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Resumen

El articulo lleva a cabo una revision de las formas de la generosidad
presentes en los tres poemas que componen el Ms. K-III-4 de la
Biblioteca de San Lorenzo de El Escorial (Libro de Apolonio, Vida de
Santa Maria Egipciaca, Libre dels tres reys d’Orient), para dar cuenta
—a través de las referencias compartidas, los motivos comunes y las
configuraciones similares— de la organizacion unitaria del cédice y de
su singularidad.
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Abstract

The article undertakes a revision of the generosity forms in the three
poems of MS K-III-4 of the Library of San Lorenzo de El Escorial (Zibro
de Apolonio, Vida de Santa Maria Egipciaca, Libre dels tres reys d Orient)
to explain the unitary codicological organization, by means of the
analysis of shared references, common motives and similar thematic
configurations.
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El manuscrito K-III-4 de la Real Biblioteca del Monasterio de San Lo-
renzo de El Escorial, datado hacia fines del siglo XIV, estd integrado
por tres poemas de mediados del siglo XIII que comparten mucho mas
que su inclusion en el mismo espacio codicolégico!. En principio, los
tres poemas (el Libro de Apolonio, la Vida de Santa Maria Egipciacay
el Libre dels tres reys d’Orient) constituyen testimonios unicos, no pre-
sentes en otros manuscritos ni juntos ni por separado, de una poesia
narrativa escrita en diversos metros y formas estroficas, con diferentes
lenguas de origen y tradiciones genéricas dispares, pero encuadrada en
un mismo contexto social que permite distinguirla por su fuerte impron-
ta moralizante. La ortodoxia cristiana que caracteriza a la poesia clerical
hispanica de la primera mitad del siglo XIII se concreta particularmente
en este codice en las aventuras y desventuras de unos protagonistas con
virtudes tales que revelan la condiciéon mas o menos piadosa de sus
historias. Entre esas virtudes presentes en los tres poemas, la caridad
ocupa un lugar fundamental; a partir de su rastreo en cada una de las
historias, entonces, asi como de la reiteracion de motivos, elementos y
conductas afines, serd posible discernir las formas de la generosidad que
definen al cédice en su conjunto.

El estudio de los poemas que componen el Ms. K-I1I-4 como una
secuencia textual significativa, mas alla del reconocimiento de su in-
dividualidad, posibilita una aproximacién a las formas de circulacion
de estas historias medievales en las que influiria sin duda de manera
destacada su contexto codicologico, ademas de su contexto social. Los
numerosos elementos tematicos compartidos por los poemas, como los
actos de caridad que analizaré en este articulo, contribuyen a indagar en
el proceso de compilacion de estas tres historias en un manuscrito Gnico
en muchos sentidos, copiado por una misma mano y con otros tantos
rasgos codicoldgicos, paleogrificos y lingtisticos también unitarios?.

LEl Ms. K-111-4, segin ha sido descripto por Julidn Zarco Cuevas (1926: 11, 173-74),
consta de “83 hs. de papel cepti, fols. a tinta, con num. romana, y a lapiz, con num.
arabiga. Letra aragonesa del s. XIV, parecida a la de los privilegios, a una columna...
Tiene algin que otro raro reclamo. Caja total: 238 x 180 mm. Enc. en perg”.

2La “filologia materialista”, que se propone como marco del presente trabajo, pos-
tula la organizacion de los manuscritos individuales como el K-1I1-4 a través de ciertos
principios constitutivos en los que es esencial indagar para comprender su tipologia y
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Entre los numerosos viajes que caracterizaran la dindmica de la
aventura del Libro de Apolonio, el temprano naufragio del protagonista
en Pentdpolis adquiere en el conjunto una relevancia particular. Apolonio
llega alli solo y despojado de todos sus bienes, sus hombres e incluso
sus prendas de vestir, como cifra de un estado de abandono y desolacion
que constituird, sin embargo, el punto de partida de su recuperacion, ya
que sera en el trono del rey Architrastres donde adquirird nuevamente
parte de lo que ha perdido perseguido por Antioco y donde conocera a
su futura esposa, Luciana.

Cuando Apolonio arriba desolado a tierra, pero a salvo debido a la
voluntad divina que lo ampara (“oviéronse las naves todas a perecer; /
de los omes nenguno non pudo estorcer / fueras el rey solo, que quiso
Dios valer”, 111b-d) 3, el narrador destaca que su héroe llega a Pentipolis
“lazdrado e mesquino de vestir e calcar” (112¢) %. Apenas se recupera lue-
go de estar dos dias inconsciente, lo primero que Apolonio alcanza a ver
es a un pescador dedicado a su tarea: “vio un omne bueno que andava
pescando, / cabo de una pinaga sus redes adobando” (121cd). Apolonio
le sale entonces al encuentro y se entabla un didlogo entre ambos, ini-
ciado por el héroe que le cuenta detalladamente al pescador el motivo
de su desgracia, insistiendo en la pobreza de su actual estado (“pobre s6
e mesquino”, 123b; “tal pobre qual ta veyes, desnudo e lazdrado”, 124a;
“tal pobre qual td veyes, abez s6 escapado”, 129d). El recuento de aque-
llo que ha perdido (sus vasallos, sus tesoros, sus mulas y sus caballos)
refuerza la contraposicion entre su presente desafortunado y un pasado,
como rey, de riquezas y reconocimientos.

definirlos mas alla del término “misceldnea”, que no alcanza a dar cuenta de su singu-
laridad, tal como senala Siegfried Wenzel (1996:1-6).

