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El panorama hagiografico postridentino y el Flos Santurun

El potente mecanismo dogmatico y doctrinal activado por el Concilio de Trento entre
1545 y 1562 iba a repercutir de forma muy intensa en la concepcion de un género, la
hagiografia, modelado desde siempre bajo la mediacién de factores pragmaticos. Era la
dimension comunicativa de las vidas de santos —esa dialéctica entre emision, recepcion
y contexto- lo que explicé su vigencia a lo largo de tantos siglos, y lo que determind
que, sobre un mismo armazon legendario', se operasen sutiles transformaciones y se
vertiesen de vez en cuando nuevos matices interpretativos. La orientacion militante del
tridentino convirti6 a los santos en adalides de la causa catélica, y la hagiografia se per-
fil6 como una fuente propagandistica de las recién normalizadas directrices dogmatico-
morales. Pero, para ello, habia que asegurar la veracidad histérica de unos relatos que,
desde su mismo origen, regian leyenda y, en consecuencia, se tendié a la atemperacion
de las eclosiones fabulosas que tanto caracterizaban a aquellas vidas medievales de mar-
cada impronta popular. Los nuevos flores sanctorum castellanos dejaron de mirar hacia
Voragine y la Legenda Aurea para hacer gala de su pretendida historicidad remontando-
se a fuentes grecolatinas primigenias, bien directamente, bien desde la mediacion de las
Vitae Sanctorum compuestas en latin por Luis Lippomano y Lorenzo Surio:

1. Eltérmino es de Greimas (1970: 46): «Pareciera que por armazon, que es un elemento invariante, hay que
entender el status estructural del mito en tanto narracion».
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Hacia 1580, en efecto, verian la luz los ultimos testimonios basados en la ci-
tada Legenda Aurea de Voragine, y apenas dos afios antes se habia impreso el
que habia de ser su sustituto en el panorama editorial peninsular: un nuevo Flos
Sanctorum como el de Alonso de Villegas, que traducia y resumia para el lector
castellano los contenidos de las ambiciosas -y recentisimas— Vitae Sanctorum de
Lipomano y Surio (1575). (Aragiiés Aldaz, 2000: 445)

Asi, Juan Basilio Santoro, en su Hagiografia y Vidas de los Santos del Nuevo Testamento
(1585), matiza que las vidas estan «sacadas y recopiladas con grande diligencia y estudio
de gravisimos y aprobados autores antiguos». Y Alonso de Villegas y Pedro de Ribadenei-
ra, autores ambos de los dos santorales mas difundidos de la nueva era hagiografica, se es-
fuerzan por afirmar el rigor histérico de sus relatos citando sistematicamente sus fuentes.
Junto a las esperables repercusiones en la composicion y estructura de las nuevas vidas, la
consecuencia mds inmediatamente visible de este cambio de orientacion fue una modifi-
cacion del elenco hagiografico: el santoral considerado oficial incluy6 nuevos nombres y
elimind muchos de los presentes en la Legenda Aurea y en las versiones derivadas.

Es en este contexto donde hay que situar la compilacion hagiografica cuyo analisis
iniciamos, todavia muy parcialmente, en este trabajo. El Flos Santurun (sic.) es una co-
leccién manuscrita de vidas de santos conservada, en tres volumenes, en la Biblioteca
Nacional de Madrid con las signaturas Ms. 7096, 7097 y 7098. Los dos primeros tomos
incluyen las vidas de santos segun sus festividades en el calendario litdrgico, y el altimo
recopila las «Vidas de los santos que son de Espafia o estdn en ella sepultados». No con-
tiene ninguin indice ni tabla de contenido, ni ninguna indicacién destacada de su autoria
y datacion, pero en el Catdlogo de manuscritos de la Biblioteca Nacional aparece fechado
en el siglo XVII, sin afiadir, eso si, mds matices. Tiene que ser, en todo caso, posterior a
1575, fecha de composicion de las Vitae de Surio, porque el obispo aparece citado como
fuente de algunas vidas.

