Acia Poética 20

1999
Andrew M. Beresford
“Qit, varones, huna razon™:
sobre la funcién del prologo
de la Vida de Santa Maria Egipciacal
para Mencu

Hay tres versiones significativas de la leyenda de Santa Maria
Egipciaca en la literatura medieval espafiola.2 La més tempra-
na, la Vida de Santa Maria Egipciaca, es una rcclaboracion del
célebre poema francés, la Vie de Sainte Marie UEgyptienne,
que data —segun la fecha propuesta por Maria Soledad de An-
drés Castellanos en 1964— alrededor de 1215; la segunda, la
Estoria de Santa Maria Egigiaca, es una version en prosa deri-
vada de una refundicion francesa de la misma Vie, fechada en la

1 Una primera version de este articulo fue leida en el coloquio anual de la
Associacion of Hispanists of Great Brilain and Ircland, el dia 15 de abril de 1997.
Me gustaria dar las gracias al profesor David Hook. quien organizé el coloquio, y
al profesor Alan Deyermond, presidente de la seccion de literatura medieval. Dedi-
co este articulo a Mencu (Miguel Garcia-Bermejo Giner) como recuerdo de su
estancia en el Medieval Hispanic Research Seminary en el Seminario de Investi-
gaciones Medievales Avanzadas del Quccn Mary and Westfield College, durante el
afio académico 1996-1997.

2También existen varias traducciones del capitulo sobre Maria en la Ugenda
aurea de Jacobus de la Voragine. Cuatro versiones (Escorial M-n-6, fols. 37v-39r,
h-i-14, fols. 87b-88d, K-n-12, fols. 69b-70d y Biblioteca Menéndez Pelayo MS 8,
fols. 14d-16a) forman un apéndice en la edicién de Thompson y Walsh (1977: 35-
46), mientras que Connic L. Scarborough (1994), en un estudio suplementario,
transcribe dos versiones de menor interés (Lazaro Galdiano MS 419. fols. 42a-43b
y Biblioteca Nacional 5548, fols. 112v-15v). Para méas informacion sobre la difu-
sion de las versiones derivadas de la Legenda aurea, véanse los estudios de Scar-
borough 1994: 174-76 y de Walsh. Thompson y Connolly en preparacion.
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primera mitad del siglo xiv (Walker 1977); mientras que la ter-
cera, la Vida de Santa Maria Egipciaca —otra versién en prosa
compuesta unas décadas después de la Estoria— es una traduc-
cién de la Vita Sanctae Marie Aegyptiacae de Paulus Diaconus
(Thompson y Walsh 1977, Snow 1990).3 De estas tres versio-
nes, la Vida en verso y la Estoria pertenecen a la tradicion
occidental de la leyenda, en la cual la historia de Santa Maria se
narra en tercera persona y sigue una estructura mas o menos
cronoldgica. La Vida en prosa, en cambio, se deriva de la tradi-
cién mas antigua — la oriental— donde Maria explica todo lo
ocurrido a su vida en forma de una confesion a Gozimas, perso-
naje que desempefia un papel fundamental en los primeros sie-
te capitulos de la obra y que después se convierte en su maestro
espiritual.4

Uno de los aspectos mas destacados de estas tres obras es que
cada una de ellas aparece en un manuscrito que, hasta cierto
punto, ofrece una perspectiva adicional para reinterpretar el sig-
nificado Gltimo de la leyenda. La Vida de Santa Maria Egip-
ciaca, por ejemplo, existe en un solo manuscrito (Escorial
K-iii-4, fols. 65r-82r), junto con el Libro de Apolonio (fols. Ir-
64v) y el Libre deis tres reys d 'Orient (fols. 82v-85v), obras que,
segln los comentarios de Michelc Francés Schiavone de Cruz-
Séenz (1986) y Alan Deyermond (1989), tratan del este del
Mediterraneo y de las dificultades experimentadas por los pro-

3 Patricia Grieve, basando sus opiniones en las referencias al dinero, propone
que la primera de estas obras se redael6 hacia 1250: “It is the purposc of ihis paper
to prove that many of Ihc addcd details and modificaiions in thc VSME reilect an
attitudc contcmporary to lhc pocm whosc presumed dale of cornposition is
somewhere around 12507 (1990: 186). Sin embargo, como su aportacion es s6lo
un resumen de una ponencia —desgraciadamente sin publicar— la fccha exacta de
composicion queda aun por determinar.

4 Para un anédlisis mis amplio de la difusién de la leyenda en la Edad Media,
véase las aportaciones de Mussafia 1863, Delmas 1900-1901 y 1901-1902, Baker
1916-1917, Craddock 1966, Alvar 1967 y 1970-1972. Cortina 1972. Sargent 1977,
Thompson y Walsh 1977, Walker 1977, Cruz-Séenz 1979. Robenson 1980y 1987.
Solalinde 1987 y Snow 1990.
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tagonistas que viajan por tierra o por mar.5La Estoria también
existe en un solo manuscrito (Escorial h-i-13), pero en este caso,
el denominador comun es el sufrimiento de las mujeres, dado
que en cada uno de los nueve textos hay un grado marcado de
énfasis sobre la fortuna de las hembras que mantienen su virtud,
su constancia o su conviccion religiosa, a pesar de tener que so-
meterse a las aflicciones y tentaciones ofrecidas por los hom-
bres.6 En El caballero Plagidas las correspondencias internas
estan especialmente marcadas: por ejemplo, cuando Pla~das y
Teobspita procuran navegar hacia Egipto sin dinero, el capitan del
navio intenta forzar a Tedspita a que pague el viaje con su cuer-
po; de la misma manera, cuando el emperador Hadriano conde-
na a Eustacio a la muerte, el ledn que deberia devorarle queda
humilde a los pies del santo. Ambos episodios corresponden a