3Cito segiin mi propia transcripcion del texto del Libro de Apolonio presente en el
Ms. K-I1I-4. Indico a continuacion de cada cita el nimero de estrofa y versos correspon-
dientes. Entre las ediciones mas reconocidas del poema, se destacan las de C. Carroll
Marden (1917-22), Giovanni Battista De Cesare (1974), Manuel Alvar (1976), Carmen
Monedero (1987) y Dolores Corbella (1992).

“Esta es la primera vez que se hace mencién en la obra a la vestimenta de Apolo-
nio, como acertadamente sefiala Joaquin Artiles (1976:189). La importancia de la indu-
mentaria en el Libro de Apolonio queda en evidencia con la insistencia del narrador en
la desventura de Apolonio expresada a través de la pérdida de su ropa: “fallose todo
solo, menguado de vestido” (114b).



14 CARINAZUBILLAGA OLIVAR N° 17 - 2012

La respuesta del pescador a las desconsoladas palabras de Apolonio
es doble. Por un lado, en su discurso reconoce que la pérdida es nece-
saria para que el hombre adquiera experiencia de vida (“Nunqua sabrién
los omes qué eran aventuras / si no perdiessen pérdidas o muchas ma-
jaduras”, 136ab) °> al mismo tiempo que le recuerda al héroe de manera
esperanzadora que su estado de pobreza y desolacion no es definitivo,
ya que “El que poder ovo de pobre te tornar / puédete si quisiere de
pobreza sacar” (137ab)°. Por otro lado, a través de sus hechos se deja ver
como un hombre al que no le bastan solamente las palabras de consuelo,
ya que invita a Apolonio a quedarse con €l y a compartir lo poco que
posee:

“Pero tanto te ruego, sey oy mi conbidado;

de lo que yo hoviere servirte he de buen grado.
Un vestido he solo, flaco e muy delgado,
partirlo he contigo e tente por mi pagado”.

Fendio su vestido luego con su espada,

dio al rey el medio e levolo a su posada;
diol’ qual ¢cena pudo, non le ascondié nada.
Avia mejor ¢enada en alguna vegada.

(138-39)

®Marina Scordilis Brownlee (1983:168-71) relaciona la idea de “aventura” expuesta
aqui por el pescador con la nocion biblica de la vida misma como peregrinatio, que
hace del hombre cristiano un transetnte siempre en marcha hacia un estado diferente
al del mundo visible. Las continuas referencias en el poema a Apolonio como peregrino,
romero o palmero avalan su propuesta de lectura.

®El discurso completo del pescador, centrado en la mutabilidad de las cosas terre-
nas, es uno de los agregados del poeta hispanico a su fuente latina (la Historia Apollonii
regis Tyri) orientados a subrayar la ejemplaridad de la historia a través de comentarios
moralizantes en la voz del narrador o de otros narradores ocasionales, como en este
caso. No es casual, en este sentido, la referencia a la vestimenta como metafora y me-
dida de esa mudanza en el inicio mismo del parlamento:

El estado d’este mundo siempre asi andido;
cada dia se camia, nunca quedo estido;

en toller e en dar es todo su sentido,

vestir al despojado e despojar al vestido.

134)
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Doblemente también, referida en primera persona y luego explicita-
da por el narrador, se da cuenta entonces en el poema de la accion mas
representativa del pescador: dividir en dos su capa, para darle la mitad
a Apolonio.

Ese ejercicio de caridad del pescador le ha permitido a la critica
especializada establecer paralelos entre su figura y la de San Martin de
Tours®, aunque lo que se reitera en el poema tanto al principio como al
final del episodio es la idea del pescador simplemente como un buen
hombre, a través de su mencién como “‘omne bueno” en el verso 121c
—apenas Apolonio lo descubre en sus tareas cotidianas luego de su pér-
dida de conciencia—y en el verso 140b —cuando el héroe le agradece lo
que ha hecho por €l y decide marcharse a la ciudad. Mas alla de que la
accion del pescador de cortar su prenda de vestir con la espada y darle
a Apolonio la mitad recuerde indudablemente al santo dividiendo su
capa en dos mitades también con su espada para entregarle una a un
mendigo, es preciso senalar que existen otros numerosos ejemplos en el
poema de virtudes cristianas que son puestas en practica por personajes
de gran variedad y diversidad de estados y condiciones, que incluso no
son cristianos.

Que el vestir al que nada posee resulta en el texto la expresion mas
acabada de la caridad queda claro en las palabras de despedida del pes-
cador, cuando le indica a Apolonio cémo llegar a la ciudad y confia en
que su accion desinteresada y generosa no serd un evento aislado, sino
que tendrd una continuidad: “El pescador le dixo: ‘Senyor, bien es que
vayas; / algunos buenos omes te daran de sus sayas” (142ab).

"Existen numerosos estudios sobre la importancia del vestido en la sociedad
medieval llevados a cabo en fecha relativamente reciente por historiadores de las men-
talidades y de las costumbres, aunque muy pocos referidos concretamente al dmbito
hispdnico (Philip Hersch, Angus McKay y Geraldine McKendrick, 1987; Odile Blanc,
1989; Maria Grazia Capusso, 1999). Estos trabajos, ademads, no tratan especificamente
sobre el tema de la vestimenta compartida que desarrollamos aqui.

