupa el pedido 209 de Villasandino, donde alaba al rey y sus
ministros para obtener el pago de su “aguilando”. La autoridad de Merlin sirve entonces para
demostrar las ventajas de la generosidad: “... pues Merlin / propuso muy secretado / un dicho ya
declarado: / qu’el tomado / es tornado / tomador e grant dalfin, / espantable palagin™ [209, vv. 46-
52, p. 238]. El humor que ya denotaba el tono grandilocuente de las estrofas anteriores se
confirma con estos versos, pues resulta indudable que el uso de la profecia merliniana como

argumento de autoridad es aqui claramente ironico. EI cambio de ambito, de lo politico a lo
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meramente cortesano, permitia ya intuirlo. La introduccion de la referencia conforta esta
impresion: el estilo oscuro (“muy secretado”) de Merlin no lo es tanto, pues su profecia ya ha
sido “declarada” y las oposiciones “tomado”/“tomador” y “dalfin”/“palacin” no son mas que una
parodia de los recursos tradicionales de la oscuridad merliniana (el delfin no es ningun animal
merliniano y su presencia apunta a la gratuidad de la imagen animal, ya que solo se justifica por

la necesidad de la rima®°®

). Por fin, Villasandino también ironiza acerca del poder de
actualizacion de la palabra profética, ya que, lejos de supeditarse al destino o a cualquier otra
fuerza superior, la verificacion de la profecia s6lo depende de la buena voluntad del rey de
otorgar 0 no una dadiva al poeta, un cambio ontoldgico que subraya la oposicion entre los
términos grandilocuentes que caracterizan a Alvaro de Luna y la expresion ramplona que
concluye la frase: “El grant capitan honrado, / fidalgo esfor¢ado, honesto, / Alvaro, leal provado,
/ mande con gragioso gesto / de vuestra parte todo esto / que se cumpla luego luego” [id., vv. 53-
58]. La sola existencia de tal parodia de la referencia a Merlin como a una autoridad reconocida
demuestra que este recurso debia de ser sumamente comun entre los contemporaneos de
Villasandino: el poeta pone en evidencia los limites de tal elevacion del profeta bretdn, lo que no
le impide recurrir muy seriamente a su autoridad en otras composiciones.

Citar a Merlin resulta, efectivamente, un asunto muy serio en la mayoria de las composiciones.
Mas allé de las referencias al autor Merlin que acabamos de evocar, lo que mas atrae a los poetas
del Cancionero es, de forma totalmente l6gica, el estilo tan peculiar de sus oraculos, que unen el
goce estético de una avalancha de iméagenes y la ventaja que puede conferir la oscuridad. La
profecia se propone muchas veces mezclar asi la atraccién que provoca su discurso y el obstaculo
de un lenguaje reservado a los iniciados. Tal paradoja es la que caracteriza el decir 115 de
Villasandino, donde el uso de las metaforas astroldgicas se revela a la vez fascinante y frustrante,
hasta para un erudito como Amador de los Rios, quien describe este poema y el que le sigue
como “de tan intrincado sentido que solo para los que vivieron en aquella edad [...] pudieran ser

inteligibles”,564 0 para nuestros editores que los juzgan “de dificilisima interpretacion” [115, nota,

°%3 i bien “delfin”, imitando el francés “dauphin”, puede designar al principe heredero y, por extension, a un gran
sefior, creo que lo que mas intereso a Villasandino no fue tanto esta doble acepcion, sino el juego que permitia con el
estilo merliniano. Se puede consultar, sin embargo, la mencion de estos versos que proponen Pilar y Maria Luisa
Montero Curiel, en El Iéxico animal del Cancionero de Baena, Iberoamericana-Vervuert, Madrid-Frankfurt am
Main, 2005, p. 187.

%4 José Amador de los Rios, Historia critica de la literatura espafiola, V, p. 182, nota, apud Erasmo Buceta,
“Ensayo de interpretacion de la poesia de Villasandino, nimero 199 del Cancionero de Baena”, Revista de Filologia
Espafiola, XV (1928), pp. 354-374, la cita p. 355.
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p. 147]. Sin embargo, ya vimos los ataques que recibi6 el poeta por haber recurrido tan de ligero
al vocabulario de una ciencia astrolégica intimamente vinculada con cuestiones teoldgicas. El
estilo galfridiano, al contrario, no pertenecia a ninguna ciencia y, menos aun, a un campo vigilado
por tedlogos. Los poetas, no solamente podian disfrutar del mismo misterio metaforico, sin temer
una mala recepcion o reproches de los doctos, sino que aprovechaban incluso el éxito que tenia
en toda Europa, desde su publicacion, el libro de las Profecias de Merlin, todavia mas difundido
en Castilla gracias a su insercion dentro del Baladro del sabio Merlin. Esta mayor libertad es la
que se expresa en varios de nuestros poemas. Ya vimos como, al referirse a la autoridad de
Merlin, Villasandino gustaba de citar brevemente una de sus profecias, aunque fuera con sorna,
como en el decir 209. En otras composiciones, ya no se trata de citar un solo par de versos
proféticos, sino de construir todo el poema a partir del estilo galfridiano. Tal es el caso de los
poemas 97 y 199, otra vez de Villasandino, del 292 de Péaez de Ribera y del 332 de Gonzalo
Martinez de Medina.

Ademas de recurrir al estilo galfridiano, estos cuatro decires tienen otro punto en comun:
todos son de tema politico. Como ya sefialé, los 97 y 332 encierran una critica al cardenal Pedro
de Frias y toman, por lo tanto, partido en la competencia que lo oponia al condestable Ruy Lépez
Dévalos; el 199 es un oraculo mesianico sobre el glorioso futuro del rey Juan Il, al mismo tiempo
que evocaria la enemistad del rey con su primo Enrique de Aragon, tema que también podria ser
el del 332, segun otra interpretacion; por fin, el 292 lamenta las divisiones que padece el reino,
después de la muerte del rey don Fernando de Aragoén, “en tiempo de la sefiora reina dofia
Catalina”, como precisa la rabrica de Baena [292, p. 517]. En todos estos casos, pese a los
encantos estéticos de la profecia merliniana, no cabe duda que la principal preocupacion de sus
autores no es el experimento poético, sino la expresion de una postura politico-ideoldgica. ¢ Cual
es, entonces, el interés de valerse de un estilo que, paraddjicamente, dificulta la transmision clara
de su opinion? Creo que, mas alla del efecto de moda que podia haber creado el uso de la
profecia galfridiana, la oscuridad que la caracteriza constituye justamente el disfraz que
necesitaban los poetas de principios del siglo Xv para expresar mas libremente ideas, cuya
formulacién explicita podia haber sido peligrosa o, por lo menos, arriesgada para sus autores. Es
evidente que los poetas tomaban precauciones antes de revelar ciertas opiniones politicas, como
muestra el intercambio de los poemas 115, 116 y 118, para los que Villasandino y fray Diego de
Valencia esperaron el destierro del cardenal de Frias hacia Roma, en 1405, para expresar su
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alegria y su concepcidon sumamente negativa del antiguo condestable, tildado de “asno aborrido
[aborrecido], linage marfuz [traidor]” [115, v. 8, p. 147], de “cruel dragdén” y “raiz de toda
crueza” [116, vv. 22 y 25, p. 149] y de “falso dragén” [118, v. 18, p. 152], sin mencionar las
acusaciones de impiedad y de corrupcion. Vemos que, incluso después de su desgracia, los poetas
prefieren atacarlo detras de metéaforas, que, aun en el contexto de poemas de indole astroldgica,
toman prestadas del bestiario merliniano. Podemos imaginar cuadnto mas decidieron hacerlo estos
autores cuando el cardenal “puxaba en privanga” [rabrica de 97, p. 124], es decir, estaba en su
fase de ascension hacia el poder, en los Gltimos afios del siglo xiv. El fin que Villasandino ve
acercarse en su decir 97 se debe al proceder de un “grant mastin” [id., v. 17], mientras que
Martinez de Medina parece profetizar la derrota del de Frias, incluido con sus partidarios entre
“muchos mochuelos” [332, v. 7, p. 587] o en un grupo de “gernicalos [...] enfingidos
[envalentonados]” [id., v. 19], ante las cualidades de un “grant girifarte”, unido a “lindos
falcones” [id., vv. 10 y 17], metéforas todas que solian designar a Lopez Déavalos, como lo
sabemos gracias a la rabrica de Baena a otra composicion de Villasandino, el decir 75, dedicado
al Condestable cuando Enrique 111 lo volvié a llamar desde su destierro, en 1403.°% EIl ejemplo
de esta rivalidad en la cumbre del poder muestra bien como los poetas prefieren aludir a los
oponentes mediante estas metaforas galfridianas y nunca arriesgarse a nombrar explicitamente a
los grandes personajes de la corte.

Una situacién similar, aunque mas candente todavia, corresponde a los hechos que inspiraron
el decir 199 de Villasandino [pp. 224-226]. Si nos atenemos a la interpretacion propuesta por
Erasmo Buceta, >® toda la primera parte y la Gltima estrofa del poema metaforizan
acontecimientos reales, mientras que las coplas centrales constituyen una profecia imaginaria.
Los sucesos historicos evocados corresponderian a la huida del joven Juan Il del poder de su
primo, el infante Enrique, hijo del rey Fernando de Aragon, quien se habia apoderado del
monarca castellano en Tordesillas el 14 de julio de 1420. Para disfrazar a los contrincantes,
Villasandino usaria las imagenes del “leén” o del “aguila estrafia” para Juan II, del “gavilan” para
Alvaro de Luna, del “javali crespo” para don Enrique, las del “viejo alacran” y del “rico faisan”

para Lopez Davalos y la del “grant girifalte” para el infante don Juan —interpretacion que se

%% I a identificacion de Ruy Lopez con un “muy gentil falcon” [76, v. 2, p. 103] es, sin embargo, anterior, pues este
decir 76, fechado en 1396, se refiere a las victorias del Condestable en Portugal, antes de que empezara siquiera su
rivalidad con Pedro de Frias.

%% Buceta, “Ensayo de interpretacion de la poesia de Villasandino, niimero 199 del Cancionero de Baena”, art. cit.
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opone a la identificacion acostumbrada de este animal con Ruy Loépez—. Por ultimo, dos
meté&foras plantean mayor problema a Buceta: son las del verso 40, “el toro domado, el daine
engreido”. Su interpretacion depende justamente del grado de precaucion que se deba atribuir a
Villasandino, pues no queda duda de que los dos animales designan a personajes del bando de
don Enrique, es decir, una faccién derrotada, pero sumamente poderosa, puesto que el padre del
infante, don Fernando de Antequera, antes de tomar la corona de Aragon, habia sido regente de
Castilla durante la minoria de edad de Juan Il y la familia seguia siendo muy importante en el
reino. Buceta propone, por lo tanto, dos posibilidades:

Es muy posible que Villasandino [...] comprendiese que no le convenia meterse en
berenjenales. Si esta fuese su diplomacia, entonces entiendo que el ‘toro domado’
seria Fernandez Manrique, que yacia en prision, y el “dayne” seria Pero Manrique,
que habia tenido la habilidad de correr en seguida para Aragén. [...] Si uno se
inclinase a ser mas generoso con Villasandino y le aceptase como mas valiente,
entonces el ‘toro domado’ seria el infante, y el ‘dayne engreydo’, Garci Fernandez, ya
gue mas natural seria que se acordase de éste, que andaba tan directamente mezclado
con D. Enrique, y que con él se habia presentado en Madrid, en contra de los deseos
del propio infante, que de Pero Manrique, que estaba ausente y a gran distancia.>®’

Esta larga cita muestra muy bien como consideraciones de prudencia politica podian influir sobre
las elecciones poéticas, no solamente imponiendo la proteccion del estilo galfridiano, pero
incluso llevando a escoger ciertas metaforas en vez de otras. En todo caso, uno de los objetivos
era claramente el de evitar ataques directos o criticas explicitas.

El resultado de tal tactica es, evidentemente, la dificultad de comprensidn que presentan estas
obras merlinianas. Los editores actuales se dividen a la hora de interpretar las imagenes
involucradas en ellas. Asi, Fraker juzga la interpretacion general de Buceta del decir 199 “most
plausible, even though details of Buceta’s study seem to betray a lack of understanding of the
Galfridian technique (one man represented by one animal symbol)”.>®® Del mismo modo, Dutton
y Gonzéalez Cuenca, sin rechazar la interpretacion de las circunstancias aludidas, proponen otra
lectura para varias metaforas: “el javali crespo e el viejo alacran” [v. 31] serian los reyes moros,
“el grant girifalte” el acostumbrado Lopez Davalos y el “rico faisan” Juan Hurtado de Mendoza.
Estas diferencias de detalles dejan a veces lugar a lecturas generales totalmente distintas. Ya

evocamos las dos interpretaciones que existen para el decir 332 de Martinez de Medina: segun

%7 Buceta, “Ensayo de interpretacion”, art. cit., pp. 368-369.

%%8 Eraker, “Prophecy in Goncalo Martinez de Medina™, art. cit., p. 86. Como ya sefialé, la técnica galfridiana supone
gue cada personaje sea representado por un solo animal y viceversa: en la interpretacion de Buceta, no es el caso,
pues algunos personajes corresponderian a varias imagenes animalisticas.
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Fraker, como el poema 199 de Villasandino, la pieza podria evocar la enemistad de Juan Il y
Enrique de Aragdn, por lo cual designa los dos textos con la expresion comun de “the ‘leon’
pieces”;>®° otra propuesta es la de Dutton y Gonzélez Cuenca, quienes, apoyandose sobre todo en
la imagen del “grant girifalte”, tipica de Lopez Davalos, opinan que el decir se refiere a su
rivalidad con el cardenal Pedro de Frias. La multiplicidad de lecturas muestra los limites de los
intentos de exégesis de estos poemas. Los criticos optan muchas veces por confesar sus

%0 ] terreno pisado por Buceta, mientras

dificultades. Azaceta juzga “hipotético y resbaladizo
que Dutton y Gonzéalez Cuenca prefieren no arriesgar una interpretacion del decir 292 de Paez de
Ribera: “Los problemas de texto y exégesis que presenta el poema se acumulan de tal modo que
se precisa una monografia. Toda labor de alifio resulta improba, si no imposible, en los limites de
esta edicion. Renunciamos a reconstrucciones mas que hipotéticas” [292, nota, p. 517]. Y, pese a
la opinion de Amador de los Rios mencionada mas arriba, estas dificultades de comprension no
son necesariamente propias de los estudiosos modernos. Encontramos repetidas alusiones al
hermetismo de este estilo entre los poetas del Cancionero. Ya vimos cdmo Villasandino describia
el estilo de Merlin como “muy secretado” [209, v. 47, p. 238] y compuesto de “figuras
entricadas™ [97, v. 6, p. 124]. El propio Baena también insiste en varias rubricas sobre esta
obscuritas, asi para introducir respectivamente los decires 292 de Paez de Ribera y 332 de
Gonzalo Martinez de Medina: “como a manera de mataforas [SiC] escuras” [292, p. 517], “por
manera de pregunta escura” [332, p. 587]. Tales menciones son pruebas del obstaculo que
representaba el estilo galfridiano para los receptores de los poemas del Cancionero: si bien
podian entender méas facilmente ciertas alusiones, las metaforas merlinianas si les dificultaba la
comprension inmediata de las composiciones Yy, por consiguiente, cumplian asi con su funcion de
disfraz politico.

Pero, este papel de proteccion no era el Gnico que desempefiaba el empleo del estilo
galfridiano. Sus metaforas animalisticas, mas alla de complicar la lectura de los poemas, sacaban
partido de las connotaciones que los distintos animales presentaban, en particular mediante los
valores que les atribuian los bestiarios, cuya importancia en la mentalidad medieval ya no deja
lugar a duda. Los animales que representan, en nuestros poemas, a los distintos personajes

histéricos evocados no son escogidos al azar, sino de modo que conlleven de entrada, antes de

%9 \/éase ibid., pp. 86-87.
570 Azéceta, “Introduccion”, op. Cit., p. LX.
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recibir una adjetivacion o un contexto especifico, una implicacion moral. De nuevo, las
elecciones poéticas no dependen de puras consideraciones estéticas, sino también del
conocimiento que tenian los poetas, por una parte, de las profecias atribuidas a Merlin®"* —es
decir, el libro de las Prophetiae Merlini de Monmouth, en latin o en traduccion, asi como sus
multiples imitaciones peninsulares, adaptadas a los acontecimientos y personajes locales— y, por
otra, de las descripciones tanto fisicas como morales que los bestiarios proponian para cada
animal. Ciertas designaciones son topicas: asi el leon o el aguila, respectivamente rey de la tierra
y rey del aire, siempre representan al monarca, aunque podamos encontrar otras imagenes, segun
el propésito del poeta (Villasandino representa, por ejemplo, a Enrique 11l con una paloma, para
contrastar su inocencia y la perversidad del cardenal de Frias [116, v. 19, p. 149]). Otros usos
animalisticos son menos comunes y su sentido es menos claro hoy en dia, aunque la significacion
que les daba el poeta no debia de ser problematica para los receptores de la época. Tal es el caso
del “gran avestruz” que representa al cardenal de Frias en el decir 115 de Villasandino [v. 4, p.
147]. Dutton y Gonzélez Cuenca citan el Tesoro de Brunetto Latini que evoca la supuesta
crueldad de este animal con sus polluelos, a lo cual podemos afadir el testimonio del De Bestiis
que acumula los paralelos entre las caracteristicas fisicas y comportamentales del avestruz y las
del hipdcrita, llegando a la siguiente conclusion: “Asi, los hipdcritas, representados por el
avestruz, tienen por costumbre no preocuparse por nadie y se glorifican de sus actos, ignorando a
los demas”.>"® No hay duda que tal descripcion correspondia perfectamente a la opinién que
Villasandino tenia de Pedro de Frias, vista la acumulacion de reproches que presenta en su contra
en distintos poemas. Al contrario, su rival Ruy Lopez Dévalos aparece asociado con animales de
caracterizacion positiva: “Tanto el halcon como el gerifalte son aves de cetreria tratadas de un
modo favorable en el Cancionero para elevar las cualidades morales de los personajes a los que
se refieren: nobleza, lealtad, templanza, firmeza y fortaleza, virtudes que los hacen merecedores
de la confianza de los reyes y de la estima de toda la sociedad”;>” todo lo contrario de la vileza

evocada por los “mochuelos” o los “gernicalos” con los que se une el de Frias segin Martinez de

"L E| conocimiento, por parte de los poetas, de otros textos de la tradicion merliniana y, por tanto, de metaforas
acostumbradas en ella, se confirma en ciertas ocasiones, cuando aparecen expresiones sacadas directamente de tales
oraculos merlinianos, como la imagen de la “grant fumera” [199, v. 54, p. 225] que Villasandino pudo tomar
prestada del Poema de Alfonso XI (“la grand fromera” [1825d, p. 509]) o de una profecia insertada en el Baladro
sevillano: “Y el sefior de la fumera grande enbiara su espada al rey leon de Espafia” [p. 160ab].

>"2 De bestiis et aliis rebus, 212-214, en Bestiario medieval, ed. y trad. de Ignacio Malaxecheverria, Siruela, Madrid,
2008, p. 165.

3 p_y M. L. Montero Curiel, El léxico animal del Cancionero de Baena, op. cit., p. 14.
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Medina [332, vv. 7 y 19, p. 587]. Las metaforas animalisticas y sus respectivas connotaciones
éticas funcionan asi a menudo segun pares de imagenes, cuyos valores morales se contraponen.
Todo el decir 97 de Villasandino se construye en torno a semejantes oposiciones: “linda
blancheta” / “grant mastin”, “fermosa yegua” / “flaco rog¢in” [vv. 17 y 20, p. 124], cuya
simbologia moral se confirma gracias a los otros binomios del poema, como “bueno” / “ruin”,
“bueno” / “malsin”, “cuerdo” / “loco” [vv. 16, 21, 23-24]. Estas dualidades también rigen otro
poema de Medina, el decir 333, donde el poeta prescindio de las metaforas animalisticas, a pesar
de seguir inscribiéndose en la tradicién merliniana para profetizar las desgracias que amenazan a
Castilla, caracterizada como un “reino diviso [dividido]” [v. 19, p. 588], social (“los ricos e
pobres”, v. 37), politica (“giielfes e gebelines”, v. 34) y moralmente (“verdat”/“mentira”, vv. 10-
11), por lo cual padecera maltiples infortunios, también expresados mediante antitesis: “sera
grant careza [carestia] en tiempo abondado”, “el mucho thesoro serd derramado” [vv. 43 y 47, p.
589].

El estilo merliniano de estas profecias, con sus juegos de paradojas y antitesis y su recurso casi
generalizado a las imagenes animales y toda su carga connotativa, favorece, pues, la transmision
de un discurso de profundo alcance moral. Pero no se trata de dar meras lecciones tedricas de
ética, sino de explicar con argumentos morales las dificultades contemporaneas del reino, o sea,
segun la expresion de Medina, de establecer la relacion entre “nuestros pecados” y la inflamacion
de Saturno [333, v. 1, p. 588]. Como ha estudiado Fraker, Martinez de Medina es sin duda el
poeta que fusiond mas estrechamente el discurso profético y la preocupacién moral, aplicada a su
propio presente, como se lo permitia también el recurso ejemplar de las listas de caidas:

both patterns, the exemplary fall, the prophetic style, are put at the service of a moral
judgement on very particular and specific affairs of the nation. These falls-poems
show a special likeness to Medina’s Galfridian piece in that in both cases a moral
topic, a perennial truth about mankind —pride goes before a fall— is cited not so much
for its own sake as for the purpose of bringing judgement to bear on events in
fifteenth-century Castile.>”

>’ Fraker, “Prophecy in Goncalo Martinez de Medina”, art. cit., p. 93. El recurso de las listas de caidas famosas rige

poemas enteros de Medina, como los decires 337, 338 y 339, pero el tépico de la caida de los soberbios forma
también parte de sus piezas proféticas: “quien mas alto sube mas ha de degir / [...] / e los que gozavan avran muy
grand dano” [332, vv. 3 y 22, p. 587]. Este tema es central en el pensamiento del poeta: “El gozne entre vicios
morales y politicos es la soberbia, que conduce al encumbramiento indebido, el cual tiene su inevitable contrapartida
en la caida” (Maria Coéndor Orduiia, “La obra de Gonzalo Martinez de Medina en el Cancionero de Baena”, Revista
de Literatura, XLVII1-96 (1986), pp. 315-349, p. 341). Una de las peculiaridades del trato que Medina da a este
topico es la de escoger también ejemplos contemporaneos: asi en el decir 337, al concluir la lista de los casos
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Sin embargo, Medina no es el Gnico en expresar una postura politica mediante el sesgo de la
critica moral. En la profecia del decir 199, Villasandino también representa las luchas politicas de
su tiempo —que la estrofa trate de la rebeldia de don Enrique contra Juan Il o del enfrentamiento
con los reyes moros— gracias a la oposicion entre virtudes y vicios (aqui la avaricia),
caracterizando las primeras al rey y los segundos a sus enemigos, cualesquiera que fueran, dentro
de una vision sumamente providencialista de los acontecimientos historicos: “Después de los
veinte [afios] sera revestido [el ledn-aguila-rey] / en justa justicia, virtud santa, pura; / esfuerco e
franqueza, verdat e cordura / serdn sus arneses del muy Alto ungido; / por estas virtudes sera
conoscido / e dende adelante lo recelaran / el javali crespo e el viejo alacran, / que tractan en
pazes buscando roido” [199, vv. 25-32, p. 225]. En su decir 292, Pdez de Ribera también anuncia
el cumplimiento de las leyes morales de la Providencia, oponiendo a los buenos y a los malos en
la perspectiva de una futura justa revancha: “Seran socavadas las ¢anjas dolientes / de los
sugecidos [sometidos] en toda crueza, / e perescera su dura braveza [de los malos] / en bocas
crueles de bravas serpientes; / seran quebrantados con muy bravos dientes / muy empocgofiados
del bravo dragon, / e assi recibran con justa razén / venganca e derecho los non meresgientes”
[292, wv. 1-8, p. 517]. Como ya analizaron varios estudiosos, sobre todo en el caso de Medina,
esta actitud critica ante los males de la sociedad contemporanea no corresponde a una voluntad de
cambio, sino que, muy al contrario, constituye una forma de confortar el sistema existente,
presentando las dificultades que surgen como pecados de algunos y no como defectos intrinsecos
de este sistema:

Medina une la rebeldia politica y el desorden moral de la vida de los criticados; este
desorden, para Medina, tiene un efecto destructivo sobre la vida de la republica y
provoca la desunion y la debilidad, y por ende la posibilidad de sucumbir ante
potencias externas [el decir 333 ilustra perfectamente esta postura]. [...] Lo que se
critica no es un sistema, sino Unicamente determinados elementos que forman parte
de ese sistema y de alguna manera lo traicionan. Y lo que hay detras de dicha critica y
de estos feroces ataques no es otra cosa que un intento de “purificacion” de tal
sistema y de ningin modo una llamada a la transformacion.”

clasicos de Alejandro Magno, Sanson o Aristoteles con la mencion de los antiguos ayos de Juan |1, Diego Lopez de
EstOfiiga y Juan de Velasco, una prueba de la preocupacion del poeta por su actualidad.

*® Condor Orduiia, “La obra de Gonzalo Martinez de Medina en el Cancionero de Baena”, art. cit., resp. pp. 344 y
338. Ya que “la ética estamental se basa precisamente en no aspirar a cambiar de estado y vivir de acuerdo con el
propio rango; lo contrario tendria como consecuencia el caos social” (ibid., p. 344), tal postura politica, defensora del
sistema imperante, corresponde también a otro aspecto del discurso moralista de varios de estos poetas, quiero hablar
de la vertiente socio-politica del topico del contemptus mundi, cuyas consecuencias politicas describe asi Claudine
Potvin: “Les gens qui se situent au haut de 1’échelle sociale, les riches et les puissants d’alors, y ont vu [en el
discurso religioso del rechazo del mundo] une argumentation fort utile qui favorisait en tous points le respect de
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Por lo tanto, a pesar de las paradojas que tal concepcion puede a veces implicar, los males
denunciados nunca se achacan al rey, simbolo y cumbre del sistema defendido. Al contrario, la
profecia, al mismo tiempo que incluye una denunciacién moral de los enemigos del reino,
conlleva una exaltacion tanto de la persona del monarca como de sus acciones. Esta exaltacion
deriva del valor peculiar de la palabra profética, concebida como verbo solemne y actualizador.
Tal funcion es la que corona el edificio profético del Cancionero, pues siempre esta presente,
mientras las demas pueden no coexistir. El poeta recurre a veces con cierto distanciamiento a la
solemnidad que la profecia confiere al discurso en el que se inserta. Es el caso de los poemas de
peticion de Villasandino en los que se crea un desequilibrio irénico entre apelar a la fuerza de la
palabra oracular y reclamar una dadiva real o el precio de una mula. Sin embargo, el poder de la
profecia estd en general al servicio de objetivos mas elevados, tales como la critica moral de la
sociedad y sus actores, la alabanza de grandes personajes y, en particular, del rey, o la exaltacion
de la propia Castilla y su destino, esencial dentro de los planes divinos. El empleo de la profecia
participa, por tanto, de la expresion del nuevo sentimiento de nacién que estd surgiendo en la
Peninsula de principios del siglo Xxv. Para Fraker, este “sense of nationhood, both as an
anticipation of things to come and as an awareness of something realized, is in itself a quasi-
religious phenomenon, not merely a rational, political one”.>® La religiosidad que impregna la
reciente idea de nacion deriva, en el Cancionero, de dos factores: uno, conceptual, vincula el
destino de Castilla y sus monarcas con acciones gloriosas que cumplen los propositos de la
Providencia y se inscriben dentro del discurso mesianico que ya analizamos; el otro, estilistico,
procede del uso de la profecia, pues el poder otorgado a esta palabra, en si religioso, transmite a
los sucesos que anuncia fuerza, gravedad y trascendencia, es decir, las caracteristicas del
acontecer providencial, de significacion religiosa.

Esta elevacion conceptual de los eventos evocados proviene también de los rasgos propios de
la profecia merliniana, reforzada a veces por los de la astrologia. Al hacer enfrentarse animales
prestigiosos, fuerzas cosmicas 0 nociones abstractas, el lenguaje profético transfiere los sucesos
contados de una escala meramente humana a otra, superior, de sentido providencial. En el poema

199 de Villasandino, no se trata solamente de un rey tratando de escapar de unos traidores (segun

I’ordre et des ordres et qui condamnait d’avance toute tentative de renversement ou méme de contestation du
pouvoir” (lllusion et pouvoir : la poétique du "Cancionero de Baena", Bellarmin-Vrin, Montréal-Paris, 1989, p.
112).