A falta de una revision mas exhaustiva, ciertos detalles dejan traslucir que puede tra-
tarse de un original de imprenta. En algunos folios, pero sin que pueda determinarse nin-
gun criterio, aparecen las tipicas marcas de corte en forma de «z» que indican la estima-
cién del cajista a la hora de dividir el texto para su impresion. En otros casos, encontramos
trazos del tipo «//» en los margenes y a intervalos regulares —es lo que sucede, en concreto,
en la «Historia de Santa Marfa Egipciaca»— que pueden plasmar esa misma intencion di-
visoria, bien de folios, bien de columnas de texto. Y son mdltiples las ocasiones en que,
al final de un relato, se afladen llamadas indicativas sobre el contenido que debe incluirse
en ese lugar especifico: «Aqui entra la historia de San Alberto, padre de los carmelitas»
(ms. 7097, f. 342v), «Aqui entra la traslacion de Santa Moénica, madre de San Agustin»
(ms. 7097, f. 342v). En algunos casos —no siempre- estas historias se compendian al final
del volumen a modo de anexo al que tendria que recurrir el impresor para completar el
santoral coherentemente. En todo caso, como atn no se ha localizado el impreso corres-
pondiente -y ni siquiera tenemos constancia de que exista— el Flos Santurun, tal como nos
ha llegado, es el unico testimonio con el que contamos para reconstruir lo que, creemos,
constituye un curioso eslabon en la historia de la hagiografia postridentina.

A pesar de que esa carencia de datos visibles sobre cuestiones de autoria y datacion
nos obliga a trabajar con ciertas incertidumbres, desde el punto de vista del contenido,
el Flos si presenta los rasgos mas emblematicos de los santorales postconciliares. La nd-
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mina de santos se modifica segtin los criterios seguidos por toda la hagiografia barroca.
Y, asi, aparecen nombres que no estan en Voragine, pero si en santorales quinientistas
—como Maria, sobrina de Abraham, presente también en la Hagiografia de Sanctoro y en
el Flos de Ribadeneira-, y se eliminan otros, como Tais, que, tras una presencia desta-
cable en los legendarios medievales y renacentistas, desaparece de la hagiografia oficial
postridentina®. Asimismo, la rigurosa tendencia historicista que se concreta en la men-
cion de fuentes autorizadas, y que no encontramos en ningtn caso en las compilaciones
anteriores a 1545, esta presente —y de forma bien destacada- en nuestro flos. El anénimo
autor no se limita a citar nombres, sino testimonios y lugares concretos. Veamos justa-
mente el caso de la «Historia de Santa Maria Egipciaca»:

Escriben su vida Sofronio, obispo de Jerusalén, como lo dice Niceforo Calisto,
lib. 17, ca. 5, y alégase en el Concilio Niceno 2, action 4, y en San Juan Damasce-
no Contra Iconoclastas. Y trasladéla del griego Paulo Didcono. Asimesmo escribe
brevemente la su historia Sigeberto, con sus claras razones, ca. 69; y, en verso
elegante, Hildeberto arzobispo de Tours. (Ms. 7097, f. 342v)

En lo que concierne a la némina de santos y a la profusién en la mencion de fuentes,
el Flos Santurun comulga plenamente con la orientaciéon asumida por la hagiografia
postridentina. Pero lo cierto es que los relatos que hemos revisado no se corresponden
exactamente con ninguna de las versiones incluidas en los santorales mas emblematicos
de la época: Villegas, Ribadeneira y, en menor medida, Sanctoro. La tendencia que he-
mos percibido es que las narraciones incluidas en nuestro Flos presentan los elementos
formales y de contenido que muchas veces singularizan a las versiones postconciliares,
pero también incluyen muchos de los episodios fabulosos, milagrosos o efectistas que
caracterizaron a los relatos anteriores —incluso a las fuentes cultas- y que después fueron
eliminados. El resultado de este peculiar eclecticismo es que muchas de las versiones del
Flos son, tematicamente, las mas completas del panorama hagiografico castellano.

