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SINOPSIS 




			 




			Desfilan por las páginas de este libro diversos análisis sobre el simbolismo político de las reliquias de mártires, santos, reyes y personajes célebres, las reacciones históricas contra el coleccionismo y la continuidad de algunos cultos civiles hasta la actualidad. Se recorre con detalle la historia moderna de la barbarie de Estado, manifestada en las inverosímiles prácticas de la aplicación de la tortura y la pena de muerte. Se estudia la recurrente aparición de la pobreza, desde el siglo XVI hasta hoy, vinculándola a la dignidad de las personas y analizando las medidas históricas y actuales adoptadas para su erradicación. 




			Reúne esta obra once ensayos que indagan sobre las relaciones entre los individuos y el poder, en escenarios de opresión, de pobreza y de libertad. Vuelven sobre la figura de Fernando el Católico como modelo de príncipe. Estudian las circunstancias en las que emergió la idea de que la felicidad es un derecho fundamental de los ciudadanos y cómo se configuraron las obligaciones del Estado para conseguir su realización. Describen la creación de las sociedades políticas y la emergencia de políticas públicas tan esenciales hoy como las medioambientales. Y analizan los elementos de nuestra cultura que más han contribuido a formar nuestra identidad como pueblo, analizando la fabulosa expansión de la lengua española. 




			Un conjunto variado de estudios que recorren algunos vestigios de creencias, comportamientos e instituciones que están en el origen nuestra sociedad política. 
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			PRÓLOGO 




			 




			Reúno en este libro once ensayos escritos, casi todos, a lo largo del último lustro. Son de esa clase de estudios dedicados a temas tan jugosos, aunque a veces peregrinos, que el autor no quiere dar por acabados porque concibe desarrollos que le permitirían transformarlos en obras más extensas. Los considera bocetos o primeras versiones que espera profundizar y ampliar. Los que se incluyen en esta colección han sido objeto de alguna clase de publicación parcial: unas veces porque sirvieron de base para disertaciones en público; otras porque se incluyeron en libros colectivos a los que entregué un fragmento. Ha habido también casos de reproducciones más completas, pero que he tenido por provisionales. A la postre, por unas u otras razones, fueron estudios que una vez terminados pensé continuar o reelaborar.* 




			Pasan los años y los estudios siguen durmiendo en un cajón de mi escritorio sin recibir la atención que prometí prestarles. Los guardo impresos porque mis habilidades digitales son limitadas y me temo que si solamente los conservo en el ordenador podrá aparecérseles cualquier fantasma cibernético que los devore o los transforme. Por tanto me los encuentro con frecuencia sin necesidad de sumergirme en las profundidades del disco duro, y me reclaman, de esa forma insoportable que solo saben emplear las creaciones del espíritu, que les eche cuentas. 




			Al final, los he vuelto a leer todos y a revisar, a lo largo de algunas semanas, y, desistiendo de la idea de ampliarlos, dando a cada uno su propio desarrollo, he acordado cancelar esa incómoda deuda que había contraído por mi sola voluntad. Ahora, al dar los once ensayos a la imprenta de una sola vez, quedo convencido de que tenía que haberlo hecho mucho antes. Así de incongruente se manifiesta a veces el proceso de la creación intelectual. 




			Quien busque una explicación al título, Vestigios, que he dado a este libro, podrá creer que se encuentra en lo que su autor acaba de decir, como ocurre en los buenos acertijos: los once ensayos son restos o constituyen la memoria de escritos que en algún momento pudieron llegar a ser estudios mucho más documentados y extensos. 




			Pero no es eso. La mayor parte de estos ensayos constituyen análisis de prácticas e ideas políticas o creencias colectivas que explican la configuración de la sociedad y las características del poder en determinadas épocas de la historia. Tendría interés su estudio aun sin pretender extraer consecuencias para la relación actual del Estado y los ciudadanos, pero lo cierto es que son vestigios que conviene conservar en la memoria porque preceden o justifican la emergencia de instituciones esenciales de nuestras modernas sociedades. 




			Se comprobará en cada caso la justeza de la anterior aseveración. Pero la puedo explicar un poco mejor: el ensayo La búsqueda de la felicidad indaga sobre el origen de esa expresión que la Declaración de Independencia de las colonias británicas de Norteamérica, preparada por Thomas Jefferson y proclamada en 1776, convirtió en un derecho fundamental de los ciudadanos. La cuestión de la realización de ese derecho ha estado presente en el constitucionalismo norteamericano y en el europeo continental durante dos siglos largos. Las ideologías políticas dominantes en uno y otro lado del Atlántico y la estructura de las sociedades respectivas han sido determinantes para decidir sobre el papel que el Estado tiene que cumplir para procurar la felicidad de los ciudadanos, muy especialmente en materia de servicios sociales. 




			El ensayo Sobre la pobreza se inicia con la obra y el pensamiento de Luís Vives, especialmente con su De subvencione pauperum, y examina la terrible situación de pobres, marginados, vagabundos y otros desheredados, desde el siglo XVI hasta la formación del moderno Estado de Bienestar en el siglo XX. El estudio se interesa por los análisis filosóficos y políticos de la cuestión y expone las soluciones a ese problema aplicadas a lo largo de los siglos. Pero estos remedios históricos son vestigios que hay que considerar, ya que los gobiernos actuales de las sociedades opulentas no han conseguido erradicar la pobreza ni en su entorno ni, menos aún, en el mundo. 




			El estudio titulado Tortura, pena de muerte y duelo es el más terrible de todos los compilados en este libro. Se refiere a los procedimientos y las características de la represión penal, del poder de castigar atribuido al Estado, especialmente a la absurda aplicación de la tortura y la bárbara y las cruel ejecución de la pena de muerte. La tortura judicial ha sido un elemento esencial del sistema punitivo desde la Edad Media hasta los inicios, en el siglo XIX, del constitucionalismo. Filósofos y juristas ilustrados escribieron escandalizados contra esa y otras fórmulas de la justicia penal que impedían la defensa efectiva de los inculpados en cualquier causa. Los escándalos de algunos procesos arbitrarios alimentaron más aún esa reacción. El cambio radical llegó con el constitucionalismo. Pero aún hoy, en todos los estados de derecho, se advierten desfallecimientos de los principios nuevos y reaparecen los vestigios de épocas pasadas. 




			El lector puede seguir, si lo considera oportuno, la guía de lectura que le acabo de ofrecer para abordar también los demás ensayos incluidos en esta obra, por muy distinta que sea su materia. Encontrará en La reinvención de la naturaleza los orígenes de los intentos de conocer la filosofía a que se atiene el orden natural del mundo y los deseos intelectuales de describir el cosmos, que le servirán de introducción para analizar con mejor criterio el sentido de las modernas políticas medioambientales. 




			Quizá la lectura de La invención de la sociedad le ayude a comprender la versatilidad, según las características de cada sociedad humana, de las formas de gobierno que se han inventado a lo largo de la historia. De problemas de gobierno de un príncipe nuevo (en el sentido de Maquiavelo) sobre comunidades de súbditos nuevos (las Indias occidentales) y las tensiones del poder tratan los dos textos sobre el rey Fernando el Católico. 




			Tres de los estudios que forman esta colección conciernen a nuestra lengua y su utilización. La profesión elocuente, La lengua por Derecho e Historia de un Diccionario. También la perspectiva histórica domina estos ensayos, pero siempre pensando en explicar la realidad actual y, el último de ellos, para dar a conocer e impulsar un proyecto de envergadura para el idioma español. 




			Los ensayos que publicamos pueden abordarse en el orden que cada cual decida. El índice no debe tomarse como una recomendación del autor, que quedará satisfecho con creces si el lector avanza confiado por sus variadas y sencillas historias. 
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			LAS RELIQUIAS COMO SÍMBOLO POLÍTICO 




			 




			LA CREACIÓN DEL CULTO A SANTIAGO APÓSTOL 




			 




			«La historia de España sería impensable sin el culto dado a Santiago Apóstol y sin las peregrinaciones a Santiago de Compostela, es decir, sin la creencia de hallarse allá el cuerpo de un discípulo y compañero del Señor, degollado en Palestina y trasladado a España en forma milagrosa; regresaba así a la tierra antes cristianizada por él, según una tradición que no tendría sentido discutir, y que existía desde antes de la llegada de los árabes.» 




			Esta es la tesis que se propone demostrar Américo Castro en el capítulo IV, «Cristianismo frente a Islam», de su apasionado libro España en su  historia. Cristianos, moros y judíos. 




			Nadie, dejando aparte las hagiografías católicas, ha defendido con tanta fuerza, ni más hermosamente, la importancia del sepulcro de Santiago el Mayor para la formación de la cultura común y las instituciones políticas de la España medieval, como lo hizo don Américo en aquel libro fascinante, pronto sometido a severísimas críticas por don Claudio Sánchez Albornoz y otros historiadores asombrados por la total renovación que proponía de las explicaciones convencionales sobre la formación de los primeros reinos cristianos. Nadie como Castro había explicado el simbolismo político de una creencia, basada en una reliquia, supuestamente perteneciente al apóstol Santiago. Nunca un escritor laico, había defendido con palabras más convincentes ni con literatura más afortunada la significación del sepulcro frente a los negacionistas, usando como argumento de fuerza la evidencia de que creyeron en él durante siglos muchos millones de peregrinos de toda Europa. Siendo así, la creencia colectiva creó una realidad objetiva e influyente que prevaleció sobre cualquier inútil interrogación acerca del milagroso trayecto por el Mediterráneo del féretro que portaba a un apóstol decapitado. 




			La rápida consolidación y la expansión vertiginosa de la creencia, a partir del siglo IX, de que en un lugar de Galicia había aparecido el sepulcro del apóstol Santiago, pudo deberse, según la explicación de Américo Castro, a que el culto a la reliquia se asentó sobre creencias ya consolidadas en la época precristiana y que se habían mantenido vivas en Galicia, mezcladas con los primeros desarrollos del cristianismo. En concreto, la creencia en divinidades gemelas, como Castor y Pólux —Dioscuros o hijos de Júpiter—, uno de los cuales ascendería al cielo mientras el otro permanecía en la Tierra temporalmente, como protector del hombre. Este mito pagano podría haber estado en el imaginario de las gentes al relacionar a Santiago con Jesús porque en bastantes textos evangélicos, historias eclesiásticas y relatos de los hechos de los apóstoles se menciona a Santiago y Juan entre los hermanos de Jesús. Los padres de la Iglesia resolvieron estas referencias literales a veces, incluyen a otros apóstoles y personajes evangélicos, sosteniendo que la palabra hermano tiene una significación espiritual o simbólica, y no física o parental. 




			Pero en la época en que se inició el culto a Santiago sirvió al pueblo para confirmar que el sepulcro de Iria Flavia acogía a una divinidad, al «hermano del Señor» del Evangelio. Las similitudes con el culto dioscúrico tenía dificultades que salvar para las que Américo Castro propuso soluciones brillantes y documentadas. Por ejemplo, la circunstancia, tan fundamental en la biografía milagrosa de Santiago, de su aparición en un caballo blanco en defensa de los cristianos en la batalla de Clavijo (año 882), tenía su precedente en la presencia de Castor y Pólux, en el 449 antes de Cristo, jinetes sobre caballos blancos, para dar la victoria al dictador Postumio frente al lago Regilo. Estrabón (VI, 261) recuerda el altar que se erigió a orillas del río Sagra para conmemorar la victoria a la que ayudaron los Dioscuros (Castro usa otras referencias a Cicerón y a autores latinos diversos para justificar más su tesis). Esa aparición en pareja de divinidades gemelas para hacer posibles victorias milagrosas fue también utilizada por Gonzalo de Berceo en su Vida de San Millán, donde se narra cómo el conde Fernán González ganó la batalla de Simancas (año 939) gracias al apoyo conjunto de Santiago y san Millán, que «viníen en dos cavallos plus blancos que cristal». También la denominación Bonaerges, que Jesús otorga a Santiago y Juan, hijos de Zebedeo (Marcos, III, 17), cuyo significado es «hijos del Trueno», no es muy distante de la de Dioscuros, que también quiere decir «hijos de Júpiter Tonante», según desvela Castro haciendo un alarde de erudición sobre el origen semítico, árabe y griego de esas palabras. 




			Es posible que todas las similitudes con creencias precristianas, cuyo arraigo en la zona norte de la Península no es difícil de probar, resultado del sincretismo de Prisciliano y otros cristianos de los primeros siglos, sirvieran para difundir el culto al apóstol como divinidad, pero la veneración del sepulcro y de su santo ocupante se situó por encima de esas leyendas constituyéndose en un símbolo político de primer orden para contrarrestar el empuje de la guerra, envuelta, en el lado musulmán, en motivos religiosos avalados por la existencia de lugares y objetos sagrados (la Meca y la Kaaba) que alimentaban espiritualmente la voluntad de sacrificio necesaria para la conquista de un territorio hostil. 




