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  A la meua família i als meus amics,




  que suporten pacientment les meues dèries marianes




  





  





  





  Flor de virginal bellesa,




  temple de humilitat,




  on la sancta Trinitat




  fon enclosa e contesa,




  pregam-vos, cos molt sagrat,




  que de nostra parentat




  vos acort tota vegada




  quant sereu als cels pujada.




  





  





  Misteri d’Elx




  (segona meitat del segle XV)




  PRÒLEG




   




  Iniciar-se en la literatura medieval de tema religiós implica alguns reptes no sempre fàcils d’assumir per a l’investigador; es tracta d’un camp d’estudi molt extens i, en molts aspectes, poc conegut. La religió impregnava tots els àmbits de la vida de l’home medieval, per això l’abast de la influència i les implicacions d’aquest tipus de textos pot semblar un objectiu massa ambiciós, més si tenim en compte que exigeix una certa formació en temes de teologia cristiana afegits a la formació filològica de l’investigador. La Legenda aurea no és una excepció en aquest escenari. Es tracta d’una obra amb una gran repercussió des del moment de la seua aparició en el segle XIII, que es va difondre immediatament en nombroses còpies del text original llatí i en traduccions en moltes llengües romàniques; una de les primeres, la catalana. Aquesta mena de manual o catàleg de les vides dels sants «oficials» de l’època ens ha arribat en nombrosos testimonis conservats arreu d’Europa, mostra evident de la gran difusió que va tenir i, en conseqüència, de la clara influència que va exercir en el pensament i en la cultura no només de l’edat mitjana sinó dels segles posteriors. Obra del dominicà Jacobus de Voragine, va representar un punt d’inflexió en el desenvolupament del gènere de l’hagiografia i en la generalització de la lectura d’aquest tipus de textos.




   




  En la literatura catalana comptem amb l’edició d’un dels manuscrits de la traducció al català, dirigida per Coromines (Voragine: 1977). A banda d’aquesta edició i estudi lingüístic d’un dels manuscrits més antics, no s’han fet gaires treballs de conjunt ni edicions d’aquesta obra en l’àmbit català. Si considerem que la traducció es conserva en diferents manuscrits complets, en alguns altres de manera fragmentària, en dues edicions incunables i en nombroses edicions del segle XVI –i establirem ací el límit cronològic d’estudi–, fins i tot sense tenir en compte les nombroses còpies llatines testimoniades arreu de tot el domini, resulta evident que la difusió en terres catalanes d’aquesta obra, que amb el temps anava afegint episodis i sants de les tradicions locals, va ser força important. I resulta així mateix evident que es tractava d’una font inesgotable d’inspiració per a una part important dels escriptors medievals i moderns, que molt freqüentment feien ús del gènere hagiogràfic per a exemplificar episodis de les seues creacions, per no parlar dels predicadors, per als quals devia ser una eina indispensable. Tanmateix, i a pesar de tot això, encara no hi ha una edició crítica anotada de la versió catalana de la Legenda aurea, i el possible lector interessat en aquesta obra ha de seguir usant el text de Coromines, o recórrer a edicions en altres llengües.




   




  Amb aquests precedents, Hèctor Càmara va acarar el repte d’estudiar aquesta magna obra tot començant per la recopilació de les versions manuscrites i impreses del text com dels estudis que se n’havien fet fins al moment, i va dur a terme el seu treball per a l’obtenció del Diploma d’Estudis Avançats defensat al desembre de 2006 amb el títol La vida de Maria en el Flos sanctorum romançat (1494), text que, amb les modificacions i les adaptacions pertinents, ha esdevingut el llibre que ara veu la llum.




   




  Per la seua formació, Hèctor Càmara s’ha aproximat a aquesta obra des d’una perspectiva no sols filològica sinó també humanista. Els seus interessos previs en la vida de la Mare de Déu i especialment en el Misteri d’Elx el van fer aproximar-se a la Legenda aurea, font indiscutible, com en molts altres casos, de la representació elxana. Abraçar l’estudi de la Legenda aurea és un treball que sobrepassa amb escreix els límits d’un treball com el que ara es presenta, pel volum del text i per la densitat dels continguts que s’hi presenten, no sols de caire hagiogràfic sinó teològics i de pensament cristià. Per tot això, aquesta primera aproximació de conjunt a l’obra s’ha centrat en un aspecte concret, la vida de Maria en la Legenda aurea, sense perdre mai de vista, això sí, el conjunt en el qual se situa el motiu estudiat. La seua formació capacita l’autor per a iniciar un treball sistemàtic d’edició, que acompanya amb un estudi en què la formació humanista l’ajuda a entendre i esbrinar els múltiples perfils del text que edita. Extraure una part unitària del text complet de la Legenda aurea li ha permés fer una edició anotada, acurada i minuciosa i arribar a algunes conclusions que es poden aplicar al conjunt de l’obra. D’altra banda, malgrat la manca d’estudis i edicions catalanes, sí que n’hi ha del text llatí i de les traduccions a d’altres llengües romàniques, de manera que a hores d’ara disposem d’excel·lents edicions. Així, en l’estudi d’aquest nucli temàtic de l’obra, ha pogut disposar del text llatí per a esbrinar i esclarir els passatges de difícil lectura com també les omissions, els possibles errors de lectura, etc.




   




  L’autor ha estructurat el treball en tres apartats fonamentals: una introducció, un estudi i l’edició pròpiament dita. La introducció és una aproximació des de diferents perspectives al tema marià i una reflexió sobre com es presenta en la literatura i en l’art i com apareix en els textos sagrats. L’estudi recull, en primer lloc, de manera sintètica i clara la informació sobre la tradició hagiogràfica medieval, sobre l’autor i sobre l’obra, que pot explicar en gran manera l’interés que va despertar des del moment de la seua aparició, un estudi que sap incidir en les característiques més interessants a l’hora de poder entendre en el just terme els textos que posteriorment s’editen. Segueixen els apartats dedicats a la versió catalana de la Legenda aurea, amb detallades notícies dels manuscrits i dels impresos conservats, per justificar l’elecció de l’incunable de 1494 com a base de l’edició, tot tenint en compte l’altre text incunable (1490-96). L’anàlisi codicològica de tots dos textos permet donar ja unes notes sobre la filiació dels textos, que pertanyen a la mateixa traducció editada per Coromines, amb els canvis propis d’algunes modernitzacions lingüístiques. Donat l’abast de l’obra i l’elevat nombre de manuscrits i edicions impreses conservades, es justifica l’elecció dels incunables en aquesta primera aproximació a la Legenda aurea catalana o Flos sanctorum català com a punt d’inflexió entre els manuscrits i les nombroses edicions posteriors.