Esta tendencia amplificadora se aprecia, por ejemplo, de forma muy notable en la
vida de Maria Magdalena. Voragine y sus traductores medievales mencionaban de pa-
sada su liviandad y posterior conversion para centrarse profusamente en su papel de
apostola apostolorum en el sur de Francia y sus multiples milagros. Villegas, Ribadeneira
y Sanctoro, por su parte, y muy en consonancia con las disposiciones tridentinas, se
detienen en su arrepentimiento, conversion y justificacion. Los dos primeros sélo men-

2. Se ha insistido en que la hagiografia postridentina, en ese afan militante por convertir a los santos en
encarnaciones del catolicismo, tendié a la modernizacién del santoral y a incluir figuras préximas en el tiempo
e histéricas. Hay, al menos, una excepcion a esta supuesta norma: el paradigma de las pecadoras penitentes
se continta modelando con vidas de origenes remotos y de historicidad mas que dudosa. En los flores pos-
tridentinos no aparece Tais, pero su lugar lo ocupa Maria, sobrina de Abraham, que no estaba en la Legen-
da Aurea, pero que tampoco tiene nada de contemporanea, pues su leyenda se remonta al siglo V. Y una
pecadora arrepentida como Margarita de Cortona, llamada significativamente la Segunda Magdalena, que
vivié durante el siglo XIll y cuya existencia historica si estaba probada, no deja ninguna huella en los flores
sanctorum castellanos posteriores a Trento. Por tanto, o bien hay que revisar y matizar esa modernidad del
santoral postridentino, o bien el paradigma de las penitentes constituye, efectivamente, la excepcion que
confirma la regla, y su pervivencia se explica por su perfecta capacidad de adecuacién al dogma tridentino de
la justificacion.
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cionan de pasada la leyenda provenzal para contextualizar su eremitismo; Sanctoro si la
desarrolla, pero en una version muy sintética, en comparacion con los precedentes me-
dievales. Y, sin embargo, en el Flos aparece todo: tanto la recreacion de su vida licenciosa
y sus implicaciones morales, su arrepentimiento y conversion, como todos y cada uno
de los episodios que conformaban esa leyenda provenzal que convertia a la Magdalena
en apostola de apdstoles. En otros ejemplos, el autor sigue las fuentes cultas primigenias
con absoluta fidelidad, sin eliminar nada de lo que pudiera resultar sospechoso desde un
prisma de estricta ortodoxia. En la «Historia de Santa Pelagia», que como todas las ver-
siones contemporaneas parte del relato latino de Jacobo Didcono, se incluye un episodio
milagroso que se omite sistematicamente en los demas flores postridentinos: el obispo
Nono suefa con una paloma negra y maloliente que interrumpe su sermon, se introdu-
ce en la pila del agua bendita y, blanca y limpia, se eleva a los cielos. Es una alegoria de
la conversion de Pelagia que podia interpretarse como una suerte de predestinacion vy,
probablemente, los hagiégrafos mas ortodoxos prefirieron no correr el riesgo. A Santa
Teodora se le atribuyen mas milagros que a ninguna otra de sus homoénimas castella-
nas. En el Flos Santurun se percibe enseguida una sugestiva tension entre las exigencias
postridentinas y las pervivencias medievales, de mayor efectismo y arraigo popular por
mas que proviniesen de fuentes cultas. Y esto es lo que vamos a encontrar, de forma mas
peculiar que nunca, en la «Historia de Santa Maria Egipciaca.