			A medida que los límites del reino astur-leonés empezaron a ensancharse, creció también el valor simbólico de Santiago de Compostela. Ocurrió con Alfonso III (866-910), que fue el primero en hacer edificar un templo digno para el apóstol. La Crónica General de Alfonso X dice que fue aquel rey quien «fizo la eglesia de Sant Yagüe, toda de piedra taiada, con pilares de mármol, ca antes de esto de tierra era fecha». Ganó tanto prestigio el rey por sus acciones que sus hijos, súbditos y cronistas lo llamaron «imperator». La creciente importancia de Santiago de Compostela como lugar de culto llevó al lugar a sus más altas cotas de esplendor en la época del obispo Diego Gelmírez (1100-1140), cuando la sede episcopal misma se revistió con formas de pontificado y compitió con Roma para ser la cabecera de la cristiandad. La significación política y militar del emplazamiento de culto religioso creció simultáneamente. En la Historia compostelana se cuenta la conquista de la ciudad de Coímbra por Fernando I en 1064, empresa difícil porque se trataba de una ciudad amurallada y situada en una colina. Sin embargo, la victoria del rey fue milagrosamente fácil porque, después de que pasara tres días ante la tumba del apóstol pidiendo protección y ayuda, marchó con sus huestes hacia Coímbra, y bastaron seis meses de cerco a la ciudad para que sus habitantes se rindieran a causa del hambre. En la Crónica General del rey Alfonso X la narración incluye la aparición de Santiago sobre el caballo blanco a un obispo llamado Estiano, peregrino habitual al sepulcro, que ponía en duda la pertinencia y utilidad de reclamar ayuda guerrera a un santo que, en vida, según lo que de él se sabía, había sido un humilde pescador nada belicoso. En verdad, todas las referencias a la vida de Santiago el Mayor en los Evangelios, los Hechos de los Apóstoles o en la Historia eclesiástica de Eusebio de Cesárea, lo presentan como un personaje bastante distinto del resuelto jinete Santiago Matamoros, pero los españoles de finales del primer milenio y comienzos del segundo habían perdido esas referencias y estaban bien dispuestos para recrear una figura intermedia entre lo humano y lo divino, capaz de alumbrar el difícil camino de la consolidación y expansión de los reinos cristianos. 




			La fuerza del sepulcro del apóstol, por mucho que pueda explicarse por su relevancia simbólica para armar ideológicamente a los últimos godos, recluidos en las montañas asturianas, débiles y sin capacidades bélicas que oponer a los invasores musulmanes, no hubiera podido tener atracción para los cristianos establecidos al otro lado de los Pirineos si las grandes posibilidades religiosas y políticas que ofrecía el culto a Santiago no hubieran sido advertidas también por los monarcas franceses, con declaradas apetencias por dominar los territorios peninsulares vecinos a sus tierras y, sobre todo, por los monjes de la Orden de Cluny. Los monjes cluniacenses fueron los eficaces primeros organizadores de las rutas francesas y españolas hacia Compostela. Al mismo tiempo que los reyes los protegían y les otorgaban importantes contribuciones económicas, crecía el número de monasterios implantados a lo largo de la ruta. Se difundieron narraciones y leyendas, historias y mitos que llamaban la crédula atención de posibles peregrinos. Las primeras describían las maravillas ocurridas en la parte francesa de la vía jacobea (Crónica de Turpín, Entrée en Espagne, La prise de Pampelune...); más tarde contaban los hechos y milagros atribuidos al apóstol (que recalaron en la compilación del Codex Calixtinus y de otras muchas crónicas). Pero cada una de las iglesias y monasterios de la ruta fue, poco a poco, creando una historia propia, que, además de servirles para atraer viajeros, se convertiría en una fuente importante de recursos económicos. 




			 




			LA MULTIPLICACIÓN DE LAS RELIQUIAS. SU FUNDAMENTO 




			 




			La eficacia de los relatos para atraer viajeros a Compostela fue grande, pero hubo de añadirse a la narración y su transmisión, oral o escrita, alguna realidad física, más tangible y verificable. Lo mismo que la espiritualidad jacobea contaba con un sepulcro que conservaba materialmente los restos del apóstol, las iglesias y conventos emplazados en la ruta sagrada necesitaron consagrarse al culto de un santo o mártir y justificar esa dedicación no sólo mediante leyendas o historias locales, sino mostrando en el lugar el cuerpo del santo venerado, que sería la prueba tangible de que un individuo excepcional, que ya había transitado hacia la presencia de Dios, había dejado en el mundo un elemento material de conexión del que podrían servirse los fieles para sostener relaciones con el santo y, por su intermediación, con el Señor. 




			La ruta se pobló entonces de monasterios e iglesias que conservaban reliquias de santos y mártires. No era la fuerza mayor y superior del gran Santiago la única justificación para afrontar las fatigas del camino, sino la riqueza de los lugares sagrados que podían visitarse a lo largo de la ruta: cada uno de ellos ofrecía una historia fascinante para compartir, una maravilla que ver o un milagro que comprobar. Cada lugar con una magia irresistible para las mentalidades medievales, devoradoras de historias celestiales que aseguraban la continuidad de la relación entre los santos y sus antiguos iguales que seguían vivos en la Tierra. Esta comunidad entre los vivos y los muertos, como la dogmática católica advertiría enseguida, permitía considerar que aquellos que habían pasado por el mundo acumulando virtudes y méritos, que no llegaron a gastar, podían ceder parte de los premios y recompensas merecidos a quienes precisaren ayuda física o espiritual. 




			Se han hecho algunas búsquedas, en la cultura grecorromana, de antecedentes que pudieran explicar la rápida implantación, en el mundo cristiano, del culto a las reliquias, pero no es posible establecer ningún parangón entre los mitos paganos y las prácticas cristianas. No es medieval el inicio de la veneración de las reliquias, que también existió en la Antigüedad pagana y es posible encontrar bastantes ejemplos en la cultura de la muerte de antiguas civilizaciones y pueblos primitivos, pero en ningún caso el prestigio de los restos cadavéricos de personajes destacados por su conducta tuvo las dimensiones que alcanzó en los países europeos a partir de la Alta Edad Media. En la literatura griega y romana abundan los testimonios sobre formas de veneración y culto a los héroes, pero casi todas se refieren a personajes mitológicos. Lucano menciona que la cabeza de Orfeo se conserva en Lesbos, Pausanías que había restos de Tántalo en Argos y podía contemplarse el omoplato de Penélope en el Templo de Zeus en Ilis. Hay noticias similares en la enciclopédica obra de Plinio el Viejo. También Heródoto advierte sobre los restos de Orestes existentes en Esparta. Pero basta la cita de los personajes a los que se refiere el recuerdo para establecer las diferencias con los santos y mártires cristianos, que no fueron comúnmente personas que destacaran por sus hazañas sino individuos corrientes señalados por la fortaleza de su fe, su vocación para el martirio o su acendrada espiritualidad. Seguramente presentan estas prácticas cristianas del culto a las reliquias mayores similitudes con la tradición de honrar a los difuntos familiares que los romanos mantuvieron por generaciones (Delehaye). 




			No hay ninguna indicación en los libros sagrados que favoreciera o estimulara el culto a las reliquias, o pudiera explicar el extraordinario éxito de esta práctica. Los padres de la Iglesia, que conocieron el rápido desarrollo del fervor por descubrir, consagrar y trasladar reliquias, no opusieron objeciones, pero tampoco lo apoyaron creando un aparato doctrinal adecuado. Lo que los primeros escritores cristianos, como san Agustín, llegaron a manifestar fue la necesidad de respetar los enterramientos en que yacían los cuerpos de los mártires y grandes personajes cristianos. 




			Durante los cinco primeros siglos de la era cristiana el sitio de enterramiento era invulnerable, no sólo por razones religiosas sino, más simplemente, civiles, ya que la legislación romana mantuvo el principio de intangibilidad de las tumbas, con muy pocas excepciones que se referían a los muertos en combate fuera de su lugar de origen. Por ello, las primeras iglesias y monumentos consagrados al culto de un santo tuvieron que emplazarse en el lugar del enterramiento, edificándose sobre la tumba. El sarcófago solía mantenerse en una cripta situada debajo del altar mayor, dejando alguna comunicación entre ambos espacios que se abría una vez al año o en ocasiones solemnes. 




			 




			DE LA INTANGIBILIDAD DE LAS TUMBAS A LA PRÁCTICA  




			DE LA ELEVATIO Y LA TRASLATIO DE LOS SANTOS 




			 




			Hacia el siglo VII se produjo una importantísima modificación del principio de intangibilidad de las tumbas. El papa Teodoro (642-649) contribuyó a su ruptura permitiendo, por un lado, la elevatio o exhumación del cadáver y su traslatio. Dicho Papa usó estas nuevas facilidades para llevar a la basílica de San Esteban en Roma los cuerpos de los mártires san Primo y Feliciano. Años después el papa León II (682-683) adoptó iguales decisiones con los cuerpos de san Simplicio y san Viatrix para depositarlos en una basílica consagrada a san Pablo (N. Herrman-Mascard; C. Treffort). 




			En la España medieval la traslatio de santos y mártires se convirtió en un gran acontecimiento político, cultural y religioso, continuamente repetido, que contribuyó a enriquecer las iglesias y monasterios con nuevas reliquias de santos. Existen bastantes narraciones concernientes al traslado de santos desde sus tumbas originarias hasta otros emplazamientos, pero ninguna ha dado lugar a una literatura tan extensa y detallada como el traslado del cuerpo de san Isidoro desde Sevilla hasta León. Nada se sabía de los restos del santo en Sevilla desde su muerte, pero apareció el cuerpo milagrosamente con ocasión de una expedición enviada por el rey Fernando I en busca del cuerpo de santa Justa, una de las dos grandes mártires sevillanas. La comisión eclesiástica estaba presidida por el obispo leonés Alvito, quien fue el afortunado receptor de la noticia del lugar exacto donde se encontraba el enterramiento de san Isidoro. Lucas de Tuy, que fijó la crónica del acontecimiento y de la ulterior traslatio del cuerpo, así como de los muchos milagros que el santo hizo a lo largo del recorrido, cuenta que los enviados por el rey leonés buscaron infructuosamente a santa Justa durante días y cuando una noche dormían en el lugar de acampada, se apareció san Isidoro al obispo Alvito indicándole que no encontrarían el cuerpo de la santa pero que debían llevar a León el suyo, cuyo lugar de enterramiento le marcó con tres golpes de su báculo. El sueño se repitió tres veces hasta que Alvito se convenció de la realidad de los deseos de san Isidoro, quien también le anunció que en cuanto emprendiera el camino hacia León moriría. Ocurrió todo como se indicaba en el sueño: los restos del santo fueron exhumados, envueltos en finos lienzos y guardados en una caja de cobre que, puesta sobre una carreta, los transportaría hasta su destino. Alvito murió al iniciarse el regreso. Y el santo repartió beneficios por donde pasaba, curando enfermos, haciendo ver a los ciegos, andar a los paralíticos, hasta llegar a León, donde fue recibido por multitudes que lo aclamaron con un júbilo parangonable al del pueblo que recibió a Cristo al entrar en Jerusalén. Ocurrió en el año 1063 y con esta grandiosa operación no sólo se cubrieron objetivos religiosos, sino que también se nutrió la ruta a Santiago con una reliquia de enorme importancia, recuperada desde la peligrosa frontera con los territorios dominados por los musulmanes. Además el rey Fernando I concluía una operación política de enorme envergadura al simbolizar con el traslado la unión de la monarquía leonesa con la España goda y la gloria de aquel período en que todo el territorio peninsular estuvo unido por una gobernación y fe comunes. San Isidoro, además, aportaba el recuerdo del santo varón y, al tiempo, del valiosísimo intelectual. El prestigio de san Isidoro fue tal que hasta pudo competir con Santiago en el indiscutible caudillaje bélico del apóstol. Algunos textos hagiográficos de los siglos XII y XIII muestran a Isidoro en posición de guerrero protector; en tal condición se apareció el obispo sevillano a Alfonso VII y le dijo: «Yo soy Isidoro, Doctor de las Españas, sucesor del apóstol Santiago por gracia y predicación: esta mano derecha que anda conmigo es del mismo apóstol Santiago, defensor de España». Pero los conatos de emular también a Santiago en su condición de guerrero no prosperaron porque la imagen dominante de Isidoro que transmite la literatura de los siglos XII y XIII, de Gonzalo de Berceo al Libro de Alexandre, es la sobresaliente brillantez intelectual del santo. 




			Otros traslados de reliquias de santos tuvieron una razón de ser más práctica. Las de San Millán de la Cogolla fueron exhumadas porque los monarcas castellanos y navarros quisieron mejorar el monasterio e instalar los restos del santo de una manera más acorde con su prestigio. De modo que decidieron sacarlo del antiguo cenobio, construido en un lugar montuoso de difícil acceso, y levantar una nueva edificación en el valle inmediato. De esta iniciativa surgió el monasterio de San Millán de Yuso al que se trasladaron en 1067 las reliquias, depositadas en una maravillosa caja de oro y marfil. 




			Las crónicas de cada uno de estos traslados, elaboradas por los miembros de las órdenes religiosas, obispos o cronistas, se acompañaban ordinariamente de un liber miraculorum, que contaba los principales hechos sobrenaturales que podían imputarse a la reliquia porque habían acaecido tras la muerte del santo y, sobre todo, durante su traslatio y en el nuevo emplazamiento. Algunos de estos libros eran más generales y compendiosos, pero cada uno de los grandes santos tuvo el suyo particular (las más importantes referencias a Santiago Apóstol se incluyeron en la relación de veintidós milagros que recoge el Codex Calixtinus, pero también los hechos de San Millán de la Cogolla y Santo Domingo de Silos tuvieron una gran significación literaria porque escribió sobre ellos Gonzalo de Berceo). Esta clase de recordatorios estimulaba a los peregrinos para que visitaran los monasterios e iglesias, y era muy útil para atraer a las gentes sencillas (rustici, simplici) y mostrarles la capacidad milagrosa de las reliquias. En las obras de Alfonso X, como Las Partidas o las Cantigas de Santa María, abundan las referencias a milagros debidos a reliquias que podían encontrarse en el Camino de Santiago. Así en la Cantiga 362 (curación del orfebre que habían realizado la arqueta del relicario), 259 (sobre el candelario o cirio salutífero contra la infección del fuego salvaje o sagrado), 148 (en relación con la camisa o velo de la Virgen), 61 (castigo por la duda o incredulidad sobre el poder de las reliquias). 