8 Al analizar la fuente latina del Libro de Apolonio, ya en 1938 Philip H. Goepp
(156) destaca que esta especial circunstancia del pescador compartiendo su manto con
el héroe desesperado recuerda a la leyenda de San Martin de Tours, quien también com-
parte su capa con un hombre casi desnudo pidiendo limosna, ejerciendo asi su caridad,;
Jesus se le aparece a Martin esa misma noche con la mitad de la capa que éste le habia
entregado al pobre, segtin se testimonia por ejemplo en la Legenda aurea. El motivo del
pescador que socorre al naufrago estd ya presente en los textos cldsicos, apareciendo en
la Comedia Nueva, como indica Consuelo Ruiz-Montero (1983-84:301, n. 20).
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Apolonio se despide del pescador cuando éste lo conduce a las
puertas de la ciudad, donde la corte del rey Architrastres sera el ambito
de la restitucion inicial de su condicion y estado’, pero su promesa que-
da sin duda resonando en el lector u oyente atento: “prometiol’ que si
nunca cobrasse su estado: / ‘El servicio en duplo te serd gualardonado”
(140cd). Y, aunque tenga que esperar hasta el final del poema, el recep-
tor serd testigo del cumplimiento de esa promesa, ya que Apolonio no
la olvida a pesar de las incontables aventuras y el tiempo transcurridos:

Por todos los trabajos que I' avian venido
non olvido el pleito que avié prometido;
menbrol’ del pescador que I' avié acogido,
el que hovo con ¢l el mantiello partido.

(630)

El mismo Apolonio va a buscar al pescador, recordando donde
moraba, y excediendo su promesa primera no sélo duplica sino que
incrementa ilimitadamente el servicio que el buen hombre le prestara;
vestidos, sirvientes, cabalgaduras, campos, vinas, ganado, casa y hasta
una villa entera se suceden sin solucién de continuidad como una re-
compensa sumamente significativa por su importancia cuantitativa y por
su ubicacion privilegiada en el poema': ese final en el cual Apolonio
se reencuentra por fin con su familia y engendra el hijo varon que lo
sucederd.

Muchos son los personajes castigados por sus malas acciones en el
Libro de Apolonio, a lo largo de todo el texto, desde el castigo de Antioco
y su hija con una muerte violenta que refleja su vida determinada por
el también violento pecado del incesto hasta las muertes de Estrangilo
y Dionisa, por un lado, y del proxeneta de Mitilene, por otro, decididas
en sendos concejos ciudadanos. Los personajes premiados por su buena

°El inicio de la recuperacion de Apolonio se materializa, justamente, en las prendas
con que el rey Architrastres manda vestirlo cuando se entera de que siente vergiienza
de presentarse tan pobremente en su palacio: “Mandol’ el rey vestir luego de panyos
honrrados, / los mejores que fueron en su casa trobados” (157ab).

©Tanto la medida de la gratitud de Apolonio como su busqueda personal del pes-
cador, ademds, resultan en este punto amplificaciones importantes de la mas escueta
fuente latina.
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conducta, mas alla de los protagonistas y aquellos de su entorno mas
cercano, en cambio no son tantos", y efectivamente en la conclusion del
texto el personaje del pescador representa la medida de la recompensa
al comportamiento virtuoso y a la generosidad ella misma sin grado.

Ademas, el premio del rey al pescador es comentado también sig-
nificativamente por el narrador, en una estrofa donde el pedido inicial
y la alabanza de semejante huésped como Apolonio le dan al servicio
retribuido y a la misma naturaleza del intercambio un innegable caricter
trascendente:

Dios que bive e regna, tres e uno llamado,
depare atal huéspet a tot ome cuitado.

iBien aya atal huéspet, cuerpo tan acordado,
que tan buen gualardon da a un ospedado!

(635)

El papel relevante del acto de compartir la vestimenta con el ne-
cesitado, que se reconoce en esta recompensa ubicada justamente en
la conclusion de un poema donde los personajes desarrollan virtudes
cristianas sin ser ellos mismos cristianos, destaca la caridad como la con-
ducta virtuosa que ha permitido el avance del protagonista en uno de los
momentos de su mayor desventura y que puede propiciar, asimismo, el
mantenimiento del orden social. No resulta menor, en este sentido, que
quien haya hospedado tan generosamente a Apolonio sea un simple pes-
cador, en cuya sencillez se insiste al final del poema: “Vino el pescador
con su pobre vestido, / ca mas de lo que fuera non era enriquescido”
(632ab).

Todos los hombres, cada uno en el lugar en que le ha tocado nacer,
puede ejercer virtudes como la caridad o la paciencia frente a la adver-

136lo se destaca, ademas del pescador, el médico que le devuelve la vida a Lucia-
na en Efeso. El, sin embargo, ni siquiera acepta los regalos que quiere darle Apolonio:
“diéronle presentes, quantos €l quiso, / mas por ganar buen precio €l prender nada
non quiso” (592cd). Sélo recibe su agradecimiento, aspirando a la repercusion y fama
generalizada de su tarea. Tal muestra de generosidad y desinterés con que se describe
al médico ha llevado a Maria Luzdivina Cuesta Torre en su articulo sobre la muerte apa-
rente de Luciana (1999:19) a sugerir la posible pertenencia del autor a ese estamento o su
relacion con é€l, debido precisamente a la perfeccion de su comportamiento en el poema.



18 CARINAZUBILLAGA OLIVAR N° 17 - 2012

sidad, contribuyendo desde su propio estamento y condicion al bien
comun; en esto se insiste en el Libro de Apolonio, es lo que se premia y
a lo que se opone la maldad particularizada en pecados como el incesto
de Antioco y su hija, la avaricia del proxeneta de Mitilene y la envidia
de Dionisa'>. Como plantea Alan Deyermond en un breve resumen de la
historia presente en su articulo sobre los motivos folkléricos y la técnica
estructural en el Libro de Apolonio, en el final de la narracion “la virtud
recibe su recompensa, el vicio su castigo” (1968-69:124), siendo el bien
premiado y el mal castigado en la tierra, lejos de cualquier recompensa
sobrenatural. Obviamente, sin embargo, y debido al sistema cristiano de
valores prevalente en el poema, lo terrenal funciona como una metafora
clara de lo que le espera al hombre después de la muerte®.