   




  L’últim apartat de l’estudi se centra en la caracterització de la vida de Maria, el nucli temàtic elegit per a l’edició. Tal com s’esdevé amb l’aproximació inicial a la Legenda aurea, es tracta d’un tema d’abast molt ampli i amb una bibliografia abundant. Tant la introducció inicial sobre l’hagiografia medieval com ara el capítol sobre els precedents del tema de la vida de Maria podrien ser objecte de treballs d’investigació en ells mateixos, però poder aproximarse a un text com la Legenda aurea exigeix anar a poc a poc i des de moltes perspectives; per això l’autor selecciona novament, sense pretendre ser exhaustiu, els elements d’estudi que permeten una aproximació al tema marià en el text que l’ocupa, tenint en compte els elements de la important tradició mariana que puguen ajudar a la lectura comprensiva de l’obra. Aquesta metodologia li permet fer una primera caracterització dels textos que edita, que pot ser la base d’estudis posteriors, ja que assenyala nombrosos elements que poden ser susceptibles d’aprofundiment i d’estudis monogràfics.




   




  En tercer lloc hi ha l’edició dels set capítols que en el Flos sanctorum català es dediquen a la vida de Maria. En l’establiment del text, fet sobre l’edició de 1494, s’ha tingut en compte, a més de l’altre incunable, l’edició del manuscrit del segle XIII esmentat, com també l’edició critica del text llatí, de manera que s’han pogut resoldre moltes de les possibles dificultats de lectura. L’aparat crític de notes és acurat i nombrós, com també ho és el de notes de lectura, de manera que s’estableix un primer tast del que pot ser, en el futur, una edició crítica de tota la versió catalana del text de Voragine, amb la unitat que ara li dóna el fet de reproduir els episodis més significatius de la vida de Maria.




   




  Hèctor Càmara ha tingut la valentia d’acostar-se a un text que compta fins ara amb aproximacions escasses i en bastants casos parcials, i ha mirat d’establir una aproximació inicial que estableix la base de futurs estudis sobre aquesta vasta obra. Ha sabut ajudar-se de les aportacions sobre el text llatí i sobre les traduccions en altres llengües romàniques, especialment la castellana i la francesa. El resultat ha estat l’obra que el lector té a les mans, que respon a bastament a la intenció inicial i que presenta un conjunt coherent i unitari, clar en la lectura i precís en la caracterització de cada episodi. Els estats de la qüestió sobre els estudis hagiogràfics i marians permeten seguir investigant en aquesta línia sobre aspectes diversos, com ara la inclusió de miracles en les vides. L’estudi dels testimonis conservats permet proposar una edició completa del text i un stemma codicum que identifique l’evolució en la transmissió de la versió catalana. L’edició dels capítols sobre la vida de Maria presenta un model per a una futura edició del text sencer, que haurà de tenir un complet aparat crític i, sens dubte, un enriquidor sistema de notació contextual. El lector pot esperar d’aquest llibre el que és, un primer pas en l’estudi d’una obra complexa pel seu volum i per l’entramat cultural i filosòfic que la conforma. Sens dubte, hi ha qüestions que no han estat resoltes i ni tan sols s’han abordat, perquè no és aquest l’objecte d’un treball com el que es presenta ara, ja que el propòsit de l’obra és fonamentalment establir l’àmbit d’estudi en què s’ha de centrar la investigació sobre el Flos sanctorum català i l’aproximació concreta al tema de la vida de Mare de Déu en l’obra, objectius que han estat aconseguits amb escreix.




   




  A pesar de la seua joventut, l’autor d’aquest volum ha fet ja nombroses aportacions en l’àmbit de la literatura religiosa, especialment en el dels estudis del Misteri d’Elx. Així mateix, continua la seua investigació sobre el Flos sanctorum català, del qual es proposa fer una edició completa. El rigor i la dedicació que ha esmerçat en el treball que ara publica fan esperar uns resultats òptims per a les futures investigacions que té encetades i en les quals podrà esbrinar alguns dels temes que apunta en aquest primer treball i que constituiran una aportació per als estudis literaris, ja que es tracta d’una obra que impregna, sense cap mena de dubte, el pensament i l’expressió artística de la baixa edat mitjana i de l’època moderna.




  





  





  Marinela Garcia Sempere




  Departament de Filologia Catalana




  Universitat d’Alacant




  NOTA PRÈVIA




   




  Mai haguera pensat, i això que vaig decidir fer el doctorat molt aviat, en els primers cursos de la llicenciatura en Humanitats, que acabaria estudiant un dels testimonis impresos de la traducció catalana de la Legenda aurea de Jacobus de Voragine, però imagine que els camins del doctorat són inescrutables. Les meues primeres referències sobre l’obra de Voragine procedeixen de la meua devoció −en el sentit més ampli i profà del terme− al Misteri d’Elx, entre les fonts del qual, localitzades per investigadors com Francesc Massip, Luis Quirante o Alfons Llorenç, es troba el capítol sobre la dormició i l’assumpció al cel de la Mare de Déu que Voragine va incloure en el seu llegendari. Aquest contacte primerenc, però, no va ser suficient per a despertar en mi l’interés per aquest tema. Va ser gràcies a les converses mantingudes amb la professora Marinela garcia quan realment vaig descobrir la importància d’iniciar l’estudi de la traducció catalana d’aquesta obra, i ací presente els primers resultats.