			Todas estas compilaciones recogían relatos populares transmitidos oralmente, a partir de los cuales se desarrolló una literatura de gran alcance y éxito popular en Europa. 




			Gracias a los traslados de relicarios con cuerpos completos o sus fragmentos se añadió al atractivo del apóstol el de santos de popularidad ascendente. El Camino de Santiago se podía acometer con el objetivo final de visitar el sepulcro de Compostela, pero el itinerario se enriqueció con otras localizaciones sagradas imprescindibles. El libro V del Codex Calixtinus, en su capítulo VIII, trata «de los cuerpos de los santos que descansan en el Camino de Santiago, y que deben ser visitados por los peregrinos». Da muchas localizaciones en suelo francés, y al llegar al territorio español las referencias son más parcas pero considera indispensables el cuerpo de santo Domingo, los de san Facundo y Primitivo, cuya basílica levantó Carlomagno, el cuerpo de san Isidoro en León y, desde luego, en Compostela, el apóstol. 




			 




			LA CREACIÓN DE RELIQUIAS. EL CASO DE LAS ONCE MIL VÍRGENES 




			 




			La implantación de más iglesias y monasterios en la ruta que conduce a Santiago, y la expansión de las monarquías cristianas por el territorio peninsular, generó una demanda creciente de reliquias. Las reliquias daban prestigio, al establecimiento religioso que las poseía, en proporción a la importancia del santo personaje al que pertenecieran. No había reliquias corporales de Jesucristo ni de la Virgen, por razón de la resurrección y de la ascensión, pero los elementos que hubieran pertenecido a Dios hecho hombre o a su madre serían, obviamente, los más apreciados. Despojos físicos de sus cuerpos no existían, pero se veneró en varios conventos europeos el santo prepucio, remanente de la circuncisión del Señor, un diente de leche de su infancia, gotas de sangre tomadas en la crucifixión, o muestras de leche de la Virgen María. A falta de restos corporales abundantes, se utilizaron masivamente las reliquias de contacto, que eran todas las prendas que habían usado o los objetos que habían tocado, como el muy milagroso velo de la Virgen, la lanza con la que el soldado Longino atravesó el tórax de Cristo agonizante, restos de la corona de espinas, fragmentos de la cruz, la sábana con la que Jesús fue envuelto al ser bajado de la cruz y amortajado. Todos estos recuerdos santos eran reliquias de contacto cuyo valor se subordinaba a los restos corporales de la persona sagrada. Las reliquias de apóstoles, santos y mártires también fueron objeto de una clasificación que partía del mismo criterio señalado: eran más importantes las reliquias de los apóstoles que las de los santos en general; se valoraban los cuerpos completos de forma preferente y, en su defecto, sus fragmentos; a falta de reliquias corporales se apreciaban mucho las de contacto (brandea), que podían, a su vez, proceder de la época histórica en que el santo vivió o ser creadas mediante el roce o frotación con una reliquia ya acreditada, bendecida y venerada. 




			Esta ampliación del concepto de reliquia fue imprescindible para poder satisfacer la demanda generada en toda Europa, que fue altísima. Aunque las fuentes de abastecimiento más habituales, Italia, con incontables restos de la represión romana, y España, con los mártires dejados a su paso por el avance musulmán, parecían inagotables, de vez en cuando una leyenda servía para facilitar el aprovisionamiento. Por ejemplo, el sacrificio de Úrsula y las once mil vírgenes, una narración medieval construida a partir de la decisión de una joven, recién convertida al cristianismo, de guardar por siempre su virginidad. Volviendo de Roma, donde el papa Ciriaco la consagró definitivamente, la asaltaron los hunos en Colonia y la aprisionaron y violentaron junto con once mil vírgenes que se solidarizaron con ella. Ese número descomunal parece derivarse de una inscripción (real, conservada e indiscutida por los epigrafistas) que figura en la basílica que un tal Crematius levantó en Colonia en honor de Úrsula y las once mil vírgenes. En la documentación de la época aparecen relaciones de las mártires. La más verosímil menciona, junto a Úrsula, a Sencia, Gregoria, Pinnosa, Martha, Saula, Britola, Saturnina, Rabacia, Satunia y Paladia. En todo caso, como las listas encontradas siempre incluían un número limitado de mujeres, se ha planteado la cuestión de saber de dónde sale el número de once mil. Las explicaciones más sesudas argumentan que en uno de los documentos conservados aparece el nombre de Undecemillia, y en otros Xismillia, que habrían permitido transformar el nombre propio en una cifra. Otros documentos contienen la abreviatura XI.M.V, de la que tendría que haberse deducido undecim martyres virgines, pero se prefirió la interpretación undecim milia virginum. Esta versión facilitó la multiplicación de las correspondientes reliquias y explica que haya huesos de las once mil vírgenes repartidos por muchísimos lugares de Europa. 




			Algunas ciudades con capacidad económica y política se las arreglaron para justificar que les pertenecían por derecho los restos de algún apóstol prestigioso, como ocurrió en Venecia, donde la traslatio sancti Marci sirvió para justificar cualquier medida conducente a conservar el cuerpo del apóstol san Marcos, cuya asignación a Venecia se justificó en prescripciones de los propios Evangelios. Pero un mercado tan exigente no podía abastecerse solamente con estas grandes reliquias. Las nuevas iglesias, que se levantaron en cualquier lugar, necesitaron, por imposición del Concilio de Nicea, celebrado en el 787, disponer de alguna reliquia. También la transformación de antiguos templos paganos en iglesias cristianas se llevaba a término mediante ceremonias de consacratio que incluían el depósito de reliquias en las arcas. Casi todas ellas, grandes o pequeñas, se conservaban en urnas, baúles, cofres, cajas o vitrinas, los relicarios, a los que acababa atribuyéndose también valor sagrado por razón de su contenido, de modo que el roce con estas arcas, trabajadas en marfil o madera engastada con piedras preciosas y metales delicadamente dispuestos, transmitía a otras piezas, como cirios, imágenes, exvotos, medallas, paños o velos, alguna virtud, principalmente curativa, en la que los devotos creían con firmeza. Con esta variedad de reliquias se pobló también el Camino de Santiago. Los relicarios existentes desde Roncesvalles a Compostela son maravillas artesanales rodeadas de narraciones, libros de milagros y leyendas deslumbrantes. En la Colegiata de Roncesvalles está el relicario conocido como Ajedrez de Carlomagno (en el libro IV del Codex Calixtinus se relatan hasta tres apariciones del santo a Carlomagno; en el relato del Pseudo-Turpin, también en el Codex, se considera incluso que el emperador descubrió el sepulcro). El tablero está vinculado a la leyenda de Roldán y a la tradición de que Carlomagno estaba jugando al ajedrez aquel día en que Roldán, para prevenirlo, tocó el cuerno con tanta fuerza que, a la tercera, sangró por la boca y la nariz y el cuerno reventó. El tablero-relicario es una pieza rectangular, hecha de madera, con treinta y dos casillas que contienen placas esmaltadas donde están embutidas diferentes clases de reliquias. La leyenda atribuye su origen a un regalo de Carlomagno, pero la pieza es del siglo XIV. Esta facilidad para situar los hallazgos en cualquier siglo permitía continuar el Camino encontrando todo tipo de restos sagrados. En Obanos el cráneo de san Guillén, dentro de un relicario de plata. En Estella la espada de san Andrés. En san Millán de la Cogolla los restos del santo ermitaño guardados en un arca de marfil. El culto de san Millán era especialmente importante en Castilla y La Rioja. La Traslatio et liber miraculorum sancti Aemiliani, donde está descrita la elevatio de san Millán y su traslatio al nuevo monasterio de Yuso, más acomodado a la relevancia del santo que el de Suso (mirabatur rex et populus quod tan humilis locus tan inmenso ditaretur thesauro), se explica que, sin perjuicio de percibir, a la apertura del ataúd, el odor sanctitatis que tanto dio que escribir y comentar en la elevatio de san Isidoro y en la de santo Domingo de Guzmán, el cuerpo de aquel santo riojano había sido devorado por el tiempo sufriendo la devastación habitual de la que, sin embargo, se habían librado otros notables santos cuyos cuerpos incorruptos fueron la mejor prueba de su santidad. Cuando se encontraban cuerpos pulverizados, como el del ermitaño de Suso, se facilitaba la obtención de fragmentos que distribuir en las iglesias de la diócesis o en otras demarcaciones a las que se extendiera el culto. En estos casos también se prefería no mostrar los restos a los fieles, sino guardarlos cuidadosamente en un relicario digno de ser admirado. En el caso de san Millán, cineresque reliquiarum coligentes in argentam recondunt. 




			Aymeric Picaud recomendó en su Liber Peregrinarum, incorporado como parte quinta del Codex Calixtinus, que se visitara después a santo Domingo, el de la Calzada, donde se centra la narración de uno de los milagros más conocidos de toda la ruta de Santiago, el del ahorcado injustamente y milagrosamente mantenido vivo durante días gracias al santo, que es un argumento de «ocasionales», muy extendido en toda Europa, aunque, según la demostración de Roger Chartier, más bien asignando la autoría del milagro a la Virgen María. 




			Más adelante las reliquias de san Isidoro en León, a las que ya me he referido, y, al entrar en Galicia, desde luego, el milagro de O Cebreiro, conservado ulteriormente en dos cápsulas cuya construcción dispuso la reina Isabel la Católica, con ocasión de su visita, donde se conservan el trozo de carne y las gotas de sangre en que se transformó la hostia y el vino como réplica a la incredulidad del propio sacerdote oficiante. 




			En fin, al término del recorrido, Compostela, convertida gracias a la afluencia de miles de visitantes en un punto de referencia, en competición con los mártires de Roma, la tumba de Thomas Becket en Canterbury y los Santos Lugares en Jerusalén. 




			Las reliquias daban prestigio a los monasterios e iglesias que las poseían, atraían a los peregrinos y eran una fuente importante de ingresos. De esto último dan cuenta, desde luego, las donaciones de los peregrinos o de personas adineradas, que llegaban a ser cuantiosísimas, pero también las grandes recaudaciones obtenidas con las tournées de reliques, que eran exhibiciones andantes por comarcas y territorios alejados de su emplazamiento habitual, que sirvieron para la financiación de basílicas y grandes monasterios o establecimientos religiosos. Tal práctica no debió ser siempre santa porque las Partidas prohibieron sacar las reliquias de los lugares donde se guardaran habitualmente si el desplazamiento estaba motivado por la codicia (Partida I, Título 4, Ley CXX). Pero no debió ser una regla muy severamente impuesta porque las Cantigas del propio rey Alfonso recogían algunos ejemplos de tournées sin condenarlas expresamente (Cantiga 35). En bastantes sínodos diocesanos y concilios provinciales (desde el Concilio de Poitiers de 1110) se adoptaron también restricciones y prohibiciones. 




			 




			EL MERCADO DE LAS RELIQUIAS. FURTA SACRA 




			 




			El valor económico de las reliquias generó un mercado con sus propios agentes, vendedores y compradores, y, desde luego, intermediarios. El primer problema que suscitó este tráfico de lo sagrado fue el fraude. Era fácil confundir sobre la autenticidad de la mercancía. Las malas prácticas debieron extenderse lo bastante como para que se incorporaran a los relatos populares en los que aparecen los buleros, que además de vender bulas portan reliquias con las que perdonan todos los pecados posibles (de aquí también «perdonadores»). Bulero fue el quinto amo del Lazarillo y el padre de Rinconete. Y antes de que estas historias fueran compuestas, Geoffrey Chaucer había incluido en los Cuentos de Canterbury uno protagonizado por un bulero (a la invitación de que su interlocutor besara las reliquias del santo que le exhibía, dijo este: «Maldición si lo hago. Vos me haríais besar vuestros calzones y juraríais que era la reliquia de un santo, aunque los hubierais ensuciado con vuestro culo. Por la Vera Cruz que encontró Santa Elena, antes agarraría vuestros cojones con la mano que vuestras reliquias y recuerdos santos. Desprendeos de ellos y os ayudaré a llevarlos y se los colocaremos en excrementos de cerdos»). El gobierno de la Iglesia, que había estimulado ese mercado exigiendo que cada establecimiento consagrado tuviera una reliquia, hubo de acordar en el cuarto Concilio de Letrán, celebrado en 1215, siendo papa Inocencio III, una prohibición general de que se veneraran reliquias que no tuvieran certificado de santidad, es decir que no hubieran sido confirmadas por la autoridad competente. 




			El tráfico comercial de reliquias trajo consigo el problema de los robos. Había gente que se dedicaba profesionalmente a obtener reliquias por cualquier medio, aceptaban encargos, intentaban la adquisición y, si no la conseguían, procuraban robarlas. Uno de los más famosos proveedores europeos, que operaba desde primeros del siglo IX, fue un tal Deusdona, cabeza de una organización que actuó con gran eficacia en toda Europa teniendo como tierra de aprovisionamiento habitual Italia. Facilitó a Einhard los cuerpos de los santos Marcelino y Pedro, cuya traslatio fue narrada por el propio Einhard y está entreverada de acontecimientos asombrosos. 




			Desde un punto de vista jurídico, lo más curioso de estos robos de cuerpos o de restos cadavéricos era la dificultad de su sanción. 