5El gran nimero de semejanzas —tanto tematicas como linguisticas— que exis-
te entre las tres obras estd aln por estudiar. La concordancia publicada por Cruz-
Sédenz en 1992 ha proporcionado una base para un analisis mas profundo del
manuscrito, pero ningln investigador se ha aprovechado de las posibilidades que
ofrece. El estudio mas interesante de estas semejanzas ha sido realizado por Alan
Deyermond, quien apunta que “la accion de todas las obras se desarrolla en el Este
del Mediterraneo y sus regiones costeras ¢ incluye una estancia bastante larga en
Egipto; los protagonistas viajan para escaparse [...] enfrentdndose con graves peli-
gros en el viaje (tempestad, naufragio, salteadores o piratas); el tema central es
el conflicto entre la virtud y el vicio” (1989: 153). Véase también Deyermond
1968-1969.

6 El contenido del manuscrito es el siguiente: De Santa Maria Madalena (fols.
la-3b. fragmento). De Santa Marta (fols. 3b-7b, fragmento), La estoria de Santa
Maria Egi<;iaca (fols. 7b-14c), De Santa Catalina (fols. 14c-23c), De un cavallero
Placidas que fue después christiano e ovo nonbre Eustasio (fols. 23c-32a), La
estoria del rrey Guillelme (fols. 32a-4Sa), El cuento muyfermoso del enperador
Otas de Rroma, de la infante Florencia sufija, e del buen cavallero Esmeré (fols.
48b-99c). Un muyfermoso cuento de una santa emperatriz que ovo en Rroma e de
su castidat (fols. 99c-124b) y Un noble cuento del enperador Carlos Maynes de
Rroma e de la buena enperatriz Sevilla su mugier (fols. 124b-52a). En los Gltimos
afios varios investigadores se han dedicado al estudio del manuscrito. Sobre todo,
destacan las ediciones de Baird 1976, Walker 1977 y 1982, Lasry 1982, Maicr
1984 y Rees Smith 1989, y los estudios de Robertson 1961-1962, Walsh 1977,
Walker 1980, Maiery Spaccarelli 1982-1983. Maier 1983-1984 y Liffcn 1995. Sin
embargo, vale la pena comentar que la tarea propuesta por Brian Dutton en 1973
—en la cual afirmaba que serfa imprescindible una edicion completa del manuscri-
to— queda sin realizarse.

251



sucesos que también forman pane de la leyenda de Santa Maria
Egipciaca.7 En ultimo lugar, la Vida en prosa existe en dos ma-
nuscritos (Escorial h-Tii-22 y Biblioteca Nacional 780) y es la
Unica redaccién que forma parte de una coleccién dedicada ex-
clusivamente a las leyendas de santos. Como Thompson y
Walsh han comentado (1977: ix), la inclusién de la seccion so-
bre Maria es el resultado de una decisién acertada, ya que en
lugar de la version més corta —y mucho menos vivaz— de
Jacobus de la Voragine, el compilador decidié incorporar una
traduccion del texto latino de Paulus Diaconus. En consecuen-
cia, la Vida es una de las pocas obras que, o estan derivadas de
otras fuentes —es decir, no de la Legenda aurea de Voragine—
o0 tratan de santos que no suelen entrar en la coleccién.8

En cada una de las tres obras, llama la atencién que el com-
pilador ofrece una rcintcrprctacidn del significado de la leyenda
al incorporarla en una estructura nueva en la cual obras pareci-
das u obras que tratan los mismos temas funcionan como un
marco narrativo complementario. Asi, parece evidente que
mientras la gran mayoria de los editores modernos tienden a
extraer obras individuales de sus contextos originales —con lo
gue pierden un punto de referencia importante— los copistas
medievales solian realizar lo contrario: agruparlas para cultivar

7 Lacorrespondencia mas marcada es la primera: “E quando 61vio la mugier de
Eustasio, tan fermosa e tan pagadora, codici6la mucho. E quando fueron a tierra
demandole el precio del pasaje. E porque ellos non avian cosa de que lo pagar,
tomaé'el marinero la duefia por el pasaje. E Eustasio, a quien pesava mas, rrogolc
mucho ¢ muy de coras”én que lo non feziese. E el marinero mandé a sus omnes
que lo echasen en la mar" (Walker 1982: 15).

s El manuscrito 780 de la Biblioteca Nacional sigue el orden tradicional de la
Legenda aurea (véase la edicion de Graesse 1965), con la excepcién de los folios
25d-155b. En esta seccion, el compilador se dedic6 a trazar las leyendas de santos
que eran tradicionalmcnte reconocidos por espafioles: Santa Leocadia de Toledo
(fols. 97a-98a), Santa Eulalia de Mérida (fols. 98a-102d). Santo Domingo de Silos
(fols. 102d-107d), San Leandro de Sevilla (fols. 132b-34b) y Santa Eulalia de Bar-
celona (fols. 149b-51d). El manuscrito h-m-22 del Escorial es una copia més tardia
y —desgraciadamente— incompleta del mismo co6dice. Para mas informacién so-
bre la difusion de laLegenda aurea en la Peninsula, véase el importante articulo de
Thompson y Walsh 1986-1987.
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significados adicionales, o incluso nuevos. En este sentido,
aunque la leyenda de Sania Maria Egipciaca tiene su propio
valor como una historia Gnica ¢ inconfundible, también se em-
plea como una parte pequefia de una historia mas amplia.9