   




  Sóc conscient de les meues limitacions a l’hora de realitzar aquest treball, però també crec que els estudis de doctorat han de formar en la investigació, i aprendre comporta moltes vegades acceptar les mancances. El que ho sap tot, com els déus, no necessita aprendre; el que no sap res de res no té cap interés pel coneixement, creu que ja ho sap tot; només el que és conscient que allò que sap no és suficient per a comprendre el món en què viu té la curiositat suficient per a aprendre. És des d’aquesta perspectiva que s’ha de llegir aquest estudi, pensant que els errors d’ara suscitaran encerts en el futur. O, almenys, així ho espere.




   




  No sols del desig es trauen les forces per a realitzar tasques com aquesta, també és necessari acompanyar-se de virgilis que et conduïsquen pels estrets i tortuosos viaranys de la investigació. És un deure, doncs, agrair-los les seues atencions. En primer lloc, a la Dra. Marinela garcia Sempere, una tutora de doctorat que ha seguit l’evolució del treball de forma minuciosa i sense l’ajuda de la qual no haguera arribat fins ací. També, al Dr. Antoni Mas i Miralles, pels seus savis suggeriments, i a Carme Arronis Llopis, que, avesada en aquestes llices, m’ha aconsellat contínuament. També vull donar les gràcies a tots aquells que s’han preocupat i interessat pel meu treball: José Aragües, Joan Castaño, gaspar Jaén, Josep Lluís Martos, Francesc Massip, Biel Sansano, Joaquim Serrano, Vicent Soler o Alfred garcia, entre d’altres. Als meus pares, Maria Teresa Sempere i Francisco Cámara, i al meu germà, José F. Cámara, que em donen suport i comprensió. No vull acabar sense agrair la grata acollida dels membres, tant docents com administratius, del Departament de Filologia Catalana, en especial dels professors de literatura medieval.




   




  Una primera versió d’aquest treball, que ara presente reelaborat i corregit, va ser avaluat el 18 de desembre de 2006 davant el tribunal de suficiència investigadora format pels Drs. Antoni Ferrando (Universitat de València), Vicent Martines (Universitat d’Alacant) i Antoni Mas (Universitat d’Alacant).
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  Elx, 27 de novembre de 2008, festivitat del beat Ramon Llull




  INTRODUCCIÓ




   




  La col·lecció del Museu de Belles Arts Sant Pius V de València atresora un important conjunt de retaules dels segles XIV, XV i XVI que ens ajuden a conéixer de primera mà la devoció popular i les tradicions religioses de la societat medieval, sobretot de les persones que visqueren als territoris del Regne de València i de la Corona d’Aragó. Entre representacions de l’infern, el purgatori i el paradís, imatges de patriarques i profetes, d’apòstols i sants confessors, de crucificats i màrtirs, d’àngels i dimonis, de turmentats pel foc etern i benaurats en la glòria celestial, trobem un retaule amb diverses escenes sobre la vida de Maria, mare de Jesús. Aquesta obra, dedicada a la Puríssima i pintada per Nicolau Falcó, Pau Onofre i Damià Forment cap a finals del segle XV o començaments del XVI, se’ns presenta com un exemple de l’interés que, al llarg dels segles, han suscitat els diferents moments de la vida de la Mare de Déu entre els creients.1




   




  Les taules superiors dels carrers laterals representen el seu naixement (veiem santa Anna al llit i Maria entre bolquers als braços d’una de les llevadores) i l’entrada al temple (representada com una xiqueta que puja els graons mentre els sacerdots i els seus pares l’observen). A aquestes escenes s’afegeix com a remat del retaule la dormició de Maria (l’ànima surt del cos mentre els apòstols el vetlen) i la seua coronació per la Trinitat. Sota aquestes escenes apòcrifes apareixen a cada banda les figures dels pares de Maria, sant Joaquim i santa Anna, amb sengles filacteris. Al voltant de tot el retaule es representen diversos profetes, les paraules dels quals han estat interpreta-des com a anunciadores de la figura de Maria (Salomó, Isaïes, Daniel, etc.). Finalment, la predela representa sis escenes de la vida de Crist en què ha participat d’alguna manera Maria (anunciació, nativitat, epifania, resurrecció, ascensió i pentecosta). Tot plegat és un programa iconogràfic que mostra la santedat i la puresa immaculada de la Mare de Déu des del seu naixement fins al seu traspàs, una vida de tradició apòcrifa delimitada per les dites dels profetes i les escenes del Nou Testament (fig. 1).




   




  És possible que bona part d’aquest interés de què parlem tinga el seu origen en la manera marginal amb què els primers texts cristians −les cartes paulines i els Evangelis− tracten la figura de la mare de Jesús. Sant Pau no dóna cap referència de Maria, només addueix que «Déu envià el seu Fill, nascut d’una dona» (Gal. 4, 4), fent referència a la humanitat que adquirí Crist en el seu naixement.




   




  Marc, l’Evangeli del qual serví de base per als de Mateu i Lluc, cita Maria en dues ocasions. En la primera, Jesús, després de ser informat que han arribat la seua mare i el seus germans, es pregunta qui és realment la seua família: «Llavors, mirant els qui seien al voltant d’ell, diu: “Aquests són la meua mare i els meus germans. El qui fa la voluntat de Déu aquest és el meu germà, la meua germana, la meua mare”» (Mc. 3, 34-35). En la segona, l’esmenta amb una funció merament genealògica: «D’on li ve, tot això? Què és aqueixa saviesa que ha rebut? I aqueixos miracles obrats per les seues mans? ¿No és el fuster, el fill de Maria, el germà de Jaume, de Josep, de Judes i de Simó? I les seues germanes, ¿no viuen ací entre nosaltres?» (Mc. 6, 2-3). Aquest fragment sobre la família de Jesús, en boca dels habitants de Natzaret, que dubten del poder que mostra davant seu el fill d’una veïna, presenta ja un dels problemes que més han donat a parlar al llarg de la història del cristianisme: quins eren els germans i les germanes de Jesús? Epifani (315-402/3), bisbe de Salamina, defensa la virginitat perpètua de Maria i diu que els «germans» de Jesús són fills d’un matrimoni anterior de Josep, creença que fou acceptada per l’Església d’Orient. Sant Jeroni (340420), en la seua obra Contra Elvidi, amb la pretensió de defensar la virginitat de Josep, intenta demostrar que aquests «germans» són en realitat cosins de Jesús (vid. garcía Paredes: 1995, 23-24). Aquests versicles de Marc plante-gen un interrogant que, de segur, incità la curiositat a l’hora de l’aparició i el desenvolupament de tradicions apòcrifes relacionades, per exemple, amb els desposoris de Maria i Josep.