En el Libro de Apolonio la vestimenta es sin dudas un signo de perte-
nencia social" que se asocia ademds con las fiestas y otras celebraciones

2Ronald E. Surtz (1980:328-41) indica a este respecto que la vida de Apolonio no
es la vida de un santo, a pesar de que el poeta lo distinga como un héroe siempre am-
parado por la Providencia y sujeto a sus designios; ademds, todas las conductas piadosas
destacadas tanto en €l como en otros personajes de la historia son subrayadas como
aquellas virtudes que es necesario poner en practica en un mundo secular donde cada
uno tiene obligaciones y deberes estamentales definidos.

BVer Deyermond, en su articulo sobre la emocion y la ética en el Libro de Apolonio
(1989:153-64). Resulta evidente que la muerte beatifica de Apolonio al final del poema
se vuelve un ejemplo de la vida eterna como recompensa celestial de la virtud terrena,
una compensacion para todos aquellos que imiten el comportamiento piadoso del héroe
y su fortaleza frente a la adversidad:

Muerto es Apolonyo, nés a morir avemos;

por quanto nds amamos la fin non olvidemos.
Qual aqui fiziéremos, alla tal recibremos;

alla hiremos todos, nunqua aqua saldremos.

(65D

“Entre los trabajos mds recientes acerca del papel cultural de la vestimenta quie-
ro destacar los de E. Jane Burns (2002), quien analiza la definicién social a partir de
la ropa en las representaciones del amor cortesano francés medieval como una forma
concreta de cultura que puede construir la sociedad y no solamente reflejarla, y Susan
Crane (2002), quien en el marco de la Guerra de los Cien Anos estudia la vestimenta en
el ambito cortesano como marca de identidad tanto individual como social y portadora
simbdlica de mensajes personales y politicos, en particular en las situaciones ceremo-
niales (cuyo ejemplo mds extremo es la coronacion real).
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felices”, como queda claro al narrarse la llegada de la familia del héroe a
Pentapolis luego de su reencuentro: “De la su alegria, ;quién vos podrié
contar? / Todos se renovaron de vestir e de cal¢car” (624ab). Los alegres
preparativos de comidas abundantes y casas bien dispuestas se comple-
tan con una renovacion del vestuario que asume en si misma un caracter
conmemorativo. El estado de pobreza y abandono en que queda Apo-
lonio luego de su naufragio, antitesis de la experiencia feliz de la fiesta,
se expresa tal vez por ello fundamentalmente en la falta de vestido;
ausencia que es remediada no por quien lo posee en abundancia, sino
por quien es capaz de compartir lo poco que tiene para beneficio mutuo.

El vestido como una faceta mas de la cultura —que adquiere en el
texto formas divergentes, como los juegos, el entretenimiento, la musica y
las celebraciones cortesanas— se relaciona asimismo de manera destacada
con la integridad moral de las personas, ademas de con su pertenencia
social. Esto se aprecia claramente en el episodio de la curacion de Lucia-
na en Efeso, que es cuidadosamente cubierta por el médico que la crefa
muerta en cuanto descubre que en verdad estd viva: “pusol’ la una mano
sobr’el su corazon; / entendié un poquiello de la odicenpc¢on. / Fizo alcar
el balsamo e el cuerpo cobrir” (300cd-301a).

Esta relacion de la vestimenta con la integridad moral de las per-
sonas también ocupa un lugar fundamental en la Vida de Santa Maria
Egipciaca, el segundo poema que integra el codice K-I1I-4.

Cuando el monje Gozimdas descubre a Maria como penitente en el
desierto, en principio s6lo ve una sombra de la que nada mas puede
distinguir; ruega entonces a Dios, temiendo una posible tentacion demo-
niaca, y después si percibe claramente la figura de la mujer:

Luego que la oracion fino,

la figura de Maria vio;

de Maria visiblemiente la figura,
sin nenguna cobertura.

®En su articulo sobre la diversion y salud en el Libro de Apolonio, Cuesta Torre
senala que “Excepto por lo que se refiere a las adivinanzas, que ya aparecian en la ver-
sion latina, la importancia de la diversion y el entretenimiento se magnifica en la version
castellana respecto a su fuente”. (1996:65). Particularmente las fiestas, dentro de todos
los elementos textuales relativos al entretenimiento y la diversién mencionados por
Cuesta Torre, poseen un componente social esencial segin el desarrollo de este trabajo.
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Non es cubierta d’otro vestido,
mas de cabello que le es crecido;
sus crines alvas como nieves,
d’éssas se cubre fasta los piedes.
Non avié otro vestimiento
quando aquél erzié el viento,
deyuso parecié la carne quemada
del sol e del elada.

(948-59)'¢

La santa esta desnuda, y es lo primero que el narrador dice, pero lla-
mativamente refiriéndose a sus cabellos como Gnico vestido. Doblemente
se insiste en el cabello de Marfa como cobertura de su desnudez; se lo
describe en principio como blanco y largo y se lo presenta luego como
una vestimenta insuficiente, presa de los caprichos del viento.

Maria huye del monje apenas éste se le acerca, y el motivo que adu-
ce cuando €l finalmente la confronta es, justamente, su desnudez:

“Senyor, dixo ella, de Dios amigo,
muy de grado fablaria contigo,

que sé que buen consejo me dards,
que td as nombre Gozimas.