Una técnica mas comun en la reinterprctacion de una leyenda
es la incorporacion de un prdlogo o un prefacio, una seccion en
la cual el autor puede ejercer un determinado grado de control
sobre el significado de la obra, y asi, guiar a los lectores u oyen-
tes hacia las conclusiones a las que quiere que lleguen. De las
tres versiones medievales de la leyenda, la Vida en verso y la
Vida en prosa empiezan precisamente de esta manera; la Esto-
ria, en cambio, comienza sin ningln tipo de predmbulo.10De
los dos prdlogos en cuestion, el de la Vida en prosa se destaca
por lo poco que se adhiere al resto de la obra: la utilizacién de
una sintaxis rebuscada e innecesariamente compleja, una termi-
nologia erudita y una tendencia a citar pasajes biblicos provocan
que sea muy distinto de la obra que introduce. Thompson y
Walsh lo definen como una “rambling declaration of the
author’s absolute truthfulness and the nature of the miraculous”
(1977: xix). Resulta facil comprobar su punto de vista al citarlo
por completo:

Segunt que el angcll Rrafael dixo a Tobias después de la
"eguedat de sus ojos e del su alunbramiento maravilloso, e des-
pués que fuera librado de los peligros e alcatara la piedat del
Sefior, buena cosa es encobrir el secreto del rrey, mas cosa es
muy loable manifestar las obras de Dios. Ca grand peligro es

9 Para un estudio de otra leyenda —la de la mujer casta— y la metamorfosis
de su significado en tres colecciones distintas (las Cantigas de Sama Maria, el
Patrafiuelo de Juan de Timoneda y los Desengafios amorosos de Maria de Zayas),
véase el excelente trabajo de Connolly 1997.

10 Las primeras lineas de la Estoria son las siguientes: “De mia sefiora Santa
Maria Egipciana vos quiero dezir la vida. Mas ante vos quiero dczir por qué fue
llamada Egipciana. Ella fue natural de Egipto, e ally fue criada c rresyibi6 bautis-
mo. Mas su padre ¢ su madre la criaron c la ensefiaron malamente entre su com-
pafa” (Walker 1977: 3).
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non guardar el secreto del rrey, e grant dafio es del alma callar
las obras gloriosas del Sefior. E por ende, temiendo yo ascondcr
los secretos divinales, e queriendo esquivar la condenacion del
siervo perezoso que ascondio en la tierra el marco que rres”i-
biera, e le fuera dado para negociar e ganar, non callaré la vida
de aquesta santa muger que vino a mi notigia. E comencaré
agora a contar lo que acaes"id en esta nuestra hedal. E non crea
alguno ser cosa que non pudo ser la grandeza del miraglo que
al Sefior plogo de fazer. Ca segunt Salomdn dize en el Libro de
la Sabiduria, entrando la sabiduria de Dios en las almas santas
de generacion en generacion, faze a los onbres prophetas e
amigos de Dios (Thompson y Walsh 1977: 3-4).

Aunque el traductor suprime unas oraciones mientras rees-
tructura otras —como observan Thompson y Walsh (1977:
xix)— el contenido del prélogo no es nada mas que una traduc-
cion del texto latino de Paulus Diaconus.1l Las tres citas biblicas
(Tobias 12:6-7, Mateo 25:14-30 y Sabiduria 7:27) forman un
marco de referencia que llama la atencion sobre el propdsito
cristiano del refundidor y, de esta manera, el narrador invita al