			El problema más elemental al que hubo de enfrentarse la punición era la determinación del valor de un hueso, de una mano, una cabeza o un cuerpo entero. Los restos cadavéricos no tienen ningún valor intrínseco como tienen el oro, las piedras preciosas, los objetos labrados y ricamente adornados o cualquier cosa objeto de comercio ordinario. Los restos humanos sólo adquieren valor si a su desnudez física se añade la circunstancia de que una comunidad determinada, mientras más amplia mejor, reconoce en ellos un objeto digno de ser conservado o venerado. Esta plusvalía no resulta del simple hallazgo del yacimiento, ni de la constatación de la existencia de un enterramiento, sino de su reconocimiento como perteneciente a un apóstol, santo o mártir, que se formalizaba en el momento de su traslatio y concluía con el depósito de la reliquia en su lugar final de destino. La exhumación de un cadáver o sus fragmentos pudo estar prohibida por la legislación (lo estuvo por siglos en el Derecho Romano) por aplicación del principio de intangibilidad de las sepulturas, pero la regla se debilitaba si el explorador no actuaba sobre cementerios o enterramientos identificados. Además la intangibilidad se levantó cuando la presión de la búsqueda de reliquias lo hizo necesario y la pujante Iglesia católica favoreció su difusión como objeto de culto. En este ambiente cultural el tráfico de osamentas no podía ser objeto de reprobaciones esenciales. Sólo si el robo se refería a una reliquia depositada en un lugar sagrado y reconocida como perteneciente a una entidad concreta, podía argumentarse mejor el reproche. 




			Pero la dificultad era elevada en cualquiera de las hipótesis por esa convicción de fondo de que no pueden constituirse derechos de propiedad sobre los huesos de un difunto. Puede parecer una aseveración equívoca, pero hago notar que, más allá del respeto legalmente impuesto a las sepulturas, que se ha mantenido hasta hoy, siempre ha habido prácticas de apropiación indebida de cadáveres, no ya clandestinas y para el servicio de la magia o de la ciencia, como ocurrió con frecuencia en el Bajo Medievo y en las épocas renacentista e ilustrada, sino con la cobertura y complacencia de los poderes públicos. Algunas veces simplemente para formar colecciones de huesos que sirvieran para la clasificación de las razas humanas, operación muy del gusto de los científicos del siglo XIX y que permitió acumular en los museos miles de piezas desenterradas al efecto. Hasta el final del siglo XX no aceptaron los estados las reclamaciones de las comunidades a las que pertenecían aquellos cadáveres históricos, reclamando su reinhumación. En Estados Unidos, la Native American Graves Protection and Repatriation Act se aprobó en 1990, y de 2010 es una ley francesa que acepta la devolución a Nueva Zelanda de diversas cabezas maorís que se conservaban en sus museos. Las reclamaciones, largamente sostenidas por los pueblos de los que fueron miembros aquellos cadáveres expuestos en vitrinas, se basaron en convicciones espirituales que, desde luego, no compartían quienes habían extraído los huesos de sus tumbas. Restos de gran valor religioso para unos eran material de desecho con destino al muladar para otros. La plusvalía la ha añadido siempre la convicción religiosa de una comunidad determinada (en los casos mencionados, de que sin un enterramiento digno el muerto no obtendrá nunca la paz); sin ella el hueso humano es un objeto que carece de apreciación y es insusceptible de tráfico comercial. 




			He dado esta zancada por encima de los siglos para recordar ejemplos que impiden atribuir sólo a la oscura Edad Media la práctica de no dar valor a los huesos humanos hasta constatar que pertenecen a un sujeto digno de veneración y una comunidad amplia de personas lo reconoce. Pero vuelvo a los inicios del siglo XII, con el obispo Gelmírez gobernando la diócesis de Compostela y todos los territorios circundantes, para resaltar que él mismo utilizó la práctica de apoderarse de reliquias ya consagradas cuando, con ocasión de alguna visita a su emplazamiento, decidía que no le gustaba la forma en que se conservaban y exhibían, ordenando seguidamente su traslado a Compostela (la Historia compostelana informa de una operación, ordenada por Gelmírez, que afectó a reliquias guardadas en iglesias portuguesas). No de otra manera se podía explicar la enorme acumulación de reliquias existente en algunos monasterios. B. de Gaiffer inventarió las existentes en el monasterio de San Millán de la Cogolla, donde las había de toda clase de santos y procedencias. 




			Muchas veces los robos ocurrían entre monasterios o iglesias a incitación de alguno de estos establecimientos religiosos. Se trataba de furta sacra y debían ser tratados especialmente. Incluso cuando los ladrones eran profesionales podían encontrarse causas de justificación absoluta, o eximentes, o argumentos atenuantes de la responsabilidad. El robo podía considerarse una forma lícita de apropiación de reliquias. Algunos estudiosos de estas prácticas han tratado de explicarlas con argumentos que no parecen extravagantes para la cultura religiosa medieval. Si el pueblo estaba convencido de que cada uno de sus santos tenía un poder efectivo, era completamente inconcebible que sus reliquias pudieran ser robadas contra su voluntad (H. Fichteau). Si el santo no se quería mover de donde estaba, no había poder en la tierra capaz de contrariarlo. Se usaba el término furtum para estas apropiaciones, pero no podía decirse de ellas que fueran verdaderamente un robo. Por razón de su motivación podía ser un laudabile furtum y, si se probaban las buenas intenciones del ladrón, era seguro que lo absolverían. Algunas veces, con el empleo de la expresión furtum se quería expresar que el traslado se había hecho en secreto y por la noche, para evitar curiosos y no inquietar al pueblo. Hay una definición de furtum derivada de furvo, oscuridad, que usa san Isidoro de Sevilla y que fue tomada por Klaus Schreiner para apoyar esta clase de explicaciones sobre la impunidad de los furta sacra. 




			Aun cuando algunas normas, eclesiásticas o civiles, pretendieron regular el tráfico de reliquias robadas, la represión o castigo del culpable y la reposición de las cosas a su situación primitiva siempre resultaban muy difíciles porque se encontraban causas de justificación para casi todos los sucedidos imaginables. Ya se ha citado la voluntad de los santos, que era un argumento irrebatible cuando se utilizaba con sentido. A él se añadía a veces la dificultad de determinar cuál era la mejor manera de realizar los mandatos divinos, ya que la moral y las leyes no siempre siguen idénticos caminos. El Antiguo Testamento ofrece muchos ejemplos de deseos divinos que necesitaron, para ejecutarse, de la mentira, el engaño o la superchería. La salida de las reliquias de una iglesia podía explicarse como una prevención contra su destrucción. Razones de seguridad sirvieron, a lo largo de los siglos, a los hagiógrafos para justificar robos; así por ejemplo en relación con el cuerpo de María Magdalena, cuando se trasladó desde Provenza a Vézelay. También influía mucho la condición moral y espiritual del ladrón; los motivos de un obispo o de un buen hombre no se discutían. Y a veces se invocaba la tradición si el furtum de esa misma reliquia no era la primera vez que acontecía. 




			Cuando los lugares de peregrinación se fueron haciendo tan populares que atraían a miles de personas, como ocurrió con Santiago de Compostela desde el final del primer milenio, los robos y la inseguridad afectaron no sólo a las cosas sino también a las personas. La importancia de las iglesias y monasterios, la gran ruta turística descrita por Aymeric Picaud, hizo de la peregrinación un camino de santidad y riqueza. Atraía a viajeros que purificaban sus espíritus y se beneficiaban de los dones que los santos dispensaban por todas partes y, al mismo tiempo, contribuían con sus donativos y limosnas al crecimiento de la red de monasterios. 




			La seguridad del peregrino hubo de constituir uno de los objetivos preeminentes de la legislación eclesiástica y civil. Se dictaron normas al respecto, sobre todo a partir del siglo X y durante el reinado de Alfonso IX, pero su compilación definitiva se incorporó a las Partidas de Alfonso X. Entre las normas eclesiásticas predominan las primeras del obispo Gelmírez, aprobadas en el Concilio compostelano de 1114, y también en algunos Decreta ad protegenda paupere de 1113, dictados por el mismo obispo, a los que siguen las normas del Concilio de Letrán de 1123 sobre excomunión de los expoliadores de peregrinos. 




			En las Partidas las normas se refieren repetidamente a la protección de la libertad de los peregrinos cuyos buenos propósitos se presumen: «Romeros e pelegrinos son omes que facen sus romerías e pelegrinajes por servir a Dios y honrar a los santos, e por sabor de facer esto estranan se de sus logares, e de sus mugeres, e de sus casas, e de todo lo que han, e van por ajenas, lazerando los cuerpos, e despendiando los aueres, buscando los santos. Onde los omes que con tan buena intención, e a tan santa, andan por el mundo, derecho es que, mientras en esto andouieren, que ellos e sus cosas sean guardados, de manera que ninguno no se atreua de yr contra ellos, faziendoles mal...». (Partida I, 23). 




			Y desde esa premisa general, las Partidas ordenan honrar a los romeros y guardarlos en los lugares por donde pasen, establecen graves sanciones para los casos de robo o maltrato, reglas para ser acogidos en las posadas, medidas contra el engaño y, muy repetidamente, contra las prácticas de «prendar» o embargar a los peregrinos, que se fijan en muchos fueros locales, como los de Estella en Navarra, y ordenanzas de ciudades, además de en el Fuero Real. Se otorgan privilegios para asegurar el trayecto y regreso con total indemnidad («... que los bienes e las cosas de los romeros ninguno los deue forçar, nin entrar, nin sacar, nin toller de la tenencia de los que touieren los suyos» —Partida I, 24.3—), incluidas exenciones de peaje, que no siempre debieron ser cumplidas (los cronistas se quejan de la continua exigencia de portazgos a lo largo del camino). Y normas muy minuciosas para todos los supuestos posibles en que el peregrino podía tener la necesidad de hacer testamento, así como previsiones sobre el destino de los bienes en los casos de muerte intestada. Y así, en fin, hasta las previsiones para el caso de enfermedad y sepultura. 




			Esta legislación tan minuciosamente protectora evolucionó en los siglos posteriores para incorporar nuevas prescripciones concernientes a la salvaguarda de las ciudades y los habitantes de los falsos peregrinos, o de quienes habiéndolo sido se transformaban en simples vagabundos. Me he ocupado de esta legislación en otro lugar. La situación a la que se refería fue también atendida por la novela picaresca. Muchas normas tuvieron que establecer limitaciones respecto de las desviaciones máximas del Camino en que podía incurrir un peregrino a efectos de evitar que, bajo capa de santa peregrinación, entrasen en las poblaciones y permanecieran en ellas ejerciendo la mendicidad. La literatura crítica contra la mendicidad, desde De subventione pauperum de Luis Vives, incluyó a los peregrinos como una clase más de pobres, o de falsos pobres en su caso, cuando las hambrunas y las enfermedades, por un lado, y la atracción que ejercían las riquezas que circulaban por España, desviaron a nuestro país a miles de personas que no traían ninguna intención religiosa ni santa. La etopeya del peregrino cambió casi completamente de signo, y su regulación en la legislación hubo de considerar estos nuevos problemas. 




			 




			LA REACCIÓN PROTESTANTE. DE WYCLIFF A CALVINO 




			 




			La cultura del Renacimiento y los movimientos reformistas surgidos en la Iglesia católica trajeron una curiosa mezcla de actitudes respecto a las reliquias. Los humanistas fueron entusiastas de la época clásica, cuyas realizaciones artísticas, filosóficas, literarias o cívicas ensalzaban y aspiraban a recuperar. Por tanto, la investigación sobre el pasado griego o romano y el descubrimiento de antigüedades de aquella procedencia fue una de sus obsesiones. Formaron parte de esa admiración incondicional los hallazgos relacionados con sepulturas y enterramientos. Jacob Burckhardt comprobó que en abril de 1485 empezó a correr por Roma el rumor de que se había descubierto el cadáver, perfectamente conservado, de una joven romana («de la Roma antigua», aclara) de maravillosa belleza. Excavando un terreno contiguo al convento de Santa María, en la vía Apia, encontraron un sarcófago que llevaba la inscripción «Julia, hija de Claudio». Las joyas que la adornaban y los tesoros hallados en la tumba desaparecieron inmediatamente. Pero el cuerpo mismo se conservaba muy fresco, exhalaba el dulce olor de los bálsamos con que la habían ungido en el momento de la muerte, y la expresión del rostro aparentaba tanta viveza aún, que se decidió instalarla en el Capitolio para que la contemplaran los romanos, que, en efecto, organizaron a partir de entonces peregrinaciones multitudinarias. Inocencio VIII acabó con el espectáculo ordenando enterrar en secreto a la bella Julia. El sarcófago quedó vacío. 




			La actitud de la Iglesia católica frente a las reliquias paganas, aunque tuvieran gran valor histórico, queda explicada por la decisión mencionada, que contrasta con la penetración en la Curia romana y en las prácticas de todos los príncipes y jerarquías de la Iglesia de los gustos que habían cautivado a la sociedad civil renacentista. Se podían encontrar murales en los palacios romanos de los cardenales, o lugares de culto principalísimos adornados a la manera clásica, no sólo repitiendo las mismas estructuras y terminados arquitectónicos, sino rematados con frescos que preferían recordar la mitología clásica a las escenas de la vida de Jesús o los hechos de los apóstoles. A Erasmo de Rotterdam le escandalizó constatarlo al visitar Roma, y clamó contra esa decadencia del espíritu cristiano en su Elogio de la locura. 