   




  Els Evangelis de Mateu i Lluc presenten una major quantitat de dades respecte a la mare de Jesús. Tant l’un com l’altre inicien els seus texts amb sengles pròlegs al voltant del naixement de Crist que, amb diferències notables, defensen que Jesús nasqué de Maria per obra de l’Esperit Sant, a la ciutat de Betlem, i que tingué com a pare legal Josep, de l’estirp de David (Warner: 1991, 24). D’aquesta manera, els dos evangelistes avancen fins a la concepció de Jesús al ventre de Maria la baixada de l’Esperit, que en Marc havia tingut lloc en el baptisme al riu Jordà.




   




  De forma esquemàtica, Mateu parla de Maria en els moments de la concepció i el naixement de Jesús (Mt. 1, 18-25), en la visita dels savis d’Orient (Mt. 2, 11), en la fugida a Egipte (Mt. 2, 13-15) i en el retorn, anys després, a Israel (Mt. 2, 20). Més endavant, i ja fora d’aquest pròleg, Mateu recull la trobada de Jesús amb la seua mare i els seus germans (Mt. 12, 46-50) i el rebuig de Jesús a Natzaret (Mt. 13, 54-56), episodis que Marc ja havia narrat.




   




  Lluc es mostra més prolífic a l’hora de parlar de Maria, no debades la devoció popular li atribueix diversos retrats al viu de la Mare de Déu.2 El pròleg de la nativitat, a diferència del de Mateu, posa en paral·lel l’anunciació, la concepció i el naixement de Joan Baptista i de Jesús. El predecessor i el Messies es relacionen, d’aquesta manera, des de bon començament i Maria esdevé l’enllaç entre l’un i l’altre amb la visitació a la seua parenta Isabel (Lc. 1, 39-56). Lluc destaca per ser l’evangelista que fa parlar Maria amb protagonisme i independència, com podem comprovar en l’anunci del naixement de Jesús per l’àngel gabriel, en què accepta la seua missió de concebre el Fill de Déu (Lc. 1, 26-38), en el càntic de lloança conegut com a Magnificat (Lc. 1, 46-55) i en el retrobament del fill al temple (Lc. 2, 48-49). Les dues primeres ocasions reflecteixen la fe i el compromís de Maria davant el requeriment diví, i la tercera pretén mostrar la paternitat divina de Jesús. El pròleg es completa, de nou en contraposició amb Mateu, amb la visita dels pastors a l’infant (Lc. 2, 8-20) i amb la circumcisió i presentació al temple de Jesús (Lc. 2, 22-38), moments en els quals participa la seua mare. Lluc també incorpora l’escena en què Crist compara els deixebles amb la seua família (Lc. 8, 19-21). Els Fets dels Apòstols, segona part de l’escrit de Lluc, cita de passada Maria com una de les components de l’Església primigènia.




   




  El quart Evangeli presenta Maria en dos moments diferents de la vida de Jesús: en les noces de Canà (Jn. 2, 1-10) i al peu de la creu (Jn. 19, 25-27), i en cap dels dos apareix cap referència al seu nom, sempre se’n parla com la «mare de Jesús». A Canà l’escena ens mostra una actitud certament aspra i de menyspreu de Crist envers la seua mare: «Quan el vi s’acabava, la mare de Jesús li diu: “No tenen vi”. Jesús li respon: “Dona, i jo que hi tinc a veure? Encara no ha arribat la meua hora”. Sa mare diu als servidors: “Feu tot allò que ell vos diga”». Jesús, per iniciativa de la seua mare, converteix les piques d’aigua en piques plenes de vi, en una prefiguració del que serà el misteri eucarístic. Cap al final de l’Evangeli Maria apareix per segona vegada, ara al costat del seu fill crucificat, que l’encomana a Joan, el «deixeble que ell estimava». Entre els personatges que es troben presents en els últims moments de Crist hi havia «la germana de sa mare», muller de Cleofàs, curiosament de nom Maria. Més endavant, la devoció popular acabà per assignar dues germanes a Maria, totes amb el mateix nom, filles de marits diferents d’Anna, a banda de Joaquim. Per a la mariologia aquesta escena sota la creu demostra la fidelitat amb què Maria seguí el seu fill i acceptà la seua missió redemptora (Warner: 1991, 39-41).




   




  En resum, els Evangelis passen de puntetes pel personatge de Maria: la finalitat és presentar el missatge del Messies i tota la resta és accessòria. En les escenes en què apareix, deixant a banda les dues úniques vegades en què pren realment protagonisme −en l’anunciació i en la visitació−, és una figura secundària, espectadora dels fets que ocorren al seu voltant, i a vegades tractada amb certa fredor pel propi fill (al retrobament al temple, a les noces de Canà o a la reunió amb els deixebles). De totes maneres, és en aquests texts on es troba el germen de tota la devoció posterior envers la Mare de Déu, la interpretació dels quals serà objecte d’una llarga reflexió teològica que encetaran els Pares de l’Església i que s’estén fins a l’actualitat.