1 El prélogo de Paulus Diaconus es el siguiente: “Sccrctum regis celare,
bonum cst; opera autem Dei revelare et contiteri, honorificum cst. Ita cnim legitur,
angelum dixisse Tobi$ post oculorum amissionera, gloriosamquc illuminationem,
et post illa transacta pelicula, e quibus liberatus, consccutus cst Dei pietatem.
Etcnim regis secretum manifestare, nocivum et valde perieulosum cst; et Dei glo-
riosa silcrc opera, magnum est animse detrimenium. Proptcr quod divina tegere
silentio dubitans, et pigri servi metuens condemnationis imminensjudicium, qui a
domino talentum accipiens, fodiens in terram abscondit, et datum ad operationem
cclavit extra negotiationem, sacram ad me prolatem narrationem nequaquam
silebo. Sed nullus mihi sit incrcdulus scribenti de eis qu<e audivi, neo quisquam
menciri «stimet, de rci magnitudine dubitans. Mihi enim absit sacris mentiri rebus,
et adulteran verbum. ubi Dcus memoratur. Ejus autem, qui minima intclligit, el
indignius de Dei magnitudine, qui carnern assumpsit, et incrcdulus est ita dicenti,
non mihi pcrtencbit periculum. Si qui autem illi sunt qui hujus scriptune legerint
textum, gloriosamquc rei admirationem sane credcrc rcnucrint, ct illis Dominus
misereatur, faciatque capaces sancti verbi, ne rci existant Dei miraculorum, qux
plura in suis fieri prsdestinavit electis: quoniam ct ipsi humana; natura; infirma
considerantes, impossibilia decernunt ea quie de hominibus sanctis gloriosa dicun-
tur. Assumam do entero narrationem, ipsam rcm referens, quie in hac nostra
gencratione facta dignoseitur, quam sacer vir, divina ct agere et doccrc educatus,
narravit. Sed ut supra dictum cst, nullus haec ad incrcdulitatem trahat, eonsiderans
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lector a que aprecie el valor del conocimiento y a que compren-
da que las obras de Dios deberian ser reconocidas publicamente
para que los milagros privados y personales no se perdiesen en
el abismo del tiempo. Hasta cierto punto, éstos son topicos que
forman parte del texto mismo: Gozimas, por ejemplo, esta ca-
racterizado al principio de la obra como un monje pio y devoto
gue tiene el defecto de dar por sentado —err6neamente— que
posee el alma mas limpia de todo el mundo cristiano; sin embar-
go, después de conocer a Maria en el desierto, se da cuenta de
que le queda mucho por aprender. Otra correspondencia forma
parte de la conclusion de la leyenda cuando Gozimas — después
de haber enterrado a Maria con la ayuda de un lebn— vuelve al
monasterio para contar una historia completa de la vida de la
santa, fijAndose sobre todo en su milagrosa ascendencia desde el
pecado mortal hasta la salvacidn. De este modo consigue que la
afliccién experimentada por Maria en el desierto no se olvide
nunca, sino que de inspiracidon a todos los que conocen de su
vida. No obstante, es perceptible que a nivel textual la mayoria
de los topicos mencionados por el narrador no se desarrollan a
lo largo del poema.

En la Vida de Santa Maria Egipciaca en verso la funcién del
prélogo es distinta, no sélo porque estd compuesto en el mismo
estilo que el resto de la obra, sino porque se ocupa de algunos
de los temas mas fundamentales de la leyenda, tales como el
pecado, el arrepentimiento y la salvacion del alma; por eso,
constituye una paite imprescindible de la obra completa. El
contenido del prologo esta derivado principalmente de la Vie de
Sainte Marie VEgyptienne: la estructura y el desarrollo de ideas
son semejantes y, con respecto a la interpolacion de materia

impossibile fieri in hac nostra generatione tam grande iniraculum, quia gratia Dci
per omnes generaciones in sanctas pertransiens animas, arnicos Dci facil ct pro-
phetas, quemadmodum Salomon sccundum Deum cdocuit. Tcmpus naraque cst
sacrcc prodere narrationis inicium, magnum virileque ccrtamcn vencrabilis Mana.-
/Egypliacic. vidclicct qualiter expleverittempra vita; su<e.” (Migne 1879: colum-
nas 671-673).
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nueva, se nota claramente que el poeta espafiol prefiere evitar la
introduccion de argumentos nuevos para dedicarse asi a refor-
zar o subrayar los temas que ya forman parte del original fran-
cés. Quiza el anélisis méas interesante ha sido realizado por
Ellen Swanberg (1979), quien sostiene que podriamos atribuir
un quince por ciento del prélogo al poeta espafiol.12 Aunque la
cifra que calcula nos da una impresién adecuada de la relacién
entre los dos poemas, es una lastima que no explique cuéles son
las modificaciones ni como calcula sus estadisticas. Otro incon-
veniente es que parece que no presta atencidn a los versos que
estan reestructurados o colocados en otra secuencia. Cuando los
dos prélogos se alinean juntos, resulta mas facil determinar la
extension y la importancia de los cambios realizados por el
poeta espafiol:13

Vie de Sainte Marte j'Egyplicnne Vida de Santa Maria Egipciaca
Oiez. scignor uue raison Oit, varones, hunarazén
ou i] n'a se vericé non, (1-2) en que non ha si verdat con.

Escucha! de corazon,
si ayades de Dios perdon,

tote est faite de verité S- Todaes fecha de verdat

a'j aun mot de fausseté. (3-4) dou a jf ren de falscdat.

cuitJ | qui le vourontamer Todos aquellos que a Ofos amaran
e por s'amor moi escouter, (9-10) estas palabras escucharan;
caraJax qui de lui n'ont cure elos que de Dios non an cura
rnout est sa parole asprc ¢ dure; (7-8) 10. esta palabra mucho les es dura:

12El aspecto mas interesante del anélisis de Swanberg es la representacién gra-
fica que incluye como apéndice al finid del articulo (1979: 353). Aunque su aplica-
cién de la estadistica es cuestionable, prueba conclusivamente que la técnica del
poeta espafiol no era nada uniforme. Por ejemplo, mientras que en la primera mi-
tad del poema hay una tendencia marcada a interpolar versos nuevos (con laexcep-
cion del primer retrato y la navegacién hacia Palestina), el poeta ya vuelve a redu-
cir el nimero de versos traducidos después de la confesién de Maria.