5"® Fraker, “Prophecy in Goncalo Martinez de Medina”, art. cit., p. 85.
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la interpretacion propuesta por Buceta), sino de una narracion épica, en la que el monarca,
asimilado por turno con los tradicionales soberanos del reino animal, el “aguila estrafia” y el
“fuerte ledon”, vuelto mas imponente todavia gracias a la hipérbole (“abra su boca e dé grant
bramido / assi que se espanten quantos oiran / la boz temerosa [temible] del alto Soldan” [vv. 5-7,
p. 224]), recorre los montes y valles “qu’el gran vencedor ya ovo corrido” [v. 20], una posible
referencia al Cid 0 a Fernan Gonzalez, cuya aura heroica se transmite asf al rey.>”’” Del mismo
modo, el entorno que crea Martinez de Medina en el decir 332, para evocar esta misma enemistad
entre Juan Il y Enrique de Aragon o la que oponia a Ruy Lopez Davalos y Pedro de Frias, ya no
concierne a simples antagonismos humanos, sino que hace intervenir las fuerzas de la naturaleza:
“La tierra prefiada abra de parir, / la llaga escondida sera demostrada, / [...] / la pefia muy fuerte
sera quebrantada” [332, vv. 1-2 y 5, p. 587]. Se instaura, mediante estas imagenes, un marco
mucho mas impresionante y solemne que, sin duda, podia impactar considerablemente al pablico
y elevaba a los actores evocados y sus acciones a un nivel superior al del mero proceder humano:
asi, en el caso del conflicto del rey con su primo, ya no se enfrentan personas, sino que se
contrapone el destino providencial y glorioso de Castilla a los obstaculos politicos y morales que
el reino debe superar para alcanzar semejante honor.

La segunda vertiente de la palabra profética es su poder de actualizacion. Palabra divina en su
origen, la profecia conservo esta fuerza creadora, es decir que “genera la realidad que refiere, que
no designa las cosas sino es las cosas, que no discurre acerca de la realidad, como el logos, sino
que, siendo mythos, hace que esa realidad devenga tal y se manifieste efectivamente a través de
una profericién que tiene todo el poder y la estatura del fiat genésico”.>’® Evidentemente, en el
caso de las profecias merlinianas, este poder de realidad ya no funciona como dogma absoluto,
como si era el caso de las profecias biblicas, cuyo autor era Dios mismo, aungue se valiera a
veces de mensajeros. Sin embargo, aunque la relacion con el emisor divino originario se haya
debilitado, la profecia merliniana sigue gozando de esta fuerza creadora, caracteristica de toda
palabra oracular. Villasandino juega con este poder actualizador en su decir 152, al recordar el
cumplimiento de su propia profecia respecto al futuro exitoso de don Pedro Tenorio: es su propio

> Sobre este verso, véanse las lecturas de Buceta, “Ensayo de interpretaciéon”, art. cit., p. 361: segiin su exégesis, el
“gran vengedor” también podria ser Orduio II o, mas cercano, Enrique II1.

8 J. R. Gonzalez, “‘Profetizar’ como acto de habla en los libros de caballerias”, art. cit., p. 246. El estudioso explica
la distincion entre mythos y logos, identificando la profecia “con el mythos de los griegos, con esa palabra fundante y
objetiva, siempre verdadera, que no refiere las cosas sino es las cosas, y que se contrapone al logos, la palabra
subjetiva que expresa la intencién del hablante y puede, por lo tanto, ser verdadera o falsa” (ibid., p. 230).
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oraculo el que parece haber provocado la buena fortuna del arzobispo de Toledo. Pero también
saca partido de la equivalencia entre palabra profética y existencia real de las cosas en contextos
mas serios. Al anunciar el futuro glorioso de Juan Il, en la composicion 199, el estilo profético
confiere realidad a los acontecimientos anunciados. Esta impresion se confirma gracias a la
mescolanza entre profecias ex eventu (las que conciernen su huida de la prision de Enrique de
Aragoén), cuyo cumplimiento ya es una certidumbre, y verdaderas profecias de indole mesianica
(éxito de la Reconquista, victoria de los cristianos en Tierra Santa, fin del Cisma de Occidente):
la realizacion de estos anuncios providencialistas ya no deja lugar a dudas, pues ya se comprobo
la verdad de la primera parte del oraculo. El poder actualizador de la palabra profética se hace
sentir particularmente al tocar estos temas mesianicos, ya que no refiere sucesos cualesquiera,
sino el cumplimiento de los designios divinos: aunque no sea mas que tematicamente, vuelve asi
a acercarse al origen divino de la palabra profética y refuerza, por lo tanto, su poder creador.

Esta relacion privilegiada entre contenido mesianico y poder de actualizacion de la palabra
profética se pone particularmente en evidencia en las piezas que pertenecen al sub-género de los
panegiricos de difuntos, méas precisamente los compuestos con motivo de la muerte del soberano.
Estos poemas contindan la antigua tradicion del planctus, afiadiéndole la practica del elogio al
nuevo sefior. Se mezclan asi dos propositos, imponiéndose muchas veces el segundo sobre el
primero, pues la figura del difunto llega a desaparecer para dejar lugar a su sucesor:

Le poéte travaille déja pour un nouveau patron, d’ou transfert d’intéréts. La nécessité
de louanger ou d’attirer I’attention sur le roi actuel prédomine donc et efface jusqu’a
un certain point I’importance de la figure déja passée. [...] En somme, il s’agit de
faire 1’éloge de celui ou celle qui se substituera au mort, donc de convaincre de sa
supériorité et de son unicité en grouvant qu’il surpasse tout ce qui lui est comparable
et méme la personne décédée.>

Este fendmeno se encuentra particularmente bien ilustrado en el decir 335 de Gonzalo
Martinez de Medina, escrito en 1418, con motivo del deceso de la reina Catalina, madre y tutora
del joven Juan, pero de tonalidad sumamente festiva, como lo subraya la anafora del giro
“Alégrese” que inicia la casi totalidad de las estrofas del poema. Tal regocijo puede parecer muy
sorprendente, pero se explica por no centrarse el poema en la muerte de la regenta (a pesar de
haber sido compuesto “quando finé la reina dofia Catalina”, como precisa Baena en su rbrica
[335, p. 590]), sino en la elevacion de Juan Il a la mayoria de edad y, por lo tanto, al estatuto de

nuevo soberano. Los primeros versos revelan de inmediato cudl es el verdadero tema de la obra:

579 potvin, Illusion et pouvoir, op. cit., p. 86.
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“Alégrate agora, la muy noble Espafia, / e mira tu Rey tan muy deseado” [id., vv. 1-2]. La meta
del poeta es, pues, la de alabar a su nuevo sefior, para lo cual los anuncios mesianicos casi se han
vuelto un topico, como lo demuestra la queja de Gutierre Diaz de Games ya evocada: “como
viene rey nuevo, luego fazen Merlin nuevo. Dizen que aquel rey & de pasar la mar e destruyr toda
la morisma, e ganar la casa santa, e & de ser enperador. E después veemos que se faze como a
Dios plaze”. Es de hecho llamativo cémo Diaz de Games une en su sarcasmo los temas
mesianicos con el uso de la profecia merliniana. Y es precisamente lo que lleva a cabo Medina en
este decir, al reunir todos los topicos del monarca providencial con la certidumbre otorgada por el
poder de actualizacion de la palabra profética: “Gozen e tomen las altas conquistas, / apuren las
mares, los moros vengiendo, / a todas las tierras que d’ellos son vistas / ellos las sigan e vayan
conqueriendo, / en Jerusalén su silla poniendo, / regibiendo corona de alto emperador, / [...] / Ca
segund lei en las Profecias, / por él ha de ser aquesto acabado; / avra luenga vida e todos sus dias
/ sera vengedor e bienaventurado” [335, vv. 81-86 y 89-92, p. 592]. Al poner estas gloriosas
predicciones en boca de la autoridad profética que es Merlin, Medina les otorga un principio de
realidad, pues lo que esta profetizado ya casi es, y construye una especie de defensa contra las
inseguridades de la Fortuna, caracterizada por su inconstancia y su versatilidad, en clara
oposicion con la certidumbre que conlleva supuestamente la palabra profética. A la vez que canta
las alabanzas de su sefior, el poeta le asegura asi, gracias a una palabra poética hecha profecia, la
certidumbre de un futuro mesianico glorioso y participa con su arte en la realizacion de estas
hazafias providenciales: cumple, pues, perfectamente con su labor de poeta cortesano, al servicio
del monarca castellano.

Autoridad del profeta profano por excelencia, proteccién de la obscuritas galfridiana,
connotaciones morales de las metaforas, solemnidad del discurso oracular, poder de actualizacion
de la profecia: todos estos aspectos de la profecia merliniana son otras tantas herramientas al
servicio de la retérica de los poetas de la corte de Juan Il. En una poesia que va y viene entre la
expresion de posturas politicas, la reprension de la actitud de sus contemporaneos, el llamamiento
a la empresa heroica de la Reconquista, el elogio cortesano al principe o el simple placer de
obtener la victoria en un debate poético, la necesidad de convencer estd omnipresente. Por esto
mismo, el uso de la profecia en general y de la revelacion merliniana en particular proporciona a
los poetas recursos multiples, quizas ya llevados al estatuto de topicos, pero que los compafieros

de Juan Alfonso de Baena todavia intentan declinar segiin nuevas combinaciones —por ejemplo,
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con su insercién en contextos ligeros, a veces hasta humoristicos, un cambio hecho posible por
tratarse justamente de un recurso muy manido— y de los que siguen sacando un gran partido
poético, como demuestran las diversas composiciones del Cancionero de Baena que se apoyan en
las profecias del mago breton.

A guisa de conclusion de este recorrido merliniano por los poemas del Cancionero, nos queda
por afadir una pequefia nota sobre la Unica aparicion del Merlin-personaje en toda esta coleccion.
Como ya sefalé, pertenece a un poema de Ferrant Sanchez Calavera, el decir 533, y forma parte
de una acusacion generalizada contra el amor mundanal. La principal seccién argumentativa de
su discurso corresponde a una enumeracion de personajes famosos que padecieron grandes
desdichas por culpa del sentimiento amoroso. Después de los ejemplos consagrados del Virgilio
medieval, de Sanson, Adan y los héroes troyanos y antes de los de Aristételes, Eneas, Saloman,
Aquiles, Pompeyo y Jason, el poeta evoca el caso de Merlin, recordando las circunstancias de su
desaparicion: “Onde se cuenta qu’el sabio Merlin / mostré a una duefia atanto saber / fasta que en
la tumba le fizo aver fin, / que quanto sabia no 1’ pudo valer” [533, vv. 41-44, p. 403]. Calavera
se refiere con este cuarteto a un episodio de la fabula de Merlin, quizas el mas difundido en la
Edad Media, que corresponde a la traicion que sufre de parte de la Doncella del Lago, de quien se
habia enamorado y a quien habia ensefiado todos sus conocimientos magicos, a pesar de saber
que este amor iba a provocar su perdicion. El desenlace de la historia de Merlin se conocia
probablemente por la version presente en el Baladro, término empleado justamente para designar
el potente grito que lanza el mago, al ser encerrado por la Doncella del Lago debajo de la losa del
sepulcro de los dos amadores [caps. CCCXXXI-CCCXXXIl'y CCCXXXVIII, pp. 149-150 y 153-154 de
la edicién de Bonilla]. Este episodio se elaboré y diversifico a lo largo de las multiples versiones
que la leyenda de Merlin conocié por toda Europa, pero su resultado fue similar en todos los
casos: efectivamente, “c’est par la fable de 1’enserrement que Merlin le Sage passa du domaine
littéraire proprement dit a celui, plus commun, de la tradition didactique. Par 13, en effet, il entra,
a coté d’ Aristote, de David et de Salomon, dans la liste traditionnelle des illustres victimes de la
femme”.® Con el decir 533, Calavera ilustra, pues, un tépico de la literatura didéctica, el de la
advertencia misogina, donde el caso de Merlin, epitome de sabiduria, sirve para demostrar que

incluso el hombre mas entendido no se puede proteger de los engafios de la mujer. La ficcién

580 Zumthor, Merlin le Prophéte, op. cit., p. 259. El estudioso suizo dedica una larga nota a la relacién entre el Sabio
y las mujeres, en particular la que une a Merlin con Viviana, la Doncella del Lago: véase ibid., pp. 236-260.
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proporciona asi al poeta un argumento de gran peso en su demostracién, con el ejemplo
paradigmatico del mago, demultiplicado en la estrofa final mediante una referencia plural a los
personajes caballerescos: “En la Demanda del santo Greal / se lee de muchos que assi
andudieron, / grant cuita sufriendo, assaz mucho mal, / e nunca de ti [el amor] jamas al [otra
cosa] ovieron” [533, vv. 73-76, p. 404]. Merlin, profeta que reina sobre el mundo de los libros de
caballerias, muere del mismo mal que padecen los demés actores de esta literatura: su ejemplo los
representa y los fusiona a todos y se convierte, por lo tanto, en un exemplum superior que debe
convencer a los hombres del mundo real de alejarse de los peligros femeninos. Vemos asi que,
ademas de proveer a los poetas del Cancionero de numerosos recursos retoricos mediante su
faceta profética, Merlin también les ofrece su fabula como fuente de inspiracion, dos vertientes

de su figura que asimismo se entremezclan en el Baladro del sabio Merlin.

11.2.4. Las profecias interpoladas del Baladro del sabio Merlin o la

ambicién de una enciclopedia merliniana

11.2.4.1 El Baladro del sabio Merlin: origenes y versiones

Hasta ahora, hemos venido analizando distintas apariciones de Merlin y de sus profecias en la
literatura peninsular de los siglos xIv y xv. Sin embargo, todas pertenecian a textos de indole
politico-historica y sélo ilustraban, por lo tanto, el Tema del Profeta. En efecto, en el ambito
medieval hispanico, la Gnica obra conocida que trate extensamente de la Fabula de Merlin, o sea
de la faceta novelesca del personaje, corresponde al llamado Baladro del sabio Merlin con sus
profecias, version espafiola de la prosificacion del Merlin de Robert de Boron —hasta la
proclamacion de Arturo como rey—y de la Suite Post-Vulgata.

Como ya mencionamos, la Post-Vulgata, también conocida como Roman du Graal o ciclo del
Seudo-Boron, es un conjunto de obras arturicas francesas derivado del ciclo de la Vulgata o
Lancelot-Graal y que reelabora la historia de los origenes del Santo Grial, la de los principios de
la corte de Arturo y las aventuras a la vez caballerescas y misticas de la busqueda del santo vaso
por los comparieros de la Mesa Redonda, hasta el final del reino arturico. Mas breve y coherente

que la Vulgata, su contenido exacto, sin embargo, deja todavia lugar a numerosas dudas, puesto
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gue ningun manuscrito nos ha transmitido una redaccion completa de este ciclo. Las indicaciones
textuales internas, asi como la comparacion de los distintos fragmentos conocidos, han llevado a
los estudiosos a formular varias hipotesis tanto sobre la organizacion global del conjunto, como
sobre las distintas etapas de su redaccion. ®®! El ciclo parece corresponder —originaria o
finalmente, segln las interpretaciones— a una trilogia, compuesta, si nos atendemos a las
conclusiones de Fanny Bogdanow, de la Estoire del Saint Graal tal como aparece en la Vulgata,
de la reunion de la prosificacion del Merlin de Robert de Boron y de una Suite Post-Vulgata, v,
por fin, de unas versiones modificadas de la Queste y la Mort Artu.’®? El conjunto habria sido
compuesto entre 1230, fecha de redaccion més tardia de la Vulgata, y 1240, afio en el que ya
existia el Palaméde, que presenta referencias a eventos de la Post-Vulgata.®®

La parte central, dedicada a la figura de Merlin y a la fundacion de la corte de Arturo, es la que
nos interesa aqui, pues de ella deriva el Baladro espafiol. “Sorte de prolongement rétroactif”,
seglin la expresién de Eugéne Vinaver,”® esta Suite tiene como objetivo preparar las aventuras
del Grial y las que desembocan sobre el fin del reino arturico, es decir: contar los origenes de los
principales ndcleos narrativos del Lancelot en prose, de la Queste y de la Mort Artu, y atar varios
cabos que el ciclo de la Vulgata dejaba sueltos. Su papel es, pues, fundamental en la coherencia
general del segundo ciclo, al mismo tiempo que lo impregna de un tono fatalista y de una
marcada moral cristiana, opuesta al espiritu cortés de las novelas anteriores. Pero esta obra
tampoco se conoce con certeza, ya que los testimonios que poseemos de ella son fragmentarios o
presentan grandes diferencias entre si.°®® La primera version que se identificé fue la contenida por
el dicho manuscrito Huth [actual Add. 38117 de la British Library de Londres], publicado en
1886 por Gaston Paris y Jacob Ulrich. En 1945, Eugéne Vinaver descubrié otra version, la del

%81 Recordar aqui el desarrollo de estas maltiples hipétesis nos alejaria demasiado de nuestro tema. Remito, por lo
tanto, al panorama muy preciso que propone de ellas Rosalba Lendo Fuentes, en su estudio El proceso de reescritura
de la novela artirica francesa, la ‘Suite du Merlin’, UNAM, México, 2003, pp. 49-84.

%82 Fanny Bogdanow ha desarrollado sus hipotesis en varios trabajos: se puede consultar su estudio The Romance of
the Grail. A Study of the Structure and Genesis of a Thirteenth-Century Arthurian Prose Romance, Manchester
University Press, New York, 1966 (acerca de la organizacion del conjunto, véanse las pp. 11-12); asi como la version
condensada de sus conclusiones titulada “The Suite du Merlin and the Post-Vulgate Roman du Graal”, en Sherman
Loomis, ALMA, pp. 325-335 (sobre la misma cuestion, véanse las pp. 331-332).

%83 En el Apéndice | de su The Romance of the Grail (op. cit., pp. 222-227), Bogdanow propone una demostracion
precisa de esta datacion.

*% Eugéne Vinaver, “La genése de la Suite du Merlin”, en Mélanges offerts & Ernest Hoepffner, Les Belles Lettres,
Paris, 1949, pp. 295-300, la cita p. 297, apud Pedro Bohigas, “Estudio sobre el Baladro del sabio Merlin”, p. 158, en
su edicidn de la obra: El baladro del sabio Merlin segun el texto de la edicion de Burgos de 1498, Selecciones
Biblidfilas, Barcelona, 1962, 3 tomos [el “Estudio” se encuentra en el tercer tomo, pp. 129-194].

%8 Tomo la mayoria de los siguientes datos de Lendo Fuentes, El proceso de reescritura, op. cit., pp. 27-48.
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[lamado manuscrito Cambridge [Add. 7071 de la Universidad de Cambridge]. Estos dos
testimonios extensos difieren considerablemente, pues varios episodios s6lo se encuentran en uno
de los dos: distintas tesis se oponen entonces para determinar cual seria el méas cercano al texto
original. A estas dos versiones principales, hay que afadir otras dos series de testimonios. Por
una parte, existen varios fragmentos de la obra, repartidos en distintos manuscritos: los 112 y
12599 de la Bibliotheque Nationale de France; otro, no numerado, conservado en los Archivos
Nacionales de Siena; el 135, AA%5 N° 9 (7) de la Biblioteca Comunale de Imola. Por otra parte, la
Suite du Merlin también se puede estudiar gracias a sus adaptaciones en lenguas extranjeras. Una
de ellas es la obra de Sir Thomas Malory, The Tale of King Arthur, compuesta a finales del siglo
XV e incorporada en la compilacion conocida bajo el nombre de Le Morte Darthur. Otras son las
versiones que presentan los Baladros espafioles.’®® Por fin, existe un fragmento de la obra en
galaico-portugués, en el manuscrito 2434 de la Biblioteca de Catalufia, cuya datacion —primera
mitad del siglo x1v— lo convierte en el testimonio méas antiguo de la Peninsula. La anterioridad de
este fragmento confirmaria entonces la tesis de la prioridad portuguesa y, mas precisamente, la ya
mencionada hipdtesis de Ivo Castro de una primera traduccién portuguesa llevada a cabo por el
frade Joam Vivas, en la segunda mitad del siglo X, es decir, muy pocos afios después de la
creacion del ciclo francés.>®’

Las versiones espariolas del texto revisten, por lo tanto, una importancia considerable, pues
forman parte de los indicios textuales que podrian permitir a los investigadores conocer mas
precisamente el ciclo de la Post-Vulgata. Sin embargo, varios elementos dificultan esta tarea.

Para empezar, no existe un solo texto hispanico, sino, segin la expresion de Bogdanow,

%8 E| fragmento en espafiol anteriormente citado, contenido por el manuscrito 1877 de la Biblioteca de Salamanca y
fechado hacia 1470, corresponde al principio del Merlin en prosa. De la Suite Post-Vulgata, sélo nos proporciona un
breve resumen relativo al episodio de la Bestia Ladradora y al primer encuentro entre Arturo y Merlin: “Quedan
otras muchas cosas de escrevir del Libro de Josep e de Merlin por la grand prolixidat que aqui non se escrive. E de
cémo sofio un suefio el rey Artls rey e esso mismo Merlin. De una bestia que se llamava ladrador [labrador] de como
venia a bever a la fuente. E de como se fallara ende el rey Artis sin cavallo e le veniera un su escudero. E de como
veniera ende Merlin e le desposiera el suefio [e] qué fuera de aquella bestia e se maravillava el rey del su dezir. De
cémo dexiera al rey cuayo fijo fuera. E en esto estava Merlin en semejanca de mogo. E de cdmo le dezia el rey que era
el diablo e se fue e tornd ende como viejo a dezir” [cito el texto por la edicion de C. Garcia de Lucas, op. cit., p.
100].

%87 yéase Castro, “Sobre a data da introdugdo”, art. cit. Como sefialan Pedro Cétedra y Jestis Rodriguez Velasco, uno
de los problemas planteados por esta hip6tesis es la falta total de influencia de este ciclo, de introduccion
supuestamente temprana en la Peninsula, sobre la literatura ibérica coetinea: véase Creacion y difusion de “El
Baladro del sabio Merlin” (Burgos, 1498), SEMYR, Salamanca, 2000, p. 45 [el texto ha sido publicado primero,
bajo el titulo de “El Baladro del sabio Merlin y su contexto literario y editorial”’, como parte de la edicion del
Baladro de 1498 llevada a cabo por Maria Isabel Herndndez: El baladro del sabio Merlin con sus profecias.
Transcripcion y estudios, op. cit., t. 2, pp. XXI-LHI].
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“collateral versions” del Baladro del sabio Merlin: “each omits accidentally a portion of the
narrative preserved in the other”.*® Como ya precisamos, contamos hoy en dia con dos ediciones
principales del Baladro. La mas antigua corresponde al incunable de 1498, publicado en Burgos
por Juan de Burgos, del que se conserva un unico ejemplar, hoy el A-304 de la Biblioteca
Universitaria de Oviedo. Otra es la de la edicion de Sevilla de 1535, que asocia un Baladro con
una Demanda del Sancto Grial y de la que conocemos cinco ejemplares: esta edicion podria ser
una reimpresion de la de Sevilla, 1500, consultada por algunos estudiosos decimondnicos, pero
ahora desaparecida. Existe una copia mas, propiedad del British Museum, donde un ejemplar del
Baladro de 1535 ha sido encuadernado con la Demanda publicada en 1515 en Toledo por Juan de
Villaquirdn. Ambos Baladros, aunque mas cercanos a la version del manuscrito Huth, tienden a
abreviar la fuente francesa —contrariamente al Merlin del ms. 1877 de Salamanca—,>*° en
particular los episodios de raigambre maravillosa o simbdlica, privilegiando las aventuras mas
especificamente caballerescas y sentimentales.

El Baladro de 1498 y el de 1535 presentan también maltiples variantes respecto a los demas
textos de la Suite, a veces de gran incidencia sobre el contenido y la organizacion del texto. Estas
variantes permiten completar o precisar ciertas secuencias de los testimonios franceses. Asi, las
dos ediciones presentan, después del episodio de la torre de Vortigern, una larga secuencia de
profecias de Merlin, tomadas de Geoffrey de Monmouth y que faltan en el Huth-Merlin.>*® Pero,
sobre todo, los Baladros dan a conocer episodios nuevos, exclusivos de las versiones hispanicas.
El hecho de que el testimonio en galaico-portugués no sea mas que un fragmento es un obstaculo
mas para saber si estos episodios se encontraban en el texto francés que sirvié de modelo a los
textos ibéricos o si, al contrario, son una creacién original, sea del traductor portugués, sea de su
homologo espafiol. El parecido entre estos pasajes Yy ciertas obras originales espafiolas, como la
Estoria de dos amadores de Juan Rodriguez del Padron o un epitafio tomado de la novela
sentimental Grimalte y Gradissa de Juan de Flores, constituye un argumento a favor de esta
ultima posibilidad. Asi como demostrd6 Fanny Bogdanow, muchos de estos pasajes parecen

corresponder al desarrollo narrativo de algunas alusiones presentes en el texto francés, en

%88 Bogdanow, “The Spanish Baladro and the Conte du Brait”, Romania, LXXXIII (1962), pp. 383-399, la cita p.
384,

%89 yéanse las tablas comparativas que Bohigas propone en apéndice de su “Estudio sobre el Baladro del sabio
Merlin”, op. cit., pp. 195-201.

%% Entwistle hace notar (The Arthurian Legend, op. cit., p. 161) que esta digresién profética pudo haber sufrido un
desplazamiento en las versiones de los Baladros, pues seria mas ldgico que Merlin pronunciara sus anuncios ante
Uter y Padragdn que ante Vortigern. Veremos mas adelante que esta ubicacion tiene probablemente otra explicacion.
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particular referencias a aventuras contenidas por un Conte du Brait, obra atribuida a un supuesto
Hélie de Boron y considerada hoy en dia como imaginaria. ** Estas alusiones ficticias
constituirian un ejemplo de un recurso propio de las novelas en prosa medievales, ya sefialado
por Ferdinant Lot: “Le plus souvent ce renvoi a la branche consacrée a tel ou tel héros est un
procédé d’auteurs, un moyen de se dispenser de donner des aventures épisodiques dont la masse
finirait par accabler”.>®” Tal practica constitufa una justificacion perfecta para prescindir de la
narracion de ciertas aventuras, sin renunciar, no obstante, a la ambicion totalizadora de estas
obras. Al relatar detenidamente las aventuras solamente aludidas por la Suite du Merlin, los
Baladros esparioles participaban de esta misma ambicidn, pues se dedicaban a completar lagunas
0 a detallar meros restimenes del texto francés que nos ha llegado:*® tal es el caso de las
aventuras de Baudemagus Yy, sobre todo, del desenlace de la obra, en el que se narran las ultimas
palabras y la muerte de Merlin. Ignoramos, sin embargo, si estas adiciones se encontraban en el
original frances utilizado para las primeras traducciones ibéricas o si se deben a la pluma de un
traductor o compilador peninsular, sea portugués, sea espafiol. Esta ultima posibilidad —la de un
compilador espafiol- es la que da por sentada Bogdanow, mientras que Pedro Bohigas plantea
més explicitamente el problema, sin defender una respuesta en particular.>*

Sin embargo, més alla de estos parecidos que no dejan lugar a dudas respecto a la existencia
de un arquetipo comun, los Baladros de 1498 y 1535 no presentan la misma version de la
adaptacion del texto francés. El primero, mas arcaizante, pero con numerosos errores de lectura,
consta de dos prologos, de 38 capitulos (los primeros 19 corresponden al Merlin en prosa, los
siguientes a la Suite Post-Vulgata) y de un epilogo. Estos paratextos podrian deberse, segun la
hipotesis mas reciente de Catedra y Rodriguez Velasco, al comendador Cristdbal de

%% Tal es el objetivo de su articulo “The Spanish Baladro and the Conte du Brait”, art. cit. Su demostracién se basa

principalmente en la observacion de que las alusiones al Conte du Brait son tan numerosas y diversas que resulta
imposible que una “pequefia rama”, como lo describen algunos textos, contenga tantos episodios, tan alejados los
unos de los otros: mas bien pareceria un ciclo paralelo a los de la Vulgata y la Post-Vulgata, posibilidad juzgada
absurda por los especialistas, quienes aceptaron en su inmensa mayoria las conclusiones de Bogdanow.

%92 Ferdinand Lot, Etude sur le Lancelot en prose, Paris, 1918, p. 13, nota 4, apud Bogdanow, “The Spanish Baladro
and the Conte du Brait”, art. cit., p. 389.

% De hecho, esta caracteristica hizo creer a Gaston Paris que el Baladro de 1498 constituia una parte de la
traduccién al espafiol del misterioso Conte du Brait. Entwistle sigue expresando esta misma opinién en The
Arthurian Legend, op. cit., pp. 123, 154-155, etc.