   




  L’establiment del cànon del Nou Testament fou un procés lent, el consens sobre el qual no arribà fins a finals del segle IV. Durant aquests primers segles de cristianisme aparegueren multitud de texts, alguns dels quals recollien tradicions molt primerenques, que completaven amb noves dades les poques notícies històriques que es conservaven sobre la vida de Jesús i de la seua mare. Entre aquests escrits, que reberen l’apel·latiu d’apòcrifs, destaquen el Protoevangeli de sant Jaume i l’Evangeli de Ps. Mateu, que parlen de la miraculosa concepció de Maria per part de Joaquim i Anna, de l’entrada de Maria al temple, del desposori amb Josep, de l’anunciació i la nativitat de Jesús i de la seua infantesa una mica rebel; o els evangelis de la dormició de Maria, com els de Joan el Teòleg, Ps. Melitó de Sardes o Joan de Tessalònica. Tots aquests texts tingueren una gran influència en la devoció i en la litúrgia tant dels cristians d’Orient com dels d’Occident. La figura i el simbolisme de Maria anà creixent en protagonisme, i en el fons la Mare de Déu acabà assumint la representació femenina de la divinitat.3




   




  Els concilis d’aquests primers segles de cristianisme no sols tractaren de definir la figura de Crist i d’establir una doctrina que fera front a les diverses heretgies que aparegueren entre les diverses comunitats de creients (com el gnosticisme o l’arrianisme), també reflexionaren sobre la funció de Maria. D’aquesta manera, el Concili de Nicea del 325 establí la virginitat perpètua de la mare de Crist i, un segle després, l’any 431, el Concili d’Efes proclamà la maternitat divina de Maria (aclamada la Theotokos, la ‘Mare de Déu’). A aquests dos dogmes marians primerencs s’afegiren, molts segles després, el de la Immaculada Concepció (1854) i el de l’Assumpció al cel en cos i ànima (1950). La llarga diferència de temps s’explica, segurament, perquè aquests dos darrers comptaren amb una oposició ferma per part d’alguns sectors de l’Església, que es negaven a creure-hi. La Immaculada Concepció fou objecte de polèmica en l’edat mitjana i en part de la moderna: els dominics durant molt de temps no acceptaren aquesta dignitat de Maria i entre els teòlegs més reputats que s’hi oposaren hi havia Tomàs d’Aquino (12251274). L’Assumpció, malgrat que ja era plenament acceptada al segle Vi, no estigué exempta de controvèrsia, i així ho indica l’infant Juan Manuel en el seu Tractado de la Asunción (ca. 1342): «Et por ende vos digo que el otro dia, que era la fiesta de la Asuption, a que llaman en Castiella sancta Maria de Agosto mediado, oy dezir a algunas personas onradas et muy letradas que algunos ponian dubda si era sancta Maria en cuerpo et en alma en Parayso» (Juan Manuel: 1982, 509).




   




  A partir dels fonaments que s’establiren amb els primers texts i amb els primers concilis, la doctrina sobre Maria es desenvolupà, primer, amb els Pares de l’Església (Ambròs, Epifani, Orígenes, Ireneu, Jeroni, etc.) i, després, amb els pensadors i teòlegs medievals (Beda, Bernat de Claravall, Hug de Sant Víctor, etc.). A açò s’ha d’afegir tota la literatura devocional sobre la Mare de Déu, dins de la qual destaquen les col·leccions de miracles. Recordem, per exemple, que les Cantigas de Santa Maria d’Alfons X el Savi (segona meitat del XIII) contenen, a banda d’un conjunt extens d’intercessions marianes i lloances, composicions dedicades a narrar els diferents moments de la vida de Maria.4




   




  Bona part d’aquesta tradició teològica, doctrinal i literària fou arreplegada per Jacobus de Voragine en la Legenda aurea (ca. 1264), obra coneguda també amb el nom de Flos sanctorum, que recull les festes de Crist, Maria i els sants al llarg de tot l’any litúrgic. Aquest text, de gran difusió en la baixa edat mitjana arreu d’Europa, fou traduït molt prompte a les llengües vernacles, i entre les primeres que l’adaptaren trobem el català (finals del segle XIII), traducció que comptà amb una rica tradició manuscrita i, posteriorment, impresa que ha pervingut fins als nostres dies.




   




  Cap a meitat de la dècada dels setanta aparegueren dues edicions (Voràgine: 1976; Voragine: 1977) que donaven a conéixer alguns dels manuscrits d’aquesta tradició. Fou gràcies a Joan Coromines, que féu una transcripció parcial del manuscrit conegut com a Vides de sants rosselloneses i que en promogué l’edició completa el 1977, que la traducció catalana de la Legenda aurea es recuperà de l’oblit de segles i es convertí en un referent literari i lingüístic de les lletres catalanes a l’edat mitjana.




   




  L’arribada de la impremta a les nostres terres a l’últim quart del segle XV féu que aquesta tradició es difonguera a través de diverses edicions des de finals d’aquest segle i al llarg de tota la centúria següent. Si gràcies als treballs esmentats coneixem alguns dels testimonis manuscrits de la traducció catalana de l’obra de Voragine, en canvi la tradició impresa continua encara sent una gran desconeguda entre els investigadors.




   




  Ara ens proposem estudiar les dues primeres edicions impreses que conservem de la Llegenda daurada5 en el context de tota aquesta tradició: es tracta de dos incunables, un amb el nom de Flos sanctorum romançat de 1494 (Johan Rossenbach, Barcelona) i un altre incomplet de cap al 14901496. Ens ocupem només dels capítols dedicats a les festivitats de la Mare de Déu (Purificació, Anunciació, Assumpció i Nativitat) i a aquelles de Crist en què Maria desenvolupa alguna funció (Nativitat, Epifania i Resurrecció). Treballar amb una selecció de capítols ens permetrà, encara que la transcripció i l’edició de l’obra siga parcial, d’una banda, centrar-nos en un conjunt d’episodis que formen per si mateixos un relat cíclic (el de la vida de Maria) amb coherència interna i, d’una altra, analitzar la doctrina mariològica que apareix reflectida en aquesta obra. Finalment, podrem extraure algunes conclusions sobre aquestes edicions impreses de la Llegenda daurada.




   




  En el primer apartat de l’estudi fem un repàs del context cultural i religiós en què nasqué la Legenda aurea, amb especial atenció al lloc que ocupa aquesta obra en la vida de Voragine, i parlem de la difusió que en tingué la traducció catalana als territoris de la Corona d’Aragó; en el segon oferim una breu caracterització dels diferents manuscrits i impresos que s’han conservat en català; en el tercer descrivim els dos incunables catalans que contenen aquesta traducció, objectes del nostre estudi, i en el quart estudiem de forma més extensa el contingut i la llengua dels capítols on apareix la figura de la Mare de Déu. A continuació, presentem l’edició dels capítols que tracten sobre la vida de la Verge Maria, prenent com a base l’imprés de 1494, encara que en l’aparat crític oferim les variants que presenta en relació amb l’altre incunable, el de 1490-1496.