13Al citar de la edicidn de Alvar he corregido el gran nimero de inconsistencias
que entran en su transcripcion. Por ejemplo, en los primeros 78 versos, transcribey
(v. 6) en vez dey, se (v. 11) en vez de sé, quando (v. 22) en vez de cuando (en los
demas versos regulariza la ortografia del manuscrito), confession (v. 32) en vez de
confession, coraron (v. 33) en vez de coragén (en el verso 3 transcribe corazén),
algun (v. 50) en vez de algln (en el verso 54 transcribe algin) y él (v. 76) en vez de
él. Para una lista de las faltas de Alvar en la transcripcion de la Estoria, véase
Walker 1977: 39-41.
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Bien croi que volontiers I'orront,
cil qui Damledeu ameront, (5-6)

de me dame sainte Marie
I'cgypsieae orront la vie; (11-12)

car _c sa_cnttiut pee«or

qui forfait sont au creator,

que nus pccics n'est tant pesaos
ne tan ombles ne tant grans
dont Dex ne fa_e vrai perdén
par foi e par confession (13-18)

aJax qui prendront penitan_e

a gardent soi de mestrean_e;

si hom gerpist le merci D6

_is pertes n’eitja pardoné.
Pccics nen est gieos créature,
ains cil un mehaing de nature;
onques Des ne cria perté

e ncporquanl si a son sié. (19-26)

en tos homes a son ostal
eses for ede faire mal:
nus hom nen est en _este vie
tant soit sages f...] (27-30a)

[..] ou n’ait folie: (30b)

li 3postre qui Diu servirent; (32)
maintes fois _ertes pccic firent (31)
por ou ne me puis merviltier

d’un catif quant le voit pecier,

mais de _elui ai grant merveille

qui tos tans dort ¢ ne s’csvéille,

e en ses ors pertes s'endotx

entrues qu’il sent cl cors le mort;
quant il se meurt e il le sent,

dont primes dit: “je me repent”; (33-40)
quant il est venus au morir; (42)

a tart a pris le repentir (41)

scion le dit Saint Augustin.

n’est mie bone _ele fin:

car quant li caitis sent le mort (43-45)

15

20.

2S.

30.

35.

40.

43.

50.

55.

60-

65.
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bien sé que de voluntat la oiran
aquellos que a Dios amaran;

cssos que a Dios amaran,

grant gualardén end’ recibiran.

Si escucharcdes esta palabra,

més vos valdra que huna fabla.

De liuna duenya que auedes oida,
quier’vos comptar toda su vida:
de santa Maria Egipciana,

que fue huna duenya muy lozana
el de su cuerpo muy lozana
cuando era manceba e niuya.
Beltad le dio Nuestro Scnnyor
porque fue fermosa pecador.

Mas la mer~et del Criador
después le fizo grant amor.

Esto sepa tod’ pecador

que fuer’ culpado del Criador,
que non es pecado

tan grande ni tan orrible,

que Dios non le faga perdén

por penitenta ho por confession,
qui se repinte de corazon,

luego le faze Dios perdon.

Los que prenden penitenta

bien s’cn guarden de descreenfa,
quael que dcscreye del Criador
non puede auer la su amor.

El pecado non es criatura

mas es vifio que viene de natura,
Dios del (icio non cri6 pecado,
maguer que es en todos omnes assentado;
en todos omnes es asentado

malo nuestro pecado;

en todos omnes priso ostales
esforfalos de fer todos males.
Qua non es nuil homne nado

que atan bien sea castigado.

Tanto non puede ser castigado.
que non faga algun pecado;

los apdstoles, que a Dios servieron.
mucho pecaron e mucho fallieron;
que non se deuen maravillar

de algiin omne, sil ven pecar;

mas d'aquell es grant maravclla
que siempre duerme ¢ nunqua vela.
Qui en sus pecados duerme tan fuerte,
non despierta fasta la muerte:
cuando el cativo que mucre siente,
essa ora se arrepiente.

Pues que el omne viene a morir,
larde se puede ya repentir.

Segunt lo dize sanl Agostfn,
yanon es buena aquexa fin,

que pues qué a la muerte viene;



nin puede fermal mu blenc;
cuando yaze muerto,

il ne puct faire droit ne tort, nia puede facer derecho nin tueno;

gerpist le mate iniquité entonce dexa la maluezut,

car il n’en a mais poesté. 70. cuando non ha mas potentat.

Sc plus cast il de s« vie Si més durasse su vida,

encore fesist il folie; mas farie aun de enemiga.

quant |’aime s’en va miscrine. Mas cuand’ s’en va ell aima mesquina.

qui li puct fer faire medecine? (46-52) ¢qui le fara méas mclezina?

75. Non es ninguno que lasalve.
fors Damledcx qui le cria: (53) Sino es Dios, si adi plaze.
Todos sabemos que scrii.

_ou qu'cle a fait. _é trovérd. (54) que cada huno abré loque merecera.

{Alvar 1970-1972: n, 113-14). (Alvar 1970-1972: n, 47-50)

De las diferencias més destacadas entre las dos piezas, mere-
ce la pena comentar que el poema espafiol abarca un total de
veintidos versos que no forman parte del poema original. Estos
versos constituyen un veintiocho por ciento del prélogo vy, por
eso, deberiamos agregar un trece por ciento mas al calculo de
Svvanberg. Algunas interpolaciones son interesantes: por ejem-
plo, los versos 3-4 constituyen una advertencia directa a la au-
diencia y, en tomo a la rima utilizada, es interesante notar que
el poeta se aprovecha de las mismas palabras en los versos 33-
34, donde los temas de la salvacion y el arrepentimiento estan
otra vez yuxtapuestos.14 En los versos 13-16 el poeta subraya
el hecho de que el amor divino siempre produce un beneficio
para el individuo (“essos que a Dios amaran, / grant gualardén
end’recibirdn”, vv. 13-14) y luego declara que la leyenda efec-
tuard una mejoria en el bienestar espiritual de la audiencia: “Si
escucharcdes esta palabra, / mas vos valdra que huna fabla”
(vv. 15-16). Aunque tales afirmaciones son tipicas del estilo de
la poesiajuglaresca del siglo xm, queda claro que el poeta tiene