%% Bohigas, “Estudio sobre el Baladro del sabio Merlin”, op. cit., pp. 174-176. La (nica certeza que presenta
Bohigas respecto a la cuestién planteada es que los Baladros no pueden presentar la version original de las adiciones,
ya que éstas estan a veces mal ubicadas y sufren de numerosas incoherencias que un remanieur directo no hubiera
dejado pasar. Pero sigue abierta la pregunta de si las adiciones originales fueron obra de un autor francés o
peninsular.
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Santiesteban®® o, segtin la suposicién tradicional, al editor mismo, Juan de Burgos,>* conocido
por su aficion a los prélogos®® y por la calidad estilistica de sus ediciones: ésta se nota en los
primeros dos capitulos de la obra, para los cuales se habia emprendido una nueva traduccion, mas
cuidada y moderna, pero que se abandond a continuacion. Sin embargo, esta version opera
numerosas supresiones respecto a la Suite: desaparecen los episodios fundamentales del Golpe
Doloroso y de la instalacion en la corte de Arturo de la Mesa Redonda, ambos anunciadores de
las aventuras de la Queste. Segln la hipdtesis de Rosalba Lendo, semejantes omisiones podrian
deberse a una adaptacion de la obra para su publicacion independiente, es decir, desligada de la
Demanda.”® En cuanto al Baladro de 1535, desprovisto de paratexto, presenta una copia mas
libre y moderna del texto original, pero muchas veces con mejores lecturas. Esta dividido en 341
capitulos (el Merlin se encuentra en los primeros 136 capitulos y la Suite a partir del capitulo
137), a los que se afiade una interpolacién final, constituida de varias profecias relacionadas con
la historia castellana. Por fin, como ya sefialamos, cada edicién presenta, ademas de estas
diferencias externas, un contenido narrativo propio, pues el nimero y el orden de los episodios
varian entre una y otra.

No entraré aqui en el detalle de cada organizacién interna, pues mi objetivo no es adentrarme
en la selva de las aventuras caballerescas de los Baladros, sino centrarme en las interpolaciones
proféticas insertadas en sus textos. Terminaré solamente esta presentacién recordando las
ediciones modernas gue existen de los dos textos. El Baladro de 1498 es, de lejos, el que conocio
mas a menudo los honores de la edicion moderna. La primera fue la de Justo Garcia Morales, en
1956-1960 (Joyas Bibliograficas, Madrid, 2 tomos). Muy poco tiempo después, entre 1957 y
1962, Pedro Bohigas propuso su propia edicion, acompafiada de un detallado estudio
(Selecciones Biblidfilas, Barcelona, 3 tomos). En 1988, José Javier Fuente del Pilar retoma,
modernizandolo, el texto de la edicion de Garcia Morales (Miraguano Ediciones, Madrid). Por

fin, en 1999, Maria Isabel Hernandez presenta una nueva edicion, que retne un facsimil de la

5% Los dos investigadores presentan sus argumentos al final de su estudio Creacion y difusion, op. cit., pp. 79-94.
También proponen una posible fecha de compilacién del Baladro burgalés: las de los afios 1468-1479 (pp. 54-55).
%% Esta hip6tesis, emitida primero por Harvey L. Sharrer, es retomada por Ramén Rodriguez Alvarez, en el mismo
volumen que contiene la propuesta novedosa de Catedra y Rodriguez Velasco: véase “El baladro del sabio Merlin
con sus profecias, un libro excepcional”, en la edicion ya citada de la obra por Maria Isabel Hernandez, t. 2, pp. ViI-
XIX, en part. p. IX.

> E| primer prélogo del Baladro de 1498 retoma muy de cerca una metafora alimenticia presente en el prélogo del
Doctrinal de los cavalleros de Alonso de Cartagena, también publicado por Juan de Burgos en 1497: véase el
andlisis de Céatedra y Rodriguez Velasco, Creacion y difusion, op. cit., pp. 46-51

%% |endo Fuentes, El proceso de reescritura, op. cit., p. 108.
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obra, su transcripcion y distintos estudios (Cajastur — Trea — Universidad de Oviedo, Gijon, 2
tomos). En cuanto al Baladro de 1535, no ha conocido hasta ahora més que una edicion moderna:
la que propuso en 1907 Adolfo Bonilla y San Martin del conjunto Baladro y Demanda en Libros
de caballerias. Primera parte: Ciclo Artdrico, Nueva Biblioteca de Autores Esparioles, Madrid, 2
tomos. A continuacion, citaré la edicién de 1498 segun la transcripcion de M. I. Herndndez y la
de 1535 segun la de Bonilla 'y San Martin.

11.2.4.2 Tipologia de las profecias del Baladro del sabio Merlin

Las dos versiones del Baladro del sabio Merlin presentan diferentes tipos de profecias. Un
primer grupo corresponde a las profecias novelescas, es decir, los anuncios que pertenecen a la
trama ficcional y que sirven para estructurar la obra, anunciando o recordando distintos episodios,
para poner de realce los poderes de Merlin o para otros propoésitos intradiegéticos menores. El
mundo de la Suite Merlin esta particularmente impregnado por la fuerza de la palabra profética,
pues, como ya sefialamos, la obra transmite una vision sumamente pesimista y fatalista del
universo arturico, un universo en el cual cada accion de los personajes puede revelarse
pecaminosa y conllevar consecuencias tragicas tanto para su autor como para el mundo en
general. Tal es el caso del incesto involuntario de Arturo y su hermana, la reina de Orcania, que,
mediante el nacimiento de Mordred, desembocara en el desmoronamiento del reino de Logres.
Los oraculos de Merlin, asi como otros elementos proféticos, en particular suefios, permiten a los
personajes tomar conciencia del peso de sus acciones, al mismo tiempo que participan de la
expresion de una justicia divina implacable y de la tonalidad tragica de la obra. En los Baladros,
este pesimismo se profundiza todavia mas, ya que el propio Merlin también padece las leyes de
esta fatalidad. La ayuda que proporciona a Uterpadragdn para unirse con lguerna, a pesar de
permitir la concepcién de Arturo, rey ideal de este universo, es considerada como un pecado que
el profeta tendra que expiar: su encierro final por Niviana es el resultado de una justicia divina
que castiga, a la vez, la lujuria del personaje, su origen diabdlico, del que nunca logra eximirse, y
la culpa de haber hecho pecar a Iguerna. Estos caracteres sumamente negativos no se encuentran
en los textos franceses de la Suite, donde Merlin aparecia continuamente preocupado por la
salvacion de su alma. En los Baladros, al contrario, preparan uno de los episodios claves de la
version hispanica: el desenlace tragico de la muerte del sabio, acompafiada por su condenacion,

ya que sus ultimas palabras expresan su entrega voluntaria al diablo. Merlin, profeta de las

296



aventuras del Grial y expositor en la tierra de los designios divinos, termina padeciendo, no sélo
la traicion de una doncella, sino también el abandono de Dios. En este contexto, las profecias,
lejos de limitarse al mero estatuto de motivo narrativo, participan plenamente de la esencia
fatidica del universo caballeresco de los Baladros y constituyen su expresion mas directa y
tragica. Sin embargo, las dimensiones del presente estudio no me permiten examinar mas a fondo
esta vertiente fundamental de la obra, pues quisiera privilegiar aqui otro aspecto de las versiones
hispanicas, mas directamente relacionado con los textos que hemos venido analizando hasta
ahora: el de las profecias de indole historico-politica.

En efecto, el segundo grupo de oraculos de los Baladros corresponde a anuncios de esta
naturaleza, insertados en la obra, pero desligados de su contenido ficcional, ya que aluden a
eventos historicos extradiegéticos. A su vez, este segundo grupo estd constituido por dos
conjuntos distintos. Por una parte, encontramos una serie de profecias tomadas de las Prophetiae
Merlini de Geoffrey de Monmouth y que el compilador espafiol introdujo después del episodio de
la torre de Vortigern, es decir en el capitulo 9 de 1498 y en el LI de 1535. Segun Entwistle, como
ya sefialamos, se trataria de una ubicacion erronea, puesto que Merlin reserva normalmente sus
revelaciones para reyes amigos (Uter, Padragon, Arturo), y no para un personaje tan negativo
como lo es el usurpador Vortigern. Sin embargo, basarse en la légica interna del relato quiza no
sea el método adecuado. Cabe recordar mas bien que, en la Historia regum Britanniae, esta serie
de profecias se encuentra justamente en los capitulos 112 y siguientes, después de la explicacion
que da Merlin al combate de los dragones, responsables de las repetidas caidas de la torre de
Vortigern. Més que un error del compilador, creo que esta insercion constituye un indicio
importante respecto a sus fuentes y conocimientos textuales. Dos posibilidades se presentan. La
primera es que el modelo de los Baladros contenia estas profecias y que el texto seguia asi la
version, como ya vimos, sumamente difundida de la Historia galfridiana. Es poco probable,
puesto que la prosificacion del Merlin presente tanto en la Vulgata como en la Post-Vulgata no
suele dar a conocer estas profecias. La segunda posibilidad es que el modelo de los Baladros no
contenia estas profecias: en este caso, el compilador del arquetipo de los Baladros decidio
insertarlas, con el fin de restaurar el episodio completo de la torre de Vortigern, tal como lo
conocia en la version de la Historia. Por lo tanto, el conjunto de profecias galfridianas no
constituye una verdadera interpolacion, menos aun mal ubicada: se trata o, posibilidad mas

dudosa, de la huella de una linea de testimonios del Merlin que conservaron las profecias de la
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Historia, 0, mas probablemente, del resultado del cotejo de un compilador entre el texto del
Merlin y el de la Historia, pareciéndole el primero incompleto a la vista del segundo. En todo
caso, la incomprension del traductor y/o compilador peninsular ante estas profecias resulta
evidente al considerar mas de cerca el texto que presentan los Baladros. Como hizo notar
Bohigas, >*° sea por imperfecciones del modelo, sea por la dificultad intrinseca del estilo
galfridiano, la traduccion de estos pasajes plante6 tantos problemas al traductor que las malas
lecturas y los contrasentidos se acumulan y hacen todavia mas ininteligibles las misteriosas
profecias de Merlin: “nemus” se vuelve asi “nombre”; “navigio”, “nido”; “perjurii”, “pregonero”,
etc. Estos pocos ejemplos parecen indicar que los errores de traduccion se deben a un traductor de
lengua castellana o portuguesa —“perjurii”, por ejemplo, no podria dar lugar a una confusioén con
“héraut” o “crieur public” en francés—, pero sélo un examen mucho mas detenido del texto
original y de su adaptacién en espafiol permitiria asegurarlo.

Por ahora, s6lo podemos afirmar que tanto la aparente voluntad de completar una escena
preexistente como los defectos de traduccion apuntan hacia la misma conclusion. EI compilador
no estaba interesado ni en el contenido exacto de estas profecias ni en sus referentes historicos
precisos, tocantes a la historia de los reyes de Bretafia o al futuro sofiado de los Bretones en
tiempos de Monmouth. Su propdsito parece mas bien haber sido el de corregir una escena que le
parecia trunca respecto a la tradicion mas difundida: lo consiguio gracias a la interpolacion de las
profecias, que completaban la unidad narrativa de la torre de Vortigern, y gracias a su traduccion,
que facilitaba el acceso a este relato para un lector no familiarizado con el latin. EI motivo que
movié al interpolador de las profecias galfridianas no deriva, pues, de la légica del relato ni de la
voluntad de precisar la caracterizacion de Merlin, sino de un simple afan de alcanzar cierta
“exactitud” textual. Por lo tanto, no analizaré mas aqui este conjunto profético, pues no se vincula
con su contexto textual inmediato —el relato del Baladro—, sino con el que le habia creado
Geoffrey de Monmouth a principios del siglo x11 en relacion con su historia semi-imaginaria de la
Gran Bretaiia.

El segundo grupo de profecias historicas presentes en el Baladro del sabio Merlin corresponde
a otra interpolacion, relacionada con la historia del reino castellano, la cual se encuentra
unicamente al final de la edicién de Sevilla. Aparentemente, se compone de dos conjuntos

distintos, ambos exclusivos de esta version de la obra. Por un lado, después de contar el dltimo

%% Bohigas, “Estudio sobre el Baladro del sabio Merlin”, op. cit., p. 165.
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intercambio entre Merlin, ya encerrado en la tumba, y Bandemagus, y la muerte del profeta, el
Baladro de 1535 concluye con un altimo capitulo, el cccxLli, cuya ribrica anuncia “De algunas
profecias que el sabio Merlin dixo antes de su muerte” [p. 154b]. Sigue una serie de profecias
eminentemente oscuras, que ocupan el equivalente de una columna de la edicion de Bonilla y San
Martin. Dos declaraciones separan este primer conjunto profético del segundo. La primera parece
concluir el Baladro y anunciar la siguiente obra del ciclo: “Aqui se acaba el primero libro de la
demanda del Sancto Grial” [p. 155a]. Pero, de forma paradodjica, una segunda declaracion reza
“Aqui comiengan las profecias del sabio Merlin, profeta dignissimo” [id.], lo que introduce,
efectivamente, un segundo conjunto de profecias que corresponde a méas de siete paginas a doble
columna de la misma edicion. Para evitar cualquier confusion, hablaré a continuacion o de la
interpolacion del capitulo cccxLl, o de la interpolacion mayor.

Ambos conjuntos evocan acontecimientos verdaderos o imaginarios de la historia castellana,
valiéndose en general del estilo galfridiano, pero también de otros recursos, no necesariamente
mas claros para el lector moderno, sobre todo cuando se aplican a la expresion de anuncios ante
eventum. Otro obstaculo a la comprension de estas profecias lo constituyen las idas y venidas que
operan en la cronologia de los sucesos referidos, asi como lo describe Entwistle:

They are written in a difficult or confused style, which is frequently impossible to
construe; the are not chronologically arranged; they are profuse of dates, which,
however, partly from the corruptibility of Roman numerals, and partly from
conversion from Julian to the Christian era, are wholly unreliable; they have been
tampered with on various occasions, and it is possible that their earliest matter may be
found mingled with their latest.®®

Sin embargo, ante la complejidad de este conjunto profético, los estudiosos han intentado
repetidas veces proponer algin patrén de organizacion, con el fin de poder aislar unidades de
sentido y de facilitar la comprension de ciertos pasajes. Uno de los primeros criticos en hacerlo
fue justamente William J. Entwistle, quien distinguié dos conjuntos de anuncios, que se oponen
segun multiples criterios, a la vez de forma y de fondo:

There is, however, a line of evident division between those utterances made by
Merlin “one day” and those which he delivered “in that time” to Maestre Antonio.
The former are lucid, anti-dynastic, fully developed; the latter are obscure, dynastic,
and developed by means of a menagerie of “great lions”, “cub lions”, “angry lions”,
“wolf lions”, etc., among whom D. Pedro the Cruel appears as the “ass of

wickedness”. The former are concerned with the wise foolishness of Alfonso X., the

%00 Entwistle, The Arthurian Legend, op. cit., p. 175.
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unfilial conduct of Sancho IV., the doom of Fernando IV., and thus cover the years
1283-1312.%

La primera serie de anuncios corresponde al principio mismo de la interpolacion mayor, que
empieza describiendo la situacion de enunciacion de las profecias: “Estando Merlin vn dia en el
palacio del rey Artur” [p. 155a]. El comienzo de la segunda serie coincide con la introduccion de
la figura del Maestre Antonio: “En aquel tienpo maestre Antonio, profundado en la sancta fe
catholica, e muy amador de Dios, supo como Merlin era en la Gran Bretafia, e fablaua en los
fechos que eran por venir” [p. 157a]. El primer conjunto aislado por Entwistle corresponde a casi
dos paginas, mientras que el segundo parece extenderse a lo largo de casi seis paginas. Pero esta
desproporcion no es exacta, pues, mas adelante en su estudio, el critico inglés describe el asunto
de los Gltimos anuncios en los siguientes términos: “The latest allusions cover the whole of the
fifteenth century, and reach as late as 1488; they predict the reunion of Christendom, the ruin of
Africa, the empire of Spain, and such other matters as Gutierre Diez de Games has taught us to
expect”.°® El final de la interpolacién mayor corresponde, pues, a profecias de raigambre
mesianica, como algunas de las que analizamos en el Cancionero de Baena. El problema es que
Entwistle no precisa donde concluyen los anuncios dirigidos al Maestre Antonio ni dénde
empiezan los ordculos mesianicos: ahora bien, veremos que otras series de profecias se
encuentran entre estos dos conjuntos.

La division tripartita de la interpolacion propuesta por Entwistle fue, afios después,
completada y precisada por Pedro Bohigas. Siendo mucho mas complejo el esquema
organizacional que elabora, prefiero citar exhaustivamente su sintesis:

He aqui los [componentes] que hemos logrado identificar: 1. Profecias de Merlin en
el palacio del rey Artur. EI preambulo de este texto parece que sea el primer parrafo
de las profecias que siguen al Baladro [Bohigas se refiere evidentemente a nuestra
“interpolacion mayor]. 2. Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres. El
Baladro las intercala a continuacion del preambulo anterior. Con esto tenemos dos
preambulos en una misma obra, el primero de los cuales es del todo innecesario. 3.
Vision de Alfonso X en la ciudad de Sevilla. Este texto va interpolado en las
anteriores profecias. El interpolador ha suprimido algunas frases, para hacer mejor la
soldadura, y ha puesto toda la version en futuro. 4. Profecias de Maestre Antonio.
Merlin revela a este personaje algunas cosas que han de suceder en Espafia. Estas
profecias, imitacion de las de Merlin a Mestre Antoine, en Les Prophecies de Merlin
publicadas por Lucy Allen Paton [cf. supra], acaban en la pagina 158, columna 1,
linea 38, de la edicion Bonilla del Baladro. A continuacion, sin ninguna advertencia

% |hid., p. 56.
%92 |hid., pp. 175-176.
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del compilador, se reanudan las Profecias de Merlin del numero 2, las cuales
terminan en la pagina 159, columna 2, linea 36, de la edicion mencionada y van
seguidas, sin mediar entre ellas separacion alguna, de otras profecias de Merlin, que
parecen referirse a tiempos posteriores, hasta el reinado de Fernando el Catdlico.®®

Esta larga cita resulta imprescindible para entender mejor la complejidad de este extenso
conjunto profético. Para resumirla, podemos decir que esta interpolacion estaria constituida por
cinco grupos de anuncios: 1. Las profecias de Merlin en el palacio del rey Arturo; 2. Las
profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres; 3. La visién de Alfonso X en la ciudad de
Sevilla; 4. Las profecias a Maestre Antonio; 5. Las profecias finales, relacionadas con el reino de
Fernando el Catélico o, mas generalmente, de temas mesianicos.®™ Pero, méas all4 de esta
multiplicidad textual, la complejidad de la interpolacion se acentta todavia mas por el hecho de
que el grupo 2 se divide entre varios lugares del conjunto.

Bohigas pudo llegar a estas conclusiones gracias, evidentemente, a un analisis detallado del
texto del Baladro de Sevilla, pero también gracias a otros testimonios encontrados en
manuscritos castellanos y catalanes: descubrid, mas precisamente, una version castellana de la
Vision de Alfonso X, ubicada en el manuscrito 431 de la Biblioteca Nacional, y otro manuscrito,
el 271 de la Biblioteca Central de Catalufia, que retine una version en cataldn de esta misma
Vision de Alfonso X y una traduccion también al catalan de las Profecias de Merlin en la Gran

Bretafia, cerca de la ciudad de Londres.®® Estos testimonios constituyen una prueba fehaciente

%03 Bohigas, “La “Vision de Alfonso X’ y las ‘Profecias de Merlin’”, art. cit., pp. 386-387.

804 Respecto a la asimilacion propuesta entre este Gltimo grupo de profecias y el reino de Fernando el Catélico, el
Unico argumento de Bohigas parece ser que los temas mesianicos aludidos por Diez de Games han sido utilizados
con frecuencia en profecias dirigidas a este monarca (ibid., p. 390): dos de éstas, una en catalan, otra en latin, se
pueden consultar en su articulo “Profecies catalanes dels segles x1v i xv”, Butlleti de la Biblioteca de Catalunya, VI
(1923), pp. 24-49, esp. pp. 47-48. Desde un punto de vista intratextual, encontramos, no obstante, varios indicios
para tal identificacion. En la p. 160b, la narracion de la victoria del “rey leén” sobre el “rey de la fumera grande” —
imagen que ya encontramos en el Poema de Alfonso XI para remitir al rey moro y que nuestro texto explicita al
revelar que “la otra parte de Meridian sera dicha la gran fumera” [157a]— podria evocar la reconquista de Granada.
Mas adelante, en la p. 161a, se dice de este mismo “rey ledn” que “sera alferez de la yglesia de Sant Pedro, e lidiara
contra todos aquellos que fueron contra la sancta yglesia”: una vez mas, se puede aludir aqui a la labor
reconquistadora de Fernando, simbolizada por su apodo de “el Catdlico”. Existe, por lo tanto, fuertes elementos a
favor de una asimilacion entre el “rey leon” y Fernando el Catélico, como veremos en detalle mas adelante. Sin
embargo, también es evidente que, mientras mas nos acercamos al final de la interpolacién, menos contacto con la
realidad demuestran las profecias.

%05 Bohigas reproduce la Vision castellana y parte de las Profecias en catalan en “La ‘Visién de Alfonso X’ y las
‘Profecias de Merlin’”, art. cit., pp. 390-398. En cuanto a la Visid y a las Profecies en catalan del ms. 271 de
Catalufia, las edit6 en su articulo “Profecies de Merli. Altres profecies contingudes en manuscrits catalans”, Butlleti
de la Biblioteca de Catalunya, VIII (1928-1932), pp. 253-279 [los textos en cuestion pp. 264-270]. Uno de los
puntos de mas interés del cotejo con las Profecias catalanas es que éstas presentan un ultimo parrafo no incluido en
el Baladro, lo que permite fijar con mas precisién el fin de este grupo de anuncios en la larga acumulacién de
profecias que nos concierne aqui. Se encontrard también en las pp. 253-254 de este articulo una descripcidn precisa
del ms. 271 y de su contenido. Es interesante notar que los dos conjuntos proféticos que coinciden con partes de la
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de que la interpolacion mayor del Baladro no es una creacion original, sino, como lo dejaba
sospechar, de por si, el entramado de este apéndice, una compilacion de distintos textos
proféticos independientes, compuestos en distintos momentos de la historia castellana y de cada
uno de los cuales se puede rastrear una transmision textual autonoma. Bohigas fecha asi los dos
textos de la Visidn de Alfonso X y de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres entre
el 22 de marzo de 1369, dia de la muerte de Pedro I, y 1377, a la vez afio mencionado en el
manuscrito catalan como fecha limite de las profecias de Merlin —aunque la edicion de Bonilla
menciona “la era de mill e quatrocientos y sessenta y siete afios de la Encarnacion de Nuestro
Senor Jesuchristo” [155b]—y afio en el que el infante fray Pedro de Aragon escribi6 la exposicién
de la visién Cedrus Alta Libani, donde comenta, entre otras profecias, las de Merlin.®®® En cuanto
a las Profecias a Maestre Antonio tendrian como terminus ante quem la fecha de 1344, afio en
que Rodrigo Yéafiez las hubiera utilizado para su Poema de Alfonso X1:**’ sin embargo, ya vimos
que era mas probable que los dos textos se inspiraran de una misma fuente, y no que fuera el uno
modelo del otro. Méas aun, los anuncios tocantes a Alfonso XI y ubicados después de las profecias
a Maestre Antonio de hecho ya no forman parte de este conjunto, lo que refuerza nuestra
hipdtesis relativa a la falta de relacion directa entre el Poema y el Baladro. Pertenecen més bien
al grupo 2 de la organizacion propuesta por Bohigas, es decir, las Profecias de Merlin cerca de la
ciudad de Londres, pues se encuentran también en la version catalana del ms. 271 de Barcelona.
Los distintos componentes de la interpolacién profética mayor del Baladro parecen precisarse
poco a poco. Sin embargo, las hipétesis presentadas por Pedro Bohigas no son suficientes para
desenredar todo el entramado textual con el que nos enfrentamos, como veremos mas adelante
respecto a varios pasajes de esta serie de oraculos. Me propongo entonces entrar ahora en el
detalle de este largo apéndice, con el fin de entender mejor los multiples elementos que lo

constituyen.

interpolacion del Baladro de 1525 no son los Gnicos textos proféticos de este manuscrito, sino que coexisten con una
profecia de Juan de Rocacisa y con otras de autores desconocidos, pero que Bohigas identifica con visionarios del
Lenguadoc cercanos a las doctrinas joaquinitas.

606 Bohigas, “La ‘Vision de Alfonso X’ y las ‘Profecias de Merlin’”, art. cit., p. 389.

%7 Ibid., p. 384: Bohigas extrapola esta datacion de la comparacion propuesta por Entwistle entre las profecias a don
Anton del Poema y las a Maestre Antonio del Baladro (The Arthurian Legend, op. cit., pp. 58 y 177). Isabelle
Rousseau retoma esta fecha, ignoro si por los mismos motivos: cf. “Prophétie et réécriture de ’histoire”, art. cit., p.
176, nota 4.
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11.2.4.3 Descripcion e interpretacion de los apéndices proféticos del Baladro

Dada la multiplicidad de las fuentes empleadas por los autores de las interpolaciones finales
del Baladro y la complejidad de su organizacion, resulta imprescindible presentar de modo mas
detenido esta dificil construccion textual. Al mismo tiempo que describiremos sus elementos,
intentaremos rastrear sus origenes, las etapas de su formacion y el sentido de cada conjunto.
Empezaremos con el estudio de la interpolacion mayor, puesto que el cap. cccxLi retoma varias
de las metaforas alli desarrolladas.

Para llevar a cabo tal propdsito, necesitamos apoyarnos en nuestros conocimientos histéricos,
pero también, y sobre todo, en los elementos textuales de los que disponemos. Ahora bien, los
estudiosos ya han insistido en numerosas ocasiones sobre la confusion y la oscuridad de este
texto, cualidades mas evidentes de esta interpolacion. Pero, antes de empezar nuestro trabajo
exegeético, debemos sefialar un aspecto menos subrayado por la critica, o sea, el caracter
paradojico de tal dificultad, que describié muy claramente Isabelle Rousseau:

cet hermétisme n’est qu’apparent. En effet, il est le résultat d’un travail de cryptage

sur des choses déja existantes, et que le prophéte s’arrange toujours a rendre
identifiables. Ce texte apparemment obscur et revendiqué comme tel est en réalité fait
pour étre compris, raison pour Ia%uelle un certain nombre de procédés sont mis en
ceuvre pour faciliter son décodage. 08

Entre estos recursos, la estudiosa menciona la existencia de un discurso metatextual que sefiala
la existencia de un cédigo, o incluso que indica ciertas equivalencias entre metafora y referente:
asi, “E de la otra parte Oriente sera llamada la montafia del dragon” [p. 157a, las cursivas son
mias]. Por otro lado, las imagenes escogidas son normalmente univocas —remiten a un referente
unico— y vuelven a aparecer en multiples contextos, como la expresion “el sefior de la fumera
grande” que alude al rey moro en distintos pasajes. Mas aun, ciertas denominaciones se organizan
en sistema. Tal es el caso, sobre todo, de las sucesiones de reyes: si se identifica uno de los
elementos, se puede ampliar la interpretacion hacia sus predecesores y/o sus sucesores. Por fin, se
retoman formulas preexistentes, sacadas de la cultura biblica, historica, juridica, profética o
heraldica. Algunas son facilmente entendibles, tal como “la pérdida de Espafia” que remite, para
cualquier lector minimamente conocedor de la historia peninsular, a la invasion musulmana de
711; otras son mucho mas problematicas, por lo menos para un lector moderno, como ocurre con

la expresion citada mas arriba de “la montafa del dragdén”: solamente nociones heraldicas mas

%% Ipid., p. 182.
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precisas permiten saber que el dragon fue uno de los emblemas de Aragén y que la metéfora se
refiere, por tanto, a este reino. ®® El conocimiento de estos cuantos recursos resulta
imprescindible para intentar superar la oscuridad méas que aparente de las profecias merlinianas.
Una vez conscientes de la existencia de tal “cryptage”, cabe ahora indagar los indicios que nos
pueden conducir hacia su referente historico.