Mas yo s6 desnuda creatura,

que non hé vestidura ninguna”.

(989-94)

Aqui también se reitera la misma idea dos veces; en este caso la del
cuerpo desnudo, que se expresa directamente en principio y luego a
través de una carencia: la ausencia de vestidura.

Es la misma Marfa quien a continuacion le pide a Gozimas que la
cubra como condicion necesaria para entablar el didlogo: “Si uno de tus
panyos me diesses, / fablaria lo que quisiesses” (995-96). La relacion de

%8 Sigo mi propia transcripcion del texto de la Vida de Santa Maria Egipciaca
presente en el Ms. K-III-4. Menciono a continuacion de cada cita el nimero de versos
correspondientes. El poema ha sido editado en fecha mas o menos reciente por Maria
S. de Andrés Castellanos (1964), Manuel Alvar (1970-72) y M. Schiavonne de Cruz-Sienz
1979).
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la vestimenta con la integridad moral de las personas queda de manifies-
to entonces en esta condicion impuesta por la santa, que es incapaz de
hablar con el monje sin antes ocultar su desnudez. Esta integridad obvia-
mente se contrapone con la vida anterior de pecado de Maria Egipciaca,
a quien nada le importaba estar desnuda en presencia de sus amantes,
como se explica por ejemplo cuando se embarca con unos romeros a
Jerusalén, a quienes sin problemas, limites ni cuestionamientos entrega
su cuerpo a cambio del pasaje: “Tanto la avia el diablo comprisa, / que
toda la noche and6 en camisa” (369-70).

El monje le da a la santa una de sus prendas de vestir, como el pes-
cador lo hiciera con Apolonio en el Libro de Apolonio, manifestando asi
su caridad y también un pudor semejante al del médico de Luciana al
descubrir que en verdad estaba viva, ya que Gozimis “a la otra parte se
torné / fasta que la duenya fue vestida” (1005-6). Es sumamente desta-
cable el hecho de que estos dos versos sean una interpolacion hispanica
a la fuente francesa de la historia de la santa, la Vie de Sainte Marie
I'Egyptienne, donde esta senal de pudor no estd presente.

Al final del poema, cuando el monje encuentra a Maria sin vida,
nuevamente el pudor lo lleva a repetir el gesto anterior de despojarse
de su vestimenta para entregirsela a la mujer, en esta ocasion cubriendo
¢l mismo el cuerpo muerto de la santa: “Uno de sus panyos desnudo; /
llegos’ al cuerpo, con él lo cubrié” (1366-67).

Este ultimo gesto del monje precede al entierro del cuerpo de Ma-
ria, que Gozimas lleva a cabo con la ayuda sobrenatural de un leén.
Cubrir el cuerpo con la tierra, dandole cristiana sepultura, resulta de
ese modo el acto de generosidad final que repite cada uno de los que
el monje ha tenido desde su primer encuentro con la Egipciaca y, en su
cardcter conclusivo, sella el significado de cada uno de esos encuentros
y lo define a €l como el testigo unico y privilegiado de la santidad de la
protagonista de una historia que precisamente a partir de su testimonio
resultard ejemplar primero para su propia comunidad mondstica y, de
manera extensiva, para otros.

En la Vida de Santa Maria Egipciaca, la vestimenta también repre-
senta un signo de pertenencia social, lo que queda claro en la presenta-
cion del propio Gozimas, a quien se distingue en principio por su ropa
habitual: “don Gozimis era su nombre, / vestido en guisa de monge”
(910-1D). Esa vestimenta, correspondiente a su estado, también supone
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una pobreza similar a la del pescador que le da la mitad de su capa a
Apolonio, representando ambos personajes la caridad que se ejerce a
pesar de lo poco que se posee:

Non dariedes por su vestidura
una manc¢ana madura,

mas tanto lo tenié él por preciado
que non lo darié por un cavallo”.

(912-15)

Esta Vida de Santa Maria Egipciaca del siglo XIII representa uno de
los dos tnicos testimonios de la vertiente occidental de la leyenda de la
prostituta arrepentida, centrada en la figura de Maria como protagonista
indiscutida de la historia'®. El otro testimonio lo constituye la Estoria
de Santa Maria Egiciaca, un relato en prosa del siglo XIV conservado
en otro codice que también retine un grupo de historias piadosas —el
manuscrito h-I-13 de la Real Biblioteca del Monasterio de San Lorenzo
de El Escorial- entre vidas de santos e historias de aventuras de materia
hagiografica.

La centralidad del personaje de Maria y el diseno cronolégico de su
vida que distinguen la version occidental de la leyenda se testimonian
particularmente en los dos retratos que contraponen la juventud lujuriosa
de la pecadora y la vejez penitente de la santa, representando a través
de esa oposicion el progreso espiritual de la mujer solo posible después
del arrepentimiento y el consiguiente cambio de vida®.

7 Estos cuatro versos son también un agregado del poeta espaniol a su fuente fran-
cesa, donde se destaca a la verdadera pobreza como la interior, mas alla de las aparien-
cias: “mas preciava €l su pobredat / que algin conde su riquedat” (916-17).

®En la vertiente oriental de la leyenda de Marfa de Egipto, en cambio, el prota-
gonismo lo tenia el monje que hallaba a Marfa en el desierto. Para profundizar en las
diferencias entre ambas versiones, ver Duncan Robertson (1980:305-27), Joseph T. Snow
(1990:83-96) y E. Ernesto Delgado (2004:183-208).