			La crítica del culto indiscriminado a toda clase de reliquias de santos, verdaderos o impostores, fue una de las banderas de los movimientos reformistas del siglo XVI, que tienen sus precedentes en las atrevidas condenas de John Wycliff (1320-1348), enmarcadas en sus diatribas contra la acumulación de riquezas en iglesias y conventos y la corrupción general del espíritu evangélico en todos los altos niveles de la Iglesia católica. Utilizaba un texto del Deuteronomio para negar valor a las reliquias (XXXIV, 5-6): «Moisés, servidor del Eterno, murió allí, en el país de Moab, frente a Beth Peor. Nadie ha conocido su sepulcro hasta hoy», cita de la que deducía que si Dios no ha querido que sea conocido el emplazamiento de la sepultura de Moisés, es para que el cuerpo no sea honrado. El culto a las reliquias estaba, según Wycliff, en contra de los gestos de Dios en el Antiguo Testamento. 




			Las ideas del humanista y predicador inglés influyeron mucho en los padres de la Reforma. Erasmo, pese a sus críticas a la Curia romana, se mostró bastante ambiguo (como no era inhabitual en alguno de sus textos) en su coloquio sobre los peregrinos (Viaje por motivos de piedad), salvo en lo que concierne a la mezcolanza y cantidad de reliquias exhibidas. Lutero, Bucero y Zuinglio se manifestaron contra el culto a los santos que llegaba a convertir a estos en nuevos ídolos, pero no arremetieron directamente contra la veneración de las reliquias. 




			Fue Calvino quien llevó a cabo el análisis más vehemente y documentado en su Traité des reliques publicado en 1543. Asume en él todas las críticas anteriores, desde Wycliff, para construir un compendio bien sistematizado y, en muchos aspectos, incontestable, contra la veneración de las reliquias. El texto ha sido considerado como uno de los mejores ejemplos del talento de Calvino, para el que buscó aplicaciones tan intolerantes y extremistas casi siempre. Su tesis es que «la mayor parte de las reliquias que se muestran por todas partes son falsas». Y su demostración no está montada sobre la base de argumentos doctrinales o citas de textos bíblicos o patrísticos, sino usando un método empírico consistente en relacionar las reliquias existentes de un mismo tipo para demostrar que es materialmente imposible que sean verdaderas. La fórmula de que se vale es el inventario. Relaciona trescientas veintisiete reliquias. Se apoyó en relaciones oficiales y privadas que, en su época, incluso circularon impresas. También utilizó literatura de viajes, relatos de peregrinos que habían conocido emplazamientos sagrados ricos en reliquias. No es del todo seguro que tuvieran en cuenta la información contenida en el gran catálogo de Jacques de Voragine, La Leyenda dorada, redactado a finales del siglo XIII, verdadera enciclopedia del culto a los santos y la localización de sus reliquias, porque Calvino se ocupa en su Traité, más que de los santos, de las reliquias de la Encarnación, de la Pasión, de la Virgen y de personajes de los Evangelios, mientras que el texto de Voragine ofrece una información mucho más amplia que, desde luego, pudo ser útil para Calvino para argumentar sobre la imposibilidad de que un mismo objeto se conservara en diversos lugares. La más famosa de sus constataciones se refiere a la imposibilidad de que la cruz en la que Jesús fue enclavado pudiera ser el origen de tantos leños, mástiles, transversales y fragmentos como se conservan en las iglesias del mundo. Su conclusión era que de modo persistente y obvio se estaban venerando restos falsos y que ello constituye una gran corrupción de los principios cristianos porque «en lugar de buscar a Jesucristo en su palabra, en sus sacramentos y en su gracia espiritual, el mundo, según su costumbre, ha desviado su atención a los vestidos, camisas y lienzos». 




			El asunto de las reliquias, convertido en uno de los argumentos más seguros de la crítica reformista, tuvo que ser abordado por el Concilio de Trento. Aunque aceptando la necesidad de vigilar los engaños y evitar las grandes fiestas populares organizadas en las traslationes y procesiones, el Concilio hizo público en su sesión XXV (3-4 de septiembre de 1563) un «Decreto sobre la invocación, la veneración y las reliquias de los santos y sobre las santas imágenes», que reafirmaba la legitimidad de estos cultos, utilizando criterios doctrinales que procedían de la Summa Theologica de santo Tomás y que incluía, desde luego, las devotas prácticas de las peregrinaciones. 




			Las mismas defensas y consideraciones precavidas se repetirán en muchos concilios provinciales que aplicaron la doctrina tridentina, pero desde finales del siglo XVI las aportaciones de sabios varones, de autoridad intelectual y religiosa indiscutible, abundan en las críticas, dentro de la disciplina de la Iglesia católica, a la veneración abusiva e incondicionada de toda clase de reliquias, argumentando incluso sobre la manifiesta falsedad de algunas de ellas. En España son pioneros e influyentes los escritos de Juan de Mariana dirigidos al Papa y al rey Felipe II, en 1595 y 1597, en relación con las reliquias del Sacromonte, a las que más adelante me referiré, que pretendían justificar la primeriza cristianización de Granada. Mariana expresaba su inquietud por el «grandísimo deseo que se observa en España más que en otros países de encontrar e inventar con el más ligero pretexto nuevas reliquias de santos». Y se pronuncia también contra la llegada masiva de reliquias procedentes de las catacumbas romanas. No hay «un conocimiento suficiente de la santidad» de esas reliquias, clamaba. Y es más plausible creer que las catacumbas no contenían tantos restos porque cuando se cerraron «fueron despojadas de todas las reliquias y cuerpos de santos que allí se encontraban y principalmente de los que tenían inscripciones o sepulcros conocidos». No obstante, los restos óseos debían llegar a España por oleadas como prueba que Bartolomé Alcázar pudiera describir las llegadas y grandes ceremonias de translatio en su Crono-Historia de la Compañía de Jesús en la provincia de Toledo, publicada en 1710. 




			La de Juan de Mariana fue la primera crítica histórica, hecha desde el seno de la Iglesia católica, a las reliquias de las catacumbas y otras cuya falsedad era evidente. No se pronunció contra ese culto, sino que trató de evitar que los abusos dieran armas a las críticas protestantes, al tiempo que incitaba a una mejor regulación de la inventio y consagración de aquellas. 




			En el siglo XVII se publicaron muchos alegatos en defensa de la veneración de las reliquias, pero también críticas muy eruditas, fundadas y de difícil contestación. Dos textos fundamentales fueron los del benedictino Jean Marbillon y del abad Jean-Baptiste Thiers. El primero publicó en 1698 De cultu sanctorum ignotorum, cuyo contenido está bien resumido en el título: se pronuncia contra el abandono de algunas reglas esenciales que la Iglesia debía tener en cuenta para la consagración de los santos, como la realidad de sus restos y su vida ejemplar. La obra de Thiers es el Traité des Superstitions publicado en 1679, en el que se condenan algunos tipos de oficios litúrgicos celebrados en memoria de los santos, como el de las once mil vírgenes compañeras de santa Úrsula, el de san Longino (el soldado que atravesó con su lanza el costado derecho de Cristo crucificado), el de la santa Verónica, cuya leyenda es del siglo XV y deriva del simple nombre de una imagen. Sostenía Thiers que «los errores populares y las devociones supersticiosas se multiplican en la Iglesia en contra del espíritu, los designios y las reglas mismas de la Iglesia, por el poco celo y luces de los pastores». El abad descalificó muchos cultos de reliquias repetidas y falsas, y no dejó de participar en las polémicas abiertas en su época. 




			Estas críticas en alza contra la enraizada necrofilia santa no hicieron perder a las reliquias su valor de símbolo político, que en España estuvo unido a su veneración desde la Alta Edad Media. Santiago Matamoros como un contramahoma y el sepulcro como contrakaaba tenían una enorme importancia para los primeros reyes astur-leoneses. La lealtad de sus súbditos y el sostenimiento de la expansión territorial del reino necesitaban alimentación ideológica, que se encontró en la conversión de las luchas fronterizas en una guerra religiosa que habría de ganarse con los apoyos no sólo celestiales sino también físicos del santo caballero. La reliquia del santo aseguraba su presencia actual en la Tierra y transfería al monarca todo el poder necesario para avanzar en su misión. La religión era un elemento identitario que cohesionaba y fortalecía a la comunidad que había elegido un liderazgo y defensor común. 




			Pese a las críticas de los reformistas protestantes y las recomendaciones contra los abusos procedentes de personalidades leales a los dogmas católicos esenciales, las reliquias mantuvieron su simbolismo y utilidad política. 




			 




			FELIPE II, EL COLECCIONISTA 




			 




			Esta circunstancia fue apreciada por Felipe II, coleccionista apasionado de reliquias, que hizo traer de toda España y de muchos estados europeos hasta el monasterio de El Escorial. Nada conmocionó más a Felipe II que las reliquias. José de Sigüenza, el jerónimo que cuidaba de la gran colección de El Escorial, contó que Isabel Clara Eugenia, la hija del monarca que estuvo más cerca de su lecho durante su larga agonía, cuando quería hacerle abrir los ojos contaba con una fórmula segura: decía en voz alta «No toques las reliquias» dirigiéndose a una imaginaria presencia en la habitación, y el rey se conmovía inmediatamente y daba muestras de que aún se resistía a la muerte. 




			Felipe II obtuvo en 1567 un permiso del Papa para coleccionar reliquias donde él considerara pertinente, y llegó a reunir en El Escorial, en los siguientes treinta años, no menos de siete mil cuatrocientas treinta y dos, de las cuales doce eran cuerpos enteros, ciento cuarenta y cuatro cabezas, trescientos seis miembros completos de diversos santos, además de muchos y muy lujosos relicarios. Fue, desde luego, un apasionado devoto de toda clase de reliquias. Están descritos sus desplazamientos para recibir muchas de ellas e incluso su inmediata disposición a portar las andas sobre las que se habían colocado las arcas o relicarios. También está descrita su preocupación por la exactitud de los inventarios, la identificación de la procedencia y valores de cada pieza, y el cuidado de recibirlas y besarlas, una por una, cuando se las presentaban o eran acogidas en el monasterio. 




			Por más que se justifique de otra manera la actitud del rey, será difícil evitar considerarla excesiva y maniática. No era la única colección en la que se empeñó el monarca. La afición al coleccionismo tuvo muchos desarrollos en esta época y el siglo posterior, y en ella se habían entretenido otros reyes europeos, como Luis IX de Francia o el emperador Carlos IV de Bohemia. 




			Más allá de la devoción personal del rey y la significación religiosa que él diera a sus santas osamentas, parece probado que pretendió, constituyendo tan formidable depósito, fortalecer la identidad nacional monárquica y espiritual de la España del siglo XVI. 




			G. Lazure ha hecho una convincente interpretación del obsesivo coleccionismo de Felipe II como manifestación de la idea política de utilizar las reliquias para su propósito de fortalecer la unidad espiritual de España. Necesitaba para ello repatriar todos los santos que habían destacado en el país a lo largo de su historia cristiana, lo que reforzaría la unidad nacional, por la comunión en idénticas ideas, y haría ver que España y su monarquía eran un proyecto forjado en el designio divino. Después del largo período de oscuridad concluido en 1492 con la definitiva derrota de los moros, la reinvención del pasado español tenía que hacer posible, como ya había pretendido la monarquía astur-leonesa, establecer una línea de continuidad del presente con la primera evangelización, con la Hispania Christiana de los visigodos y las heroicas acciones de los primeros resistentes al Islam. Las reliquias eran muy importantes para poder reescribir la memoria de España. El recordatorio del paleocristianismo hispano podía conectar la Iglesia primitiva con la postridentina. Y se mostraría de esta manera la continuidad de las ideas en las que Felipe II fundaba sus decisiones políticas fundamentales. Un monarca que ya había consolidado todo su prestigio después de la victoria de San Quintín, tenía que agrandar su imagen utilizando todos los medios disponibles, entre los cuales la conversión de El Escorial en un gran «museo de la cristiandad». Las grandes colecciones allí acumuladas incrementarían el reconocimiento político y social, como siempre había ocurrido con los titulares de colecciones de cualquier cosa importante durante el Renacimiento. Entre otros efectos simbólicos contaba también lo que la colección expresaba de acumulación de poder y ambición de un gran monarca. 




			Puso Felipe II la burocracia más cualificada al servicio de su idea necrófila y reclamó el auxilio de los mejores mediadores para negociar y comprar, y de los expertos más indiscutidos para investigar los depósitos de piezas importantes y verificar su autenticidad. En 1572 encargó a Ambrosio de Morales, entonces el anticuario y epigrafista más experto del reino (fue el esforzadísimo autor de la Crónica general de España y concluiría, poco después de atender la manda del rey, su obra Las antigüedades de las ciudades de España, publicada en 1575). Su comisión consistió en viajar por el norte de la Península para verificar y relacionar las auténticas reliquias, tumbas reales, libros y manifiestos de las iglesias y monasterios existentes en la zona. A su vuelta presentó un informe muy detallado sobre el trabajo que había llevado a cabo, al que añadió un puñado de recomendaciones. Entre ellas, respetar las devociones locales y no desposeer a las comunidades de sus veneradas reliquias porque tal decisión sería apreciada como una desconsideración y una injusticia. Algunas de las devoradoras misiones del rey terminaban pasando por encima de las recomendaciones pero, al menos, forzaron a sus emisarios a entretenerse en negociaciones largas y acostumbrarse a ofrecer compensaciones suculentas. Las autoridades eclesiásticas y civiles locales no siempre ofrecían una resistencia pareja. Costó mucho convencer a los monjes de Santiago de Compostela sobre la cesión de la cabeza de san Lorenzo, pero parecía más factible, desde el principio, obtener la cabeza de san Hermenegildo (ajustadísimo trofeo para un museo de la cristiandad hispánica que necesitaba de restos del primer cristianismo peninsular), sobre la que el obispo de Vich dijo: «Dios ha preservado esa reliquia para que pueda acabar en sus manos» (del rey). Las crónicas apuntan en el haber de Felipe II una cierta sensibilidad cuando estimó que las reliquias eran un símbolo político y religioso fuerte y arraigado en una determinada ciudad, o que su permanencia en ella era importante para mantener o estimular la devoción. 