  ESTUDI




  1. LA LEGENDA AUREA DE JACOBUS DE VORAGINE




   




  1.1. La tradició hagiogràfica occidental




   




  És necessari fer dues observacions prèvies. En primer lloc, pot estranyar que parlem de «tradició hagiogràfica» i no de «tradició mariològica», a pesar que la finalitat d’aquest treball és presentar l’edició dels episodis que tracten sobre la vida de la Mare de Déu en la primera impressió catalana de la Llegenda daurada. L’obra de Voragine és essencialment un recull de vides de sants, encara que dedica alguns dels capítols a les festivitats de Crist i de la Mare de Déu, i, per aquest motiu, és més adequat adscriure-la a l’hagiografia. Així, l’incunable de 1494, base de la nostra edició, consta de 272 epígrafs, dels quals 29 fan referència a la vida de Crist i de Maria o a celebracions del calendari litúrgic i 243 a sants (aquest Flos sanctorum separa, per norma general, en apartats diferents la «interpretació» −l’etimologia− del nom del sant del relat de la seua vida,6 i per això apareixen tants epígrafs, però en total són unes 168 vides).7 Més endavant, quan estudiem en concret els capítols dedicats a la Mare de Déu (§ 4.1.), farem referència de forma detinguda a la mariologia en l’època medieval.




   




  En segon lloc, és important puntualitzar que l’hagiografia i la mariologia de què parlem, malgrat que ho fem des d’un punt de vista general i tenint en compte les aportacions del cristianisme d’Orient, pertanyen al context del cristianisme occidental, romà si volem, que és on s’insereix la Legenda aurea. Aquest matís a l’hora de parlar de la Mare de Déu és fonamental ja que alguns dels conceptes teològics que es mouen al seu voltant canvien segons si es parla des d’una o altra vessant del cristianisme, fins i tot abans del Cisma d’Orient (1054) que, ben mirat, fou la darrera conseqüència d’una separació que feia segles que existia.




   




  L’expansió i la consolidació del cristianisme durant els segles medievals, fins ser l’element vertebrador de la societat europea d’aleshores en tots els àmbits −política, economia, cultura, etc.−, féu que el gruix de texts literaris tinguera com a matèria principal la religió, ja fóra des d’un aspecte més doctrinal o des d’un altre de més narratiu i devocional. A més a més, cal considerar que els mitjans de transmissió de la cultura estaven en mans de l’Església, fet que suposava una lògica mediatització del pensament religiós, però no sols això. Pensem que, si a partir dels segles XII i XIII hi ha una laïcització progressiva de la literatura, també es produeix un continu augment del control religiós sobre la cultura, sobretot a partir de la institució de la Inquisició a finals del segle XII. En aquest context, les narracions de les vides dels sants, de Crist o de Maria tingueren una gran difusió i influència, però aquesta mena de literatura tenia un origen molt més antic.




   




  La tradició hagiogràfica té els inicis8 en els texts que explicaven la passió i la mort dels màrtirs, recollides en els primers segles del cristianisme en les Actes. Aquests escrits comptaven amb diferents graus d’historicitat: hi havia els que recollien de forma fidel tot el procés del martiri, els que es basaven en fonts primàries o secundàries o els que, fins i tot, afegien elements imaginaris, que en alguns casos podien arribar a la invenció del mateix màrtir.




   




  Amb l’obertura de l’Imperi romà al cristianisme, que a partir del segle IV esdevé religió oficial de l’estat, les persecucions cessaren i aparegué un nou tipus de sant, el confessor. La santedat ja no s’aconseguia només amb la professió de fe i la consegüent condemna al martiri i a la mort. Des d’aquell moment el sant havia de demostrar la seua virtut cristiana, i és per aquest motiu que era necessari explicar els fets de la seua vida: a les passiones dels màrtirs s’enfrontaren les vitae dels confessors.9 I és a partir del segle V que aquesta convivència entre uns escrits i altres donà fruit, ja que les passiones començaren a incorporar elements biogràfics dels màrtirs. A més, gràcies a aquesta necessitat de dades biogràfiques començà a generalitzar-se la narració de miracles i fets meravellosos.




   




  Pel que fa a l’àmbit hispànic, en els primers segles de l’edat mitjana (VIII-XI) predominà la redacció de passiones, producció que no s’aturà amb la conquista musulmana del territori peninsular. A partir del segle x començaren a aparéixer reculls que contenien passions i vides de diferents sants. Açò es deu a tres factors: l’augment del santoral, la difusió del culte dels sants per diferents territoris i el costum de llegir narracions hagiogràfiques en els oficis i en la missa (Baños: 2003, 28). I és en aquest mateix segle quan la producció de passions i vides s’equiparà en nombre, amb una preferència cada vegada més accentuada pels texts hagiogràfics de confessors (tendència que es documenta en tot l’àmbit romànic). A tot açò s’ha d’afegir la influència positiva sobre aquest gènere de l’avanç de la conquista cristiana sobre els territoris musulmans, especialment a partir del segle XI.




   




  Els segles XII i XIII es caracteritzaren per un augment de la producció hagiogràfica, concentrada fonamentalment en tres centres: Santiago, Toledo i Ripoll. La creació de confraries i hospitals de caritat suposà l’elecció de patrons, una mena d’«especialització» dels sants. Possiblement, la dada més destacable −o, almenys, la que més ens interessa− és que a partir del XIII aparegueren ja texts hagiogràfics en llengua vernacla, fet que suposà una major difusió d’aquest tipus de narracions, amb una finalitat clara d’adoctrinament i de catequesi de les classes illetrades de la societat.10 Tot açò està en relació amb l’aparició dels nous ordes mendicants, entre els quals destacaren els franciscans i els dominics, encarregats d’oposar-se a les heretgies (càtars, fraticelli, etc.) amb la divulgació de la doctrina ortodoxa, de la qual els sants podien ser valedors i models a seguir de fàcil comprensió (a través de la predicació, per exemple).