La leyenda de Santa Maria Egipciaca en la hagiografia castellana

La fijacion hagiogréfica de la leyenda de Maria Egipciaca en castellano se concret6 en di-
versas versiones procedentes de dos tradiciones distintas. Su vida ostenta el privilegio de
haber dado forma, en el siglo XIII, al primer testimonio hagiografico castellano, la Vida
de Santa Maria Egipciaca, un poema derivado de la Vie de Sainte Marie 'Egyptienne, del
siglo XII. Este sustrato francés también se concretaria, en prosa, en la Estoria de Santa
Maria Egipciaca, incluida en el manuscrito escurialense h-I-13, del siglo XIV. Pero la
leyenda de la Egipciaca no naci6 en Francia. Sofronio, obispo de Jerusalén, la recogio
en griego en el siglo VI, y Pablo el Didcono, napolitano, la vertid al latin en el IX. Jacobo
de Voragine sintetiz6 esta version para incluirla en su Legenda Aurea, en el siglo XIIIL, y
asi llegd a la mayoria de los santorales castellanos medievales. S6lo hubo una excepcion:
el manuscrito 780 de la Biblioteca Nacional de Madrid presenta una traduccion de la
version extensa del Didcono. En cualquier caso, todos estos textos eran exponentes de la
denominada vertiente oriental de la leyenda que se alejaba de la occidental, inaugurada
por el texto francés. Thompson y Walsh (1977: XIII) sintetizan la trayectoria castellana
medieval de la vida de Maria Egipciaca:

There is an Eastern-derived prose text (our Vida de Santa Maria Egipciaca), a
Western, French-derived prose version (Estoria de Santa Maria Egipciaca), a
lengthy poem (La vida de Santa Maria Egipciaca), adapted from a French origi-
nal, and various versions of Old Spanish translations of the Legenda aurea®.

3. La Vida de Santa Maria Egipciaca incluida en el manuscrito 780 de la Biblioteca Nacional de Madrid, junto
con varias versiones derivadas de la Legenda Aurea (incluidas en los escurialenses m-I1-6, h-1-14, k-11-12, y en
el ms. 8 de la Biblioteca de Menéndez Pelayo) han sido editadas por Thompson y Walsh (1977). Manuel Alvar
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En el siglo XVT, todas las recreaciones incluidas en los flores sanctorum fueron deudoras
de la vertiente oriental: la Leyenda de los santos incluyd la redaccion breve de Voragine,
y las Vidas de los Santos (1540), de Pedro de la Vega y Gonzalo de Ocarla, recogieron la
version extensa del Didcono.

La diferencia esencial entre ambas ramificaciones de la leyenda no es tematica sino
basicamente estructural: la vertiente oriental se inicia con el relato de la vida monastica
del monje Zdsimas, y la historia de la Egipciaca se inserta en la narracién-marco a tra-
vés de una voz homo e intradiegética, la de la propia Maria, que cuenta, avergonzada,
las miserias de su pasado; la vertiente occidental, por su parte, ofrece un relato hetero-
diegético y cronoldgicamente ordenado de la peripecia de la santa pecadora. Ernesto
Edmundo Delgado (2003: 28) confiere un valor significativo a la diferencia estructural
entre ambas vertientes”:

A diferencia de la vertiente oriental de la leyenda, cuyo énfasis incide en la exal-
tacidn de los valores mondasticos mostrados en Zdsimas, la vertiente occidental
se modela en funcién de al menos dos parametros claves: el arrepentimiento y la
penitencia de Maria.

Pero los testimonios postridentinos que, como no podia ser de otra manera, tenian
que beber de las fuentes cultas y seguiran unanimemente al Didcono, se esforzaran por
asegurar el protagonismo de la Egipciaca, y convertirla en una auténtica adalid de la
doctrina catdlica de la justificacion. Como consecuencia, la distincion radical entre una
vertiente oriental y otra occidental tendra cada vez menos sentido. Villegas, Ribadeneira
y Sanctoro mencionan explicitamente a Sofronio y a Pablo el Didcono como fuentes
primordiales. Baste el ejemplo, tal vez menos conocido, de este ultimo:

Sacése esta historia de Paulo Didcono, Napolitano, y antes la habia escrito So-
fronio, patriarca de Jerusalén, como lo afirma Nicéforo en el libro XVII de su
Historia Eclesidstica, capitulo V, y hace mencion desta santa y de su vida San Juan
Damasceno en el Libro IIT de las imégenes. (f. 15d)

Pero todos ellos sintetizan al maximo la peripecia del monje para centrarse en la Egip-
ciaca. Y Villegas incluso antepone a la historia propiamente dicha una digresion sobre
la tentacion, el pecado y la penitencia que mediatiza la labor interpretativa del receptor
y hace recaer el verdadero eje de la narracién en Maria, por mas que luego comience
hablando de Zésimas:

(1972) edita la Estoria de Santa Maria Egipciaca incluida en el escurialense h-1-13. Y Connie L. Scarborough
(1994) se encarg6 de otra de las versiones derivadas de Voragine, la del manuscrito 15001 de la Fundacién
Lazaro Galdiano.

4. Joseph T. Snow (1990: 86) sostiene, en todo caso, la centralidad de la figura de la Egipciaca: «Placing
Mary’s tale in the context of the search by the vainglorious monk for an example of extreme penitence and
penance is not to minimize the centrality of the Egyptian’s tale (however unadorned with colores rherorici it
may be): it is perhaps more helpful to see this process of contextualization as a literary manner in which to
present the dramatic narrative».
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Y a la mujer se le dieron dos alas con que volo, y se libré del dragén. El cual, mas
lleno de sana, abrio su boca y eché della un grande rio para ahogar a la mujer. Mas
fue asi, que la tierra la favorecio, y recibié en si aquella agua que el dragén eché
por su boca. Quedo libre la mujer y fuese a un desierto, a donde tuvo quietud y
sosiego. En esta vision estd dibujada la vida de una persona penitente. Y porque
fue tal santa Maria Egipciaca, viene muy a cuenta para haber de tratar della. (f. 62¢)

En sucesivos testimonios, la frontera entre ambas vertientes se va haciendo cada vez
mas difusa y se asiste a lo que podriamos denominar un proceso de occidentalizacion: se
afirma el protagonismo de la Egipciaca y el valor axial de su trayectoria a pesar de que las
fuentes sigan siendo explicitamente orientales. Juan Pérez de Moya, a la altura de 1583,
incluye una version de la vida de la santa tomada «del Vitas Patrum, parte primera, y
del Flo [sic] Sanctorum de Alonso de Villegas» [f. 190r], pero lo cierto es que su relato
comienza con Maria, estd en tercera persona y se ordena cronolégicamente. Antonio
Sanchez de Villamayor compuso una extensa novela hagiografica, cuya edicién defini-
tiva data de 1675, y a la que titulé La mujer fuerte, asombro de los desiertos, penitente y
admirable Santa Maria Egipciaca. El autor modifica el orden de la fuente con una inten-
cionalidad muy precisa, y asi lo expone:

Es tan precisa a esta historia la noticia del Santo Abad Zdsimas, que el Venerable
Didacono que la escribid, empezé por ella la de Maria, aunque al orden, que yo
sigo, ha parecido mas propio este lugar. [76]

Parece que, si de lo que se trataba era de ofrecer ejemplos de penitencia —bien por su
intrinseco efectismo, bien por su perfecta adecuacion a los preceptos dogmaticos y mo-
rales de Trento- habia que asegurar de alguna manera el protagonismo de la Egipciaca.