			No pudo alcanzar Felipe II, para completar su proyecto de concentrar en El Escorial la imagen plena de la historia religiosa de España y la cultura católica sobre la que se asentaba la monarquía, dos importantes objetivos: traer a El Escorial el sepulcro de Santiago Apóstol, la más importante reliquia de España y la de mayor significación histórica y política, y completar el mapa católico español para incluir en él los territorios que más tardíamente habían sido liberados de la ocupación musulmana: los pertenecientes al reino de Granada. 




			Pero a punto estuvo de conseguirlo. 




			Las posibilidades que tenía el rey de adquirir por cualquier medio el sepulcro entero o algún resto de Santiago el Mayor eran bastante reducidas porque a finales del quinientos, cuando los agentes reales operaban en todas direcciones, la catedral, el sepulcro y las peregrinaciones compostelanas eran una realidad consolidada desde hacía siglos e imposible de modificar. Pero ha sido hallado en el Escorial un documento dirigido al cardenal Diego de Espinosa, que demuestra que se estudió un posible traslado. El documento explica las razones por las que se consideró conveniente, todas cogidas por los pelos pero no faltas de alguna razón; por ejemplo, que el sitio menos adecuado de España para proteger las reliquias de Santiago de los franceses o los ingleses eran precisamente las costas de Galicia, tan vulnerables a cualquier ataque o a la acción de los ladrones de reliquias, si se compara aquel Finisterre con El Escorial, donde estaría geográficamente más arropado y, considerando su centralidad, también más accesible para el rey y los súbditos. Tampoco apreciaban los informadores gran peligro de interferir las peregrinaciones porque, estando tan bien asentadas, era predecible que se mantuvieran con total indiferencia de dónde se situara el final del camino. El cuerpo de Santiago había llegado milagrosamente a Compostela y se había quedado allí, no porque aquel fuera su destino providencial, sino porque los marineros que transportaron el féretro encontraron en las tierras gallegas el límite infranqueable para la navegación. El camino tierra adentro era difícil e inhóspito, e imposible de abordar. 




			El gran trozo peninsular del sureste, sobre el que se había mantenido el último rey nazarí hasta 1492, era un serio escollo para cerrar el discurso de que la península Ibérica había sido una tierra elegida y cristianizada desde la época romana y visigoda, de modo que las ideas religiosas pudieran reintegrarse, en el moderno reino, a la unidad que tuvieron originalmente. La persistencia de la cultura árabe en la zona de Granada era un serio inconveniente para compactar los fundamentos ideológicos de la monarquía. 




			 




			EL HALLAZGO DE TORRE TURPIANA Y LOS PLOMOS DEL SACROMONTE 




			 




			Una gran conjunción de embaucadores y falsarios estuvo a punto de resolver el problema. 




			El 18 de marzo de 1588, los obreros que trabajaban en el derribo del minarete de una antigua mezquita, denominado torre Turpiana, encontraron entre los escombros una caja de plomo que contenía diversos objetos: un trozo de lienzo de forma triangular, un retrato de la Virgen con atuendo «egipciano» (quería decir con atuendo de gitana, pero esta era una fórmula escandalosa), un puñado de tierra mezclado con guijarros y un trozo de dedo humano. Había también un pergamino escrito en árabe, castellano, latín y formas griegas. El texto conmovió a la población porque relataba la asombrosa historia del primer obispo de Granada, de nombre Cecilio, del que tanto las gentes como las jerarquías eclesiásticas oían hablar entonces por primera vez. Cecilio, según resultaba del relato, había visitado el Santo Sepulcro dos años después de la Pasión de Cristo, siendo sorprendido en el camino por una enfermedad que le causó la ceguera. Encontró más tarde a un venerable patriarca que le limpió la cara con el velo de la Virgen, el mismo que ella había usado para enjugar sus lágrimas al pie de la cruz. El contacto con el velo sagrado le hizo recuperar la vista y el santo anciano solicitó entonces al peregrino que se hiciera cargo de una profecía de san Juan, traducida del hebreo por san Dionisio Areopagita, y le entregó también la mitad del velo de la Virgen (de forma cuadrada hasta entonces, la mitad fue cortada en triángulo). El caminante tradujo después al castellano la profecía. En ella se anunciaban terribles catástrofes que castigarían a los hombres por su perversidad, y se anticipaban hechos que ocurrirían muchos siglos después que parecían referirse a la figura de Mahoma, a la gran conmoción provocada por Lutero, e incluso al oro y riquezas que vendrían de América. Pese a todo, un final esperanzador auguraba que «la luz surgirá de España». Unas líneas en latín en el pergamino explicaban que este había sido remitido por «Cecilius, episcopus granatensis», quien, sintiendo que estaba próxima la hora de su martirio, confió a un clérigo llamado Patricio la conservación de la profecía guardándola fuera del alcance de los moros. Así le hizo entrega del pergamino, la mitad del velo de la Virgen y una falange del protomártir san Ethiene. 




			La población granadina y las autoridades civiles y eclesiásticas tuvieron algún tiempo para asumir el enorme impacto de saber que Granada había sido cristiana antes que mora, y que las reliquias de santos fundamentales se habían conservado durante los casi nueve siglos de dominación musulmana. Pero la conmoción retornó a Granada, aún con más fuerza, el 2 de febrero de 1595, cuando un tal Sebastián López, que hacía trabajos rutinarios en la colina de Valparaíso, en el borde de la ciudad, encontró en unas cuevas antiguas unas tabletas o láminas de plomo, escritas con un alfabeto no reconocible, que contaban diferentes historias. Una de ellas, aparecida el 30 de abril siguiente, relataba el martirio de san Cecilio, el primer obispo de Illiberis. 




			El deslumbrante hallazgo, acaecido varios años después del de la torre Turpiana, confirmaba la existencia de san Cecilio y fortalecía la credibilidad del relato contenido en el pergamino. Todavía hubo más descubrimientos milagrosos en los días sucesivos porque en aquellos lugares del monte Valparaíso se descubrieron cruces plantadas, que movilizaron al pueblo en procesiones para visitar tanto prodigio y terminaron sembrando la colina con cientos de cruces. Se cambió el nombre de Valparaíso para denominarlo en lo sucesivo Monte Santo o Sacro Monte (Sacromonte después y hasta hoy). 




			Algunos quisieron, no obstante, más pruebas de la autenticidad de aquellas piezas y de los mensajes que contenían porque, verdaderamente, a pesar de que el arzobispo Castro consideró que las reliquias eran una bendición celestial y el pueblo estaba entusiasmado con los hallazgos y no ponía en duda los prodigios, había razones para la desconfianza y la sospecha cuando los objetos y sus leyendas se examinaban con prudencia. Resultaba de aquella colección de antigüedades que el precavido obispo Cecilio había encargado que se ocultara a los moros un pergamino y diversas reliquias seis siglos antes de que invadieran la Península. El texto se refería al obispo «granatensis» en una época en que Granada se llamaba Illibertis, y contenía frases en árabe y castellano escritas en una época en que nadie conocía en España ni una lengua ni la otra; la última pendiente aún de inventar. 




			Se han buscado muchas explicaciones a un fraude tan colosal como el de la torre Turpiana y los plomos del Sacromonte. La proximidad de los moriscos Alonso del Castillo y Miguel de Luna, que se encargaron de las primeras traducciones de las placas, se ha utilizado para sostener (Godoy Alcántara) la posible relación de lo sucedido con la débil posición de las comunidades moriscas en la zona granadina. 




			El final de la historia fue marcada por la oposición de los sabios más autorizados, como Ambrosio de Morales y Juan de Mariana, a que el rey aceptase esas imposturas. Se organizaron muchos debates y encargaron pericias. Y la Iglesia romana reclamó que se le enviaran los hallazgos. Hasta 1633 no se trasladaron a Madrid, por decisión de Felipe III, y en 1641 viajaron al Vaticano. Roma, como no es inhabitual, tardó en pronunciarse, y lo hizo de un modo exquisitamente diplomático. La calificación de las reliquias halladas era competencia del ordinario del lugar, que ya había establecido que las consideraba auténticas. Pero, por lo que concernía a los plomos del Sacromonte y al pergamino de la torre Turpiana, un breve papal de 6 de marzo de 1682 los condenó por falsos y heréticos. 




			 




			SOBRE LA DESTRUCCIÓN DE LAS RELIQUIAS: 


			

			LA «DESCRISTIANIZACIÓN» DURANTE LA REVOLUCIÓN FRANCESA 




			 




			Los libros plúmbeos eran falsos pero las autoridades civiles y religiosas los ampararon reconociendo su valor simbólico, que radicaba en suponer que las raíces cristianas de Granada eran más antiguas aún que las del resto de los reinos españoles, y que el cristianismo en ese territorio se había mantenido a pesar del larguísimo período de dominación musulmana. Era un fraude el descubrimiento, una superchería el relato y una completa falsedad todo el artificio montado para darle verosimilitud, pero el acontecimiento fue tan notable en Granada, las polémicas tan acaloradas, los discursos y demostraciones tan continuos y duraderos que todas aquellas ingenuidades y fabulaciones, que jugaban con la credulidad de los vecinos, acabaron convertidas en signos identitarios: la ciudad se reconocía en el acontecimiento del pergamino y los plomos. Fuera o no cierto, formaba parte de su historia y era digno de ser recordado. Reliquias ensalzadas por razones religiosas pasaron a tener significación civil al integrarse en el acervo de vivencias que singularizaban a la ciudad en que ocurrieron. 




			Las supercherías y abusos de la credulidad inocente del pueblo, protegidos por una represión eclesiástica y civil intolerante, han desarrollado episodios esperpénticos, difundido relatos oníricos, invenciones de vidas mártires, de milagros y sucedidos, intercesiones y apariciones, efectos mágicos y taumaturgias, que han confundido y aturdido, profundizando el vértigo que sienten los seres humanos con la invocación de lo sobrenatural y su tendencia a reconfortarse con relatos que quedan fuera del alcance de la razón. 




			A partir de la Reforma protestante penetró muy fácilmente en amplias masas de población la crítica contra los excesos y se expandieron las ideas negatorias de la santidad de buena parte de los restos humanos que se conservaban en los suntuosos relicarios de iglesias y conventos. La más vehemente y primeriza de las reacciones contra ese culto se produjo en 1527, a causa de la ira de las tropas del emperador, agotadas, hartas de aguardar sus pagas atrasadas y deseosas de repartir los ricos tesoros de joyas y objetos de valor depositados en Roma, cuando avanzaron imparables por las calles de la ciudad, devastando iglesias, burlando obispos y cardenales, desparramando huesos y cabezas sagradas y sacando a cuchillo de las cruces, cálices, custodias, báculos, mitras, capas pluviales, estolas y relicarios sus hilos y placas de oro y piedras preciosas. Los cortesanos de Carlos V se preocuparon de difundir por Europa, asombrada por aquel atrevimiento descomunal del Saco de Roma, que no fue un asalto programado ni consentido, y se cargó la culpa mayor no sobre los soldados españoles, pertenecientes a una nación católica, sino sobre los landsquenetes alemanes, influidos por las ideas iconoclastas de los reformadores y alimentados en el odio al Anticristo, que Lutero aseguró haberse encarnado en el Papa. 




			Con independencia del reparto de responsabilidades, el Saco de Roma no tuvo, en lo que concierne a sus ejecutantes materiales (otra cosa habría, tal vez, que decir de los planes urdidos para provocarlo o para no evitarlo), ninguna significación política. Incluso no aparecen evidentemente los posibles fundamentos ideológicos de carácter religioso que lo precipitaran. Fue la acción de soldados imparables, tras la muerte de su comandante y líder, el Condestable de Borbón, que se cobraron su cuenta de fatigas, hambruna, desatención y avidez de recompensas. 




			La primera gran reacción producida en Europa de modo programado, general y masivo contra las reliquias coleccionadas desde el Alto Medievo, por considerar su culto un artificio que se aprovechaba de la credulidad del pueblo y contribuía a atolondrarlo y esclavizarlo, se produjo con la Revolución Francesa de 1789. Las grandes convulsiones abiertas por ese movimiento alcanzaron también a las relaciones con lo sagrado, aunque la actitud política y popular no tuvo características uniformes durante todo el período. A lo largo de los primeros dos años revolucionarios no se atacaron radicalmente las costumbres religiosas establecidas, como han probado S. Baciocchi y D. Julia. Sin embargo durante 1793 y 1794 la eliminación y destrucción de las reliquias, de cualquier clase, existentes en Francia, se constituyó en un objetivo político de primer orden, fundado en la urgencia de eliminar todas las formas de superstición que confundían al pueblo e impedían la victoria de los nuevos valores cívicos. Pasado ese período, a partir de 1795, se aplacó el enardecimiento y se implantó una nueva política que conduciría a la convivencia con cualquier clase de culto y también, por tanto, con la veneración de las reliquias que hubieran podido salvarse de la quema, que, por lo que enseguida diré, fueron muchas, permitiendo su reintegración a los lugares de los que habían sido desplazadas. Sería incorrecto, por tanto, considerar que todo el período revolucionario fue homogéneamente una época dominada por los anticlericales y los blasfemos, como ha defendido la literatura eclesiástica más crítica. 