   




  En aquesta època es produí, doncs, un canvi en les funcions de l’hagiografia: si fins aquell moment les narracions havien destacat el caràcter heroic del sant, dotat de gràcia divina des del seu naixement i mitjancer entre Déu i l’home, a partir del segle XII aparegué una tendència que prioritzava la visió modèlica i exemplaritzant del sant. No obstant això, els elements meravellosos, que en certa manera podien oposar-se a aquesta visió més humanitzada, no desaparegueren i continuaren formant part substancial de l’hagiografia (Vauchez: 1999, 56-66).




   




  El segle XIII véu aparéixer el llegendari que més fortuna assolí a partir d’aquell moment, la Legenda aurea de Jacobus de Voragine o Jacopo da Varazze. Aquest recull incorporà de forma progressiva sants que no apareixien en la redacció original, ja perquè encara no existien quan es redactà (com santa Caterina de Sena o sant Vicent Ferrer), ja perquè representaven devocions de caire més local o regional (com santa Eulàlia de Barcelona o sant Narcís de Girona).




   




  A partir dels segles XIV i XV disminuí la producció hagiogràfica hispànica i es produí un canvi en el model de santedat: «entra en crisis el modelo evangélico de la santidad (martirio, ascetismo, pobreza) y se imponen otros criterios como la cultura y finalmente el misticismo» (Baños: 2003, 37). La tendència de recopilar les vides en una única obra es consolidà en aquest període. A més a més, progressivament aparegué un major nombre d’obres, bona part de les quals en romanç, amb vides de sants autònomes, moltes d’autors identificables i alguns d’aquests laics. Per acabar, en aquests segles de la baixa edat mitjana destaca la gran riquesa de llegendaris que es remunten a l’obra de Voragine.




   




  1.2. Jacobus de Voragine




   




  És ben sabut que en l’edat mitjana s’atribueix poca importància a l’autoria de les obres. Certament apareixen escriptors amb consciència d’autor,11 però no és el fet més comú, i cal esperar fins a l’aparició de l’Humanisme per a trobar-nos amb aquesta mena de lletraferits, entre els quals Petrarca és un exemple paradigmàtic (capaç de recrear la seua biografia per a la posteritat). El més freqüent és, doncs, o trobar-nos amb obres sense autor conegut o, si tenim la sort que hi apareix el nom, trobar-nos amb escriptors que simplement fan la tasca de confeccionar o afaiçonar texts a partir d’obres d’altres autors anteriors. Le Goff ho explicava molt bé en parlar de les autoritats: «Así como el Antiguo Testamento prefigura y fundamenta el Nuevo, los antiguos justifican a los modernos. Ningún avance es seguro si no está garantizado por un precedente en el pasado» (Le Goff: 2002, 292).




   




  Pel que fa a Voragine, es troba a mig camí entre un autor i un componedor. Si ens fixem en la Legenda aurea, la seua obra més coneguda i la que tractem en aquest estudi, ens adonem que fa servir sovint el recurs de les autoritats, però no es queda només en la cita, en la glossa o en el simple suport a una idea concreta. En els capítols dedicats a les festivitats de Crist o de la Mare de Déu, Voragine és capaç d’elaborar tot un discurs teologicodoctrinal, amb un ordre conscient, en què apareix reflectida constantment la intencionalitat que ha volgut conferir al seu text, malgrat la quantitat de cites i referències bibliogràfiques en què es basa. La diferència entre uns autors i altres no és l’ús o no de texts anteriors, tots els escriptors de l’edat mitjana empren diverses fonts per a les seues obres (i Voragine amb vertadera profusió), sinó que alguns en depenen més que d’altres. L’originalitat, tal com l’entenem avui, no existeix: no era comprensible que es poguera progressar sense tenir en compte el que s’havia dit amb anterioritat.12




   




  La tradició conta que Jacobus de Voragine nasqué a Varazze, dada que la investigació encara no ha sabut aclarir, cap al 1226-1228.13 Aquesta data ens ve donada de forma indirecta, ja que sabem que, després de la visita d’Innocenci IV a gènova, Voragine decidí entrar a l’orde de Predicadors. D’altra banda, també sabem que l’edat per accedir a l’orde, segons les Constitucions dels dominics, era al voltant dels divuit anys i que aquest papa visità la ciutat el 1244, camí del Concili de Lió de l’any següent. Desconeixem la relació de Voragine amb Varazze (és possible que la seua família fóra d’allí i que després es traslladara), el que sí que podem afirmar és que la vida del nostre autor començà i acabà per a nosaltres a la ciutat de Gènova.




   




  Voragine visqué en un segle, el XIII, d’expansió per a la societat europea, que contrasta vivament amb tot el període de crisi que s’inicià a partir del segle següent. Pel que fa a la política, que cal considerar sempre l’activitat d’una minoria, fou una època de grans monarques amb projectes de centralització i expansió dels seus drets per sobre de l’interés i els privilegis de la noblesa, sobretot a partir de la implantació del dret romà (guinot: 2006, 50-51, pel que fa al cas concret del nostre territori). Entre els grans reis de l’època trobem Jaume I (1208-1276) o Pere III (1240-1285) a la Corona d’Aragó, Alfons X (1221-1284) a Castella o Felip II (1165-1223) a França. També fou un període d’enfrontament entre l’imperi, representat pel poderós Frederic II (1194-1250), i el papat per l’hegemonia de l’un sobre l’altre. Aquesta època també suposà un creixement econòmic, gràcies a l’expansió demogràfica i agrària, al desenvolupament del comerç i al creixement dels nuclis urbans. Tot açò contribuí a la consolidació de la burgesia mercantil, motor financer i polític de les ciutats, que a partir d’aquest moment comencen a regir-se per governs municipals autònoms (guinot: 2006, 35 i 51-58).




   




  Pel que fa a la cultura del segle XIII, la seua transmissió continuava encara en mans dels religiosos, però a partir d’aquesta època l’estudi i el saber deixaren de conrear-se només als monestirs i trobaren un lloc per al seu desenvolupament a les ciutats, gràcies a la creació d’unes institucions noves especialitzades en aquesta pràctica, les universitats i els estudis generals. Des del segle XII la literatura havia deixat de ser una pràctica únicament en mans dels clergues i aparegué vinculada també a les corts nobiliàries i reials, on es conreà l’amor cortés i la poesia trobadoresca. Aquesta tendència més laica de la literatura vingué acompanyada, com veiem, de l’ús cada vegada més extens de les llengües vernacles en detriment del llatí. Però tampoc podem enganyar-nos per aquesta incipient presència d’escrits en vernacle: el llatí continuà sent la llengua de prestigi per a la transmissió escrita de la cultura.