La «Historia de Santa Maria Egipciaca» en el Flos Santurun

La «Historia de Santa Maria Egipciaca» ocupa los folios 342v-350r del manuscrito 7097.
De manera bien significativa, el relato se prologa con el recuerdo de las fuentes tal como
seflalabamos arriba. Las referencias a la version inaugural de Sofronio y a la traduccion
de Pablo el Didcono, y a las menciones de San Juan Damasceno y Niceforo Calisto es-
tan también presentes en los demas testimonios postridentinos. A parte de situar esta
relacién de fuentes en un lugar mas que destacado, atribuyéndole un valor casi inde-
pendiente respecto a la narracion, el Flos Santurun anade dos autoridades, Sigeberto
e Hildeberto, de las que no nos ofrece noticia ningun otro testimonio castellano que
conozcamos. El primero es, muy probablemente, Sigeberto de Gembloux (1030-1112),
cronista y hagiografo belga al que se le atribuyen varias vidas de santos en latin, reunidas
algunas en su De viris illustribus. Hildeberto, arzobispo de Tours, del siglo XI, compuso,
también en latin, una vida versificada de Maria Egipciaca que incluyen los Bolandistas
en las Acta Sanctorum de 2 de abril. Respecto a sus fuentes, concluyen que no debio
seguir directamente al Didcono, sino a una fuente anterior mas acorde con el original
griego o a las propias versiones griegas primigenias —que ellos mismos traduciran al latin
en la primera parte de las Acta.

La «Historia de Santa Marfa Egipciaca» incluida en el Flos Santurun es, muy en
consonancia con los criterios postridentinos, una traduccion castellana de la versién
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oriental extensa, pero sin someterla a ese proceso recreador y sintético caracteristico de
todas las versiones de la época. Desde esta perspectiva, la vida de la Egipciaca se asemeja
mas a la traduccion medieval incluida en el manuscrito 780 de la Nacional que a las
versiones coetaneas. Pero tampoco podemos afirmar que su autor bebiese directamente
de la traduccion castellana —algo nada esperable, por otra parte, de un hagiégrafo postri-
dentino. Encontramos algin error de traduccion que, en todo caso, lo tinico que puede
sugerir —-no confirmar- es que no estamos ante el texto original, sino ante una copia de
amanuense —probablemente un original de imprenta-, como ya deciamos al principio.
Es lo que sucede cuando Maria pide a Zdsimas su manto «para cubrir con él la enferme-
dad natural» (344v). «Enfermedad mujeril» lee la version medieval castellana, en con-
sonancia plena con el «muliebrem infirmitatem» de las fuentes latinas. Y, mas adelante,
ante la insistencia de Zosimas para que rece por él, Marfa «volvidse a orar y tendiendo
las manos alz6 los ojos al cielo y comenzé a orar en silencio» (345r). La version del ms.
780 dice «bolvidse a Oriente», traduccion correcta del «ad Orientem convertit sese» de
las narraciones primigenias. Ambos errores parecen consecuencia clara del descuido
del supuesto copista. Por lo que se refiere al resto del relato, no se puede hablar de erro-
res propiamente, sino de una version distinta realizada por un traductor distinto que,
a veces, parece seguir la version del Didcono, y otras, se aproxima a la recogida por los
Bolandistas —extraida, recordemos, de fuentes griegas. Las diferencias entre ambas son
léxicas y sintacticas, pero no de contenido. Es, por tanto, muy dificil determinar si la
traduccion castellana sigui6 a una o a otra, pues en realidad no es transliteracion exacta
de ninguna de las dos.

De hecho en nuestro Flos se omiten algunos pasajes que aparecen en ambas mode-
laciones latinas y en la version medieval castellana. Es lo que sucede con el Prélogo en
que el autor reconoce su obligaciéon moral de narrar la vida ejemplar «de aquesta santa
muger que vino a mi noticia» y que a nuestro hagiégrafo anénimo debid parecerle in-
necesario. Pero, de forma atin mas llamativa dada la nula voluntad sintética del autor, se
omite el pasaje mds innegablemente morboso de toda la narracion. En el Flos, la travesia
en barco hacia Jerusalén se reduce a una breve mencion:

Y €l respondiome y dijo: «Si ta tienes para pagar el navio, no habra quien te lo
estorbe». Y yo respondile sin vergiienza que les daria mi cuerpo. Pues como se
concertase el navio tan a costa de mi alma, llegamos a Jerusalén. (345v)

En la traduccion medieval de la version de Pablo el Didcono, fiel a su fuente, se ofrecen
mas detalles, y se ahonda en la carga sensual y erdtica de uno de los pasajes mas emble-
maticos de la leyenda de la Egipciaca:

E aquel mancebo que oy? la vileza de las mis palabras susodichas partiose de
mi rriendo. E yo, echando de mi la rrueca e el fuso que tenia en la mano, fuyme
a grand priesa al mar, al logar ad6 veya que ellos yvan, e fallé en la rribera diez
mangebos de buen cuerpo, segunt yo deseava, e otros que eran ya entrados en la
nave. E metime entre ellos syn alguna vergiiefia e rreverengia, segunt era mi cos-
tumbre, e dixeles que me levasen consigo add yvan, e que non les seria enojosa,
mas aplazible. E diziéndoles estas palabras e otras mas suzias, movilos a grand
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rrisa. E ellos, veyendo el mi gesto e movimiento, syn vergiiefia tomaronme e
metiéronme en la nave, e levironme consigo.

En cierto modo, el autor del Flos Santurun se sometid a una suerte de autocensura pen-
sando, probablemente, que una excesiva recreacion en la sensualidad de la Egipciaca po-
dia poner en peligro la finalidad ejemplarizante del relato. Pero la vida de las penitentes
regfa sensualismo, y, o bien le traiciond el subconsciente, o bien quiso sugerir lo lubrico
de una manera vaga, simbdlica, y apelando mas que nunca a la participacion del recep-
tor. Cuando Zosimas encuentra a la Egipciaca en el desierto del Jordan, lo que ve dista
mucho, a priori, de perfilarse como una encarnacion de la exhuberancia:

(...) tenia el cuerpo muy negro por el gran ardor del sol, y los cabellos de la cabeza
blancos como la lana blanca, y cubrianle todas las espaldas. (f. 344r)

Pero si revisamos este pasaje en todos los antecedentes de la rama oriental en la que, sin
duda, se inserta nuestra version, comprobaremos que la caracterizacion de la Egipciaca
penitente cubierta con sus propios cabellos es inédita. Todos esos testimonios orientales
insisten en modelar una penitente decrépita, casi sin cabello®. Porque el tnico testimo-
nio castellano donde la Egipciaca penitente aparece vestida con sus cabellos es la Vida
medieval en verso derivada del poema francés, esto es, en un vestigio de la vertiente
occidental:

Non es cubierta dotro vestido
mas de cabello que le es cregido;
sus crines albas como las nieves
dessas se cubre fasta los piedes.
(Vv 952-955)

El pelo largo posee un simbolismo que hace innegable la importancia de esta inesperada
modificacion del paradigma oriental. Por un lado, activa un componente de lubricidad
que no pasa desapercibido ni atn cuando quiere negarse todo sensualismo y esta inten-
cién censuradora esta en nuestro Flos. Pero, por otro, tanto por actualizar la imagen del
salvaje —no carente de por si de simbologia erética-, como por convertirse en testimonio
vivo del arrepentimiento de la pecadora antonomasica -Maria Magdalena, que seca los
pies de cristo con sus largos cabellos—, el cabello-vestido se perfila como emblema de
la penitencia femenina. No obstante, ninguno de los dos componentes —lubricidad y
mortificacién- queda anulado del todo por el otro. Como reconoce Carlos Alberto Vega
(1995: 487) «lo ascético entabla un didlogo con lo erético, y viceversa». Y ahi reside la