			La compatibilidad de la Revolución, en el momento de su estallido inicial, con las prácticas religiosas tiene una demostración sorprendente en lo ocurrido con la toma de la Bastilla, precedida, la víspera, por una procesión organizada para solicitar la protección de las veneradas reliquias. En todos los días posteriores hubo manifestaciones religiosas y litúrgicas. El 15 de julio se celebró, tanto en Notre Dame como en Santa Genoveva, un solemne Te Deum de acción de gracias por el éxito de la toma de la Bastilla. La caja que contenía las reliquias de la santa patrona de París se expusieron a la veneración pública el día 18 siguiente. 




			Los traslados de reliquias empezaron a consecuencia de una acción dirigida contra ellas, sino más bien como efecto indirecto de la entrada en vigor de los decretos concernientes al cierre de establecimientos religiosos, es decir, de los decretos de 5 y 13 de febrero de 1790, que empiezan a aplicarse en el ámbito local mediante los decretos de 20 de marzo y 20 de abril siguientes. Las corporaciones locales hacen inventario de los establecimientos religiosos existentes y determinan el número de religiosos que hará falta recolocar en otros, a consecuencia de la desamortización y venta de sus bienes que el poder revolucionario había acordado. Los efectos de estas decisiones sobre las reliquias que se conservaban en las iglesias y monasterios no fueron su destrucción sino el traslado a otro lugar. Las alternativas más frecuentes fueron la recolocación de las reliquias fuera de la ciudad, o la concentración de las mismas en los monasterios o iglesias que escapaban del inventario de bienes que habrían de ser enajenados, es decir, en las iglesias principales y catedrales. Aun así, en algunos lugares donde el culto a concretas reliquias estaba arraigado con especial fuerza, son las propias corporaciones locales las que tratan de evitar cualquier medida que afectara a tradiciones consideradas estimables y dignas de protección. 




			El cambio de actitud política hacia los restos sagrados ocurrió al arrastre de un movimiento que se inició con la violación de las sepulturas reales. Su profanación abrió el camino para proseguir las mismas acciones con los cuerpos y restos de santos conservados por doquier. Las reliquias de la monarquía tenían en Francia un carácter sagrado por sí mismas, de modo que su desenterramiento del lugar que ocupaban en Saint Denis se consideró, como escribió Chateaubriand, «el momento en que la trompeta anunció la resurrección popular». Como dejó demostrado Marc Bloch, durante el Bajo Medievo se extendió mucho, tanto en Inglaterra como en Francia, la creencia en el carácter taumatúrgico o milagroso de sus reyes, de quienes se creía que tenían capacidad de curar enfermedades, muy especialmente las escrófulas, bastante frecuentes en la población de la época, debidas a inflamaciones linfáticas, habitualmente causadas por los bacilos de la tuberculosis, que se manifiestan mediante bultos en el cuello. Las primeras descripciones proceden en Francia del siglo XII y las prácticas del toque real de las escrófulas se mantuvieron hasta Luis XVI. Coincidiendo con la coronación, o en días inmediatos, se llegaban a reunir miles de personas para solicitar el milagro real. Esta condición taumatúrgica, en la superstición popular, hacía al rey partícipe de un poder reservado a los santos. En cambio, la multiplicación y veneración de las esfinges de los reyes después de muertos no se apoyaron, como demostró E. H. Kantorowicz, en la tradición cristiana porque la misma práctica de veneración de la efigie funeraria del rey está descrita en textos de la Antigüedad clásica. Es una de las manifestaciones medievales del desdoblamiento del rey en dos cuerpos, uno físico y mortal y otro que goza de vida y poder ininterrumpido. 




			Todos los símbolos de la monarquía fueron destruidos. Los monumentos fundidos en bronce, las efigies, estatuas y bajorrelieves, erigidos «à l’orgueil, aux préjugés et à la tyrannie», fueron utilizados para construir cañones para la defensa de la patria según ordenó el Decreto de la Asamblea legislativa de 14 de agosto de 1792. Sylvain Maréchal (que escribió el Jugement dernier des rois en octubre de 1793) reclamó la destrucción de todos esos recuerdos equiparándolos a las reliquias: «Mientras que estamos a punto de borrar todos los vestigios de la realeza, ¿cómo se explica que la ceniza impura de nuestros reyes repose todavía intacta en la abadía de Saint Denis?». Y el Comité de Salud Pública anunció a la convención el primero de octubre de 1793 que había pensado celebrar el aniversario de la jornada del 10 de agosto, que abatió el trono, «destruyendo los mausoleos fastuosos de Saint Denis». En fin, el Decreto de primero de agosto de 1793 estableció en su artículo 11: «Las tumbas y mausoleos de los reyes construidos en la iglesia de Saint Denis, en los templos y otros lugares, a todo lo ancho de la República, serán destruidos el 10 de agosto próximo». Y en consecuencia fueron exhumados más de un centenar de cuerpos y reinhumados en cementerios vecinos. Se destruyeron sin más los corazones reales que se conservaban en Val de Grâce. 




			Esta acción, como antes señalaba, desbordó las intervenciones destructivas respecto de toda clase de reliquias existentes en Francia. Hasta el pueblo de Saint Denis acordó cambiar su nombre por el de Franciade (del santo recibían su autoridad los reyes, además de Dios, según la tradición francesa). Ahora no se trataba de trasladar imágenes o reliquias, sino, directamente, de destruirlas, equiparando la significación de estos actos a la que había tenido la destrucción de la memoria de los reyes: eran los vestigios de la superstición y de los prejuicios que habían hecho posible la doble tiranía de los reyes y de los curas. Los ejemplos concretos de estas acciones destructivas forman una casuística realmente rica, llena de anécdotas y particularidades, cuando afectaban a reliquias especialmente apreciadas o vinculadas a la historia de las ciudades. 




			Pese a todo, las violentas intervenciones de este período, que llega hasta finales de 1794, quedaron lejos de conseguir una efectiva eliminación de las reliquias existentes, muchas de las cuales habían sido desplazadas al campo, guardadas en casas particulares o camufladas y protegidas en diferentes lugares de Francia, hasta que se produjo un cambio de actitud a partir del Decreto de 3 ventoso del año III (21 de febrero de 1795) sobre la libertad de cultos, seguido del Decreto de 11 prairial siguiente (30 de mayo de 1795) que acordó que los edificios religiosos no enajenados pudieran ser puestos a disposición de los ciudadanos que desearan utilizarlos para un culto encargándose de mantenerlos. En diciembre de 1796 fueron también abolidas las penas que se habían establecido contra quienes mantuvieran actitudes contrarias a las medidas descristianizadoras que habían acordado los gobiernos revolucionarios. A partir de entonces empezaron a reaparecer cuerpos santos y reliquias de toda clase, recuperadas de los armarios donde se conservaban, organizándose otra vez los movimientos solemnes de traslado a los tradicionales emplazamientos. 




			 




			CONSECUENCIAS DEL ANTICLERICALISMO ESPAÑOL 




			 




			Infinidad de reliquias habían sido preservadas de la destrucción, repuestas en sus altares y ofrecidas de nuevo a la devota contemplación de los feligreses de las iglesias y los peregrinos itinerantes, y volvieron a ser el centro de muchas celebraciones y festejos en la mayor parte de las ciudades y los pueblos. 




			Pero la Revolución Francesa marcó el inicio de una nueva época en la que terminarían cambiando radicalmente las costumbres, los privilegios, las tradiciones, las creencias y las formas de gobernar el Estado, afectando también a la presencia de lo sagrado en la vida pública. El retorno a los principios del Antiguo Régimen permitió, tantas veces como se llevó a la práctica, la reposición del papel político de los símbolos religiosos. La lucha ideológica se mantendría vivamente entre quienes seguían arrimándose a las viejas prácticas y quienes combatían aquellas representaciones por vincularlas a formas de gobernar relacionadas con la injusticia, el privilegio, la opresión de los más desfavorecidos y la continuidad de un orden social desequilibrado y negador de la igualdad de los seres humanos. A veces el hartazgo contra los abusos de la Iglesia o de las clases políticas que seguían utilizando en su beneficio los simbolismos religiosos determinaba ataques virulentos y destrucciones aparatosas. Volvió a ocurrir en Francia en diversas ocasiones y en España tuvimos las primeras expresiones de esa contestación masiva, fundada en reclamaciones políticas, en el primer liberalismo. La muerte de Fernando VII abrió un período de fuertes movimientos populares de carácter anticlerical. El proceso comenzó con la supresión de la Compañía de Jesús el 4 de julio de 1835, mediante un Real Decreto que restableció la Pragmática Sanción de 2 de abril de 1767. El Gobierno de Toreno siguió adelante con la política de supresión de monasterios y conventos, y de nacionalización de los bienes de los suprimidos. Pero al mismo tiempo que se adoptaron estas medidas, muchas Juntas de gobierno que se habían formado en las provincias estaban adoptando por su cuenta acciones contra las órdenes religiosas, sus conventos y sus bienes. Las algaradas y tumultos afectaron a muchos monasterios e iglesias. Las milicias urbanas y grupos populares no sólo los ocupaban sino que además las Juntas provinciales adoptaban decisiones de supresión. Muchas de las medidas que adoptó el Gobierno Mendizábal, a partir de su constitución el 13 de septiembre de 1835, no eran otra cosa que la ratificación de acciones ya emprendidas por el pueblo insurgente, tratando de poner un orden nuevo que empezó a establecerse con el Real Decreto de 11 de octubre de 1835, que acordó la supresión de las órdenes monacales, y el Real Decreto de 19 de febrero de 1836, que acordó iniciar las operaciones de venta de los bienes de las corporaciones religiosas. 




			Como ocurrió al final del período de la «descristianización», en que se empeñaron los revolucionarios franceses desde 1794, a las algaradas y destrucciones masivas de objetos religiosos entre los que se incluían las reliquias, seguían períodos de calma y restablecimiento de la situación anterior. Esta clase de vaivenes siguió estando presente en las sociedades europeas durante los siglos XIX y XX. 




			 




			SINCRETISMO ACTUAL ENTRE LAS CREENCIAS 


			

			RELIGIOSAS Y LAS CELEBRACIONES CIVILES 




			 




			En la actualidad es obvio que la significación religiosa y política de las reliquias ha decrecido notablemente en toda Europa. No obstante, la fuerza de los símbolos cristianos en Europa sigue siendo notable porque forman parte de una cultura que cuenta ya con dos mil años y se trata de una herencia que no resulta susceptible de ser borrada con la simple ayuda de ardorosos discursos y escritos sesudos. Las reliquias y símbolos religiosos conservan su significación tradicional para un grupo reducido de la población católica, pero no han dejado de ser valorados y reconocidos por el resto de los ciudadanos de las localidades donde se veneran, ni marginados tampoco por los detentadores del poder político. La prueba es que no han decrecido, pese a la «descristianización» que afecta a toda Europa, las celebraciones religiosas en España impulsadas por los gobiernos autonómicos y locales. Antonio Muñoz Molina, en un libro que compendia perplejidades, describe cómo se ha extendido, en lugar de reducirse, el fomento político de esas prácticas, que antes se consideraban propias de la derecha y que en la actualidad apoyan con la misma convicción grupos de izquierdas que pregonaban antes la muerte de los curas y la destrucción universal de lo sagrado. 




			Quizá pueda explicarse lo que ocurre como una nueva forma de sincretismo, que combina ideologías religiosas y paganas, pero en sentido contrario a como estimó Américo Castro que había sucedido en la sociedad cristiana del Alto Medievo español. No se superpone ahora la cultura cristiana a prácticas y creencias desorganizadas y diversificadas, como entonces, sino que ocurre lo contrario: se está produciendo una nueva sincretización de culturas que permite la convivencia de tradiciones cristianas con celebraciones cívicas que se apoyan en dicha tradición pero que tienen poco en cuenta sus aspectos sobrenaturales y sagrados. Se respetan estos, desde luego, por quienes creen en los mismos, pero se mantienen también por los no seguidores habituales de esas devociones o creencias, porque forman parte de la cultura popular. Lo religioso se mezcla con lo pagano en una secuencia distinta de la desarrollada en los tiempos de emergencia de la tradición compostelana. Pero la afección popular se mantiene. No es menor la multitud de gentes que recorren el Camino de Santiago, aunque no sea la fe religiosa el impulso que mueve a la mayoría. 




			Los gobernantes acogen también y fomentan estas prácticas, y asumen la nueva cultura sincrética sin abandonarlas. Los ejemplos son múltiples y muchos de ellos fascinantes, pero quizá ninguno mejor, para ilustrar la transformación de unas reliquias falsas en símbolos de valor cívico, que la reclamación por los representantes políticos de la ciudad de Granada, cuatrocientos años después de que fueran llevados a Roma, de los plomos y tesoros encontrados en el Sacromonte, que forman parte de las leyendas de la ciudad y sirven hasta para explicar el topónimo a los turistas. El Parlamento de Andalucía aprobó por unanimidad una proposición no de ley, presentada por Izquierda Unida-Los Verdes, un grupo no sospechoso de clericalismo ni de fanatismo religioso, apoyando esta reclamación. 




			Los plomos del Sacromonte fueron devueltos a Granada en 2000. 