14 Manuel Alvar afirma que estos versos son el producto de una falta de habili-
dad politica: “el traductor espafiol se ve torturado por la necesidad de acicrlo,
mientras busca la rima propicia” (1960: 154). Theodore Kassier, en cambio,
acierta en llamar la atencién sobre la tendencia del posta espafiol a reforzar el sig-
nificado de la obra a través de la manipulacién de técnicas retéricas;, tales como la
repetitio (1972-1973: 473).
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éxito en llamar la atencion sobre el contenido didactico y moral
de la obra, recalcando que la historia no es simplemente la de
una santa, sino un comentario sobre la naturaleza del pecado, el
arrepentimiento y la salvacidn del alma —temas que se enfa-
tizan a lo largo del texto. La interpolacidn de los versos 43-44
alcanza un efecto parecido porque también da énfasis a la
inevitabilidad del pecado y los peligros del arrepentimiento in
articulo mortis. Sin embargo, la interpolacién més significativa
es la de los versos 20-26, donde el narrador caracteriza a Maria
no como una prostituta, sino como un arquetipo del pecado.
Este es un detalle —como ya he afirmado (Beresford 1997)—
que da un matiz muy distinto al poema espafiol.

Las interpolaciones no funcionan como una serie de adicio-
nes repetitivas o superfluas, sino como enlaces importantes
dentro de un marco narrativo reestructurado. EIl poeta empieza
con la secuencia original, pero dentro de ocho versos establece
una serie de cambios significativos. Porejemplo, invierte el or-
den de los versos 5-10, colocando los versos 7-8 antes de los
versos 5-6, pero después de los versos 9-10. A continuacién
—después de un cuarteto interpolado (vv. 13-16)— vuelve a
traducir los versos 11-12; sin embargo, no duda en modificar ni
el contenido ni la estructura, ya que los dos versos originales
forman otros tres de la refundicién (vv. 17-19). Luego el poeta
rcelabora los versos 13-26 del poema francés siguiendo casi la
secuencia original, pero modifica significativamente la estruc-
tura de los versos 27-32, para conseguir una lectura mas clara.
Se empefia en realizar un proceso parecido también en los ver-
s0s 41-42 y 53-54.15

El poeta espafiol también modifica el vocabulario de manera
significativa: por ejemplo, en el primer verso, traduce seignor
no como sefior —la forma més obvia— sino como varones,

15Sobre la traduccion de los versos 41-44, Cruz-Sécnz comenta que "El texto
espafiol elabora la copla obviamente con propdsitos mas artisticamente didacticos"
(1986: 279).
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una palabra que reduce la distancia que separa al narrador del
publico.16 De la misma manera, el uso de vos representa una
técnica — muy comun en la literaturajuglaresca del siglo xm—
de caracterizar al narrador como una figura afable y comprensi-
va. En otros versos, las modificaciones dan énfasis: por ejem-
plo, el poeta suele borrar las formas pronominales tales como le
y lui para sustituirlas por sustantivos mas concretos (véase, por
ejemplo, el empleo de Dios en los versos 7 y 9). Un acierto adn
mas significativo es la supresion de la primera persona singular
del poeta francés (“c por s’amor moi cscoutcr”, v. 10), porque
de este modo el poeta elimina la barrera que existe entre el na-
rrador y la audiencia. En otros versos, reemplaza palabras im-
precisas por expresiones mas concretas: por ejemplo, en vez de
un motyfolie, opta pory ren (v. 6) y enemiga (v. 72), en ambos
casos la sustitucién ofrece una lectura mas clara y menos ambi-
gua. También modifica los verbos: por ejemplo, en el verso 11,
no traduce el croi del original como creo —Ilo cual podriamos
esperar— sino como sé, un verbo que no expresa ninguna duda.
Del mismo modo, escribe priso éslales en el verso 45 y todos
sabemos justo al final del prélogo.

Dado el gran nimero de diferencias entre los dos prélogos,
gueda claro que el porcentaje calculado por Swanberg es dema-
siada bajo. La contribucion del poeta espafiol —tanto en el de-
sarrollo de ideas como en la retdrica— es mucho mas alta de lo

16 Una de las faltas més graves de laedicion de Alvar (1970-1972) es el hecho
de que ignora la existencia de diferencias Iéxicas, tratandolas como si fueran el
resultado de una falta de habilidad poética por parte del poeta espafiol. Aunque a
veces acierta en llamar la atencién sobre errores obvios en el texto (un ejemplo
conocido es el uso de monasterio en vez de ministerio, v. 107), merece la penaco-
mentar que el glosario que acompafia la edicién no es nada méas que un obstaculo a
un estudio de las diferencias entre los dos poemas. Por ejemplo, entre otros erro-
res, Alvar traduce scignor como varones, orrontcomo escuchatyforfait como cul-
pa. De esta manera, perpetGa el mito de que las modificaciones del poeta espafiol
son el resultado de la ignorancia. Dice, por ejemplo, que “el traductor espafiol (...1
acertd unas veces y marré otras" (1970-1972: n. 351). Como ya hemos visto, los
cambios realizados no son el resultado de ignorancia, sino de un intento del poeta
de modificar el texto segin sus propios criterios.
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que calculay, poreso, una cifra de treinta o incluso cuarenta por
ciento seria mas aceptable. Una de las razones principales de
esta diferencia es el hecho de que el poema esta escrito mas
especificamente para la presentacion oral. Eso es algo que se
percibe en el cultivo de un estilo mas directo y principalmente
en el uso del imperativo (Escuchat de corazon), la repeticion