Después de la mencion ya sefialada “Aqui comiengan las profecias del sabio Merlin, profeta
dignissimo” [p. 155a], la interpolacion mayor comienza con un primer pasaje narrativo, aunque
no profético, que corresponde al prélogo del conjunto conocido como Profecias de Merlin en el
palacio del rey Arturo, segun la designacion utilizada por Bohigas. El titulo de esta serie remite a
las circunstancias expuestas al principio del texto: “Estando Merlin vn dia en el palacio del rey
Artur” [id.]. Antes de empezar realmente la serie de profecias tocantes a la historia de Espafia,
esta ubicacion a la vez temporal y geografica sirve para recordar la caracterizacion de su autor, el
profeta Merlin. De cierto modo, la estrategia discursiva empleada aqui busca transmitir al lector
el siguiente mensaje: todos los oraculos que siguen se deben a este mismo Merlin, profeta
“dignissimo” de la corte del rey Arturo, cuya vida se relatd a lo largo de la obra anterior; en ésta,
se demostraron en repetidas ocasiones el valor de su palabra y su capacidad como profeta, por lo
cual todos los siguientes anuncios, también de su autoria, son absolutamente de fiar. Ignoramos si
esta parte de la interpolacion conocié una existencia autébnoma o si se elaboré especificamente
para anunciar la insercion de los siguientes textos en este apéndice. Sin embargo, el que no se
conozca otra version independiente de este pasaje, asi como el hecho de que el texto no presente
otras profecias que las contenidas por los siguientes conjuntos, son argumentos a favor de una
composicion ex profeso. Otra explicacion seria la de concebir este pasaje como el verdadero
prélogo de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, aunque falte en la version
catalana de este conjunto. En todo caso, su funcidon es la ya mencionada de respaldar la verdad de
los subsiguientes oraculos, o sea, en palabras de Merlin: “E todo lo que dixere crea vuestra
excelencia que sera assi certissimo, que cosa mas cierta no aura” [p. 155b]. Desde el principio de
su discurso, es el propio Merlin quien declara su voluntad de revelar ciertos sucesos: “Sefior, yo
quiero descobrirles algunos secretos de cosas que estan por venir” [p. 155a]. Los acontecimientos

profetizados pertenecerdn a la historia de Espafia, “porque sera tierra en que mas conquistas e

809 Resumo hasta aqui el analisis de Rousseau, ibid., pp. 182-183.
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variaciones de principes aura, e assimesmo de pueblos, porque las gentes de Espafia seran feroces
e esforcados” [p. 155b].

Ademas de anunciar la tematica de las profecias y de darles el respaldo ya sefialado de la fama
de Merlin, este prélogo desempefia una tercera funcion, la de justificar el estilo de los anuncios
del mago. El propio rey Arturo intenta obtener que Merlin exprese sus revelaciones con claridad:
“[El rey] rogo a Merlin que 10 que declarasse no fuesse oscuro, sino muy a la clara; «que todos
sientan lo que dixerdes»” [id.]. Arturo y su corte representan asi, dentro del relato, la reaccion del
propio lector, desubicado por la oscuridad del estilo galfridiano. Sin embargo, Merlin se niega a
cumplir este pedido, ya que “las cosas de profecias no podian ser sino en algo oscuras” [id.]. El
argumento es inapelable: la naturaleza misma de la profecia se opone a la claridad de la
expresion. Por tanto, si Merlin cumpliera con la voluntad de Arturo, su palabra dejaria de ser
profética, o sea, verdadera. El intercambio anuncia asi que los posteriores oraculos respetaran el
rasgo de la obscuritas y que, por ello mismo, constituyen verdaderas profecias, es decir,
nuevamente, que son anuncios plenamente fiables. Este prologo cumple asi con su papel, al
presentar a la vez tematica y teéricamente el contenido posterior de la interpolacién, por lo cual
disiento totalmente del juicio de Bohigas, que lo califica como “del todo innecesario”.®? Su
caracter general le permite incluso desempefiar esta funcidn respecto a pasajes insertados
tardiamente en el conjunto.

La segunda parte de la interpolacion mayor corresponde, segun la estructura presentada por
Bohigas, al principio de las llamadas Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres. Para el
estudioso catalan, se trataba de un segundo proélogo, que venia a reduplicar el primero. Sin
embargo, me parece que la relacion que se establece entre los dos textos es mas de puesta en
abismo que de redundancia. Si bien existe la posibilidad de que se trate de dos conjuntos
distintos, la insercién del segundo fue preparada desde el primero, lo que, de constituir
inicialmente dos textos, muestra por lo menos los esfuerzos del compilador. Ademas de anunciar,
desde el conjunto anterior, el tema de su discurso (unas profecias tocantes a la historia de
Espafia), Merlin aludia ya a las circunstancias de su revelacion: “declarare a todos lo que por
inspiracion diuina, estando en la Gran Bretafia, cerca la cibdad de Londres, me auino” [p. 155b].
Son estas mismas circunstancias las que dan su nombre al conjunto de las Profecias de Merlin

cerca de la ciudad de Londres y las que el profeta precisa ahora al principio de su discurso: “En

%10 Bohigas, “La “Vision de Alfonso X’ y las ‘Profecias de Merlin’”, art. cit., p. 387.
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la Gran Bretafia, cerca de la cibdad de Londres, estando lauando mis manos e mi cara en vna
fuente que estaua de cara Oriente” [id.]. EI primer prélogo narrd los preparativos del discurso de
Merlin y entramos ahora en su contenido. Este segundo prélogo ya no es la introduccién general
de la interpolacion, sino la introduccion de este discurso.

Tal introduccidn vierte sobre dos aspectos, que se van entrelazando: la justificacion del poder
de Merlin y la presentacion de su tema. Primero, Merlin recuerda el origen dual de su saber: “por
la gran sabiduria de mi padre [el diablo], e por el otorgamiento del alto sefior que lo derribo del
ciclo al profundo del abismo [Dios]” [id.]. Una vez mas, se trata de volver a demostrar el valor
del saber de Merlin y la verdad de los siguientes anuncios. El profeta vuelve también a precisar la
tematica de sus oraculos, es decir, la historia de Espana, “fasta la era de mill e quatrocientos y
sessenta y siete aflos de la Encarnacion de Nuestro Sefor Jesuchristo” [id.], fecha que podria
extenderse hasta el afio 1505 si, a pesar de la referencia cristiana, la entendiéramos segun el
conteo de la era hispanica. No tenemos aqui ningun elemento que confirme la realidad de esta
fecha. S6lo podemos constatar que nos lleva efectivamente hasta el final del reinado de Fernando
el Catdlico, con el que concluye la interpolacion profética. Por fin, para completar la presentacion
tematica de su discurso, Merlin se traslada ya por el pensamiento hacia la tierra de Espafia, de la
que propone breves notas descriptivas, que alternan con mas afirmaciones de su saber: “Ca yo
alcance del sefior, por su merced, lo mas cierto. [...] auran por ciertas las palabras de mi boca,
por gran sabiduria del mayor sefior” [p. 155b-156a]. Vemos, pues, que tanto el prologo inicial
como la introduccion del discurso mismo de Merlin tienen como principal objetivo la
justificacion de su saber y la confirmacion de la verdad de sus anuncios.

Las profecias propiamente dichas empiezan entonces, con un primer conjunto dedicado a la
figura de Alfonso X. Nos referiamos mas arriba a la insuficiencia de la organizacién propuesta
por Bohigas ante la complejidad interna de ciertos pasajes. Uno de los ejemplos mas evidentes
corresponde justamente a la Visién de Alfonso X: un examen atento de esta parte de la
interpolacion revela que, en una especie de mise en abyme, nos encontramos aqui también con un
mosaico de textos de distintos origenes. La primera evocacion de Alfonso X empieza en la p.
156a, 1. 7: “Vn noble rey sabidor en muchas cosas, fijo del sancto no publicado”. La alusion al
rey sabio y a su padre, Fernando 1ll, el Santo, es clara. Si el lector ignora las metaforas comunes
de este tipo de anuncios, la continuacion de la profecia es menos evidente: este rey se encontrara

29 ¢¢

aislado en “la cibdad de los palos”, “sus bramidos sonaran por forma de blasfemia” y “su gemido
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llegara a la oreja del gran toro bermejo” [p. 156a]. Esta parte del texto pertenece todavia al
conjunto de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, pues la version catalana del
ms. 271 también presenta este anuncio: su estilo es mas o menos merliniano, ya que alternan
referencias humanas y otras animales, y resulta, por tanto, sélo relativamente oscuro. Un lector
conocedor de la leyenda de Alfonso X podria reconocer los principales elementos del relato. No
obstante, la continuacion del texto facilita todavia mas este reconocimiento, pues, a partir de la p.
156a, 1. 28, se explicitan las correspondencias entre metaforas y referentes reales: “Por lo qual,
sabado a hora de tercia, este rey don Alonso estara en la dicha cibdad de los palos, que sera
despues dicha Sevilla, fijo del sancto no publicado, rey don Fernando”. La relacion con la
profecia previa se crea de dos formas distintas: mediante el conector l6gico inicial que parece
vincular el oraculo con el relato de su cumplimiento; y mediante la desambiguacion de las
metaforas empleadas anteriormente. La introduccion de estos dos elementos de conexion se debe
con toda probabilidad al compilador (o0 a uno de los compiladores) del apéndice del Baladro. En
efecto, a pesar de este esfuerzo para tejer entre si las diferentes fuentes utilizadas, es evidente que
entramos aqui en un texto de otra naturaleza: se emplean los nombres de los personajes sin
disfraz metafdrico, y la sucesion de acciones y las palabras que se intercambian no presentan
ninguna oscuridad. Dado que el fragmento anterior pertenecia todavia a las Profecias de Merlin
cerca de la ciudad de Londres, es solamente ahora cuando empieza el grupo de anuncios
conocido como Vision de Alfonso X.

Resumamos rapidamente su contenido. Retirado en Sevilla, el rey Sabio recibe la visita de un
angel que le anuncia cuatro elementos principales: por la blasfemia que pronuncid el rey en
contra de su creador y por haberse negado a arrepentirse de ella, ya padeci6 el castigo divino, es
decir, la pérdida de su honra y de su poder que representa la rebelion de su hijo Sancho; sin
embargo, por la traicion a la autoridad paterna y regia que constituye esta rebelion, Dios otorga al
rey el cumplimiento de la maldicién que profirié en contra de su hijo, una maldicion que se
extendera hasta la cuarta generacion descendiente de Sancho IV; pasado este lapso de tiempo, un
rey ideal aparecera y salvard el reino, un claro anuncio de la llegada sobre el trono de Enrique 11,
por fin, el &ngel anuncia a Alfonso X que, como premio por su piedad mariana, se le da a conocer
la fecha de su muerte, treinta dias después, para que se pueda preparar para ella. ElI altimo
elemento anunciado revela una confusion con otra leyenda, la de Fernando IV “el Emplazado”,

quien muere inexplicablemente treinta dias después de haber sido citado ante el juicio de Dios,
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por dos hermanos a los que proceso, culpandolos de haber matado a uno de sus privados: en la
version tocante a Alfonso X, sin embargo, el valor negativo del emplazamiento, concebido como
castigo de un crimen, se vuelve positivo, al ser una recompensa de la piedad del rey, quien
obtiene asi la posibilidad de llevar a cabo sus asuntos terrenales y espirituales antes de morir vy,
por tanto, recibe la promesa de gozar de la gloria eterna en el futuro. La ultima parte de la
leyenda muestra justamente la reaccion del rey Sabio a este ordculo: lo hace poner por escrito,
lleva al extremo su actitud de piedad y penitencia, redacta su testamento y muere como habia
anunciado el angel.

Como lo revela el resumen, esta compleja leyenda relne varios elementos de origenes
diversos. La historia de la formacion de esta leyenda nos puede ayudar a entender el
rompecabezas presente en el apéndice del Baladro. La reconstitucion de su evolucion ha sido
llevada a cabo por Leonardo Funes a lo largo de dos brillantes articulos.®™* Podemos retener tres
etapas principales en este largo proceso: la época de su constitucion y difusion oral, y dos
momentos sucesivos de redaccion, profundizacién y modificacion del relato inicial. La leyenda
nace en el contexto del enfrentamiento entre el rey Sabio y su hijo rebelde Sancho, hacia 1275,
para desacreditar a Alfonso X, en particular su proyecto politico-cultural y “la intima relacion

812 que cred y que despertaba la sospecha de la Iglesia y de los grupos

entre el Saber y el Poder
tradicionalistas. En esta version primitiva, la leyenda s6lo corresponde a la blasfemia del rey —
quien habria afirmado que, de estar él presente en el momento de la Creacion, algunas cosas
habrian sido mejores—, a quien Dios castiga, permitiendo la victoria de Sancho contra su padre en
el &mbito politico.

Después de haber circulado en forma oral, la leyenda fue puesta por escrito por primera vez en
la Cronica Geral de Espanha de 1344 de don Pedro de Barcelos: segin Funes, la sobrevivencia
del relato a las circunstancias politicas que lo vieron nacer se debe al hecho de que expresaba la
vision mas difundida de los contemporaneos sobre la figura de Alfonso X. Pero, para don Pedro,
el objetivo inicial de la blasfemia del rey Sabio —la defensa de los intereses de Sancho el Bravo—
cambia y se vuelve una manera de cuestionar la legitimidad de la dinastia reinante de Castilla,

pues su antepasado se reveld indigno de la corona. Uno de los elementos que sirven este

811 1 conardo Funes, “La blasfemia del rey Sabio: itinerario narrativo de una leyenda (Primera parte)” y “La

blasfemia del rey Sabio: itinerario narrativo de una leyenda (Segunda parte)”, Incipit, respectivamente XII1 (1993),
pp. 51-70 y X1V (1994), pp. 69-101. El critico propone una edicion de cada uno de los textos estudiados.
°12 Funes, “La blasfemia del rey Sabio (Primera parte)”, art. cit., p. 52.
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proposito es la repeticion de la blasfemia por parte del rey y la introduccion del personaje de don
Manuel, presente en la version del Baladro y que simboliza justamente otra linea de la familia
real castellana, frente a Sancho IV y sus descendientes. El cronista es también el primero en
vincular la leyenda con el género profético, pues la inserta primero como un anuncio hecho a la
reina dofia Beatriz, madre de Alfonso X, respecto al final desgraciado de su hijo, antes de volver
a detallar los acontecimientos en una narracion cronistica. Esta novedad resulta decisiva para la
evolucion posterior de la leyenda: “La finalidad de este nuevo elemento es darle al episodio
legendario el peso complementario del cumplimiento de un destino inexorable [...] el episodio
profético serd el ndcleo potenciador de la evolucion narrativa de la leyenda, cuyas sucesivas
versiones se orientaran hacia la explotacion de la carga profética en relacién con la descendencia
del rey Alfonso”.%*® Una breve alusién a la leyenda se encuentra asi en el Libro de las armas de
don Juan Manuel, compuestos en los mismos afios, la cual retne de nuevo el motivo profético
(esta vez, un suefio recibido por dofia Beatriz) y la postura favorable a don Manuel, lo que
apoyaria la hipdtesis de que la difusion oral del relato se debiera a la influencia manuelina.

Unas décadas mas tarde, tiene lugar lo que Funes llama la “segunda narrativizacion cronistica
de la leyenda”, que corresponde esta vez a una cronica andnima conservada en el monasterio de
Santo Domingo de Silos y titulada Relacion de las cosas notables acaecidas en tiempo del rey
don Alfonso e de su muerte.®** Esta version, ideada en el contexto de la guerra civil de los afios
1366 a 1375, es el modelo de la que se interpola al final del Baladro. Varios cambios se pueden
observar respecto a la “primera narrativizacion cronistica”. El episodio ya no se narra de modo
anticipado, en una prolepsis profética, sino que tiene lugar al final de la vida de Alfonso X,
cuando ya se consumo el castigo divino. Es también el momento en el que la leyenda de “la
blasfemia” se transforma en leyenda de “la vision” de Alfonso X: hace su aparicion la figura del
angel, que explica al rey la relacion entre su blasfemia pasada y la pérdida de su poder regio y
gue recompensa su devocidn con varios anuncios, entre los cuales destacan la aceptacién divina
de la maldicién contra Sancho y sus herederos —lo que confirma el pecado cometido por el hijo,
al rebelarse contra el padre—, la llegada de un rey casi mesianico en el futuro y el aviso de la

muerte de Alfonso X en un plazo de treinta dias. Todos estos elementos son los que encontramos

613 |1
Ibid., p. 66.

%14 Como sefial6 Bohigas, otro testimonio de esta version aparece también en el contexto juridico del ms. 431 de la

Biblioteca Nacional de Madrid, con implicaciones que no detallaré aqui: véase Funes, “La blasfemia del rey Sabio

(Segunda parte)”, art. cit., pp. 84-90.
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en la version del Baladro, asi como la precisién temporal que abre ahora el relato: “Sauado dos
dias de abrill era de mill y trecientos y treinta y dos annos a ora de tercia”,®*® reducido en el
Baladro a un simple “sabado a hora de tercia” [p. 156a].

Vemos, pues, que la postura politica de la leyenda ha cambiado totalmente en esta segunda
redaccion: de figura negativa, que carga con el peso de la blasfemia y del pecado, el rey Sabio se
ha restablecido como modelo positivo, dechado de piedad y arrepentido por sus errores pasados.
Esta transformacion no impide que, de la version anterior, se mantenga también la referencia
positiva a don Manuel. Estos distintos cambios apuntan todos hacia la justificacion de la nueva
dinastia Trastdmara: ademas de anunciar de modo encomiéstico el reinado de Enrique II, el
discurso del &ngel insiste sobre la falta de Sancho IV y otorga asi la aprobacion divina al
regicidio de 1369, pues, al matar a Pedro |, Enrique no hace sino castigar el pecado original de
este linaje, cumpliendo con la maldicion proferida por Alfonso X. Es para reforzar este nuevo
mensaje ideoldgico antipetrista que el autor de la segunda version saca de nuevo partido de la
profecia: ésta ya no anuncia el futuro castigo del rey Sabio, sino que, cobrando un alcance mayor,
se extiende hacia las siguientes generaciones y revela la futura victoria Trastamara, simbolo de la
justicia divina. En términos de Funes, “la profecia es, de hecho, una expansion de la maldicion
alfonsi”.®'® Si la referencia positiva a don Manuel no desaparece, es también para apoyar los
intereses trastdmaras, ya que, para defender su propia legitimidad, la nueva dinastia se basa en los
derechos de la esposa de Enrique Il, Juana Manuel, a la vez nieta del infante don Manuel y del
desheredado Fernando de la Cerda, nieto a su vez de Alfonso X. Por fin, esta segunda
narrativizacion de la leyenda inserta un ultimo elemento, el anuncio de la muerte proxima de
Alfonso X, el cual revela claramente un cruce con la leyenda de Fernando IV, como ya
comentamos.®*’

La version de la leyenda de la blasfemia del rey Sabio que encontramos en el apéndice del
Baladro del sabio Merlin corresponde a esta segunda narrativizacion, que transforma la leyenda
original en un relato de “vision”, gracias a la insercion del angel. Sin embargo, la segunda version
cronistica de la leyenda no tiene relacion con la figura de Merlin y tampoco corresponde

integralmente a un enunciado profético. Por tanto, el responsable de la insercién de la Vision de

815 Relacién de las cosas notables acaecidas en tiempo del rey don Alfonso e de su muerte, en ibid., p. 71.

%1% |hid., pp. 83-84.

®17°E] cruce entre las dos leyendas ha ocurrido a veces en sentido opuesto, como demuestra la versién catalana del
relato de la blasfemia real, insertado en la Cronica de Pere Il el Ceremonios, donde el pecado de soberbia se
atribuye a Fernando IV: véase ibid., pp. 91-94.
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Alfonso X en medio de las profecias merlinianas tuvo que llevar a cabo varias modificaciones
para intentar armonizar los distintos tipos de textos, pero lo hizo con poco éxito: la
heterogeneidad textual sigue muy evidente. Podemos suponer que las Profecias de Merlin cerca
de la ciudad de Londres constituian el nucleo original de la interpolacion final del Baladro. En
una etapa posterior de la conformacién de esta interpolacion, uno de los anuncios de este primer
nucleo llamo la atencidon de algun lector: se trataba de la referencia metaforica al “noble rey
sabidor” y a “sus bramidos [que] sonaran por forma de blasfemia” [p. 156a]. Las alusiones del
estilo merliniano le recordaron la leyenda independiente del rey Sabio y quiso completar las
informaciones proporcionadas por la profecia de Merlin, insertando el texto integral de la leyenda
en el lugar preciso donde el mago breton evocaba la suerte de Alfonso X. Este segundo
interpolador se limitd entonces a transcribir en futuro toda la segunda version de la leyenda, con
el fin de darle un aspecto de profecia: se cred asi una mise en abyme del oréaculo, entre un primer
nivel, supuestamente enunciado por Merlin, y un segundo nivel, que corresponde al anuncio en
boca del &ngel. Para hacer mas difusa la sutura entre los dos textos, también insert6 los cambios
minimos que ya comentamos: la repeticion de las metaforas iniciales de Merlin y su
desambiguacion.

El responsable de la insercién de las Profecias a Maestre Antonio no tuvo semejante prurito de
armonizacién: al final de la Vision de Alsonso XI, empieza sin transicion este nuevo grupo de
profecias, introducido simplemente por una marca temporal y la mencion del nuevo interlocutor
de Merlin, “En aquel tienpo maestre Antonio, etc.” [p. 157a, 1. 15]. El personaje, como el “don
Anton” del Poema de Alfonso Xl, deriva de las Prophésies de Merlin, compuestas en el Gltimo
cuarto del siglo x111 por un franciscano italiano para expresar puntos de vista joaquinitas, objetivo
que desaparece en los oraculos insertados en el Baladro. Después de la claridad estilistica de la
Vision, la narracion del debate entre el Maestro y Merlin®® no representa un gran cambio. Es
solamente con la serie de oraculos en boca de Merlin, a partir de la mencion “Dixo el sabio
Merlin: «Maestre Antonio, etc.»” [ibid., I. 29], cuando reanudamos paulatinamente con el tipico
estilo merliniano. A partir de este momento, el lector debe, de nuevo, llevar a cabo un trabajo,

mas o menos dificil segun los pasajes, de comprension e interpretacion del texto profético.

%18 Cabe sefialar que este debate vuelve a cumplir una de las funciones del prélogo, la de demostrar el saber de
Merlin, pues, aunque su interlocutor sea “profundado en la sancta fe catholica, € muy amador de Dios” [p. 157a],
“Merlin lo vencio de sabiduria muy realmente y sin enojo” [id.]: el profeta es a la vez un gran sabio y un buen
cristiano.
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Después de una breve presentacion de las regiones de Espafia, Merlin expone una teoria de la
realeza, a la vez elegida por Dios y representante de Dios en la tierra, segin la concepcién
medieval del vicariato real: si el rey no cumple con los deberes que su funcién le impone, Dios
puede retirarle su apoyo y, por consiguiente, la honra y el poder. Como analizé con mucha fineza
Isabelle Rousseau,®™ el resumen profético de la historia de Espafia que sigue la exposicion
tedrica no es sino una aplicacion del principio del vicariato a los reyes castellanos. Merlin evoca
asi, sucesivamente, la fundacion del reino de Leon por los godos, la pérdida de Espafia por
Rodrigo —quien no cumplio con sus obligaciones reales—, la resistencia de Pelayo a los invasores,
la lucha de Fernan Gonzalez, y, de forma maés réapida, los reyes de Castilla desde Fernando IlI
hasta Pedro I, quien desacata también sus deberes y provoca la guerra civil, evocada mediante la
imagen de una destruccion de Esparia.

Hasta la aparicion de Pelayo, el estilo no es sencillo —las frases adoptan construcciones
embrolladas, se emplean numerosas metaforas, los personajes no son aludidos por sus nombres,
sino mediante perifrasis, etc.—, pero el autor no se vale de las acostumbradas imagenes animales.
A partir de la evocacion de Fernan Gonzalez, éstas hacen su aparicion y la comprension del final
del conjunto se hace mas delicada. El conde castellano sirve de transicion entre los dos estilos,
pues se presenta a la vez como un “leon” y como un “conde”. Fernando III se identifica gracias a
su matrimonio con “[la] aguila de Alemania”, “hija del emperador de Alemania” [157b], es decir
Beatriz de Suabia, y gracias a sus conquistas, pues “ganara tres cibdades”, que corresponden a
sus victorias en Sevilla, Cérdoba y Jaén. Se alude a continuacion a un “rey escorpion”, a partir
del cual se van sucediendo los siguientes monarcas de Castilla. Si se le sigue identificando con
Fernando 11l, como parece hacerlo Bonilla en una de sus notas a pie [p. 158a, nota 1], sus
descendientes serian: Alfonso X, designado como “lobo cerual” [p. 158a], siendo el “cauallo de
los pies aluos” al que mata probablemente don Fadrique; Sancho IV como “gauilan del olmo”;
Fernando IV como “leoncillo de Espafia”, una posible alusiéon a su juventud; y, finalmente,
Alfonso XI como “leon coronado de Espafia”, un adjetivo que podria convenir a la importancia
de su reino, en particular desde el punto de vista de la Reconquista. Sin embargo, la identificacion
entre Fernando 11 y el rey escorpion parece errdnea, pues éste mas bien parece heredero del

matrimonio entre Fernando III y la “aguila de Alemania™: “Y deste linaje decendira el enperio

619 \/ase “Prophétie et réécriture de I’histoire”, art. cit., pp. 184-188. La estudiosa también propone en su articulo
una nueva edicion de las solas Profecias a maestre Antonio incluidas en el Baladro, basada esta vez en el ejemplar
MY 222 de la Bibliothéque Nationale de France: el texto se sitla en las pp. 177-180 del articulo.
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sobre el rey de Espafia. Y este sera llamado escorpion” [p. 157b]. Esta rectificacion implica
recorrer las identificaciones una generacion, tal como lo propuso Isabelle Rousseau. En esta
interpretacion, el rey escorpion pasa a ser el propio Alfonso X, lo que se confirmaria gracias a
otras alusiones: la nocién de imperio corresponde justamente al proyecto politico alfonsi; la
rebelion de “sus gentes brauas” [p. 158a] que podria evocar las sublevaciones de Murcia y
Andalucia en 1264; la fecha de su muerte en 1322, que, en la era hispanica, corresponde
efectivamente al afio 1284 en el que se muere el rey Sabio; y, por fin, la frase “e despues desto [la
muerte del rey escorpion] forgara el jabali a los del rey” [id.] podria aludir a una invasion
marroqui en Jaén, similar a la de 1275. El “lobo cerual” pasaria entonces a ser “Sancho IV”,
responsable de la muerte simbolica de un “cauallo de los pies aluos” que podria remitir a
Fernando de la Cerda. El “gauilan del olmo” seria Fernando IV; el “leoncillo de Espafia”,
Alfonso XI; y el “leon coronado de Espafia”, Pedro 1. Estas ultimas dos identificaciones me
parecen menos entendibles, pues Alfonso XI evoca dificilmente la imagen de un pequefio
monarca, mientras que Pedro | corresponderia méas bien a un ledn que pierde su corona que a un
“leon coronado”. Rousseau intenta superar esta dificultad avanzando la hipotesis de que la
gradacion entre los leones simboliza el “affermissement progressif de 1’autorité myale”.620 El
argumento me parece insuficiente, pues las metaforas merlinianas se basan generalmente sobre
caracteristicas precisas de los personajes aludidos, y no sobre la evolucidn de nociones abstractas:
la imagen del “le6n” remite evidentemente a la nocioén de realeza, pero creo que, a partir de esta
caracteristica comun, el propoésito de cada adjetivo asociado es mas bien individualizar a los
personajes asi designados. Sin embargo, esta segunda interpretacién, en su globalidad, parece
aqui mas sostenible, pues, a pesar de algunos puntos dudosos, ofrece una mejor correspondencia
entre la exposicion tedrica que abre el discurso de Merlin y el resumen de la historia del reino, y
permite entender mejor el anuncio final de la destruccion de Espafia, concebida como una imagen
ex eventu de la guerra civil entre Pedro I y su hermanastro (“leuantarse han las gentes vnas contra
las otras en locura” [p. 158a]), y no como un oraculo ante eventum de una nueva “pérdida de
Espana” hipotética y de tonalidad apocaliptica. Sin embargo, veremos que elementos posteriores
pueden despertar nuevas dudas.