			 




			NOTA BIBLIOGRÁFICA 




			 




			El libro de Américo Castro España en su historia. Cristianos, moros y  judíos, terminó de escribirlo su autor en su exilio de Princeton en 1946, y fue publicado por Editorial Losada en Buenos Aires en 1948. Se agotó pronto y Castro no volvió a publicarlo sino que lo sometió a mejoras, como solía imponer a todas sus obras, reelaborándolo por completo y publicándolo bajo el título La realidad histórica de España. Sin embargo, diez años después de su muerte, y a instancia de Francisco Rico, el texto primero volvió a ser publicado por Editorial Crítica, Barcelona, 1983, con varias ediciones sucesivas. De esta edición, el capítulo que utilizo en el texto, en pág. 104 y sigs. 




			La conocida contestación, a que me refiero, de don Claudio Sánchez Albornoz fue su libro España. Un enigma histórico, editado en dos volúmenes en diciembre de 1956, del que llegó a hacer en vida varias ediciones. En el prólogo a la primera comenta Sánchez Albornoz cómo el libro de Américo Castro lo provocó para que escribiera el suyo, a pesar de que abordó la lectura con la confianza de que sus tesis le convencieran. Dejó constancia de su reacción: «Me dispuse a leer España en su historia con ánimo propicio y con esperanzada confianza, pues era grande y sin reservas el crédito que me merecían el saber y la inteligencia de su autor. Pero muy pronto empecé a sorprenderme ante la desmesura y lo hiperbólico de las tesis de Castro y ante lo flaco de sus cimientos, las fallas de su método histórico, su desdén hacia importantes fuerzas generadoras de la historia y sus más que aventuradas conjeturas» (tomo el texto de la cuarta edición de 1973, publicada por Edhasa, pág. 12). 




			La narración sobre la presencia conjunta de Santiago y san Millán, ambos en caballos blancos, está en Gonzalo de Berceo, Vida de San Millán, en la parte concerniente a «El voto de San Millán» incluida en el Libro Tercero: «Viníen en dos caballos plus blancos que cristal, / Armas quales non vió nunqua omne mortal: / El uno teníe croza, mitra pontifical, / El otro una cruz, omne non vió tald. ... Quando çerca de tierra fueron los caballeros, / Dieron entre los moros dando golpes çerteros, / Fiçieron tal domage en los más delanteros, / Que plegó el espanto á los más postremeros» (sigo la edición de Editorial Porrúa, S.A., que incluye la obra completa de Gonzalo de Berceo, 7.ª ed., México, 1988, pág. 410). 




			Para la referencia a Prisciliano remito a M. Menéndez Pelayo, Historia de los heterodoxos, CSIC, Madrid, 1992, vol. I, en especial todo el capítulo primero, dedicado a la vida religiosa en la Península antes de Prisciliano, y el segundo, dedicado a los siglos IV y V donde recoge (pág. 186 y sigs.) la historia de este último. Las menciones a la Crónica general de Alfonso X El Sabio siguen la edición de Ramón Menéndez Pidal, Primera Crónica General de España, Madrid, 1955. 




			Las citas del Liber Sancti Jacobi «Codex Calixtinus» que utilizo corresponden a la edición y traducción de A. Moralejo, C. Torres y J. Feo, reedición en 1992 por la Xunta de Galicia de la edición del Consejo Superior de Investigaciones Científicas y el Instituto Padre Sarmiento de 1951. 




			Algunos estudios sobre la composición del Codex Calixtinus en el libro colectivo que recoge las actas del simposium celebrado del 15 al 17 de julio de 2010 en León, El Codex Calixtinus en la Europa del siglo XII.  Música, Arte, Codicología y Liturgia, León, 2011. 




			Para la Historia Compostelana utilizo la edición facsímil de 1765, reeditada por la Real Academia de la Historia en 1965, que constituye el tomo XX de la colección «España Sagrada. Theatro Geographico-Histórico de la Iglesia en España». El episodio a que me refiero en el texto, de la traslación de reliquias procedentes de diversos santos y mártires de Portugal hasta Santiago, forma parte del capítulo 15 del Libro I, pág. 35 y sigs. 




			Para el acontecimiento del hallazgo y traslación del cuerpo de san Isidoro y los milagros producidos durante esta última, la narración de Lucas de Tuy, Milagros de San Isidoro, según la edición de Julio Pérez Llamazares, León, 1947. 




			Sobre las reliquias en el Camino de Santiago, en general, los muchos libros publicados sobre el Camino, como el de L. Vázquez de Parga, J. M. Lacarra y J. Uría Riu, Las peregrinaciones a Santiago de Compostela, Madrid, 1949; M. M. Gauthier, Les routes de la Foi. Reliques et relicaires de Jérusalem à Compostelle, Friburgo, 1983; A. J. Martín Duque y otros, El Camino de Santiago en Navarra, Pamplona, 1991; M. L. Martín Ansón, «Importancia de las reliquias y tipología de relicarios en el Camino de Santiago», en Anales de la Historia del Arte, n.º 4, ed. Complutense, Madrid, 1994. De la misma autora, sobre relicarios, «Los continentes de lo sagrado. Relicarios y orfebrería en el mundo medieval», Diversarum Rerum 2, Ourense, 2007. 




			En relación con las menciones a las reliquias en las Cantigas de Santa  María, María Luisa Martín Ansón, «El culto de las reliquias en las Cantigas de Santa María de Alfonso X el Sabio», en Espacio, Tiempo y Forma, Serie III, Historia Medieval, T. 24, 2011. 




			La posible conexión entre el culto a los héroes y otras formas de veneración de los lugares de enterramiento de los restos humanos, y la veneración de las reliquias, por ejemplo en C. Pérez González, «El culto a las reliquias en la Edad Media: historia de una tradición pagana con continuidad en la religión cristiana» (aunque el texto queda lejos de llevar a cabo una demostración en el sentido que anuncia el título) en el libro dirigido por Aurelia Ruiz Sola y Carlos Pérez González, Cristianismo y paganismo: ruptura y continuidad, Universidad de Burgos, 2003, pág. 107 y sigs. También C. García Rodríguez, El culto a los santos en la España romana  y visigoda, Madrid, 1966. 




			En general, la literatura sobre reliquias y su veneración es bastante extensa. Cito la que he utilizado especialmente a efectos de este estudio, aunque existen varios libros referidos a cada santo o mártir importante. Vid. E. Bozóky y A. M. Helvétius (eds.), Les reliques. Objets, cultes, symboles, Hagiologia, 1, Turnhout, Brepols, 1999; P. Brown, The Cult of the Saints: Its Rise and Function in Latin Christianity, University of Chicago Press, 1981; L. K. Davidson y M. Dunn-Wood, Pilgrimage in the Middle Ages: A Research Guide, Nueva York, Garland, 1993; J. Sumption, Pilgrimage: An Image of Mediaeval Religion, Totowa, NJ, Rowman and Littlefield, 1975; St. Wilson (ed.), Saints and Their Cults, Cambridge University Press, 1983; M. Bayo, «De Prudencio a Berceo: el tema del martirio de San Lorenzo», Berceo, 18, Instituto de Estudios Riojanos, Logroño, 1951; P. Boussel, Des reliques et de leur bon usage, París, 1971; S. Castellanos, «Las reliquias de santos y su papel social: cohesión comunitaria y control episcopal en Hispania (ss. V-VII)», Polis 8, 1996; F. Chiovaro, Histoire des saints et de la sainteté, París, 1986; E. Delaruelle, La piété populaire au Moyen Âge, Turín, 1975; H. Delehaye «Sanctus. Essai sur le culte des saints dans l’Antiquité», Subsidia hagiographica 17, Bruselas 1927, y «Les origines du culte des martyrs», Subsidia hagiographica 20, Bruselas, 1930; Marie-Françoise Baslez, Les persécutions dans l’Antiquité. Victimes, héros, martyrs, París, Fayard, 2007; Stéphane Boiron, La controverse née de la querelle des reliques à l’époque du concile de Trente (1500-1640), Presses Universitaires de France, París, 1989; Patrice Boussel, Des reliques et de leur bon usage, Balland, París, 1971; Philippe Boutry, «Les saints des catacombes. Itinéraires français d’une piété ultramontaine», en Mélanges de l’École française de Rome. Moyen-âge-Temps modernes, 91, 1979, pág. 875 y sigs.; Philippe Boutry y Julia Dominique (dirs.), Pèlerins et pèlerinages dans l’Europe moderne, Collection de l’École française de Rome, Roma, 2000; Peter Brown, Pouvoir et persuasión dans l’Antiquité tardive, Seuil, París, 1998; Louis Châtellier, L’Europe des dévots, Flammarion, París, 1987; Bernard Dompnier (ed.), La superstition à l’âge des Lumières, Honoré Champion, París, 1998; Alphonse Dupront, Du sacré. Croisades et pèlerinages. Images et langages. Gallimard (Bibliothèque des histoires), París, 1987; Yves Gagneux, L’archéologie du culte des reliques de saints à Paris de la Révolution à nos jours, Université de Paris Sorbonne, París, 1997, y Reliques et reliquaires à Paris (XIXe-Xxe siècle), Cerf, París, 2007; Nicole Hermann-Mascard, Les reliques des sains. Formation coutumière d’un droit, Klincksieck, París, 1975; Francesca Sbardella, Antropologia delle reliquie, Morcelliana, Brescia, 2007; Michel Vovelle, Religion et révolution. La déchristianisation de l’an II, Hachette, París, 1976. Y del mismo autor, La révolution contre l’Église. De la raison à l’Être suprême, Complexe, Bruselas, 1988. 




			Un excelente libro colectivo, dirigido por Philippe Boutry, Pierre Antoine Fabre y Dominique Julia es el titulado Reliques modernes. Cultes et  usages chrétiens des corps saints des Réformes aux révolutions, que contiene estudios que van desde el Traité des reliques de Calvino a la expansión del culto en América. Destaco entre ellos los estudios de Pierre Antoine Fabre y Mickaël Wilmart, «Le traité des reliques de Jean Calvin (1543)» (vol. I, pág. 29 y sigs.), Dominique Julia, «L’Église post-tridentine et les reliques. Tradition, controverse et critique (XVIe-XVIIIe siècle)» (vol. I, pág. 69 y sigs.), Stéphane Baciocchi y Dominique Julia, «Reliques et Révolution française (1789-1804)» (vol. II, pág. 483 y sigs.); Pedro Córdoba, «Nouvelle fondation. À propos des fausses reliques de Sacromonte de Grenade» (vol. II, pág. 619 y sigs.). 




			Las fuentes hagiográficas sobre las traslaciones, vida y milagros de Isidoro de Sevilla y San Millán de la Cogolla, que examino en el texto, son, para san Isidoro, Translatio sancti Isidori (s. XI), (BHL, 4488), Ed. Patrologia Latina, LXXXI, y Vita sancti Isidori (s. XII), (BHL, 4486), Ed. Patrologia Latina, LXXXI. Historia translationis sancti Isidori (s. XII-XIII), (BHL, 4491), Ed. J. A. Estevez Sola, Corpus Christianorum, Turnhout-Brepols, 1997. Vita sancti Isidori, Rodrigo Cerratense (BHL 4487), Ed. Patrologia Latina, LXXXI. Los milagros de san Isidoro, Lucas de Tuy, sigo la edición de Julio Llamazares, León, 1947. Respecto de San Millán, Vita sancti Aemiliani, Braulio de Zaragoza (585-651) (BHL, 100), Ed. L. Vázquez de Parga, Madrid, 1943; Translatio et liber miraculorum sancti Aemiliani, Fernando (1209-1245), (BHL, 102), Ed. B. Dutton, Londres, 1967; y Vida de san Millán de la Cogolla, Gonzalo de Berceo, en sus obras, ya citadas, editadas por Porrúa, México, 7.ª ed., 1988. 




			Entre los estudios monográficos sobre san Isidoro destaco, modernamente, el de Julio Pérez Llamazares, Vida y milagros del glorioso San Isidoro, Arzobispo de Sevilla y Patrono del Reino de León, León, 1924. Todo el capítulo primero está dedicado al estudio de las fuentes históricas primitivas sobre la vida y traslación de san Isidoro y sus milagros. Entre las que van citadas, el autor usa y asume muy especialmente los textos de Lucas de Tuy, ya citados. 




			El régimen de las peregrinaciones, incluyendo algunas españolas hacia los Santos Lugares, H. Leclercq, «Pèlerinages aux Lieux Saints», en Diccionnaire d’Archéologie et de la Lithurgie, n.º XII; J. Pérez de Urbel, Los monjes españoles en la Edad Media, I, Madrid, 1945, pág. 111 y sigs.; R. Roussel, Les pèlerinages, PUF, 1972. El ilustrativo peregrinaje a Tierra Santa de la abadesa Etheria, que ilustra muy bien de su significación en la época, está en el texto de Pérez de Urbel, y lo recupera también C. Lisón Tolosana en el capítulo primero, «El peregrino», de su libro Individuo, estructura y creatividad. Etopeyas desde la antropología cultural, Akal, Madrid, 1992. Una exposición bastante completa del régimen jurídico de la peregrinación y la protección del peregrino en la legislación internacional, así como en la legislación eclesiástica y civil española, en el libro de Díaz Valiña Sampedro, El Camino de Santiago. Estudio histórico jurídico, CSIC, 1.ª ed., 1971 (3.ª de 2000). Aunque la profesión principal de Valiña fue la de cura del Cebrero, acumula en su estudio mucha información legislativa, así como de pleitos entre diócesis y parroquias de la zona. 




			A la transformación de los peregrinos en vagabundos me refiero en mi estudio «Sobre la pobreza y el derecho»: Discurso de investidura como doctor honoris causa por la Universidad de Valencia editado por la Universidad de Valencia, marzo 2013. 
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