   




  En l’àmbit de la religió, el segle XIII es caracteritzà per dos dels fets amb més transcendència de l’edat mitjana: l’expansió dels ordes mendicants i la instauració de la Inquisició. Els ordes mendicants es crearen per a lluitar contra les heretgies que s’havien estés al llarg del segle XII −principalment, els càtars− i per a estendre l’ortodòxia en els centres urbans que tot just s’estaven desenvolupant en aquesta època. L’Ordo Fratrum Minorum, o franciscans, fou creat per sant Francesc d’Assís el 1208 i establí com a precepte central per a la salvació la pobresa, acompanyada d’una pietat amarada de sentimentalisme i emotivitat. L’Ordo Predicatorum, o dominics, fou fundat a Tolosa per sant Domènec l’any 1216 amb la finalitat específica d’acabar amb l’heretgia a Occitània i de predicar la doctrina cristiana de forma itinerant. Aviat els dominics s’encarregaren de l’administració de la justícia eclesiàstica, impartida a través dels tribunals inquisitorials. La Inquisició s’instituí l’any 1184 amb la decretal Ab abolendam del papa Luci III amb la finalitat de vetlar per l’ortodòxia i de perseguir els delictes religiosos herètics (tot açò en el context de la croada contra els càtars que promogué l’Església amb l’ajuda de la monarquia francesa). Aquest caràcter d’evangelitzadors i vigilants de la fe que assumiren els dominics féu que dins de l’orde es desenvolupara l’interés per l’estudi i per l’exegesi dels texts religiosos.




   




  La devoció en aquesta època estava condicionada per la millora econòmica de la societat, gràcies a la qual els centres urbans pogueren desenvolupar-se i, en conseqüència, els perills del món −la supèrbia, l’avarícia, el luxe, etc.− es feren més accessibles. Contra aquesta amenaça, l’Església proposà un retorn als temps antics dels apòstols i dels màrtirs, que es convertiren en un model de vida capaç d’enfrontar-se a la societat que tot just s’estava formant. Aquest fet no ens ha de passar desapercebut quan parlem de la Legenda aurea, ja que Voragine dedica la major part de les vides a màrtirs i sants antics (Vauchez: 2001, 65-75; Boureau: 1984, 38-41).




   




  És en aquest context polític, econòmic, cultural i religiós que Voragine decidí l’any 1244 ingressar a l’orde de Predicadors. Podem intuir, ja que manca informació més precisa, que al llarg d’alguns anys es formà dins de l’orde, on degué rebre els coneixements imprescindibles per a realitzar la seua tasca religiosa.




  





  Sotto la guida di un lector, giorno dopo giorno, la formazione dei giovani destinati ad esser paladini dell’ortodossia e difensori dell’ordine sociale e della gerarchia, si snoda sulle bassi scientifiche tradizionali sulla Bibbia, sulle Sentenze di Pietro Lomabardo, sulla Historia scholastica di Pietro Comestore, attraverso la lectio e la discussione. (Airaldi: 1988, 40)




  





  El resultat de tots aquests anys d’estudi14 és, sens dubte, la Legenda aurea, escrita amb anterioritat a l’any 1264, compendi de saviesa teològica i hagiogràfica d’una gran maduresa intel·lectual.




   




  Després de la preparació doctrinal i cultural, tot bon dominic havia de dedicar-se a la predicació (segons les Constitucions era necessari haver estudiat teologia durant almenys tres anys per a poder exercir-ne). Aquesta art, d’orígens llunyans (sant Agustí ja en féu ús), vinculada plenament amb l’oratòria i la retòrica, es renovà a partir del segle XIII amb la finalitat d’evangelitzar i difondre l’ortodòxia entre les diverses classes socials de l’època, fins i tot entre els fidels de les altres religions.15 D’ací l’interés per fer la predicació en romanç, encara que els apunts o la redacció anterior estigueren en llatí.16




   




  Cap a la meitat de segle, Voragine es dedicà ja de ple a la tasca de lector dins del seu orde i a la predicació, activitat que veiem reflectida en els quatre reculls de sermons que redactà, a banda de dues composicions més llargues basades en les característiques d’aquest gènere. A l’obra Sermones de omnibus sanctis el nostre autor arreplega 307 esquemes, vinculats a només 81 vides de sants: «Il santorale di Jacopo che segue il calendario liturgico e dedica ad ogni santo del giorno o ad ogni festività da un minimo di due a un massimo di nove sermoni, ha dato l’impressione di essere modellato sulla Legenda aurea» (Airaldi: 1988, 87). Els Sermones de omnibus Evangeliis domenicalibus, que recull 158 prèdiques, s’estructuren també a partir del calendari litúrgic. El nostre autor dedica tres sermons per cada text de l’Evangeli, en llaor de la Trinitat, de la Mare de Déu i de sant Domènec. També redactà un conjunt de Sermones quadragesimales, 92 sobre la Quaresma i sis sobre el tríduum de Pasqua. L’últim recull de sermons, redactat per Voragine al final de la seua vida, està dedicat a la Mare de Déu, Sermones aurei de Maria Vergine Dei matre, omni doctrina et magnis Sacrae Scripturae sensibus referti. Es tracta de 161 texts organitzats per ordre alfabètic (a partir de la primera paraula que apareix al sermó).17 En aquesta obra Voragine parla de Maria des d’un punt de vista teològic a partir de la reflexió de les virtuts de la Mare de Déu. A aquests reculls s’afegeixen dos texts dedicats a la Passió de Crist: el Sermo de Planctu beatae Mariae Virginis i el Sermo de Passione Domini. Aquestes dues obres, malgrat que reben el nom de sermó, són en el fons dos tractats que desenvolupen el tema de l’Stabat mater i que exalten el dolor de la Mare de Déu al peu de la creu.18