5. Asi las versiones griegas que traducen los Bolandistas: «Crines vero habens in capite ad instar lanae,
eosque modicos nec multum ultra collum defluentes»; el propio Pablo Diacono: «capillo capitis ut lana albos
modicos ipso non amplior quam usque ad cervice descendere»; Hildeberto: «Horrescunt illi nivei modicique
capilli/ vix attingentes humeros, vix colla tegentes»; ya la traduccion medieval castellana: «e los cabellos de la
cabeca blancos como la lana blanca, e llegavan fasta la cerviz» y, por poner un ejemplo postridentino, tome-
mos la version de Ribadeneira: «tenia pocos cabellos, y que solamente le llegaban hasta la cerviz, pero eran
blancos como la lana» (185b).
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potente fascinacion suscitada por las penitentes cuyo modelo arquetipico es, justamente,
Maria Magdalena.

Pese a esta dimension antonomdsica, la configuracion hagiografica de la leyenda de
la Magdalena fue tardia® nutriéndose, en consecuencia, de otros relatos coetaneos. En la
modelacién de su vita eremitica, inaugurada por un relato italiano del siglo IX, conver-
gi6 la leyenda de nuestra Egipciaca, traducida al latin por esa misma época. La mutua
interaccion entre las vidas de las penitentes mds emblematicas logré que la mentalidad
popular las reuniese en un unico culto durante la Edad Media. Pero no todo se quedaria
aqui. Cuando, a partir del siglo XI al amparo de los monjes de Vezélay, se generalizé la
devocion por la Magdalena en el mediodia francés, y se consolidé su vita apostdlica, no
fue extrano que, paralelamente, emergiese una nueva redaccion de la leyenda de Maria
Egipciaca. Y es en la Vie de Sainte Marie lEgyptienne, donde irrumpe la primera Egipcia-
ca cubierta por sus cabellos, plasmando literariamente una fusiéon que se testimoniaria
durante siglos en la iconografia:

De Marie vit le figure,
apertement sans coberture;
environ li estoit se crine
tant blanc come flor despine;
li blanc cevel e li deugié
li avaloient dusc’ al pié
e navoit autre vestements,
quant ce li sosle voit li vens.

(vv. 853-860)

Conclusiones

A falta de una investigacion mas exhaustiva sobre el Flos Santurun, esta primera aproxi-
macién permite ya concluir que constituye, por varias razones, un exponente peculiar de
la hagiografia postridentina. Si, como planteaba al iniciar este breve estudio, los pilares
del género hagiografico reposan sobre factores pragmaticos, es evidente que el anénimo
autor del Flos se situd en el vértice de dos tradiciones entrecruzadas. Por un lado, el
prurito de autenticidad historica derivado de las disposiciones tridentinas; por otro, la
presencia de lo popular que tanto habia definido al género hagiografico en la Edad Me-
dia. De todos los santorales castellanos que conocemos es la primera vez que se aprecia
una convivencia tan clara de ambos polos. Y, en el caso concreto de Maria Egipciaca,
el respeto absoluto por las autoridades clasicas se funde de manera inédita con una su-
gestiva proyeccion de la religiosidad del pueblo. En todos los flores castellanos, fieles a
alguna de las versiones de la vertiente oriental, aparece una penitente decrépita, de pelo
corto. Eso si: en las xilografias paralelas a los relatos, la Egipciaca, como la Magdalena,
siempre esta cubierta por sus cabellos. Un desfase palabra-imagen que testimonia una

6. Essabido que la Maria Magdalena de la hagiografia resulta de la fusion de tres personajes evangélicos
unificados por decreto papal en el siglo VI.



214  COMPOSTELLA AUREA. ACTAS DEL VIl CONGRESO DE LA AISO

tension solo superada por el autor de nuestro Flos. Y es que, si lo que se pretendia desde
Trento era mover a los fieles a una devocion casi visceral, no era descabellado pulsar sus
resortes emocionales apelando a creencias mas alld de las fuentes autorizadas. Porque, en
ultima instancia, sdlo los aspectos pragmaticos determinan la peculiaridad de nuestro
Flos Santurun.
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