Después del anuncio tocante a la destruccién de Espafia, regresamos, como lo sefial6 Bohigas,

al conjunto de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres. Varios indicios permiten

%20 |pid., p. 183.
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entenderlo. EI mas evidente es que, a partir de la p. 158a, I. 38, prosigue el texto también
conocido por la version catalana del ms. 271. Pero, existen ademas indicios intratextuales que lo
muestran: la referencia a “este rey corrido” [p. 158a] remite claramente al “noble rey sabidor” de
la p. 1564, es decir, Alfonso X, castigado por su blasfemia y a quien estaba aplicado este mismo
adjetivo. Del mismo modo, la alusion al “sancto no publicado” confirma que nos encontramos en
el mismo conjunto de profecias iniciado anteriormente: después de las dos interpolaciones de la
Vision de Alfonso X y de las Profecias a Maestre Antonio, las Profecias de Merlin cerca de la
ciudad de Londres van a proseguir. No obstante, el regreso a este conjunto no significa una
ruptura fuerte en el texto, ya que se mantiene un estilo tipicamente merliniano, empleado tanto al
final de las Profecias a Maestre Antonio como a lo largo de los anuncios desplegados en las
Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres. Después de haber evocado maés arriba al rey
Sabio, éstas no siguen la cronologia de cada soberano, sino que brincan hasta “el tercero grado
deste rey corrido” [id.], para anunciar la llegada de un “gran Leon” [id.], que no puede ser sino
Alfonso XI, heredero en tercer grado de Alfonso X e identificable gracias a multiples sefiales: se
evocan sus tensiones con la nobleza; se alude a su relacion con la “loua parda paridera como
puerca” [id.], imagen mas bien negativa de dofia Leonor de Guzman, quien dio diez hijos al rey,
correspondencia confirmada por la precision de que “ay comengara la su rayz de aborrescimiento
a los pueblos” [id.], claro anuncio de la posterior guerra civil entre el hijo legitimo y el de dofia
Leonor; por fin, se alaba su labor reconquistadora: “Muy gran conqueridor sera de los puercos e
jabalines” [p. 158b]; tal cualidad permite incluso al profeta equipararlo con su antepasado
Fernando 11, un paralelo que constituy6 precisamente uno de los objetivos perseguidos por las
cronicas redactadas bajo el impulso del rey Justiciero: “el remediara al sancto no publicado en
algunos de sus fechos” [p. 158a]. Este aspecto guerrero de su reinado es el mas desarrollado,
puesto que se describe largamente la campafia provocada por el levantamiento de “el muy gran
jabali” [p. 158b], la cual desemboca sobre una gran batalla “cerca de la pefa del venado” [id.], 0
sea, la Pefia del Ciervo, donde tiene lugar la batalla del Salado, que se concluye con la victoria
del “gran le6n”, “acompanado de gente de tres coronas” [id.] —alusion a la presencia portuguesa y
a la ayuda de Aragon—, sobre el jabali y “sus puercos”. Finalmente, la larga evocacion de Alfonso
XI termina con un anuncio muy preciso de su muerte: “E durara este fasta el cuento de mil e

trezientos e quarenta e nueue afios [una fecha bastante exacta, pues el rey muere en 1350], que lo
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atrapara muerte rauiosa [Alfonso XI muere de peste], al pie de la pefia alta de la muy gran laguna
pauorosa [su muerte ocurre durante el sitio de Gibraltar]” [id.].

Después del largo desarrollo dedicado al rey Justiciero, las Profecias de Merlin cerca de la
ciudad de Londres siguen con anuncios relativos a sus descendientes inmediatos. EI primero de
ellos es evidentemente Pedro I, a quien corresponde la siguiente descripcion: “El conplidor de lo
dicho® sera el quatro pollino, asno de maldad, conplido de toda crueldad, sus ojos e su coracon e
sus entrafias abondados de toda luxuria, etc.” [p. 159b]. Se ofrece, pues, una imagen sumamente
negativa e incluso diabolica del monarca, propia de la propaganda trastdmara, que acumula las
acusaciones de crueldad, maldad, lujuria, destruccion, etc., tal como lo observamos en la carta del
moro Benahatin en la cronica del canciller Ayala. Sin embargo, el pasaje presenta varias
dificultades, como la identificacion del “cabron luxurioso” [id.], designacion que podria referir al
propio Pedro 1, pero no lo permite ni el funcionamiento de las profecias merlinianas, en las cuales
una metafora sélo remite a un personaje y viceversa, ni la sintaxis de la frase que hace del
“cabron” el sujeto y del rey el complemento directo. El sentido mismo de 1a frase deja lugar a
dudas, pues la version espaiiola presenta el verbo “emporna” y la catalana el verbo
“apostatera”,®?® lo que cambia considerablemente el alcance de la acusacion. Otro elemento
problematico es la alusion al “cuchillo del rabi cruel” [p. 159b]: esta referencia falta en la version
catalana, pero se encuentra de modo extrafio al final de las Profecias a Maestre Antonio, en el
contexto del anuncio de la destruccion de Espafia, con la mencion “Sera de sus linajes el cruel
cuchillo del gran rabi agudo, que taja a dos cabos” [p. 158a]. Se plantea, por tanto, la posibilidad
de que el interpolador de las Profecias a Maestre Antonio insertara esta imagen en el lugar
adecuado de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, con el fin de crear un vinculo
mas intimo entre los dos conjuntos, aunque el caracter Unico y puntual de este afiadido, ademas
de su ubicacion lejana respecto al grupo anterior, hace poco probable tal hipdtesis. En cuanto al
sentido de la imagen, la frase que la acompafia nos puede dar una pista: “E mucho con miedo ¢
con gran necessidad atenderan el cuchillo del rabi cruel” [p. 159b]. El contexto de la guerra civil
en el que aparece dos veces la metafora, vinculado con las ideas de necesidad y expectativa,

puede sugerir que se trate del pufial con el que Enrique de Trastdmara asesina a su hermanastro.

621 Segin Isabelle Rousseau (“La prophétie comme outil de légitimation”, art. cit., p. 93), la expresion “el conplidor
de lo dicho” remite a Pedro I como personaje en el que se consuma la maldicién de Alfonso X en contra de Sancho
IV y sus descendientes.

%22 Bohigas, “Profecies de Merli”, art. cit., p. 269.
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No obstante, la correspondencia entre Enrique II y un rabi, ademas “cruel”, resulta sorprendente,
mas aln cuando sabemos que los rumores en torno a los origenes judios de un monarca
concernian justamente a Pedro I, y no al de Trastamara. El otro inconveniente de esta
interpretacion es el ya mencionado de la funcion simbolica del sistema merliniano, que, en teoria,
solo asocia una mascara con un personaje, sin que las metaforas se puedan multiplicar. Ahora
bien, la continuacién de la profecia atafie claramente a Enrique Il, quien aparece bajo los rasgos
de un “pollino ledén” [id.], lo que nos obligaria a renunciar a su asociacion con un “rabi”, de
encontrar otra explicacion para tal imagen.

Este “pollino leon” pasa a ser el protagonista de los siguientes anuncios. Si bien Bonilla
sugiere una correspondencia con Enrique III el Doliente, por la mencion de unas “grandes
llagas”, el pasaje no deja lugar a dudas respecto a los acontecimientos profetizados: se trata de la
guerra civil entre el “pollino leon”, dechado de virtudes, y el “asno de gran maldad” [id.], que
sigue simbolizando a Pedro I. Como sefiala Isabelle Rousseau, °* la metafora empleada
constituye en si una justificacion de la legitimidad como rey de Enrique Il, pues, a diferencia de
Pedro, designado como el “quatro pollino” y asociado con un “asno”, lo que lo desliga de toda
aura real, el “pollino leon”, o sea el cachorro del ledn, es el verdadero heredero del “gran Leon”
que simboliza a Alfonso XI. La pareja antagonica formada por el “quatro pollino” y el “pollino
ledn” se inscribe, ademas, en el contexto de la literatura apocaliptica, pues el “pullus jumentalis”
es, segun la lectura del Vae mundo de Villanueva propuesta por Rocacisa, el responsable de las
desdichas de Espafia, un tipo de Anticristo, al que se opone necesariamente otra figura mesianica,
la del “pollino leon”Enrique 11.°#* La caracterizacion de este Gltimo como salvador del reino se
acentla todavia mas gracias a la imagen del despertar (“se leuantara en este tienpo, perezoso,
adormido” [id.]), propia de la literatura escatologica, en particular de la figura del dltimo
emperador del mundo. Ayudado por un “muy gran cauallero cruzado, buen religioso, e muy
esforgado, e sabidor en todo bien, ¢ muy virtuoso en todas las cosas” [id.], que podria ser Pedro
IV de Aragdn, enemistado con Pedro I, y por un “noble cauallero religioso” [id.], probablemente
Bertrand du Guesclin, el de Trastdmara vence a su adversario y se instaura una era de paz
idealizada:

Y verdeceran todos los arboles, e los canpos, que muy gran maravilla sera a los que lo
vieren. [...] e por la piedad e nobleza del pollino leon, muchos desechados [...] ayna

%23 Rousseau, “La prophétie comme outil de légitimation”, art. cit., p. 89.
624
Id.
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tornaran sin miedo a su desechadura, e seran assentados e con muy grande honrra
puestos en su desechadura. Las tres coronas le abragcaran con gran amor en uno, con
el gran assosiego y hermandad durable que nunca le fallecera [id.].

Esta paz interna restaurada permite también nuevas victorias en contra de los moros: “y en tal
manera sera este abracamiento destas tres coronas, que quebrantara los colmillos de los grandes
puercos jabalines” [p. 159b]; y el nuevo rey obtiene numerosas declaraciones de lealtad: “e
muchos dellos ay aura que arrancaran las sedas rubias de sus espinazos, e que los embiaran con
gran humildad, embueltos con muy gran miedo, pensando de ser mas dafiados de los que las
sedas rancaran” [id.]. Enrique II recibe también el apoyo de dioses paganos: “E Mercurio, e
Cercites,°® ¢ Jupiter, renouaran las sus fazes” [id.], lo que funciona como una especie de
apoteosis del primer monarca trastamara.

En la versién del Baladro,®? las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres terminan
con una ultima serie de anuncios relativos a una “honga del ala” [id.]. Esta imagen remite con
toda probabilidad a dofia Juana Manuel, esposa de Enrique I1. El texto catalan es el méas claro al
respecto, pues afirma: “E regnara en pau ab lo Polli Leo”.??’ Pero la version castellana también
presenta varios indicios sélidos para tal identificacion.®?® Uno es la referencia a su origen
familiar, con la expresion “lina muy derecha de justicia” [id.], que alude o a la linea bendecida de

los Manuel, o a la de los infantes de la Cerda, alejadas ambas del trono hasta este momento, como

825 E] término “Cercites” es bastante misterioso. Segun Estrabon, se trata de un antiguo pueblo de la region del Ponto
(véase su Geografia, libro X1, cap. 3, par. 18, consultable en version bilinglie griego-francés en la siguiente pagina:
http://remacle.org/bloodwolf/erudits/strabon/index.htm [03/01/2013]). En ningln caso aparece como una divinidad.
Si nos referimos a la version catalana del ms. 271, el pasaje reza “Mercurii e Jupiter ¢ Mars renovellaran les sues
hosts contra los infiells” (en Bohigas, “Profecies de Merli”, art. cit., p. 270). ;Sera “Cercites” una designacion culta
que alude a los origenes tracios del dios romano de la guerra? No solamente las denominaciones geograficas no
corresponden exactamente, sino que no he encontrado ningdn otro ejemplo de tal uso.
626 En la version del ms. 271, se encuentra un Gltimo parrafo que concluye con anuncios de indole mesiénica (véase
id.). Cabe suponer que estos Ultimos oraculos de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres nunca fueron
insertados en el apéndice del Baladro o que se perdieron en algiin momento de la transmision textual, quizés a raiz
de la intervencién de un compilador posterior, que prefirid6 remplazar estos anuncios fantasiosos por alusiones a
acontecimientos reales, ya de su conocimiento. El papel de este Gltimo parrafo correspondia al que desempefian aqui
g)2t7ras profecias mesianicas, las que constituyen ahora la parte final de la interpolacion mayor.

Id.
628 Seglin Isabelle Rousseau (“La prophétie comme outil de légitimation™, art. cit., p. 95, nota 93), la expresion
misma de “onza del ala” es un indicio, pues la familia de los Manuel llevaba en sus armas una mano alada. Sin
embargo, la misma imagen vuelve a aparecer varias veces a lo largo de la interpolacion, sin que sea siempre en
relacion con este linaje. Parece mas bien referirse a la reina consorte de cada reinado, cualquiera que sea su origen
familiar: otro rey designado como “Leon coronado” [p. 159b] “casara en el quinto afio con la onga del ala de
Oriente” [p. 160a], mientras que el rey que suscita los anuncios mesianicos finales, llamado “rey Leon de Espaifia”
“aura una fija en la onga del ala” [p. 161a]. La mencién del origen oriental de la esposa del Pollino leén, si bien
puede interpretarse como una alusion al sefiorio de Villena, perteneciente a los Manuel, tampoco es de fiar, puesto
que la version catalana presenta una lectura opuesta: “En les sprees de Occident, una Onza del ala nexera” (en
Bohigas, “Profecies de Merli”, art. cit., p. 270).
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lo recuerda el adjetivo “desechada”. Otro es la precision de que “el leon pollino no perdera por
ella su prez, ante la cobrara” [id.], en la que podemos ver una alusion a la argumentacion a favor
de la legitimidad de Enrique Il como rey: ésta no se fundamenta en el hecho de ser Enrique hijo
de Alfonso X, sino en los derechos a la sucesion de su esposa, a la vez nieta de don Manuel y de
Fernando de la Cerda. Por tanto, Juana Manuel permite efectivamente a su esposo obtener una
nueva legitimidad en el reino recién conquistado. EI conjunto de las Profecias de Merlin cerca de
la ciudad de Londres concluye entonces con un ultimo elogio de Enrique II: “Su nonbre durara
por sienpre, cumplido sera en todos sus fechos, ca aura marauilloso entendimiento. Biuira diez
afios mas que ninguno de los passados” [id.]. Esta ultima precisién es mas o menos cierta, pues
Enrique 11 vive efectivamente diez afios més que Pedro | y de seis a dieciocho afios mas que los
reyes anteriores, de Sancho IV a Alfonso XI.

Segun la organizacién propuesta por Bohigas, al terminar las Profecias de Merlin cerca de la
ciudad de Londres, se abria un conjunto profético distinto, el ultimo del apéndice, tocante a
monarcas posteriores, hasta Fernando el Catélico. Sin embargo, creo que la alternancia entre los
grupos es mas compleja de lo que suponia el estudioso catalan. En efecto, después de las
Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres y antes de los anuncios finales de tipo
mesianico, aparece un pequefio conjunto, de la p. 159b, 1. 36, a la p. 160a, I. 19, que retoma
metaforas presentes en las Profecias a Maestre Antonio, mas precisamente, la sucesion final
desde el “lobo cerval” hasta el “Leon coronado de Espafia”. Parece, incluso, que esta
enumeracion final de las Profecias a Maestre Antonio se entiende como un plan escueto, que se
desarrolla en el pequefio conjunto ubicado mas adelante. El primer pasaje rezaba: “Y el su hijo
[del rey Escorpidn] aura nonbre lobo cerual. Este matara el cavallo de los pies aluos; y el su nieto
sera llamado gauilan del olmo. Y el segundo nieto sera llamado leoncillo de Espafa. Y el tercero
nieto sera dicho leon coronado de Espana” [p. 158a]. El segundo pasaje retoma a los mismos
protagonistas, pero con un ligero trastorno del orden, pues empieza con el segundo: “Leuantarase
el gauilan del olmo, e matara el leon brauo de las montafias. Y este abrira los puertos de Espafia,
y sera muy buen rey e muy temido de todas las gentes, e no reynara mas de treze afios, e saldra
del mundo terrenal” [p. 159b]. Estas precisiones parecen confirmar la identificacion de este
“gavilan” con Sancho IV: se levantd contra su rey, mat6 simbolicamente a su padre Alfonso X,
defendio Tarifa contra los benimerines y reind doce afios. Lo mas probable es que, en algin

momento de la transmision textual, se modificd por error el orden de las frases y que estas lineas
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tocantes al “gauilan del olmo” debian aparecer después de la breve mencion del “leon lobo
cerual” [id.], imagen equivalente a la del “leon brauo de las montafias” y asociada, pues, con
Alfonso X. El posesivo de la frase “Su hijo sera dicho leoncillo de Espafia” [id.] remitia, por
tanto, al gavilan-Sancho IV, padre de Fernando IV. Este tltimo sera padre del “Leon coronado de
Espana”, Alfonso XI, “mas antes aura vna hija”, que corresponde a la infanta Leonor, futura
esposa de Alfonso IV de Aragon.

Como en las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, la parte dedicada a Alfonso
Xl es aqui la mas larga, lo que nos permite confirmar nuestra asociacion mediante varios
elementos. Su educacién fue confiada a la “Leona de Molina” [id.], clara alusién a Maria de
Molina, abuela del joven rey y su tutora durante varios afios, también evocada en la interpolacion
profética del cap. cccxLi [p. 155a]. Después de su proclamacion como rey y de sus bodas con
otra “onga del ala de Oriente” [p. 160a], la profecia anuncia distintos logros guerreros del rey:
“quando este conplire tres sietes, echara el puerco gordo de Portugal” [id.], que remite a la
victoria de Alfonso XI, a los 21 afios, sobre Alfonso IV de Portugal, aliado de don Juan Manuel,
quien se habia sublevado contra el rey; “se comengara la conquista, e passara a Ceuta, e tomarla
ha, e muy gran partida de Africa” [id.], lo que evoca de modo hiperbolico su labor de reconquista.
Por fin, la mencion “dexaran los caualleros en dos casas” [id.] podria ser una alusién a la creacion
del Orden de la Banda en 1332. La mayoria de los indicios textuales convergen entonces hacia la
asociacion del “leon coronado” con Alfonso XI. Pero, cabe recordar que el analisis del final de
las Profecias a Maestre Antonio nos habia dejado ante una alternativa: o la sucesion de estos
reyes, del “lobo cerval” al “leon coronado”, empezaba con Alfonso X y concluia con Alfonso XI,
o0 iniciaba con Sancho IV y terminaba con Pedro I. Esta Gltima interpretacion, defendida por
Isabelle Rousseau, parecia mas probable en el primer pasaje. Sin embargo, resulta aqui
insostenible, pues los elementos relativos al “leon coronado” (“nunca sera vencido en batalla” [p.
159b] o las alusiones a la Reconquista) no corresponden en absoluto al reinado del rey Cruel. A
partir de esta constatacion, varias preguntas se plantean. ¢Cabe renunciar a esta interpretacion
incluso para el primer pasaje o debemos aceptar para los dos pasajes sendas explicaciones,
aunque sean distintas? Al escoger esta doble interpretacion, otra pregunta surge: ¢;tienen ambos
pasajes el mismo autor? Si es el mismo, ¢por qué haber modificado las asociaciones, pues no
parece que tales cambios se deban solamente a errores de transmision? La falta de respuestas

solidas a esta pregunta nos lleva a desechar la hipotesis de un mismo autor. Si el pasaje se debe a
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otro autor, la explicacion podria ser mas sencilla: se trataria de un imitador que no entendio
cabalmente el primer pasaje que se proponia desarrollar. En vez de identificar al “leon coronado”
como Pedro | —una asociacion bastante extrafia, como ya sefialamos—, lo vinculé con la figura de
Alfonso XI y le atribuyé rasgos de este monarca, de alli la necesidad de hacer coexistir dos
exégesis distintas. La hipotesis de dos autores distintos permite también explicar mejor la
ubicaciéon del segundo pasaje. Si ambos pasajes hubieran conformado inicialmente un texto
unico, compuesto por un solo autor, ¢por qué la segunda parte de las Profecias de Merlin cerca
de la ciudad de Londres se hubiera insertado en medio de la serie de anuncios relativos a los
mismos personajes? Al contrario, si el segundo pasaje es obra de un interpolador posterior,
resulta méas légico que, en vez de buscar insertar su texto en algun lugar del conjunto ya existente,
se haya contentado con afiadirlo al final del texto, sin preocuparse por la separacion que las
Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres creaban entre los dos pasajes, entre el modelo
y su imitacion. Como se puede observar, las dificultades de interpretacion de estos dos pasajes
son considerables. Sin embargo, es imprescindible notar el parentesco entre ambas series de
anuncios e intentar entenderlo.®®

Después de este pasaje aparentemente imitado de las Profecias a Maestre Antonio, empieza la
ultima serie de oraculos del apéndice del Baladro del sabio Merlin. Se trata de una de las partes
mas problematicas de la interpolacién, porque la gran mayoria de los anuncios pertenecen a la
categoria de las profecias ante eventum y se refieren, por tanto, a eventos imaginarios, pero
algunas predicciones, de tipo ex eventu, siguen aludiendo a acontecimientos histéricos: la
dificultad radica entonces en fijar el limite entre las dos formas de anuncios, en particular al
principio de este ultimo conjunto. En general, el estilo sigue siendo galfridiano: se suceden

anuncios relativos a toda una galeria de figuras animalisticas, tales como lobos, leones, gallo,

829 En una alusion bastante escueta (“Prophétie et réécriture de I’histoire”, art. cit., p. 176, nota 4), Rousseau evoca la
presencia, entre las Gltimas profecias de la interpolacion, de un pasaje dedicado a Juan 1. No he podido consultar el
trabajo en el que desarrolla esta pista —probablemente su tesis doctoral, aunque no lo precisa aqui—, asi que no
conozco con certeza la ubicacion de tal pasaje. Sin embargo, tengo la sospecha de que Rousseau se refiere
justamente a esta serie de anuncios en torno al “leon coronado de Espafia”, pues tres elementos podrian asociarlo con
Juan II: su nacimiento en Toro, ocurrido en el “tercero mes” y, quizas, su matrimonio con “la onca del ala de
Oriente”. Juan II es efectivamente el Uinico rey en haber nacido en esta ciudad, ademads en el mes de marzo (aunque la
precision del “viernes primero” no corresponde), y se casa con Maria de Aragon, de origen, pues, “oriental”, respecto
al reino de Castilla. Pero, quedan demasiados elementos sueltos que no coinciden con el reinado de Juan I, en
particular la referencia a la “Leona de Molina”, que dificilmente puede ser asociada con Catalina de Lancaster,
madre y tutora de Juan Il, o las alusiones a sus empresas guerreras, que corresponden mal a la imagen de debilidad
propia de este monarca. Si Rousseau tenia en mente este pasaje, creo, por tanto, que su hipétesis no se sostiene.
Presenta, ademas, el defecto mayor de no tomar en cuenta la relacion de estos oraculos con el final de las Profecias a
Maestre Antonio.
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paloma, etc., mediante narraciones en forma futura que acumulan metaforas, perifrasis y
paradojas, de modo a acentuar la oscuridad reivindicada de la profecia merliniana. Para fortalecer
la autoria supuesta de los oraculos, la formula “Dixo el sabio Merlin” se repite a lo largo del
conjunto, asi como formulas derivadas como “Dixo el gran sabio Merlin” [p. 161a] o “Merlin el
sabio dixo” [p. 162a]. La misma introduccion se utilizaba en el grupo de las Profecias a Maestre
Antonio, enriquecida por la mencioén del destinatario de los anuncios: “Dixo el sabio Merlin
contra maestre Antonio” [p. 157a y b]. Otro rasgo estilistico tomado de este conjunto es la
costumbre de dar las fechas de forma extremadamente desarrolladas; asi en las Profecias a
Maestre Antonio: “a los treynta e tres afios, de mas del millar de los anos de Jesu Christo” [p.
157b]; y de la misma manera hacia el final de la interpolacion: “a los quarenta afios de mas del
millar de los quatrocientos afios de Jesu Christo” [p. 161b]. El uso de la dicha férmula y este
modo de expresar las fechas en el conjunto final confirmarian entonces que las Profecias a
Maestre Antonio constituyeron el principal modelo para el imitador tardio, autor del final del
apéndice. A pesar de estos parecidos con el estilo merliniano tipico, el conjunto final tiende a
referirse cada vez mas a elementos reconocibles, en particular los topénimos, que se evocan
directamente, y ya no mediante el uso de metéaforas o perifrasis: en un principio, encontramos
designaciones realmente oscuras, como “sobre el alto pino sin rayz” [p. 160a] o “ante las puertas
de Tarfagada” [p. 160b], mientras que, a continuacion, las referencias se vuelven més claras, con
perifrasis conocidas, como “las cuevas de Ercoles”, o nombres directos, como Espafia, Africa,
Asia, Persia, Capadocia, Inglaterra, etc. Observamos, pues, de modo evidente, la dualidad ya
sefialada de la profecia merliniana, entre obligacion genérica de oscuridad y necesidad de ser
entendida, por lo menos parcialmente.

En cuanto al contenido, el grupo de anuncios empieza con un pasaje particularmente oscuro,
relativo al enfrentamiento entre un “lobo fediendo” [p. 160a] y un “leon” inicialmente dormido.
Ubicado a continuacién de las profecias tocantes a Alfonso Xl, esta lucha podria remitir a la
guerra civil entre Pedro | y su hermanastro. Sin embargo, los detalles de la contienda no
corresponden: la figura rebelde y negativa es la del lobo, que llega de fuera y es finalmente
derrotado, mientras que el rey instalado es el ledn, el cual sale vencedor y recibe la
caracterizacion mas ditirambica, con rasgos propios, de nuevo, del ultimo emperador del mundo
(“‘e nuestro sefor Dios lidiara por el. Y este leon despertara y sera muy buen rey e cobrara todas

sus tierras; e passara la mar, e folgara Espafa con el; e sera la su vida a par del rey Dauid” [p.
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160a]). Otra interpretacion mas plausible podria asociar esta guerra con el final de la
Reconquista, llevado a cabo por Isabel y Fernando: el lobo que invade el reino evocaria las
incursiones moras en territorio castellano, mientras que el rey ledn seria la méscara de Fernando,
que protege a Castilla tanto de las razias como de la fe musulmana. Varios argumentos pueden
apoyar esta hipotesis. Los sucesos tienen lugar “en el tienpo destas tres sectas” [id.], 0 sea, antes
de la expulsion de musulmanes y judios por los Reyes Catolicos. El “lobo” representa a la
“malignidad” y “fara muchas contrarias cosas contra nuestro sefior Dios” [id.], lo que confirma su
no pertenencia a la fe cristiana.

A continuacion, la narracion profética se amplia y se multiplican los indicios. En un primer
momento, una referencia a “las alas sin cuerpo” [id.] remite probablemente al escudo de los
Reyes Catdlicos, de cada lado del cual aparecen las alas del aguila de San Juan, ocultando el
escudo el cuerpo del ave. Su vuelo “sobre las montafias de Lucena” [id.] evoca el principio de la
guerra contra Granada, pues Lucena es una localidad cercana al reino moro, en la que tuvo lugar
una batalla en 1483, donde el rey Boabdil sufri6 una primera derrota y fue encarcelado: su
mencion sirve asi a la vez de ubicacion geografica y de signo de buen augurio respecto a la
campafa granadina. El rey Leon llega entonces “dentro de la arca del lobo” y provoca pavor entre
“los lobos”, lo cual confirma la identificacion de este animal con los moros, si bien la metafora de
los “puercos” y “jabalies” habia sido la acostumbrada hasta aqui. Mas adelante, los antagonistas
del rey Le6n también reciben el nombre de “las crueles bestias” [p. 160b]. La perifrasis que
designa a su dirigente ya es habitual para aludir a un rey moro, pues es la del “sefior de la fumera
grande”, imagen probable de Boabdil en el presente contexto. Un segundo momento corresponde
a una fase posterior de la guerra, con la llegada del rey a Gibraltar. Se trata probablemente del
principio de la campafia hacia la ciudad misma de Granada, cuyo asedio se evoca mediante la
imagen de una mujer cortejada, segun la metafora tradicional de la épica arabe: “descendera este
leon a las cuevas de Ercoles e requerira la sierua de su natura, y despertara la duefia que yaze
durmiendo” [id.]. La profecia opera luego una especie de analepsis hacia el relato de la batalla
misma, que se extiende a lo largo de tres dias. Al final, “el rey de la fumera grande”, Boabdil,
busca obtener un acuerdo con el “rey de Espafia”, pero, no satisfecho por las propuestas
castellanas, reanuda las hostilidades. La victoria castellana obliga finalmente a los moros a huir,

segun distintas modalidades (esconderse, integrarse entre los cristianos, regresar a Africa):
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“partirse han en tres partes. La vna se algara a las montanas, e la otra se verna para morar con
ellos, e la otra se yra a las aguas del mar” [p. 161a].

Después del relato profético de la conquista de Granada, entramos ya en los Gltimos oraculos
de la interpolacion, los cuales constituyen un conjunto de anuncios ante eventum, a la vez
fantasiosos y mesiénicos. La serie se estructura en torno a los nacimientos de distintos hijos del
“rey leon” y de la “onga del ala”. Nace primero una hija, designada como “paloma de Espana” [p.
161a] y cuya relacion con la Iglesia se ensalza, lo cual permite también alabar a la figura del rey
Ledn, como mayor representante de esta Iglesia: “Assi que la moneda del rey Leon de Espafia e
la de la yglesia todo sera vna ley e vna sefial, e seran ayuntados en vno. Y este rey sera alferez de
la yglesia de Sant Pedro, e lidiara contra todos aquellos que fueron contra la sancta yglesia”
[id.].5% Esta caracterizacion del rey es propia de la literatura mesianica, asi como el hecho de
que, en un primer momento, esté¢ “durmiendo”. Lo mismo se puede decir de otro elemento del
anuncio, que alude al antagonismo de los ultimos tiempos entre las fuerzas de Cristo y las del
Anticristo, representado por la figura de origen biblico de los falsos profetas: “seran destruydos
en este tienpo los falsos profetas de rayz, aquellos que se vernan como en vestiduras de corderos”
[id.]. El pensamiento milenarista promete, evidentemente, la victoria de Cristo sobre las fuerzas
del mal. La importancia de la faceta religiosa del rey se acentla, mas adelante, gracias a la
repeticion de estas mismas hazafas espirituales: “sera este rey Leon sefior de toda Espafia, y sera
alferez de la yglesia de San Pedro, e sera su defensor e guardador. Y en aquel tienpo aura mucho
amor con la yglesia de Jesu Christo. Y en aquel tienpo sera la yglesia de Sant Pedro mas honrada,
e mas ennoblecida, e mas ensalgada que en otro tienpo. [...] E sera mayor rey en la Christiandad”
[p. 161b]. El rey Leodn alcanza asi el estatuto mesianico de un rey a la vez salvador de su pueblo y
de la Cristiandad misma, aunque el presente conjunto profético no pertenece al género
apocaliptico y prescinde, por tanto, de anuncios mas directamente escatologicos.