¥Lo que el poeta logra, a partir de los retratos de las diferentes etapas de la vida
de Maria, es dramatizar —al mismo tiempo que se narra— el progreso de la heroina, ha-
ciendo tangible el proceso de la conversion, a través de numerosos recursos liricos que
incluyen las interpolaciones que le brindan mayor cardcter material a la descripcion,
pero que también suponen un empleo valorativo del color y un muy sugestivo manejo
no solo de los agregados sino especialmente de las omisiones con respecto a la fuente
francesa.



OLIVAR N°17 - 2012 VESTIMENTAS COMPARTIDAS Y OTROS CUIDADOS 23

El primer retrato retorico de Maria la describe joven y bella, pero
internamente s6lo dominada por el pecado que la corrompe. Su aparien-
cia fisica, que se detalla minuciosamente a través de la mencion de cada
parte de su cuerpo, se complementa con su vestimenta, que también se
describe con dedicacion:

Contar vos € de los sus vestimentes
e de los sus guarnimentes;

el peyor dia de la semana

non vistié panyo de lana;

assaz prende oro e argento,
bien se viste a su talento;

brial de xamit se vistié,

manto erminio cobrié;

nunqua calgava otras capatas
sino de cordovan entretalladas,
pintadas con oro e con plata,
cuerdas de seda con que las ata.

(233-44)

En el detalle de los vestidos y adornos hay dos agregados impor-
tantes del poeta hispanico con respecto a su fuente, que refuerzan la
presencia y significacion del oro y de la plata tanto en la vestimenta (vv.
237-38) como en el calzado de Maria (vv. 243-44). Aqui, la materialidad
del oro y de la plata también esta intimamente ligada al foco en el color,
ya que tanto el oro como la plata —ademas de ser materia y luz— son
asimismo colores con un estatus particular que los asocia a la idea de la
blancura®. Esa materialidad, ademads, supone un marcado contraste con
la idealizacion caracteristica de los retratos retéricos medievales, donde
tanto las partes del cuerpo consignadas como lo que se dice de ellas y
el orden de la descripcion responden a parimetros establecidos previa-
mente acerca de la belleza femenina®. Frente a semejante idealizacion,

2 Como indica Michel Pastoureau especificamente para el oro: “En la Edad Media, el
oro es mas blanco que el blanco” (2006:160) pues sirve para traducir la idea de blanco inten-
s0, relaciondndose mds con este color que con el amarillo con el que hoy lo asociariamos.

ZPpeter L. Podol senala al respecto de este tipo de retratos femeninos en la literatu-
ra hispdnica que “the stylized portrait reached its zenith as a literary convention in the
thirteenth and fourteenth centuries” (1981:2).
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contraria a cualquier posible objetividad, llama la atencion la referencia
a la vestimenta de la joven Maria a través del oro y de la plata, por su
caracter concreto que remite a un contexto econémico-social especifico®.

El segundo retrato de Maria, que la describe como anciana peniten-
te, establece en si mismo un doble contraste; con el retrato de la bella
y joven prostituta, en principio, al que refiere estructuralmente y al que
reproduce bajo la forma de un contraste interno, y en segundo término
con la belleza interior a la que la fealdad externa de la santa se opone®.

La caracterizacion de Maria como penitente responde a la del ana-
coreta como un ser salvaje santo que encuentra en el desierto no solo el
espacio de la ascesis, sino el medio privilegiado para la superacion de las
debilidades humanas*. La pérdida de todo rasgo femenino, desarrollada
poéticamente a través de la animalizacion (en principio, y fundamental-
mente, apreciable en la desnudez de Maria), destaca el logro espiritual
femenino de forma particular y diferente a la caracterizacion de la espi-
ritualidad de un hombre.

En la desnudez de la santa en el desierto se insiste reiteradamente,
cifrando alli esa bestialidad tan distintiva de los anacoretas y su expe-
riencia religiosa. En principio, su travesia en el desierto, apenas cruza el
rio Jordan, se mide a través de la duracion de sus prendas: “Sus capatas
e todos sus panyos / bien le duraron siete anyos” (698-99). Pasados esos
siete anos iniciales, el tiempo de la penitencia se eterniza en su cuerpo
desnudo (“Después andido quarenta anyos / desnuda e sin panyos”, 700-
1D como parte de ese desierto, casi como si fuera un animal salvaje mas

2La insistencia en el caracter lujoso de las ropas de Maria no se corresponderia sin
embargo directamente con la identificacion de su figura como prostituta, sino con su
desmedida lujuria: “The emphasis of this description is not upon prostitution, but upon
sin, hedonism, and immoderate excess” (Andrew M. Beresford, 1997:50).

BSegun indica Dayle Seidenspinner-Nufez (1992):

Within the hagiographic subgroup of prostitute-saints, the paradigm of Saint Mary
the Egyptian associates beauty with youth and corruption and ugliness with saintliness
and old age, and functions both diachronically by articulating the contrast between past
(preconversion sinfulness) and present (postconversion sanctity) and synchronically
by opposing Mary’s physical appearance with her spiritual reality (beauty vs. ugliness,
ugliness vs. beauty) (104).

% Como establece Vladimir Acosta (1996), el desierto es sin dudas la via mas dificil
hacia la salvacion, pero también la mds radical y grandiosa.
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(“Por grant viento e grant friura / desnuda va sin vestidura”, 702-3)*. Pero
una vez que el tiempo se ha definido justamente a partir de la desnudez
de Maria, como simbolo privilegiado de su penitencia, esa desnudez
vuelve a reiterarse como introduccion a su retrato retorico: “Toda se
mudo dotra figura, / qua non ha panyos nin vestidura” (720-21).