que a Dios amaran, / grant gualardon end* regibiran), las
advertencias a la audiencia {mas vos valdra que hunafabla) y el
énfasis (Dios del gielo). Otrarazon —y quizas la mas importan-
te— gira en tomo a la manera de como describe a Maria, no
como prostituta (las palabras prostituta, putanna, bagasa, solda-
dera,juglaresa, etc., no aparecen nunca en el texto), sino como
un arquetipo del pecado que cae en la iniquidad y que se salva
s6lo después de dedicarse al ascetismo. Este es un aspecto de la
refundicion que contrasta claramente con el ambiente més sen-
timental de la Vie de Sainte Marie I'Egyptienne, donde la rela-
cion entre Zosime y Marie se define a veces sexualmente.1' La
Vida, en cambio, tiene un enfoque mucho mas dogmatico: el
poeta cautiva a su pUblico con la atraccion de la leyenda y lue-
go explota las posibilidades teméticas que ofrece, consiguiendo
asi que sea una plataforma para un andlisis de los conceptos del
pecado, el arrepentimiento y la salvacién. Esta dimension se
percibe a lo largo del texto, pero sobre todo cuando el narrador
interrumpe la narracién de la leyenda para afirmar que Maria no
entiende lo que es la muerte:

17 En su anélisis de la Vie de Sainte Mane I’Egyptienne, Duncan Robertson
afirma que "Following her confession, there develops between Mary and Zosimus
a personal relationship, one in which charity takes on something of the character
of courtly love. [...) He must protect the humility of the saint with the secrecy of a
lover. (...] The holy one becomes for him a sort of amor dc lonh. whom he awaits,
at the appointed rendcz-vous. in a state of extreme anxiety" (1980: 324). En un es-
tudio posterior vuelve al mismo asunto, explicando que "After her conversion,
even after 47 years in the wilderness, Mary the saint remains something of a
courtesan, in her teasing of Zosimas, in her self-concealing and revealing" (1987:
75). Estadimension no forma parte de la Vida en verso. Véase también las aporta-
ciones dc Dembowski 1976 y Maier 1983-1984.
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Porque era tanto bella e genta,

mucho fiaba en su juventa;

tanto amaba fer sus placeres,

gue non ha cura d’otros aberes,

mas despender e desbaldir,

que nol membraba de morir (vv. 89-94);

En beber e en comer e follia,

cuidaba noche c dia.

Cuando se lleva de yantar,

con ellos va deportar.

Tanto quiere jugar e reir,

que nol miembra que ha de morir (vv. 165-70).

Las dos advertencias forman una parte fundamental del texto
ya que subrayan la importancia del arrepentimiento y del peli-
gro de vivir en un estado de pecado mortal.18 Sin embargo, el
episodio mas importante es el de la navegacion hacia Palestina,
porque a pesar del riesgo de ahogarse en la tempestad, Maria
prefiere pasar toda la noche pecando con los marineros. En vez
de solicitar la intervencién de la Virgen, se quita la toca de sus
cabellos y va andando en camisa, acciones que simbolizan
comunmente la sexualidad femenina (Rogers 1980, Sleeman

1981):

Cuand* ella veyé las grandes ondas,
tan pavorosas e tan fondas,

¢ las lluvias con los vientos grandes
que trayen las tempestades,

non le prendi6 nengln pavor

nin llama al Criador;

antes los comienza a confortar

e conbidalos a jugar.

18 El poeta utiliza una estrategia parecida cuando losjovenes de la ciudad de
Alejandria luchan con espadas para poder estar con Maria porque cuando mueren
en la calle ella no se preocupa del destino de sus almas: "e por alma del ques
murié, / ella més de un riso non darié" (vv. 1S9-90).
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Tanto la abia el diablo comprisa,
que toda la noche anclé en camisa.
Toll6 la toqua de los cabellos,
nungua vio omne otros mas bellos.
Ellos tanto la querién,

que toda su voluntat complién.
Grant maravilla puede omne aber,
que huna fembra tant’ puede fer.
Mas non era aquella noche

que el diablo con ella non fuesse;
bien la cuidaba enganyar,

qu’ella pere”esse en la mar.

Mas non le fizo nengun tuerto,
que Dios la sac6 a puerto (vv. 379-400).

Si en este momento Maria se hubiera ahogado en el mar, ha-
bria fallecido en un estado de pecado mortal y, segn los comen-
tarios del narrador expuestos en el prologo, su alma habria ido
en seguida ai infierno.