Para regresar al tema de la descendencia del rey Leon, prosigue la enumeracion de sus
vastagos, pero cabe notar que los siguientes hijos de la realeza son todos varones. Con cada uno,
se asocian un nombre metaforico y un futuro glorioso. Al primero y al tercero, respectivamente
“cieruo corredor de la gran ventura” [p. 161a] y “oso esfor¢ado de gran ventura” [id.], se les

promete la conquista de Africa, mientras que al segundo, llamado “falcon bolador de la gran

%30 Me pregunto si el pasaje, al mismo tiempo que ensalza la relacién de Fernando el Catélico con la Iglesia, no alude
también a su unidn con Isabel, pues sabemos que la reina solia ser evocada mediante palabras con las que compartia
la inicial “y”, tal como fue el caso con los sucesivos emblemas de su esposo, el yunque y, mas adelante, el yugo.
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ventura” [id.], la de Asia. El cuarto hijo, “bravo leon” [p. 161b], se asocia igualmente con la
conquista de Africa, pero recibe ademas otros prondsticos favorables: “la su morada sera en la
tierra santa de Jerusalem” [id.], lo que implica el éxito de la cruzada, y “casara con la fija del rey
de Capadocia” [id.]. Esta mencidn sentimental, asi como la descripcién idealizada del personaje
(“tan fuerte sera en sus hechos, que no aura su par” [id.]), recuerdan sin duda el destino de los
héroes del género caballeresco, al cual hasta se toman prestados ciertos giros estilisticos y
nociones, tal la idea del caballero “sin par”. Esta impresion se refuerza mediante la
generalizacion de tal éxito hacia todos los hijos del rey Ledn: “y seran todos casados con hijas de
reyes; y el menor destos quatro fijos casara con la hija del rey de Capadocia mucho a sy honra”
[id.]. Parece crearse asi un conjunto de parejas reales, vinculadas por el parentesco de los hijos,
del mismo modo que el desenlace de los libros de caballerias suele mostrar a todos los héroes
casados con grandes princesas, en un mundo ideal en el que todas las familias reinantes se
relacionan gracias a lazos de parentesco o amistad. Por fin, el rey Ledn tiene un quinto hijo,
llamado “casa de sapiencia” [id.], que heredara “los cinco reynados de Espafia”, al morir su
padre.

Esta primera presentacion de la descendencia del rey Ledn se simplifica hacia el final de las
profecias, puesto que, de cinco, el nimero de hijos varones del rey se reduce a tres, primero de
modo indirecto, y luego de forma explicita: “los dos mayores sojuzgaran todas las tierras de
Africa. Y el menor sera Rey en la tierra sancta de Jerusalem, [...] yran los dos mayores casados
con fijas de reyes de Espana; y el menor sera casado con la fija del rey de Capadocia” [p. 162a],
“la yglesia de San Pedro los alcara por reyes a todos los tres fijos deste rey Leon de Espana. [...]
Y aparejarse han estos tres reyes...” [p. 162b]. La primera version de los cinco hijos puede
buscar la correspondencia con los cinco reinos principales de los Reyes Catdlicos, es decir, los
que aparecen en su escudo: Castilla, Leon, Aragon, Sicilia y Granada. En cuanto a la segunda
version, evoca mas bien una estructura folclorica, basada en el nimero tres, nimero “perfecto”
que representa a la vez la firmeza y el equilibrio. Esta influencia folclérica también se puede
notar en la reparticion funcional de los hijos, en la que “los dos mayores” se oponen
repetidamente al “menor”, el mas destacado de todos.

Otro elemento que permite estructurar esta larga serie de profecias es la mencion de multiples
fechas. Asi, cabe notar que la fecha supuesta del nacimiento de la primera hija del rey Leon es “a

los treynta e dos afios, de mas del millar de los quatrocientros afios de Nuestro Sefior Jesu
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Christo” [id.]: si, a pesar de la mencidn de la era cristiana, consideramos la fecha como propia del
conteo de la era hispanica, se trataria del afio 1470, fecha efectiva del nacimiento de la primera
hija de la pareja real, la princesa Isabel. Sin embargo, las fechas mencionadas anteriormente en
torno a la campafa de Granada no corresponden a los eventos aludidos, que las entendamos
segun el conteo cristiano o segun el hispanico. Si bien existe la posibilidad de una corrupcion del
texto —ya sabemos que la buena conservacion de las fechas es sumamente delicada en el proceso
de transmision textual-, podemos notar que las fechas siguen un orden de cronologia interna: “a
los diez de mas del millar de los quatrocientros afios de nuestro sefior Jesu Christo” [p. 160a], “a
los veynte y siete afios de mas del millar de los quatrocientros afios de nuestro sefior Jesu
Christo” [p. 160b], “a los treynta e dos afios, de mas del millar de los quatrocientros afios de
Nuestro Senor Jesu Christo” [p. 161a], “A los .XXXV. afios, de mas del millar de los .cccc. afios
de Christo” [p. 161b], “a los .XXxXxVII. afios de mas del millar de los quatrocientos afios de Jesu
Christo” [id.], “a los quarenta afios de mas del millar de los quatrocientos afnos de Jesu Christo”
[id.], “a los cincuenta afios de mas del millar de los quatro cientos afios de Christo” [p. 162a].%**
Esta sucesion de fechas crecientes parece entonces indicar que se trata mas bien de fechas
simbolicas, que permiten seguir con mas facilidad el desarrollo de un relato profético
particularmente complejo, pero por lo menos ordenado segln una perfecta cronologia supuesta.
La extensa serie de oradculos que concluye la interpolacion mayor del Baladro gana asi en

%31 Dos fechas mas merecen una mencién aparte. La primera es “A los .XxXIll. afios del su nascimiento deste rey
Leon” [p. 161a], donde el punto de partida del conteo ya no es el nacimiento de Cristo, sino el del rey Ledn. Sin
embargo, esta fecha respeta aparentemente el orden cronologico, puesto que se sitia entre los afios “treynta e dos” y
“XXXV.” después de 1400. Una posible interpretacion es que la fecha de nacimiento del rey Ledn coincida
justamente con el afio 1400, lo que no es el caso de Fernando el Cat6lico, ni de ningun otro rey de Castilla, que nos
situemos en la era cristiana 0 en la era hispanica. Otra posibilidad es que un copista haya cometido aqui un olvido,
por ejemplo de un par de lineas, y desaparecieron la mencién de la era cristiana, asi como el principio de la
equivalencia entre esta fecha y la edad del rey Leon.

La segunda fecha problemética es la 0ltima del texto: “a los quarenta e ocho afios, de mas del millar de los
quatrocientos afios de Christo” [p. 162b]. Es la tinica en no respetar la cronologia, ya que la precede la fecha de los
“cincuenta afios”. Mi hipétesis es que el Gltimo parrafo de 1a edicion de Bonilla, en el que aparece esta fecha, y, muy
probablemente, también el pendltimo fueron desplazados en algin momento de la transmision textual: un copista, al
darse cuenta de que habia olvidado copiar esta parte del texto, la transcribid al final, y los siguientes copistas y
editores no corrigieron el error. El olvido inicial se explica facilmente por la repeticién, al principio de cada uno de
los parrafos modernos, de la férmula ya comentada “Dixo el sabio Merlin”. Esta hipotesis no se basa solamente en el
trastorno de la cronologia, sino también en los acontecimientos anunciados en cada parrafo, pues el Gltimo evoca
nuevas conquistas del rey Ledn y de sus hijos, mientras que el parrafo correspondiente a la fecha de los “cincuenta
afios” narra eventos posteriores a estas conquistas, es decir, el regreso del rey a Espafia y su muerte y presenta una
recapitulacion de sus virtudes y del desarrollo de su reinado: seria, por tanto, mucho mas I6gico que estos elementos
conclusivos cerraran la larga evocacion de los hechos del rey Leon y, al mismo tiempo, la extensa interpolacion final
del Baladro.
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estructura y en claridad, aunque sus anuncios no correspondan a ningin acontecimiento real, en
la gran mayoria de los casos.

Finalmente, la imagen que se desprende del principal protagonista de esta larga narracion
profética es la de un rey perfecto, a la vez defensor de la Iglesia y guerrero sin par, capaz tanto de
proezas histéricas —la toma de Granada—, como de hazafias imaginarias —las conquistas de Asia y
Africa o el dominio de Inglaterra [véase p. 162b]—. EI Fernando V asi creado no solamente esta a
la altura de los antiguos grandes reyes, sino que los supera a todos: “Y David, e Salomon, ¢
Alexandre, estos tres, que fueron los mas nobles e los mas preciados del mundo, estos perderan
sus bozes por la suya deste rey Leon de Espana” [p. 161a]. El conjunto profético dedicado al rey
Ledn constituye, por tanto, un caso ejemplar de los oraculos de los que se burlaba Gutierre Diez
de Games: aprovechando la credibilidad creada por referencias a sucesos verdaderos, el texto
profético pasa a prometer al nuevo rey todas las conquistas y glorias imaginables, tanto en el
nivel terrenal como en el espiritual. En la presente interpolacion, la cantidad de anuncios tocantes
a acontecimientos reales de la historia de Espafia que preceden el conjunto relativo al rey Leon,
asi como la supuesta autoria de Merlin, profeta que goza de un reconocimiento general, como ha
mostrado su repetida inclusion en los textos politico-histéricos de la Edad Media castellana,
funcionan como garantias adicionales de los ordculos mesianicos finales, que cantan las

alabanzas de Fernando el Catélico.

Para resumir esta extensa descripcion de los componentes de la interpolacion mayor, podemos
distinguir los siguientes ocho conjuntos de “Profecias del sabio Merlin”:%%
1. Desde la p. 1554, I. 45, hasta la p. 155b, I. 36: las Profecias de Merlin en el palacio del rey

Arturo constituyen el prélogo general de la interpolacion;

%32 En su estudio “Prophétie et réécriture de Ihistoire”, art. cit., Rousseau juzga que la interpolacién mayor

corresponde a una “compilation de neuf séries de textes composés entre la fin du xni® et la fin du xv® (p. 176),

series que asi detalla en nota:
Ces prophéties, désignées comme Profecias cerca de la ciudad de Londres, comprennent : un noyau
primitif, portant le méme titre, concernant Alphonse X, Sanche | et Alphonse XI et datant au plus tard de
1344. Puis, a I’époque de la guerre civile castillane, y ont été ajoutés : la vision et légende du blaspheme
d’Alphonse X —dans sa version du X1v¢ siécle—, les Prophéties a Maitre Antoine et des textes sur Pierre 1%,
Henri 1l et Juana Manuel. Enfin, une introduction et deux groupes de vaticinations concernant
respectivement Jean Il [véase mi nota supra] et Ferdinand IV [sic], composé dans la premiere moitié du
XV pour le premier, avant 1505 pour le second, ont été ajouté a I’ensemble déja constitué pour former les
Profecias cerca de la ciudad de Londres telles que nous pouvons les lire aujourd’hui [p. 176, nota 4].

Si bien el esquema general que propongo presenta varias similitudes con esta descripcidn, ya expresé algunos

desacuerdos puntuales en el desarrollo de mi analisis. Repito, sin embargo, que no he podido consultar la tesis

doctoral de Isabelle Rousseau, donde la estudiosa justifica muy probablemente todos sus puntos de vista.
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Desde la p. 155b, I. 37, hasta la p. 1564, 1. 28: la primera parte de las Profecias de Merlin
cerca de la ciudad de Londres corresponden al principio del discurso de Merlin y aluden a
la leyenda de la blasfemia de Alfonso X;

Desde la p. 1564, |. 28, hasta la p. 1573, |. 14: interpolada bajo el reinado de Enrique 11,
una adaptacion al contexto profético de la segunda version historiogréfica de la Vision de
Alfonso X funciona como desarrollo narrativo del anuncio anterior, relativo al rey Sabio;
Desde la p. 1574, I. 15, hasta la p. 158a, |. 37: probablemente interpoladas en el contexto
de la guerra civil entre Pedro | y Enrique de Trastdmara, o durante el reinado de este
ultimo, las Profecias a Maestre Antonio se insertan sin relacién con el conjunto precedente
y, después de una presentacion teérica del papel del rey como vicario de Dios en la tierra,
evocan la historia de Espafa desde la fundacion de Leon hasta, posiblemente, el conflicto
entre los dos hermanastros;

Desde la p. 158a, I. 38, hasta la p. 159b, I. 35: completada bajo el reinado del primer
Trastdmara, la segunda parte de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres
prosigue con anuncios relativos a Alfonso XI, Pedro | y Enrique Il, y ensalzan
particularmente a este Gltimo;

Desde la p. 159b, |. 36, hasta la p. 160a, I. 19: unas profecias forman una Ampliacion de
las profecias a Maestre Antonio, pues retoman sus Ultimos anuncios y los desarrollan,
mediante una probable evocacion de Alfonso XI; la fecha de su insercidn es dificil de
precisar;

Desde la p. 160a, I. 20, hasta la p. 161a, I. 8: una primera parte de las Profecias del rey
Leon se refiere al final de la Reconquista y, sobre todo, a la toma de Granada por Fernando
el Catolico;

Desde la p. 1614, I. 9, hasta la p. 162b, I. 36: una segunda parte de las Profecias del rey
Leon adquiere una tonalidad claramente mesidnica, para anunciar, ante eventum, el
glorioso futuro de Fernando el Catolico y su descendencia. Las dos partes de las Profecias
del rey Ledn, parcialmente imitadas de las Profecias a Maestre Antonio, fueron insertadas
después de 1492, afio de la toma de Granada, y antes de 1505, fecha en la que Fernando el
Catolico renuncia al trono de Castilla. Conocer méas precisamente la edicion perdida del

Baladro de 1500 podria permitir precisar todavia mas esta datacion.
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Finalmente, nos queda por analizar la breve interpolacion del cap. cccxLi, que, de acuerdo a
mis investigaciones, no ha recibido nunca los honores de la critica. El texto es probablemente el
mas oscuro de todos los conjuntos proféticos del Baladro del sabio Merlin. El pasaje parece
tomar al pie de la letra la afirmacion de Merlin segun la cual “las cosas de profecias no podian ser
sino en algo oscuras” [p. 155b] y complacerse en alcanzar el mayor hermetismo posible. Si bien
su apariencia inicial recuerda el estilo de otras profecias politico-historicas, relativas a la historia
castellana, tales como las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres o las Profecias del
rey Leon, creo que el proposito de este texto es muy distinto.

Una de sus peculiaridades es la mezcla de referencias y de rasgos estilisticos que presenta. De
la misma manera que las Profecias a Maestre Antonio, el capitulo empieza con una fecha
expresada de modo sumamente desarrollado: “Desde diez e nueue fasta en veynte vno e tres dias
del mas del millar e los trezientos cinquenta afios de mas de la era de Jesu Christo” [p. 154b].
Vemos que, mas alla del desarrollo acostumbrado, varios aspectos complican todavia mas la
expresion de este tiempo: no se alude a un solo afio, sino a un plazo de tiempo; la mencion de las
décadas aparece separada en dos partes; a los elementos habituales se afiade por fin la precision
de los dias. Estamos, por tanto, ante un elemento a la vez conocido y distinto, pues se trata de un
rasgo tipico de los textos proféticos, pero profundizado y complicado. Pero, ademas, el oraculo
nos transporta de inmediato hacia otro ambito que el castellano: “en los canpos de Italia, en la
cabafia de Romulo el pastor” [id.], alusion que parece remitirnos incluso a una fecha anterior a la
fundacion de Roma, o sea, muy distinta a la que el texto acaba de mencionar. Unas lineas mas
adelante, la referencia a “los montes Perineos” [id.] parece acercarnos al &mbito espafiol, antes de
que, de inmediato, la expresion “allende en las baxuras de los mares, en la conquista del sancto
Grial” [id.] nos lleve de nuevo muy lejos de las tierras peninsulares, esta vez en una geografia
incluso imaginaria.

En cuanto a los actores de esta profecia, todos corresponden a metaforas animalisticas, un
aspecto tipico del estilo merliniano. Sin embargo, llama la atencidon su nimero, pues, en vez de
seguir a una figura principal, rodeada de unas cuantas figuras segundarias, como sucede en las
series proféticas de la interpolacion mayor, el seudo-relato de este capitulo cambia de
protagonista casi en cada linea. Algunas de estas imagenes son mas bien insdlitas, asi “el can
passarifio” [id.], “el verdugo del braco” [p. 155a] o “los verdugos fracines” [id.]. Otras aparecen

con una connotacion muy distinta a la acostumbrada, tal la figura del ledn que, en vez de aludir a

328



un estatuto real, caracteriza a un personaje violento y cruel: “sera tornado el leon muy cruel, e no
se fartara, e rompera las greyes de sus ouejas por quatro partes, e los sus dientes ensangrentaran,
e la su lengua empongofiara” [p. 154b]. Por fin, unos animales, como el “cangrejo del mar, y el
dragon” [p. 155a], si bien pertenecen a la fauna de las profecias galfridianas, nunca han aparecido
en los textos esparioles estudiados hasta aqui y su referente es, por tanto, misterioso. No obstante,
otras mascaras animales si son habituales en nuestras profecias, asi el “lobo”, el “leon coronado”,
“las ouecjas” o las “crueles bestias” [id.], pero, como ya sefalé, se trata de una sucesion de
referencias inconexas mas que de una verdadera narracion profética. Esta impresion se puede
explicar si nos fijamos en un detalle curioso de la construccion de este capitulo: varios sintagmas
son directamente copiados de la interpolacion mayor. Tal es el caso de la siguiente frase, tomada
de la primera parte de las Profecias del rey ledn [p. 160a]: “las alas sin cuerpo bolaran sobre las
montafias de Lucencia” [p. 155a], con una confusion entre “Lucerna” y “Lucencia”. Del mismo
contexto viene la mencion “vn lobo se leuantara” [id.]: la frase no se copia exactamente, pero los
elementos aludidos son los mismos (levantamiento de un lobo en contra de un rey ledn y
destruccion de lo més preciado de este rey). Lo mismo pasa con el fragmento “las crueles bestias
saliran de sus cueuas, e perseguiran los ganados”, que transforma muy ligeramente la referencia
de las Profecias del rey ledn: “las crueles bestias, e saldran de las sus cueuas, e perseguiran las
gentes del leon” [p. 160b]. Por fin, un caso extremo es el siguiente, en el que el fragmento
original se copid de forma trunca y perdid, por consiguiente, todo sentido: “la leona de molina
dara lugar en la puebla” [p. 155a], cuando la version inicial era “la Leona de Molina, e dara lugar
a la onga” [p. 159b], una referencia al traspaso de poderes entre la “reina abuela”, Maria de
Molina, y la nueva reina consorte, Maria de Portugal, esposa de Alfonso X1.5%

Cierta dindmica narrativa se puede notar, a pesar de todo, en el capitulo. Mas alla de las
menciones sucesivas de un sin fin de actores, dos blogues de figuras emergen: por una parte, el
bloque mas numeroso corresponde a un grupo negativo, caracterizado por su crueldad, y
constituido por “el leon muy cruel”, distintos lobos, ayudados por el “can”, una “mala bestia”, y
“las crueles bestias”; por otra parte, un grupo mas reducido corresponde a las victimas de los
primeros, es decir, “las ouejas”, “el fijo del leon coronado”, “el fijo de la loba rabiosa”. A partir

de este antagonismo, el pasaje presenta una alternancia de periodos de paz y seguridad con otros

%33 Es sin embargo esta mencién de la “leona de molina” que lleva a Bonilla a suponer que el pasaje atafie a la
minoria de Alfonso XI [p. 154b, nota 1].
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de violencia y crimenes. La particularidad de estas variaciones es que no desembocan, como es el
caso en las Profecias del rey Leon, en una conclusion esperanzadora, de indole mesiénica, sino
todo lo contrario. El final del texto pinta, mas bien, un paisaje aterrador, muy lejos de la tonalidad
final de la interpolacion mayor: “se morderan los canes fasta que la tierra cubierta de sangre, que
sera estonce de las cibdades, que su poder sera tornado en fenbras, pueblo sin consolacion,
arboles sin fruto, piedras secas e duras, e no creeran en las yglesias” [p. 155a]. La profecia del
capitulo cccxul entra asi a formar parte del subgénero de los anuncios apocalipticos. La
confusion del oraculo se explica entonces mejor: el proposito del texto es ofrecer a su receptor
una pintura del mundo como un caos gobernado por la violencia y la crueldad, un caos debido al
pecado que reina en la tierra, calificada de “gran pecadora de sus dafios” [id.]. El capitulo se
cierra, por tanto, a la manera de un sermén que llama al lector a mas devocion, pero, sobre todo, a
la penitencia corporal: “je alcad vuestras manos al muy alto sefior! ;E conosced vuestras durezas
con fuentes de lagramas [sic] e questiones malas! jDad abstinencia a vuestros cuerpos, e amargad
vuestros sabores, e hazed vuestras oraciones a la sancta virgen, antes que ueades los tormentos
destos tiempos!” [id.]. El contenido de la profecia no tiene, pues, como meta el anuncio de
acontecimientos terrenales, sino que constituye una amenaza para realzar la efectividad del
sermon: la serie de anuncios apocalipticos debe espantar al receptor y obligarlo a reafirmar su fe
y su buena conducta. El punto que nos falta examinar ahora es el por qué de la inclusion de esta

especie de “sermon profético” al final de la narracion del Baladro.

11.2.4.4 Intereses politicos y funcion enciclopédica de las profecias interpoladas del

Baladro del sabio Merlin
Ahora que tenemos mas claros el contenido y la organizacién de las profecias insertadas al
final del Baladro, debemos resolver una Gltima cuestion: la de su funcion, tanto intrinseca como
respecto a la obra en la que fueron interpoladas. Como en el caso de la carta al sabio moro
Benahatin, insertada en la Crénica del rey don Pedro y del rey don Enrique su hermano, resulta
efectivamente necesario examinar este asunto tanto en el nivel de la interpolacion mayor y de
cada uno de sus componentes, concebidos como textos independientes, como en el nivel del
conjunto narrativo formado por el Baladro y su apéndice profético. Empecemos con el primer

aspecto.
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Como ya comentamos, esta larga interpolacion es sumamente heterogénea, pues se parece a un
gran tejido, a veces incluso mal cosido, de textos dispares. Asi Bohigas se quejaba de la
redundancia de los dos prologos, correspondientes respectivamente al grupo de las Profecias de
Merlin en el palacio del rey Arturo y a la primera parte de las Profecias de Merlin cerca de la
ciudad de Londres. Podriamos incluso considerar que el conjunto presenta, en medio de los
anuncios, un tercer prélogo, el que introduce el grupo de las Profecias a Maestre Antonio, que
justamente constituye quizas el grupo peor vinculado con sus antecedentes textuales inmediatos.

Desde el punto de vista profético, también vimos que coexisten tipos de oraculos muy
distintos. Algunos son eminentemente oscuros, otros mas o menos inteligibles. Esta distincion
corre paralela a otras: las profecias que recurren a las claves animales pertenecen en general a la
primera categoria, mientras que las que escogen un estilo mas directo permiten una mejor
comprension; asimismo, los vaticinios ex eventu son normalmente mas faciles de entender, pues
su sustrato referencial es historico, cuando, al contrario, los anuncios ante eventum pueden
resultar mucho mas confusos, ya que no se refieren a ninguna realidad concreta, sino a
aspiraciones muy fantasiosas. Ademas, todas estas categorias se pueden entremezclar, lo que
puede provocar una confusion todavia mayor, por ejemplo si pensamos reconocer elementos
histéricos reales donde s6lo se acumulaban metaforas ante eventum. También existen casos
extrafios de fusion entre distintos géneros proféticos. Asi, la evolucion textual que desemboco en
la version de la Vision de Alfonso X presente en el apéndice transformd una profecia de tipo
biblico, la del &hgel como mensajero de Dios, quien viene a avisar al rey Sabio de su castigo
terrenal y de su futura muerte, en una profecia “merliniana”, puesto que Merlin es considerado el
autor de todos los vaticinios incluidos en la interpolacion. El estilo, no obstante, no es en absoluto
galfridiano: la insercién de la version historiografica de la leyenda en el contexto profético del
Baladro sélo se realizd mediante el traslado al futuro de las partes narrativas del relato inicial (el
discurso del angel no necesitaba ninguna transformacion), sin recurrir ni a imagenes
animalisticas, ni a la confusion creada por las metaforas y perifrasis habituales en un oraculo de
Merlin. Sin embargo, por el simple hecho de que la autoria de la profecia se atribuye a Merlin, el
profeta pagano hijo del diablo parece, de repente, capaz de escudrifiar la mente divina y de prever
incluso las profecias que Dios decidira otorgar a los hombres por el intermedio de sus angeles.
Podemos suponer evidentemente que tal no fue el objetivo del interpolador, quien, al contar de

semejante modo la blasfemia del rey Sabio incurria en otra todavia mas grave, pero resulta
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llamativo observar las consecuencias involuntarias de su afan compilador, que no se limitd
solamente a “reduplica[r] mediante el recurso de la mise en abime la parte profética de la

17,4 sino que planted inconscientemente verdaderos

sentencia divina proferida por el ange
problemas teologicos.

A pesar de tanta heterogeneidad, la interpolacibn mayor presenta también ciertas
caracteristicas que hacen de ella un conjunto con ldgica propia. Isabelle Rousseau afirma
inclusive que todas estas profecias “présentent en effet un discours cohérent sur la royauté
castillane, ses origines, son essence et sa mission, incarnée dans un personnage de leon de
Espafia qu’elles s’appliquent a construire”.®®® Esta coherencia ideoldgica se basaria en la teoria
ya expuesta del rey como vicario de Dios en la tierra, responsable de sus actos ante la justicia
divina. Tal concepcién explicaria entonces la vision ciclica de la historia castellana, en la que
alternan monarcas respetuosos de sus obligaciones, a la vez, ante Dios y ante su pueblo, y que,
por ello, alcanzan gloria terrenal y espiritual —el méximo ejemplo de tal actitud, aunque poco
presente en la interpolacion, es el de San Fernando—, y reyes que no cumplen con sus deberes y
padecen, por tanto, el castigo divino, que se identifica en general con una ruptura dinastica —
siendo los casos mas notables los del rey Rodrigo o de Pedro I el Cruel-. La correspondencia
entre esta teoria politica y su confirmacion por los acontecimientos histdricos se observa con méas
claridad en el grupo de las Profecias a Maestre Antonio, puesto que la presentacion conceptual
antecede la serie de anuncios post eventum. Su existencia en los demas conjuntos proféticos me
parece menos evidente. O, mas precisamente, creo que tal comprension del poder real puede
servir de argumento para apoyar ciertas posturas politicas en todos los conjuntos considerados,
pero que solamente en las Profecias a Maestre Antonio su demostracion, basada en una
recapitulacion de la historia real castellana, constituye el objetivo del texto. En los demas grupos,
funciona como un trasfondo ideoldgico aceptado, vinculado con la concepcion providencialista
de un proceso historico en el que Dios suele intervenir, un trasfondo que permite explicar ciertos
acontecimientos, pero gque, sobre todo, sirve a otros propoésitos politicos.

No cabe olvidar, en efecto, que la profecia de indole histérico-politica que aparece en
numerosos textos de nuestro corpus es el punto de encuentro entre una forma que responde a las

reglas del género profético —las cuales varian segin nos situemos en la veta biblica o en la

%34 Funes, “La blasfemia del rey Sabio (Segunda parte)”, art. cit., p. 9.
%35 Rousseau, “Prophétie et réécriture de I’histoire”, art. cit., p. 176.
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galfridiana— y un fondo de raigambre historiogréafica, lo que conlleva necesariamente una
interpretacion de la historia referida y, al mismo tiempo, la transmision de una ideologia,
generalmente al servicio de ciertos personajes politicos o ciertos grupos de poder: este aspecto
interpretativo es ajeno a la profecia en si. Debemos tomar en cuenta, por tanto, que cada uno de
los conjuntos proféeticos contemplados aqui fueron compuestos en un entorno politico-histérico
dado. La teoria del vicariato real puede confortar ciertos intereses y oponerse a otros: por tanto,
no todos los grupos proféticos de la interpolacion mayor recurren a ella de la misma manera.
Importa, por ello mismo, entender los distintos objetivos politicos que pretenden alcanzar los
maltiples componentes de la interpolacion. Para lograr tal comprension, examinaré a los
diferentes actores implicados siguiendo un orden cronoldgico.