Es el desierto, que posibilita y promueve la purificacion interior del
anacoreta, el que conforma la medida de un salvajismo santo donde la
ruptura con el mundo adquiere el cariz de un logro espiritual; de ese
logro espiritual, sin embargo, la imagen distintiva es la del cuerpo des-
nudo de Maria, un cuerpo arrugado, descolorido y seco, cuya desnudez
refiere su pureza interior.

En el Libre dels tres reys d’Orient, el tercer poema que integra el Ms.
K-I1I-4, no existen pescadores que compartan su Unica vestimenta con
los naufragos en desgracia, ni monjes que con sus pobres panos cubran
a santas penitentes pero, a pesar de que en este caso la vestimenta no
cumpla la funcion de canalizar la caridad de los personajes que socorren
a los héroes o heroinas de las historias, si se reitera la misma situacién
de ayuda a los desventurados a partir de la generosidad como virtud
determinante tanto en el desarrollo de la accion narrativa como en la
ideologia ligada a la ortodoxia cristiana que sustenta al codice en su
conjunto.

En este poema sobre la infancia y muerte de Jesis®, el protagonis-
mo indiscutido lo tiene la Sagrada Familia y, mas especificamente, uno
de los episodios sobre la infancia de Cristo preferido por el imaginario
medieval y difundido a través de los Evangelios Apocrifos: la huida a
Egipto. En esa huida a Egipto, ordenada por un angel que se le aparece
en suefos a José y determinada por la amenaza de Herodes de matar al
recién nacido, suceden numerosas aventuras, de las cuales en este caso
el texto retoma el asalto de unos ladrones a Jesus, Maria y Jos¢€, segin se
relata en el Evangelio drabe de la infancia®’.

BTodos estos versos, del 698 al 703, son una interpolacion hispanica, lo que con-
firma que el poeta utiliza la vestimenta —de un modo original- para puntualizar los
hechos a través del tiempo.

% De ese modo, apelando mas concretamente a su argumento, lo titula Manuel
Alvar (1965) al editarlo: Libro de la infancia y muerte de Jestis.

ZEn el ano 1957, José Fradejas Lebrero (144-49) establece la conexion inicial entre
el Libre dels tres reys d’Orient 'y el Evangelio drabe de la infancia, siendo su trabajo el
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Camino de Egipto, dos ladrones asaltan a la Sagrada Familia; uno —el
ladréon malo— quiere incluso asesinar a Jesus, pero el otro —el ladrén bue-
no— lo convence de esperar hasta el dia siguiente para tomar cualquier
resolucion. Es en la casa del ladron bueno donde esa noche es alberga-
da la Sagrada Familia, a quien recibe la esposa del ladron con grandes
cuidados y atenciones, a pesar también de su pobreza: “|Dios, qué bien
recebidos son / de la muger d’aquel ladron!” (129-30) .

La generosidad y el servicio de esta mujer a sus huéspedes (“La vués-
peda nin come nin posa / serviendo a la Gloriosa”, 147-48) se expresa en
el poema en una forma similar pero distinta a la vestimenta compartida
en los dos poemas anteriores; en este caso, no es el vestido el que se
ofrece al desventurado, sino el bafio de Jesis Nino como simbolo del
cuidado desinteresado: “e ruégal’ por amor de piedat / que non le caya
en pesar / e que su fijo le dé a banyar” (149-5D).

Los preparativos de ese bano, centrados en el agua, se describen en
el poema con todo detalle; e incluso en la narracion del bano mismo
también se enfoca la liquidez de la escena, a través de la descripcion de
las lagrimas desconsoladas de la mujer:

Va la huéspeda correntera

e puso del agua en la caldera.
Deque el agua hovo asaz caliente,
el ninyo en bracos prende.
Mientre lo banya, 4l non faz

sino cayer lagrimas por su faz.

(155-60)

La Virgen le pregunta a la huéspeda el motivo de su llanto, y la
mujer le relata la historia de su hijo enfermo; enseguida se intercambian
los roles, y Maria le pide a la afligida madre poder banar en el agua del
bano de Jesus al nifo leproso:

punto de partida necesario para los escasos anilisis posteriores sobre el poema, entre
los que se destacan los articulos de Margaret Chaplin (1967:88-95) y Vivienne Richardson
(1984:183-88) sobre el problema estructural del texto.

# Cito segin mi propia transcripcion del texto del Libre dels tres reys d’Orient
presente en el Ms. K-1I1-4. Menciono a continuaciéon de cada cita el nimero de versos
correspondientes.
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La Gloriosa diz: “Datmelo, varona,
yo lo banyaré, que no sé ascorosa,
e podedes dezir que en este anyo
non puede aver mejor vanyo”.

(173-76)

Al meterlo en el agua donde estaba Jesus, el nifo enfermo es sanado
(“la vertut fue fecha man a mano, / metiol’ gafo e sacol’ sano”, 182-83),
funcionando el agua como una clara metafora bautismal: “En el agua
finco todo el mal, / tal lo sacé com un cristal” (184-85)%.