El grupo profético que remonta mas lejos en la historia de la Peninsula es el de las Profecias a
Maestre Antonio, pues cuenta, de modo inteligible, la fundacion del reino de Ledn por los godos,
la pérdida de Espafia por Rodrigo, la resistencia de Pelayo, los primeros pasos de la Reconquista
y la labor de Ferndn Gonzélez, hasta que Castilla alcance también el estatuto de reino. Un brinco
temporal nos lleva entonces hasta la época de Fernando Ill. La lejania historica de los primeros
sucesos aludidos respecto al momento de redaccion del texto —la guerra civil castellana— descarta
de por si cualquier voluntad de incidir directamente sobre el presente politico. Como analizé
Rousseau, se trata mas bien de demostrar la funcionalidad de la teoria del vicariato real —la cual
podra ser utilizada posteriormente para cuestiones de politico contemporanea—. La segunda parte
del conjunto parece referirse a los monarcas castellanos, desde San Fernando hasta Alfonso XI o,
incluso, hasta el contexto de la guerra civil. Sin embargo, la narracién se vuelve demasiado
hermética para poder percibir en ella intereses particulares. Su meta seria mas bien la de advertir
a sus contemporaneos de la inminencia de un castigo divino, debido a una nueva aplicacién de
dicha teoria ante los crimenes cometidos por Espafia: tal seria el objetivo de la conclusion casi
apocaliptica de este conjunto profético. Como adelantamos, demostrar la validez de esta
concepcion politica y, luego, aplicarla al contexto presente constituyen los propoésitos ideologicos
de las Profecias a Maestre Antonio.

Después de la evocacion de los origenes del reino castellano, los personajes mas antiguos que
aparecen en esta interpolacion son Alfonso X y su hijo, Sancho 1V, en particular en el conjunto
de la Vision de Alfonso X. Esta leyenda, como vimos, es la resultante de una construccion textual

que comprende varias capas. En un primer momento, el relato de la blasfemia del rey Sabio,
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culpable de un orgullo extremo ante su Creador, forma parte de la propaganda sanchista, con el
fin de desacreditar al viejo monarca y sus objetivos politicos —en particular la ambicion
imperialista y las propuestas culturales— y, por consiguiente, de justificar la rebelion del hijo,
concebida como el instrumento del castigo divino. Hacia 1330-1340, en la primera version escrita
que se conoce de la leyenda, esta rebelion ya pertenece al pasado y ya no necesita justificacion.
Como demostrd Funes,®®® su reutilizacion por el conde de Barcelos tiene, por tanto, otro objetivo:
el de cuestionar la legitimidad moral de la linea reinante de Castilla, que desciende de un ancestro
blasfemo y soberbio, pero finalmente arrepentido, y de otro rebelde a la autoridad de su rey y
padre. Esta reparticion de las culpas se acentla en la segunda version historiogréfica de la
leyenda, modelo del relato insertado en el Baladro: Alfonso X ya fue castigado por su blasfemia
y recibe ahora una caracterizacion positiva, mediante la evocacion de su sumision a las decisiones
divinas, la pintura de su gran piedad y las dos gracias que Dios le otorga, al aceptar que se
cumpla su maldicién en contra de su hijo y al avisarle del dia de su muerte; en cuanto a Sancho el
Bravo, su imagen resulta todavia mas negativa, ya que no solamente es culpable de rebelidn, sino
que él y su linaje seran castigados por la aplicacién de la maldicién alfonsi. El rey Sabio aparece
ya redimido y muere de forma modélica, provocando la admiracion de sus coetaneos y, claro
esta, del nuevo lector de la leyenda. Al contrario, la llegada sobre el trono de Sancho IV y sus
descendientes esta rebajada al estatuto de paréntesis en la historia castellana, un paréntesis
destinado a cerrarse muy proximamente. Tal razonamiento crea necesariamente una fuerte
expectativa ante el final de esta linea maldita y la llegada del rey que permitira el cumplimiento
de la maldicion y el regreso a la legitimidad de la monarquia castellana: este rey mesianico es,
evidentemente, Enrique II.

Antes de detallar los elementos de la interpolacién mayor a favor del primer Trastamara,
regresemos brevemente sobre los reyes del “paréntesis sanchista”. Sancho IV estd aludido al final
de las Profecias a Maestre Antonio y al principio de la Ampliacion de las mismas, bajo la imagen
del “gauilan del olmo” o del “lobo cerual” segin la interpretacion retenida. Ambas figuras
aparecen como responsables de una muerte, respectivamente la del “leon brauo de las montanas”
y la del “cauallero de los pies aluos”. De la primera también se precisa que “sera muy buen rey e
muy temido de todas las gentes” [p. 159b], quizas una alusion a su apodo del “Bravo”. En todo

caso, Su caracterizacion no parecia importar mucho a los autores de estos pasajes. Su sucesor,

%3 Funes, “La blasfemia del rey Sabio (Primera parte)”, art. cit., pp. 63-67.
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Fernando 1V, despertd todavia menos interés, pues s6lo se lo menciona para respetar el orden de
los monarcas, y eso mediante un diminutivo mas bien extrafio, el de “leoncillo”, o como padre del
rey siguiente, Alfonso XI. El rey Justiciero es de hecho el que goza de uno de los desarrollos mas
largos en la segunda parte de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, ademas de
la mencion més extensa de la Ampliacion de las profecias a Maestre Antonio. Se destaca sobre
todo su papel en la Reconquista, al punto de compararlo con los éxitos de Fernando Ill. La
narracion detallada de la batalla del Salado permite poner de realce sus virtudes guerreras y
subrayar su victoria militar. Se crea asi en torno a Alfonso XI la imagen de un rey modelo, a la
altura de su papel de representante de Dios en la tierra. Sin embargo, esta caracterizacion positiva
no es el objetivo directo del texto oracular, pues éste concluye con la evocacion de la muerte del
soberano y, por tanto, no constituye un alegato a favor de una figura aln reinante. Se trata mas
bien de establecer un contraste con su sucesor inmediato, Pedro 1. Precedida por el retrato de un
monarca ejemplar, la denuncia de los pecados y crimenes del rey Cruel resulta todavia méas
impactante: desde la perspectiva de la teoria del vicariato real, el padre representa al soberano
ideal y el hijo al anti-modelo. El acercamiento a la vez cronologico y textual entre las dos figuras
opuestas pone en evidencia la necesidad del castigo divino en contra del segundo, un castigo
divino que, como en el caso de Alfonso X, toma la forma de una pérdida de honra y poder del
culpable, plasmada en un cambio dinéstico: una vez més nos encontramos con Enrique de
Trastamara como beneficiario directo de tal construccion ideoldgica.

A través de la evocacion seudo-profética de los precedentes monarcas de Castilla, los
conjuntos de anuncios de la interpolacion mayor conducen al lector hacia una misma figura, la de
Enrique 1I. Hijo bastardo de Alfonso XI, el de Trastamara necesitaba una propaganda
particularmente habil para lograr desacreditar a su rival, heredero legitimo del rey precedente, y
defender sus propias aspiraciones al trono. Después de su victoria sobre Pedro I, el nuevo rey,
culpable del crimen de regicidio, debia encontrar ademas una justificacion suficientemente sélida
para semejante accion. La propaganda enriquefia sacO entonces partido de leyendas, a veces
antiguas, pero que seguian vivas y, por tanto, convincentes, y propuso, al mismo tiempo, nuevas
construcciones ideoldgicas a favor del nuevo monarca. La reutilizacion de la Vision de Alfonso X
forma parte de la primera estrategia. La situacién de Enrique Il respecto a Pedro | era mucho mas
critica que la de Sancho IV respecto a Alfonso X: el Bravo si era hijo legitimo del monarca
reinante, gozaba del apoyo de buena parte de la nobleza y no cometié un regicidio para llegar al
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poder. Sin embargo, la leyenda ofrecia posibilidades que el primer Trastamara supo aprovechar.
Al repartir las culpas entre el rey blasfemo y su hijo rebelde, Alfonso X ya no aparecia como un
rey anti-modélico al que habia que derrocar absolutamente y, por consiguiente, Sancho IV ya no
desempefiaba el papel de redentor del reino, sino de iniciador de un linaje ilegitimo, ya que
maldito y desheredado por su padre. Esta maldicion se vuelve el elemento mas importante de la
leyenda. El &ngel de Dios confirma su cumplimiento y la extiende sobre cuatro generaciones:
Sancho 1V, pero también Fernando 1V, Alfonso X1 y Pedro I. Por fin, se afiade a la leyenda un
anuncio mesianico relativo al rey que pondra fin a esta linea maldita, o sea, el propio Enrique II.
Los términos son ditirambicos: “Dios enbiarales saluacion de parte de Oriente, muy noble rey.
Idoneo acabado, fundado en justicia en todos los bienes, e bondades, e noblezas que a rey
pertenesce” [p. 156b]. La presentacion del monarca salvador se adectia perfectamente a la
concepcidn del vicariato real: Dios mismo manda explicitamente a este nuevo rey, el cual cumple
con todas las perfecciones exigidas para llevar a cabo semejante mision. Los cambios aportados a
la leyenda de la blasfemia del rey Sabio permiten asi una refuncionalizacion del relato, destinado
ahora a erigir a Enrique de Trastamara en monarca mesianico, salvador del reino y garante de su
porvenir.

La segunda estrategia seguida por la propaganda trastamarista no remonta tan lejos en la
historia castellana, sino que se funda en la figura misma del rival de Enrique Il, Pedro I. Ya
hemos estudiado las facetas del discurso antipetrista en el contexto de la obra del canciller Ayala.
Son argumentos similares los que se retoman aqui, en el conjunto formado por la segunda parte
de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, es decir, una exageracion de los
pecados y de la crueldad del ultimo borgofiés, acentuada por el uso de metaforas animalisticas
despreciativas para designarlo o evocar ciertos de sus rasgos: “el quatro pollino, asno de maldad”
[p. 158b], “su lengua sera semejante de sierpe enpongofiada” [id.], “el cabron luxurioso” [id.],
etc. Su caracterizacion negativa se subraya, ademas, gracias a la estructura textual que lo presenta
rodeado por soberanos modélicos. Como ya menciong, la imagen sumamente positiva de Alfonso
Xl, ademés de ensalzar al padre de Enrique de Trastdmara, permite poner todavia mas en
evidencia los crimenes de su sucesor. Del mismo modo, la presentacion negativa de Pedro | se
acentla también a posteriori, gracias al retrato de otro rey modélico, el propio Enrique Il, cuya
evocacion idealizada forma un claro contraste con su predecesor anti-modélico. Como en el

pasaje a su respecto de la Vision de Alfonso X, los términos aqui empleados lo erigen al nivel de
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figura mesiénica, salvador del reino después del caos instituido por Pedro |, restaurador de la paz
y la prosperidad de Castilla, y digno vicario de Dios en la tierra. Una curiosidad del fragmento es
el olvido puntual del estilo profético que comete el autor para desear lo mejor a su rey: “E
rogaran los muertos por su vida; que Dios ge la prospere con muy gran razon abondosa de
nobleza” [p. 159a]. Este sintagma, con el uso del presente del subjuntivo, deja claro el contexto
de composicion del pasaje, es decir, el principio del reinado de Enrique I, y al servicio de quién
se hallaba el fingido profeta.®’

Los textos proféticos de la interpolacion mayor del Baladro dan asi acceso a una vision mas
completa de las estrategias propagandisticas del primer Trastamara. Mas que la coexistencia de
discursos contradictorios, observamos un sabio equilibrio entre dos lineas de justificacion del
regicidio de Montiel: una linea antidinastica, que se basa en la ilegitimidad de Sancho IV y sus
sucesores, y una linea antipetrista, que pone en evidencia la indignidad de Pedro | respecto a su
funcion real. En ambos casos, Enrique Il es la figura mesidnica que llega a cumplir con los
designios divinos, sea para consumar la maldicion pronunciada contra Sancho el Bravo y sus
descendientes, sea como instrumento del castigo divino decretado contra Pedro I. Mas aln, este
mesianismo se proyecta hacia el futuro, puesto que el autor del conjunto se atreve a componer
algunas profecias ante eventum y a prometer a su rey la paz de una nueva edad de oro, la unién de
los reinos peninsulares y la victoria definitiva sobre los moros.

Vinculada con el discurso trastamarista, la defensa de otro personaje 0, méas bien, de otra
familia trasparece en la extensa interpolacién profética del Baladro. Se trata de la familia de los
Manuel, representada por tres generaciones, con las figuras de don Manuel, don Juan Manuel y
dofia Juana Manuel. EI primero es uno de los actores de la Visién de Alfonso X, donde, en el
relato de la pasada blasfemia del rey Sabio, transmite a su hermano un primer aviso divino y lo
insta a que se arrepienta por su blasfemia: “como aquel que te amaua, preguntote [don Manuel a
Alfonso X] si dixeras tal razon, e tu le dixiste que si dixeras. De lo que ouo don Manuel gran
pesar; e afrontote que te quitasses dello, y que demandasses dello perdon a Dios, e tu no lo

preciaste” [p. 156b]. Aparece, por tanto, como representante de valores positivos, en clara

%7 Un elemento poco comprensible si, como resulta Idgico, entendemos las Profecias de Merlin cerca de la ciudad
de Londres como la méaxima expresion de la propaganda enriquefia es la referencia a su madre, dofia Leonor de
Guzman, favorita de Alfonso XI, mediante la metafora despreciativa “loua parda paridera como puerca” [p. 158a].
Podemos suponer que se quiso conservar una imagen frecuente de la literatura profética contemporanea o, mas
probablemente, que tal metafora sefiala la existencia de una etapa previa de este conjunto profético, anterior a su
reutilizacion a favor de Enrique I, tal y como sucede con la leyenda de la Vision de Alfonso X.
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oposicion con el monarca, del que se recuerda aqui el orgullo desmesurado y blasfematorio: la
sensatez del infante se opone a la locura del rey, su humildad a la soberbia de Alfonso X, su
respeto ante la autoridad tanto divina como real al desprecio del rey por los avisos celestiales, etc.
El infante aparece muy temprano en la evolucion de la leyenda, pues su intercesion ya se narra en
la primera version historiogréfica conocida, la del conde de Barcelos. En su Libro de las armas,
don Juan Manuel también alude al destino de su padre como contrapartida positiva del sino
dramatico del rey Sabio. De estas dos apariciones tempranas, Funes extrae la hipdtesis de que la
figura de don Manuel ya se encontraba en la forma previa que sirvié de fuente al cronista
portugués y al infante castellano, lo cual podria confirmar la idea, propuesta por Maria Cecilia
Ruiz, de que la difusion oral de la leyenda se debiera justamente a la influencia de don Manuel,
como parte del apoyo que proporciond a Sancho el Bravo.®*®

Maés alla de este posible papel propagandistico inicial, el hecho de que se mantenga la
referencia al infante don Manuel en la version de la leyenda transmitida por el Baladro se debe a
otros propositos. Para Derek Lomax, su presencia denota la autoria de don Juan Manuel. Sin
embargo, como demuestra Funes, tal hipdtesis resulta innecesaria.®*® Ya vimos que esta nueva
version de la leyenda formaba parte de la propaganda enriquefia. Ahora bien, la defensa de la
legitimidad del primer Trastamara se basa también en un tercer argumento, ademas de las dos
construcciones mesianicas que ya presentamos: su enlace con dofia Juana Manuel, quien retne al
linaje bendito de don Manuel y al linaje legitimo, pero alejado del trono por Sancho 1V, de
Fernando de la Cerda. En esta version pro-trastamarista de la Vision de Alfonso X, resultaba
totalmente I6gica conservar la figura eminentemente positiva del abuelo de la reina y expresar, a
través de su caracterizacion, el derecho moral a la corona de su heredera y, al mismo tiempo, del
conyuge de ésta, Enrique Il. Es exactamente la misma estrategia propagandistica la que se

expresa al final de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, donde dofia Juana

%38 |bid., p. 69. Funes remite al trabajo de Maria Cecilia Ruiz, Literatura y politica: el “Libro de los estados” y el

“Libro de las armas”, Scripta Humanistica, Potomac, 1989, pp. 82-83. En su excelente articulo “Alphonse X maudit
son fils” (Atalaya, V (1994) : L’invective au Moyen Age, pp. 151-179), Georges Martin Ilega a una conclusion
todavia mas extrema respecto al papel desempefiado por la familia Manuel en la concepcion de la leyenda, pues
considera que los respectivos textos del conde de Barcelos y de don Juan Manuel “portent a entrevoir dans la légende
anti-alphonsine du blasphéme et dans ’amplification 1égendaire anti-sanchiste de la malédiction un systéme binaire
congu d’un seul et méme coup dans le berceau domanial des Manuel” (p. 171).

639 yéase Funes, “La blasfemia del rey Sabio (Segunda parte)”, art. cit., pp. 80-83. El estudio aludido de Derek
Lomax es el siguiente: “Una cronica inédita de Silos”, en Homenaje a fray Justo Pérez de Urbel, O. S. B., Abadia de
Silos, 1976, |, pp. 323-337. La posible autoria de don Juan Manuel o de uno de sus allegados fue también propuesta
por Entwistle acerca, esta vez, del conjunto de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres: véase The
Arthurian Legend, op. cit., pp. 57 y 179.
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Manuel aparece bajo la metafora de la “honga del ala”. La profecia la presenta justamente como
descendiente de una “lina muy derecha de justicia” [p. 159b] y como el origen de la legitimidad
de Enrique II: “el leon pollino no perdera por ella su prez, ante la cobrara” [id.]. Los dos
conjuntos proféticos apuntan hacia la argumentacion que se hard cada vez mas explicita en los
posteriores discursos de la nueva linea reinante: la legitimidad de la dinastia Trastamara no se
basa tanto en la necesidad de cambio impuesta por la tirania de Pedro I, ni en la maldicion alfonsi
en contra de Sancho IV y sus herederos, como en los derechos sucesorios de dofia Juana Manuel,
heredera directa de los Manuel y de los de la Cerda vy, a través de ellos, del rey Santo, Fernando
111,54

En cuanto a la figura del infante don Juan Manuel, no aparece explicitamente en el apéndice
del Baladro. Sin embargo, su presencia latente es indudable, justamente a través de la
“conciencia linajistica que supo crear en torno a si”®!y que se expresa mediante dos
construcciones ideoldgicas analizadas aqui: por una parte, la distincién entre una linea bendecida
por Fernando Ill, la que deriva de don Manuel, y una linea maldita, la de Alfonso X y sus
descendientes, que don Juan Manuel cred en su Libro de las armas y que trasparece en la Visién
de Alfonso X; por otra, el éxito de su matrimonio con dofia Blanca Nufiez, hija de Fernando de la
Cerda y de dofia Juana Nufiez de Lara, gracias al cual reine en la persona de su hija, dofia Juana,
los més solidos derechos a la corona de Castilla, legitimidad sobre la cual se apoyan las Profecias
de Merlin cerca de la ciudad de Londres para ensalzar a Enrique Il. La figura implicita del

842 a5, por tanto, la

infante que se revela en nuestros textos mediante este “imaginaire dynastique
del “Juan Manuel, Trastamara” analizado por Gomez Redondo, es decir, la del pensador
linajistico y del creador de la ideologia politica de la nueva dinastia Trastdmara.

Como lo dejo ver nuestra descripcion de los componentes de la interpolacidn, existe un brinco

temporal entre la evocacion del primer Trastdmara y la Gltima figura histérica aludida, la de

%0 Una de las exposiciones mas claras de tal razonamiento es la que presenta Juan | ante unas cortes celebradas el 24
de noviembre de 1386 en Segovia, para defender sus derechos ante otro pretendiente a la corona castellana, Juan de
Gante, duque de Lancaster y esposo de Constanza, hija de Pedro I. Véase el analisis que propone de esta arenga
Fernando Gémez Moreno en su articulo “Don Juan Manuel, Trastamara”, Cahiers de Linguistique et de Civilisation
Hispaniques Médiévales, XXV (2002), pp. 163-181, en part. pp. 170-174.

! Ipid., p. 166.

%42 La formula es de Georges Martin, “Alphonse X maudit son fils”, art. cit., p. 173, quien resume el objetivo de este
imaginario casi demasiado perfecto en los siguientes términos: “Avant de mourir, Jean Manuel prit le temps de tisser
la fine toile d’alliances, de mythes littéraires et de rumeurs qui laisserait, offerte a qui saurait saisir 1’occasion par les
cheveux, une lignée royale sans tache, ol — accordés [...] aux deux décisions testamentaires d’Alphonse X :
I’exhérédation et la malédiction — cristalliseraient les droits successoraux des La Cerda et ’ascendance bénie des
Manuel” (p. 175).
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Fernando el Catdlico, protagonista de las Profecias del rey Ledn. El proposito politico de este
final de la interpolacion ya no es tan complejo como los anteriores, pues ya no se trata de
defender derechos sucesorios cuestionables o de legitimar un acceso violento al trono, sino
solamente de cantar las alabanzas del monarca reinante. La guerra de sucesion con los partidarios
de dofia Juana la Beltraneja ya quedaron atras y Fernando V se encuentra ya suficientemente
legitimado por su linaje propio y el matrimonio con Isabel de Castilla y, sobre todo, por los
grandes éxitos de su labor reconquistadora. Son estos logros los que la primera parte de este
conjunto exalta, con la narracion detallada de la toma de Granada, simbolo del final de la
Reconquista. En la segunda parte, pasamos a una serie de vaticinios ante eventum que elevan a
Fernando el Catolico al prestigio de monarca mesianico universal, mayor representante de Dios y
de su Iglesia y victorioso en todas sus conquistas. Como analizaron Céatedra y Rodriguez Velasco,
la profecia cumple aqui con una funcion muy distinta a la reinterpretacion historiografica que
Ilevaba a cabo en los anteriores conjuntos, al servicio de uno u otro soberano: ahora, el discurso
oracular pasa a ser “como una féormula dentro de las ceremonias del nuevo rey coronado, al que
se vendrian a profetizar sobre todo los episodios futuros como rey reconquistador. En este
sentido, la profecia tiene menos un caracter de explicacién, legitimacion o justificacion
providencial de ciertos de sus actos cuanto de esperanzas que vienen a depositarse sobre su
persona regia”.®*® La figura semi-histérica, semi-mitica, del rey Leén de Espafia sintetiza
entonces estas aspiraciones escatoldgicas del reino castellano, ya plasmadas parcialmente en el
personaje concreto de Fernando el Catolico, que remplaza ahora a Enrique 1l como nuevo rey
mesianico. La profecia constituye asi, a la vez, una alabanza cortesana dirigida hacia la figura
reinante y un discurso revelador de los anhelos méas profundos de una sociedad y de la ideologia
con la que se identifica.

Cada componente de la interpolacion mayor del Baladro tiene entonces un objetivo particular
de indole politico, o inclusive propagandistico, relacionado con un contexto histdrico dado y, en
general, con los intereses precisos de un personaje concreto. Las construcciones ideologicas que
transmiten entonces las profecias resultan a veces complementarias, otras veces contradictorias, 0
pueden no tener entre ellas ninguna relacion. ¢Cual es, por tanto, el propdsito de su reunién para
crear un compendio profético Unico, aunque heterogéneo? La respuesta a esta pregunta depende

de la resolucion de otro problema, el de saber si este compendio se form0 de manera

643 Catedra y Rodriguez Velasco, Creacion y difusion, op. cit., pp. 40-41.
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independiente o si se cre6 mediante un proceso de sucesivos afiadidos al texto del Baladro del
sabio Merlin. Si bien las dos ediciones de la obra contienen multiples diferencias, el hecho de que
la version de 1498 no presenta esta interpolacion profética final parece indicar que la vinculacion
de la narracion ficcional con estos anuncios histdrico-politicos constituia una iniciativa
relativamente reciente en la historia del texto cuando éste se volvid a publicar en Sevilla, en
1535: a lo mucho, remontaba a la edicion perdida de 1500. Entwistle veia en la posible influencia
de estas profecias sobre los poetas del Cancionero de Baena una prueba de que Villasandino ya
conocia una version del Baladro con un apéndice profético, lo que nos sitla a mas tardar en el
primer cuarto del siglo xv.*** Tal conclusién no me parece necesaria, pues Villasandino y sus
compafieros podian conocer estos textos de modo independiente. El objetivo propagandistico de
la mayoria de los componentes de la interpolacién debio de favorecer, desde las mas altas esferas,
la difusion autonoma de estos textos, difusion demostrada, a pesar de la rareza de los testimonios
en castellano —recordemos el ejemplo de la Vision de Alfonso X del ms. 431 de la BNM-, por la
version catalana de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres encontrada por
Bohigas. La inclusién de vaticinios similares en el Poema de Alfonso Xl o, méas tarde, en el
Cancionero de Baena son justamente sefiales de esta amplia difusion.

Creo, por tanto, que es a partir de esta transmision autonoma de los componentes proféticos
cémo surgid la idea de irlos reuniendo, en base a dos caracteristicas: la supuesta autoria de Merlin
y la indole historico-politica de los anuncios. Esta diferencia genérica debi6 de excluir durante
mucho tiempo un posible acercamiento entre el Merlin de la Fabula, el del Baladro, y el Merlin
Profeta, el de estos oraculos politicos independientes. Mi hipétesis es que, a partir del nicleo
inicial de las Profecias de Merlin cerca de la ciudad de Londres, concebidas o reinterpretadas
desde la perspectiva propagandistica trastamarista, °* el compendio crecié primero con la

interpolacion mas bien cuidada de la Visién de Alfonso X, transpuesta en futuro y vinculada en la

644 Entwistle, The Arthurian Legend, op. cit., p. 177, donde el estudioso incluso afirma: “we have no reason to doubt
that they [el Baladro y las profecias] always formed one corpus”.

%% Rousseau, como ya indicamos, defiende una redaccion en dos tiempos de este conjunto: primero, los anuncios
relativos a Alfonso X, Sancho IV y Alfonso XI, anteriores a 1344, vy, luego, las predicciones tocantes a Pedro I,
Enrique Il y dofia Juana Manuel (“Prophétie et réécriture de I’histoire”, art. cit., p. 176, nota 4). Creo que el limite de
1344 se debe a la opinién de que el conjunto influy6 directamente sobre Rodrigo Yéafiez al componer la profecia del
Poema de Alfonso Xl relativa a la batalla del Salado: como ya menciong, esta influencia no me parece comprobable,
pues los dos textos podian haberse inspirado en una misma fuente o, incluso, en el mismo vocabulario y estilo ya
identificados por toda Europa como propios de Merlin y adaptados a la realidad histérica peninsular. Me parece mas
interesante observar que desde un principio y, mas aun, en las partes dedicadas a Alfonso XI (en la que, de hecho, se
menciona la muerte del rey, ocurrida en 1350) y a Pedro I, el conjunto apunta ya hacia el apoteosis profético de
Enrique de Trastdmara.
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medida de lo posible con el pasaje preexistente relativo al rey Sabio. Dos motivaciones pudieron
explicar esta primera insercion: por una parte, la voluntad ya mencionada de completar las
informaciones, de inicio bastante escuetas, sobre la leyenda de la blasfemia real; por otra, la
conciencia de que ambos textos expresaban una justificacion mesianica de Enrique Il y que se
reunian asi las dos lineas de su propaganda (no olvidemos que un lector al tanto de los
acontecimientos contemporaneos y de sus implicaciones tenia una comprension mucho maés
inmediata de la significacion de semejante construccion ideoldgica). La siguiente etapa formativa
del compendio que conocemos hoy en dia correspondié probablemente a la insercion de las
Profecias a Maestre Antonio. A partir de este momento, podemos suponer que ya no fueron
motivos ideoldgicos los que impulsaron esta nueva reunion de textos, sino el deseo de juntar
profecias atribuidas a un mismo autor, o sea, el famoso mago Merlin. Este cambio de propdsito
del interpolador explica que la insercion del nuevo grupo de profecias ya no esté tan cuidada, sino
que éste empieza de forma abrupta, al concluir la Vision de Alfonso X: la idea es reunir todas las
profecias conocidas, y ya no formar un nuevo conjunto pensado para expresar un sentido
ideologico coherente. La llamada Ampliacion de las profecias a Maestre Antonio constituye el
grupo mas problematico de ubicar en este proceso de formacion. La aparente no conformidad de
sus alusiones con las de las Profecias a Maestre Antonio apoyaria la opinion de que son una
imitacion de éstas —0 que corresponden a otra version de las mismas—. El lugar que ocupan en el
compendio, desvinculado de su modelo, resulta también extrafio: puede deberse a un trastorno de
las series de profecias en alguin momento de la transmision textual, o puede revelar la
despreocupacion del nuevo interpolador, interesado, él también, en reunir todas las profecias
merlinianas posibles y no en dar coherencia a tal antologia. En cuanto a la insercion del ultimo
grupo profético del compendio, el de las Profecias del rey leon, pudo derivar de la misma
voluntad acumuladora, que llevé a un nuevo compilador a afiadirlas al final del compendio ya
formado. Pero se ofrece también otra posibilidad. Dada la fecha muy reciente del Gltimo
acontecimiento histdrico aludido, la toma de Granada en 1492, respecto a las fechas de las
ediciones de los Baladros, su insercion puede vincularse mas directamente con el proceso
editorial de la obra. El editor sevillano de 1535 (o desde 1500) se propuso reunir todos los
materiales merlinianos a su disposicién, es decir, la fabula de Merlin, correspondiente al texto del
Baladro, el compendio de profecias que se habia ido formando desde los principios de la dinastia

Trastamara y, por fin, un conjunto mas reciente creado en torno a la figura real contemporanea (si
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nos situamos en el contexto de 1500), o por lo menos cercana (si la insercion sélo tuvo lugar en
1535) y que circulaba de forma auténoma en la época.