Si en el Libro de Apolonio la recompensa a la caridad del pescador
era material, multiplicindose tanto cuantitativa como cualitativamente
las prendas que €l ofreciera, y en la Vida de Santa Maria Egipciaca el
premio resultaba mas bien espiritual, ya que implicaba un crecimiento
en humildad y entrega tanto del monje Gozimas como de su comuni-
dad entera a través del ejemplo de la santa penitente, en este caso la
recompensa a la generosidad de la huéspeda de la Sagrada Familia atina
en si misma tanto lo material como lo espiritual y es ademas inmediata
(a diferencia de las otras dos, que necesitan la mediacion del paso del
tiempo). La recompensa es un milagro de sanacion, que implica la erradi-
cacion de la enfermedad como componente material, pero que al mismo
tiempo supone la pureza espiritual como premio verdadero; milagro éste
que es reconocido como tal, en su doble significacion, en las palabras
agradecidas de la madre del nino:

“Et aquel ninyo que alli jaz,
que tales miraglos faz,

atal es mi esperanca

que Dios es sines dubdanca”.

(190-93)

El final del Libre dels tres reys d’Orient relata la Crucifixion de Cris-
to, en la que los dos malhechores que moririn a su lado resultarin ser

#Esta curacion del hijo del buen ladrén no figura en el Evangelio drabe de la
infancia ni en cualquier otra forma apdcrifa o popular del episodio del asalto de los
ladrones, lo que resalta sin duda tanto la configuracion como el significado de este
milagro posible gracias a la misericordia de la Virgen Maria.
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los hijos de aquellos dos ladrones que asaltaran a la Sagrada Familia®.
El hijo del buen ladrén, que fuera sanado de su enfermedad en el agua
del bano de Jesus, serd salvado, confirmandose de ese modo el alcance
espiritual del milagro:

El que en su agua fue banyado

fue puesto al su diestro lado;

luego que I’ vio, en El crey6

e mercet le demando.

Nuestro Senyor dixo: “Oy serds comigo
en el santo parayso”.

(228-33)

Si bien el buen ladrén y su mujer son en el poema los ayudantes
mas destacados de la Sagrada Familia durante su huida a Egipto, tam-
bién los Reyes Magos —cuya figura da comienzo al Libre dels tres reys
d’Orient— funcionan de la misma manera como los ayudantes iniciales
que haran posible que se ponga en marcha la accién al ocultarle a He-
rodes el lugar del nacimiento de Jesus, y permitir asi la huida.

Los Reyes Magos también se caracterizan en el texto como dadores,
en su adoracion a Cristo: “ofrecieron oro e engienso e mirra” (38). Aqui,
claramente, sin embargo, sus ofrendas no constituyen una ayuda material
que sera mas temprano o mas tarde recompensada, sino que simbolizan
la condicion de rey, Dios y hombre de Jesus segun la tradicion piadosa:

Baltasar ofrecié oro,
porque era rey poderoso;
Melchior mirra por dulcora,

®En el Evangelio drabe de la infancia son los ladrones que asaltaron a la Sagra-
da Familia, y no sus hijos, los que son crucificados junto a Jesuis. Esta innovacion del
poeta hispidnico, original hasta que no se encuentre alguna otra fuente disponible del
episodio, termina de ligar todo el poema a través de una légica indiscutible que lleva
a decir a Alvar (1965):

Ciertamente los bandoleros, hombres hechos y derechos cuando Jesus huia a Egip-
to, estaban en manifiesta desproporcion cronoldgica con el Nino. Ahora, la aparicion
de los hijos, coloca a los tres crucificados en un plano de cierta uniformidad. Al mismo
tiempo que la identificacién de Dimas con el nino tullido da sentido coherente a todos
los hechos: nada queda fuera del ovillo (93).
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por condir la mortal corona;
e Gaspar le dio encienso,
que assi era derecho.

(39-44)

Es concretamente a partir de sus actos caritativos como se definen
los personajes positivos en el poema, aquellos que formaran el nicleo
central de la salvacion cristiana o que representarian a todos los hombres
pecadores que accederdn a la gracia salvifica por creer en Cristo. La cari-
dad resulta en el poema la virtud esencial que posibilita tanto reconocer
como formar parte de la verdad divina.

El constante fluir de los actos de caridad que se intercambian en
el Libre dels tres reys d’Orienty que caracterizan el desarrollo narrativo
de la historia, haciéndola concurrir en el Calvario como el momento de
mayor entrega y generosidad a partir de la muerte de Cristo, también
ayuda a definir la dindmica del Ms. K-I1I-4 en su conjunto. En todo el
codice la caridad resulta una virtud destacada que, a pesar de expresarse
en formas algo diferentes, va aumentando con la lectura continuada de
los poemas como una fuerza capaz de integrar cada una de las historias
en una ejemplaridad creciente cuyo modelo culminante es el de Jesus
entregando su vida por la salvacion de los hombres.

Fundamentalmente a través de la vestimenta que se comparte en el
Libro de Apolonio y la Vida de Santa Maria Egipciaca, y de las necesi-
dades de albergue —incluidos bano y comida— que se cubren en el Libre
dels tres reys d’Orient, la generosidad se manifiesta en el contexto del
codice K-T11-4 como el motor que impulsa que cada uno de los protago-
nistas avance en su propio camino, tanto literal como simbdlicamente.
Ese camino reportard beneficios no solo personales sino también sociales
(en especial en el caso de Apolonio, ya que restituira el orden perdido
en el reino de Antioquia por el incesto inicial entre el rey y su hija) y
espirituales (Santa Marfa Egipciaca constituird un ejemplo de humildad
que permitird el crecimiento espiritual de la abadia de San Juan y de to-
dos aquellos que reconozcan y aprendan de su penitencia, en tanto que
Cristo concretard con su muerte la salvacion de todos aquellos que crean
en El); beneficios que alcanzaran incluso a los lectores —los pasados y los
presentes— de estas historias como una secuencia textual en un contexto
codicologico pleno de sentido.
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