Estas posibles etapas del proceso de formacion de la interpolacion profética son,
evidentemente, en gran medida hipotéticas. Sin embargo, creo que respetan la l6gica tanto del
contenido textual de los distintos componentes, como de las implicaciones politicas e ideoldgicas
que explicitamos en cada caso. Son estas implicaciones las que dictaron en un principio la
reunion de textos, pero, muy rapido, otra aspiracion las remplazo: la voluntad de juntar todos los
conjuntos proféticos que corrian a nombre del mago Merlin. Tal objetivo se hizo todavia mas
ambicioso cuando un editor, quizas inspirado por el titulo completo de la obra, se propuso juntar
esta vertiente profética del personaje con la vertiente fabulesca: asi fue cémo nacid la versién
sevillana del Baladro del sabio Merlin con sus profecias. En esta nueva edicion, el Baladro
desempefia asi la funcién de una especie de enciclopedia merliniana, que reline todos los
materiales sobre o del mago bretén y podria recibir el subtitulo moderno de “Vida y obras del

roa99

profeta Merlin”. Hacia la misma direccion apunta la inclusion anterior de las profecias tomadas
de Monmouth: eran anuncios pronunciados por el mismo Merlin del que se contaba la historia y,
mas aln, otras obras ya los reunian. De cierto modo, se trata de una aspiracion similar a la
ambicion totalizadora que regia la formacion de los grandes ciclos caballerescos del siglo xin
francés, de los que deriva la materia del Baladro: se trata de incluir todo lo que se sabe sobre un
personaje, aqui Merlin, sin dejar ningin cabo suelto dentro de la obra —por eso se detallan partes
de la narracion a las que solamente se aludian en la Suite du Merlin—, ni material conocido que no
se le afiada —se insertan las Prophetiae Merlini y el compendio de oraculos relativos a la historia
castellana creado a lo largo del siglo anterior—. Segun la interpretacion de Leonardo Funes, la
insercion de estas profecias en el conjunto narrativo del Baladro no podia tener otro sentido que
“la literaturizacion de la historia politica”.%*® Pero esta conclusion se basaba en la opinién de que
los anuncios s6lo concernian al problematico acceso al trono de Enrique Il y a ningun
acontecimiento contemporaneo: la distancia historica de la guerra civil le habria quitado su
dimension polémica, lo que habria permitido considerarla como material literario. Sin embargo,
tal presentacion de la interpolacion profética deja de lado las ultimas Profecias del rey Ledn que
atafien, al contrario, a sucesos muy cercanos e, incluso, a la figura todavia reinante, o que dejé la

corona muy recientemente, de Fernando el Catolico. Es poco probable que semejante

%% Funes, “La blasfemia del rey Sabio (Segunda parte)”, art. cit., p. 101, nota 42.
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distanciamiento ya se haya creado en torno a la accion de este rey. Creo, por eso, que la inclusion
de las profecias en el Baladro no se debe a su “literaturizaciéon” —al contrario, fue su carécter no
literario el que retardo tal reunién—, sino a la voluntad enciclopédica que ya describimos y que
fue, justamente, el Unico factor capaz de superar las diferencias genéricas entre los textos.

Aclarada la motivacion que pudo llevar a un editor a incluir el largo compendio profético en el
Baladro, s6lo nos falta explicar las razones de la ubicacion textual escogida para tal
interpolacion. La respuesta mas sencilla a esta pregunta es que se trataba de la solucion mas facil,
pues afiadir este compendio como apéndice de la obra permitia una simple yuxtaposicion de los
dos textos, sin implicar las modificaciones que una insercion dentro de la trama ficticia hubiera
exigido. Ademas, por la tematica castellana de los anuncios, una interpolacion en algin lugar del
argumento hubiera resultado sumamente dificil, puesto que el nucleo de la obra nunca menciona
a Castilla. Si bien estos motivos practicos bastan para explicar la situacion de apéndice del
compendio profético mayor, aislado incluso del cuerpo del texto por la mencion explicita del
final del “primero libro de la demanda del Sancto Grial” [p. 155a], podemos aventurar una
segunda hipotesis relativa al pequefio capitulo cccxLl: su ubicacion, tan cercana a la narracion de
la muerte de Merlin, participaba del dramatismo de ésta y cumplia con una funcion de epilogo, de
despedida del personaje, pero también de contrapeso a su terrible muerte.

Cabe recordar que el relato de la muerte del profeta falta en las versiones francesas de la obra
y que son precisamente los Baladros los Unicos en presentar una narracion detallada del fin
tragico del personaje, con toda probabilidad en base a las indicaciones presentes en su modelo
francés, como demostr6 Bogdanow. Las versiones francesas s6lo mencionan el encierro de
Merlin y precisan que Bandemagus fue el dltimo en escucharlo hablar. Es esta escena entre el
profeta y el caballero la que recrean en detalle los Baladros: después del encantamiento de la
Doncella del Lago y del encierro del mago, cuentan la llegada a la cAmara de los dos amadores de
Bandemagus, acompafiado por una doncella; el caballero descubre el monumento y escucha una
voz que sale de la tumba; Merlin se da a conocer, le explica el engafio del que fue victima y
profiere unas Ultimas profecias relativas al propio Bandemagus y a otros caballeros de la corte de
Arturo; ante la imposibilidad de liberar al profeta, el caballero, lleno de miedo, escucha su Gltimo
discurso, ya delirante, al final del cual Merlin entrega su alma a su padre, el diablo; en acuerdo
con una naturaleza que se vuelve casi apocaliptica, Merlin da finalmente grandes “baladros” o

gritos, que provocan el desmayo de Bandemagus, y muere. Los respectivos finales de las dos
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ediciones del Baladro varian entonces ligeramente: en la de Burgos, el caballero vuelve en si,
regresa con la doncella que lo acompafiaba, le cuenta su encuentro con Merlin y termina una
aventura, antes de regresar a la corte de Arturo y de anunciar la muerte del profeta, que provoca
un gran luto en todo el reino de Londres; en la de Sevilla, Bandemagus reencuentra a la doncella
literalmente muerta por el miedo causado por los baladros y acude directamente a la corte de
Arturo para narrar lo sucedido, relato que el rey hace consignar de inmediato. Siguen entonces los
dos conjuntos proféticos aqui analizados.

Los dos Baladros buscaron claramente crear un desenlace impresionante para la narracion de
la vida de Merlin. El titulo mismo de las versiones hispanicas de la Suite du Merlin demuestra la
importancia otorgada a este final tragico, pues el término de “baladro” anuncia desde un principio
la terrible muerte del profeta. Ademas de los detalles que aportan sobre los Gltimos momentos de
Merlin, presentan un cambio llamativo respecto a la caracterizacion del mago: después de haber
sido, a lo largo de la obra, el profeta del Grial y el facilitador de los designios divinos en la tierra,
Merlin reniega del servicio de Dios y se entrega al diablo. Bohigas proponia dos posibles
explicaciones para esta inesperada inversion final: “este sorprendente juicio sobre Merlin puede
obedecer también a una razon estructural, —en este caso muy gratuita— por la cual se devolvia al
infierno a quien de él habia salido. O al prurito de ensombrecer méas la muerte de Merlin y darle
un final espeluznante que ciertamente no viene preparado por la obra”.®"” Esta voluntad de
dramatismo me parece bastante evidente, sobre todo en la version sevillana, donde la compafiera
de Bandemagus aparece muerta y el caballero se dirige directamente a la corte para anunciar el
fin tragico de Merlin, sin que la narracién de una Gltima aventura llegue a distraer la atencion del
lector y a dejar recaer su emocion. Creo que la insercion del capitulo cccxLli viene a coronar este
edificio textual: esta serie de anuncios, que no corresponde a ningun referente ni ficticio ni
historico, sino que se basa en una acumulacién de metaforas merlinianas sin coherencia, tomadas
incluso a veces de la interpolacion mayor, prolonga el efecto de la draméatica muerte del profeta.
Las alusiones son casi todas negativas y espantosas: mantienen asi el miedo provocado por los
baladros de Merlin y el desencadenamiento de las fuerzas naturales en torno a su muerte. La
conclusion moralizante del capitulo crea un contrapeso al delirio diabolico del profeta: Merlin,

hijo del diablo y culpable de lujuria, acab6 condenandose; para no seguir tal ejemplo y alcanzar la

%7 Bohigas, “Estudio sobre el Baladro del sabio Merlin”, op. cit., p. 179.
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salvacion, el final del capitulo cccLxi constituye un Ilamamiento a la virtud y a la piedad. Este
capitulo forma asi un perfecto remate para el draméatico desenlace de la obra.

La complejidad y la extension de las interpolaciones proféticas del Baladro del sabio Merlin
exigieron un analisis particularmente desarrollado, y eso por varios motivos. Por una parte, el
hermetismo de la gran mayoria de los anuncios requeria una exégesis bastante precisa, para
dilucidar las multiples metaforas empleadas y entender, a la vez, el referente histdrico al que
aludian y su estructura interna. Por otra, su interpolacién mas bien floja al final de la narracion
ficcional de esta obra artlrica nos obligaba a estudiar su funcion segin dos perspectivas distintas:
la de las profecias consideradas como textos autbnomos, antes y después de su agrupacion unas
con otras, respondia a una necesidad propagandistica, en particular la de justificar la violenta
llegada al poder de la dinastia Trastamara; mientras que la funcion de estos compendios
proféticos en relacion con la obra en la que fueron insertados se alejaba de tales objetivos
politicos, para cumplir con un propésito enciclopédico, el de reunir todo el material conocido en
torno a la figura de Merlin. Las interpolaciones proféticas del Baladro sevillano constituyen asi
una culminacién del genero de la profecia merliniana de indole histdrico-politica en el &mbito
espanol, tal y como la hemos estudiado a lo largo de esta segunda parte. Por un lado, alcanzan un
nivel de complejidad interna y de extension que no habiamos encontrado anteriormente: se trata
de un edificio textual sin equivalente en la literatura profética de la Edad Media castellana. Pero,
por otro, su inclusién al final del Baladro también sefiala cierta pérdida de estatuto. La presencia
de vaticinios relativos a acontecimientos casi contemporaneos, asi como la importancia que,
como sabemos, seguira teniendo la profecia politica a lo largo de los Siglos de Oro, no permiten
hablar de una “literaturizacion” propiamente dicha. Sin embargo, es evidente que observamos
aqui un principio de desfuncionalizacion de los anuncios proféticos merlinianos, pues, al
contrario de lo que sucede en las demas obras que hemos analizado aqui, donde el oraculo posee
una profunda carga politica, el papel propagandistico inicial de la profecia y su aspecto
fuertemente polémico desaparecen, para dejar lugar a la conformacion de una especie de
enciclopedia del merlinisno, reuniendo la vida y las obras del gran profeta. Este cambio
representa una primera etapa de la reapropiacién de la profecia merliniana que esta operando la

literatura castellana de indole ficcional en esta misma época.
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CONCLUSIONES

Al terminar este amplio recorrido por las variadas sendas hispéanicas del motivo profético,
queda manifiesta la inmensidad del panorama que nos abre el estudio de la profecia medieval.
Mas alla de los pasajes puntuales que responden a la denominacién de ‘oraculos’, la profecia
constituye una puerta de entrada privilegiada hacia amplias facetas de la literatura y del hombre
de la Edad Media, en nuestro caso hispanica. Resultara, pues, enriquecedor recapitular los
conocimientos que el estudio de este motivo nos permitié adquirir o completar.

El primer aspecto que nos propusimos precisar aqui corresponde, evidentemente, a la nocion
misma de profecia, de la que pudimos alcanzar una visibn méas exacta y completa, y, por lo
mismo, una mejor conceptualizacion. Lejos de mantener la idea errénea que asimila profecia y
prediccion, intentamos mostrar la complejidad de la profecia y la multiplicidad de su contenido.
A lo largo de este trabajo, nos encontramos asi con ejemplos de revelaciones indiferentemente
relacionadas con un pasado, un presente o un futuro supuestamente incognoscible para el hombre.
El Apdstol Santiago puede asi revelar a Ramiro | la mision que le ha sido confiada por Cristo en
el pasado para ayudar a Espafa; informar a un peregrino suyo sobre su cualidad presente de
santo-caballero; o predecir la futura victoria de Fernando | en Coimbra.

También hemos observado varias de las modalidades que puede adoptar la profecia para
transmitirse a los hombres. Como habiamos precisado, nos concentramos en el analisis de la
profecia discursiva, es decir, la transmision mediante el lenguaje de un saber ajeno a las
capacidades humanas. Sin embargo, esta auto-limitacion no nos impidio examinar ejemplos
representativos de la variedad profética. Por un lado, dentro de la categoria de la profecia
discursiva, distintas modalidades aparecieron. La mas sencilla es la de un personaje real —desde la

perspectiva del universo intradiegético— que goza del don de profecia y comunica oral y
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directamente su saber a los demas: tal es el caso del monje Pelayo frente a Fernan Gonzalez, o de
Merlin, personaje humano, a pesar de su ascendencia diabdlica, que suele proferir sus anuncios
mediante el lenguaje (la cuestion del estilo adoptado por este lenguaje es, por el momento,
secundaria). El propio Merlin puede también dar a conocer sus oraculos por via escrita: él mismo
habria encargado esta redaccion a escribas, desde la Vita Merlini de Geoffrey de Monmouth,
hasta las Prophecies de Merlin del Pseudo-Ricardo de Irlanda, pero, a lo largo de los siglos, son
sobre todo sus receptores quienes pretenden haberlas escrito. Esta modalidad escrita permite
también superar la dificultad de la muerte del profeta y seguirle atribuyendo oraculos que
hubieran sido consignados antes de su desaparicién. El rey don Pedro, en la cronica del Canciller
Ayala, encontro asi la profecia que anunciaba su muerte tragica en forma escrita, “entre los libros
e prophecias [...] que fizo Merlyn”. Si el profeta es sobrehumano o ya ha muerto, otra via se abre
para la transmisién de sus profecias: la de las apariciones. Si el receptor esta dormido, el profeta —
santo, angel, rara vez Dios mismo— puede aparecérsele en un suefio: asi el arcangel Gabriel para
Carlomagno o el Cid. Si, por el contrario, el receptor mantiene cierto nivel de conciencia, la
aparicion corresponde a una vision, que puede ser, pese a la redundancia, visual (asi san Lazaro
ante el joven Rodrigo y sus comparieros) o, pese a la paradoja, solamente auditiva, sin que el
emisor de la profecia adquiera corporeidad alguna (Fernan Gonzalez sélo escucha la voz de san
Millan, asi como Zifar una “boz del ¢ielo™).

Por otro lado, la preferencia dada a la profecia discursiva no nos hizo descartar
ocasionalmente otros tipos de oraculos que podian precisar el funcionamiento general del sistema
profético en una obra o explicar, por contraste, ciertos rasgos propios del anuncio discursivo. Nos
encontramos asi con ciertos casos de profecias materiales, fundadas en la observacion de
elementos concretos del mundo exterior, por ejemplo el vuelo de las cornejas que interpreta el
Cid al salir de Castilla, o las conclusiones que saca la reina mora Fatima del curso de las estrellas,
casos que ilustran ambitos mas especificos de la adivinacién: la ornitomancia y la astrologia.
Hemos analizado también algunos oraculos oniricos desprovistos de cualquier anuncio articulado,
0 sea, suefios que se limitaban a ofrecer al sofiador un anuncio visual: es lo que sucede a Roboan
en las Insolas Dotadas —sin que entienda el significado del suefio— o, de nuevo, a la reina Fatima,
quien comprende de inmediato la derrota que la escena sofiada predice a su esposo.

Finalmente, hemos podido distinguir familias proféticas que, mas alla de la variedad de las

modalidades de transmision que acabamos de recordar, reinen ciertos oraculos en funcién de una
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misma concepcion del fendmeno profético. Una primera familia corresponde a una nocion de la
profecia que hace de Dios la Unica fuente primaria del conocimiento profético: el profeta es
entonces quien recibe una inspiracién divina. A esta concepcion pertenecen los profetas biblicos,
que gozan del carisma profético, asi como los mensajeros elegidos por Dios para transmitir su
voluntad o su ayuda a los hombres o, mas bien, a ciertos hombres, que alcanzan igualmente el
estatuto de elegidos. En los textos que hemos analizado, este tipo de profecia de origen
directamente divino se caracterizaba, ademas, por ciertos aspectos de su transmision: la presencia
de un mensajero divino que podia ser un angel, un santo, a veces la Virgen o el Nifio Dios; la
transmision de la profecia por la modalidad del suefio o de la vision; la unicidad del receptor. La
segunda familia que distinguimos se sitla originariamente en un &mbito méas profano, aunque los
sucesivos autores que recurrieron a ella se esforzaron en cristianizarla también. La figura de
Merlin simboliza una concepcion mas problematica de la profecia, que puede deberse, a la vez, a
poderes de origen diabdlico, a la voluntad de Dios y a capacidades mas 0 menos magicas,
relacionadas con la nocidn novelesca de lo maravilloso. El origen del saber profético ya no es
inmaculado, sino que dudas ontoldgicas pesan sobre €l y sobre el profeta que lo posee. Quiza la
fascinacion que ejercié esta mezcla entre la mision providencial llevada a cabo por el Merlin
novelesco y lo prohibido y peligroso de su ascendencia y sus poderes sea justamente el
fundamento de su éxito europeo, mas alld, incluso, de los limites temporales de la Edad Media.
Desde el punto de vista literario, pero también practico, otro aspecto resultaba igualmente
atractivo: el estilo inconfundible de las profecias merlinianas, donde las metaforas animalisticas y
el gusto por la oscuridad provocaban, de nuevo, una mezcla llamativa entre la posibilidad de un
acceso al saber y la inevitable incomprension ante tal lenguaje.

La elaboracion de esta tipologia del motivo profético constituye un aspecto importante de
nuestro trabajo. Pero nuestro propdsito era superar esta vertiente descriptiva para proponer
también un analisis funcional de este motivo. Por la prioridad que decidimos dar a su uso literario
y, consecuentemente, por el corpus que seleccionamos, estas funciones son, ante todo, de indole
literaria. Las podemos resumir mediante la nocion de caracterizacion, un papel que la profecia
Ileva a cabo hacia varias direcciones. Primero, el motivo profético permite una caracterizacion de
orden actancial: entre todos los personajes que aparecen en una obra, la profecia esta reservada
inicialmente para el solo protagonista principal. Esta unicidad del receptor le confiere un estatuto
unico, el de héroe, propiamente dicho, en particular en el ambito épico, en el que la profecia
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constituye, al mismo tiempo, un reconocimiento de las cualidades Unicas —guerreras y religiosas—
del protagonista y del apoyo divino del que goza, individualmente o0 como representante de una
causa mas amplia, asi en el Poema de mio Cid o en el de Fernan Gonzéalez. En obras posteriores a
los cantares épicos, este reconocimiento se va a extender hacia otros personajes. La profecia ya
no desempefia, entonces, un papel de caracterizacion del héroe, sino de caracterizacion de una
serie de figuras paradigmaticas, definidas esencialmente desde el modelo social contemporaneo:
el buen rey, el buen caballero, el buen guerrero, la mujer virtuosa, el santo, etc. Ramiro I, Zifar,
Grima, santa Oria, etc., reciben anuncios de parte de Dios que funcionan como garantes de su
buena conducta, en funcion de la categoria a la que pertenecen y de las obligaciones a las que
deben responder. La profecia, que, pese a esta apertura, sigue siendo un privilegio rara vez
otorgado al hombre, los erige asi en modelos para el resto de la humanidad. Cuando la profecia
deja de provenir directamente de Dios, como sucede con los oraculos merlinianos, el privilegio
vinculado con el anuncio se modifica: ya no se trata de distinguir al receptor de la profecia —pues
éste es sistematicamente Merlin—, sino al actor de los acontecimientos anunciados. Alfonso XI
obtiene asi, en la obra de Rodrigo Yafiez, un reconocimiento de su grandeza como rey gracias a la
existencia de una profecia de Merlin tocante a sus hazafias en la Reconquista. Otra novedad de
este reconocimiento indirecto es que puede, ahora, invertir su sentido: la profecia destaca al rey
modélico, pero también al anti-modelo, como sucede con la figura de Pedro |, designado por el
oraculo como indigno de su funcion (recordemos, de paso, que las profecias biblicas referidas al
rey Cruel tienen como meta la caracterizacion de su actor —el rey—, y ya no de su receptor —el
clérigo por ejemplo—, por lo cual ya no se cuenta siquiera la escena de la profecia, sino solamente
la de su narracion al monarca).

Por fin, el motivo profético también participa de la caracterizacion genérica de las obras: la
profecia de tipo biblico se relaciona estrechamente con el género épico, a tal punto que textos
tardios, como las Mocedades de Rodrigo, la perciben como un pasaje obligado, que se afiade de
modo artificial a la trama de la obra, pese a las incoherencias que puedan surgir. En cuanto a la
concepcion historiogréfica de la profecia, observamos un gran cambio en la primera mitad del
siglo x1v. Para Alfonso Xy sus predecesores, es claramente la profecia biblica la que tiene cabida
en el contexto historiografico: la Biblia misma, con las profecias que contiene, presenta una parte
de la historia de la humanidad, la cual se integra al proyecto alfonsi de la General Estoria; la vida

de los primeros martires cristianos y de los santos, marcada por profecias divinas, también
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pertenece al campo de la historia; por fin, la profecia biblica permite caracterizar a la figura
modéelica del rey e instituir una continuidad entre los monarcas castellanos, cuyo papel
providencial es asi reconocido por Dios. A partir del Poema de Alfonso XI (1348), es la profecia
merliniana la que pasa a ser un recurso clave de la historiografia, sobre el modelo instituido por
Monmouth en la Historia regum Britanniae (1135) y adoptado por los historiadores posteriores
en toda Europa, en base a las profecias creadas por Geoffrey o gracias a la composicion de
nuevos oraculos, siempre atribuidos al profeta bretdn. Saliéndonos de los limites cronolégicos y
genéricos que nos impusimos en el presente estudio, cabe sefialar que el género caballeresco
reunira las dos tradiciones de la profecia merliniana: por un lado, al reivindicarse como “historia
fingida”, el libro de caballerias retoma la profecia merliniana como un recurso propio de la
historiografia, capaz de otorgar a las obras ficticias uno de los rasgos tipicos de las cronicas
contemporaneas; por otro, siguiendo el modelo novelesco francés, la caballeresca retomara la
profecia galfridiana en cuanto recurso, a la vez, de la estructuracion de estos amplios ciclos
narrativos y de la expresion del &mbito maravilloso en el que se ubican.

La aplicacion de la profecia a la narracion de acontecimiento histéricos —ya sea en la
presentacion idealizada de la épica, ya sea en la mas realista de la historiografia— nos abre
también una ventana hacia las funciones histérico-politicas que desempefid el recurso profético
dentro de estas obras o, a través de ellas, en el contexto politico real. EI reconocimiento divino
que otorga la profecia ofrece, por ejemplo, un respaldo inmejorable a ciertas causas, como la de
la Reconquista, de la que los oraculos ensalzan los logros y héroes, desde el Poema de Fernan
Gonzalez hasta la narracion profética de la toma de Granada presente al final del apéndice del
Baladro sevillano. La profecia también sufre multiples intentos de instrumentalizacion para
defender o, incluso, ennoblecer intereses politicos particulares: el caso paradigmatico de esta
propaganda profética es la amplia estrategia que elabora Enrique de Trastdmara para desacreditar
a Pedro | y a los demas herederos del rey Sabio y para legitimar su propia accesion violenta al
trono de Castilla; pero esta utilizacion politica de la profecia también se da en niveles mas
modestos, como observamos en varios poemas del Cancionero de Baena, en los que la oposicion
entre el condestable Ruy Lopez Davalos y el cardenal Pedro Fernandez de Frias se evoca
mediante metaforas proféticas. La vertiente politica del uso de la profecia, en particular
merliniana, culmina con su adaptacion a un contenido de raigambre mesianica: mas alla de los

intereses politicos locales y concretos, la profecia apunta hacia ambiciones mayores, elevando al
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monarca castellano a una escala universal y a la funcion providencial del Ultimo Emperador del
Mundo, soberano idealizado, que anuncia la inminencia del Juicio final, tal como observamos en
los casos de Enrique 11 o Fernando el Catolico.

Por ultimo, el estudio de los oraculos nos proporciona algunos conocimientos relativos a la
historia de las mentalidades. En efecto, a lo largo de los tres siglos que abarca este trabajo, y de
modo distinto segun el tipo de profecia considerado, observamos unos profundos cambios en la
concepcién y en la recepcion del motivo profético. Durante el siglo X111, que nos situemos en el
contexto épico, cronistico, ejemplar o novelesco, el oraculo, en este momento de indole
solamente biblico, no despierta ningin cuestionamiento: simbolo de la concepcion del Dios
cristiano, todopoderoso y omnisciente, pero que se manifiesta a los hombres a través de ella, la
profecia corresponde al dogma religioso cominmente aceptado y se admite la posibilidad de su
existencia histdrica. En los siglos XIv y Xv, la situacién evoluciona. La profecia biblica no recibe
criticas, que se podrian interpretar como blasfemias o derivas heréticas, pero se hace cada vez
menos frecuente. Los casos que hemos analizado la limitan a un estatuto de obligacion genérica,
sin méas fundamento ideoldgico, como en las Mocedades de Rodrigo, o la relegan fuera de campo,
negandole una plena existencia textual (asi, en la Crénica del rey don Pedro, nos enteramos de la
revelacion que santo Domingo transmitié a un clérigo gracias a la narracion posterior de los
hechos, pero ya no asistimos a la escena misma de la profecia). La fe de la que goza la profecia
biblica parece mantenerse en teoria, pero, en la practica, se relaciona cada vez méas con el mundo
propiamente biblico o con el ambito mitico de los fundadores del reino castellano: la posibilidad
de su verificacion en el mundo presente parece desdibujarse.

En lo que concierne a la profecia merliniana, el cambio que sufre su recepcion es méas drastico.
Los primeros textos hispanicos que la incluyen —el Poema de Alfonso XI, la misma Crénica del
rey don Pedro— lo hacen con la méaxima seriedad, puesto que, desde hace siglos, el recurso
pertenece, en la escala europea, al género muy serio y reconocido de la historiografia. Sin
embargo, quiza justamente por la larga historia que el motivo ya tiene en la literatura de los
paises vecinos, su apreciacion conoce una evolucion acelerada en la Peninsula: en la primera
mitad del siglo xv, observamos ya sefiales de distanciamiento. Gutierre Diaz de Games no duda
en mofarse de la costumbre de recibir a cada nuevo soberano con delirantes profecias merlinianas
relativas a sus futuros logros, mientras que un poeta nacido a mediados del siglo x1v como

Alfonso Alvarez de Villasandino se divierte en aplicar la sabiduria de Merlin a un pedido
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cortesano personal. Empero, la profecia merliniana conserva paralelamente cierto crédito al
ofrecer su estilo a la expresion del pensamiento mesianico, en pleno auge en el &mbito hispanico,
pues los sucesivos monarcas ambicionan el reconocimiento del estatuto universal de Ultimo
Emperador del Mundo: la profecia permite asi captar también las inquietudes apocalipticas de
una época, al mismo tiempo que sus aspiraciones milenaristas.

Por motivos de tiempo y extension, detuvimos este estudio antes de franquear el umbral de la
literatura caballeresca. Sin embargo, como ya adelantamos, es evidente que este genero requiere
mas que ningdn otro un analisis de su peculiar desarrollo del motivo profético: heredero de las
distintas tradiciones proféticas que intentamos describir y definir aqui, el libro de caballerias
adopta la profecia y la adapta a su propias normas genéricas, caracterizadas por una indole
maravillosa y por la idealizacion de los personajes y hazafias. La profecia conoce en sus paginas
un nuevo auge, pues su empleo se multiplica y diversifica, su lenguaje y sus modalidades se
reinventan y nuevos profetas hacen su aparicion, antes de que el recurso pierda nuevamente su
fuerza inicial y se preste a las parodias cervantistas. Es una region distinta del universo literario

del motivo profético la que se abre asi a la posibilidad de una nueva exploracion.
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