Al examinar el significado de los asuntos del pecado, el arre-
pentimiento y la salvacion en la Vie de Sainte Mane VEgyptien-
?ie, Peter F. Dembowski concluye que el poeta francés decidio
redactar la obra como consecuencia de las reformas propuestas
por el Cuarto Concilio Laterano de 1215 y sobre todo, la reso-
lucion de que todos los cristianos deberian confesar sus peca-
dos y tomar comunién por lo menos una vez al afio (1976:
125).19 Sus conclusiones han sido apoyadas por la critica poste-
rior y principalmente por Enrica J. Ardemagni, quien en rela-
cion con la Vida en verso, mantiene que el poeta “in vvriting
ciése to the date of the Fourth Latcran Council, [...] shows the
influence of the nevwv dcvelopments in the doctrine of penance”
(1990a: 315). En un articulo que versa sobre la hagiografia del
siglo xiii en general, reafirma el mismo punto de vista:

19 Para un anélisis de las reformas lateranas en la literatura espafiola, véase el
estudio de Lomax (1969).
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Debido al movimiento de reforma religiosa que comenzd en el
siglo xn y a las reformas lateranas del siglo xm, se puso gran
énfasis en el hecho de observar una conducta cristiana intacha-
ble. Lo esencial de este tipo de vida era el estar libre de pecados
y el confesar cualquier pecado que uno pudiera haber cometido.
Las adaptaciones de las vidas de santos representan el entendi-
miento inicial de una tendencia popular didactica que continta
a lo largo de la Edad Media (1990b: 134).

Dayle Scidcnspinner-Nufiez, en un valioso estudio de la re-
lacién entre Celestina y las leyendas de las santas-prostitutas,
demuestra una opinién altn mas contundente:

In Europe the stories of the prostitute saints proved to be a
dramatically effective vehicle for the exposition of Christian
doctrine. The issues of confession, penance, and the Eucharist
—so0 intrinsic to the conversion from prostitution to sanctity—
were being debated and defined in the twelfth and thirteenth
centuries. The Fourth Lateran Council summoned by Innocent
Il in 1215 required annual confession and communion of all
Christians and defined the Eucharist in terms of transubsian-
tiation [...] The same council launched an energetic campaign
for the religious instruction of the masses. In dramatizing acts
of conversion, repentance, confession, and penance, the harlot-
saint legends —more immediately and directly than teaching or
sermonizing— communicated doctrine to the reader or listener
as concrete experiences to be shared rather than as abstract
concepts or theories (1992: 100-01).

Aunque tales teorias son atractivas —y en el caso del texto
espafiol, apoyadas aparentemente por la fecha de compaosicion
propuesta por Andrés Castellanos (1964)— no resulta nada
facil encontrar referencias textuales que las apoyen. Todo lo
contrario: aunque Mana toma comunion, la toma s6lo una vez
en cuarenta y siete afios y no una vez al afi0.20 Vale la pena

20 Para Maria y Gozimas la comunidn es un rito sagrado para la expiacion del
pecado original:
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comentar también que su arrepentimiento es una accién pura-
mente solitaria —el resultado de un rechazo especifico— y no
algo que esté dirigido por un clérigo masculino.2l Ademas, los
requerimientos de su penitencia estdn impuestos por una voz
misteriosa y no son el resultado de la confesidn. Por lo tanto,
podemos concluir que este aspecto de la Vida de Santa Maria
Egipciaca no es el producto de las reformas lateranas sino de
una tradicion hagiogréfica anterior: la del ascetismo.

A pesar de que resulte dificil atribuir la composicién del
poema a las reformas del siglo xni, es importante reconocer que
los temas del pecado, el arrepentimiento y la salvacion apare-
cen con mucha frecuencia en la literatura medieval, aunque el
enfoque es normalmente un poco distinto.22 En el Libro de

“Duenya”. dixo de plan,

“esto sepas que non es pan;

esto es el cuerpo de Jesu Cristo,
que por nos priso martirio

e priso muerte ¢ pasion

¢ diénos gran salvacion.

;T creyes esto, amiga mia?”

“Yo bien lo creyé", dixo Maria.
“Por la grant culpa que Adam fizo,
por la mangana que en boca misso.
aquesta sangre nos a El dada.

loco es qui latiene en nada” (vv. 1259-70).

21 En este sentido, el arrepentimiento de Maria contrasta claramente con el
de las otras santas-prostitutas. Por ejemplo. Pelagia va a Misa y después de escu-
char las palabras eruditas del arzobispo Nono, le manda una carta en la cual le pide
que le ayude: “Al santo obispo Nono, digipullo de Jhcsu Cristo, yo, Pelagia peca-
dor, di*ipulla del diabro: pues oy la palabra de tu Dios que t4 adoras, que abax6 los
pellos ¢ descendié a las tierras, non por los justos mas por los pecadores, fazien-
do penitencia que fuesen salvos, ¢ non quiso despreciar los malos ¢ pecadores.
E aquel al qual non osan catar en derecho cherubin nin serafin nin los &ngclles,
non se despagé de morar entre los malos assi comino td, padre, predicaste. E t0.
sefior, si te quieres provar verdaderamente por di*ipullo de Jhesu Cristo non me
desprecies mas recibeme que me quiero salvar" (Rodado Ruiz 1990: 173).

22 La importancia del arrepentimiento se expresa mas claramente en la epopeya
y sobre todo en el hecho de que los soldados suelen confesar sus pecados y lomar
comunidn antes de entrar en el campo de batalla. En la Refundicién toledana de la
Leyenda de los Siete Infantes de Lara y en el Poema de Alfonso XI, los soldados
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buen amor\ por ejemplo, hay una digresion muy interesante en
la cual el Arcipreste afirma que los que se arrepientan in articu-
lo mortis irdn al purgatorio y no al infiemo:2>

En el santo Decreto ay grand disputacion

si se faze penitencia por la sola contricidn:
determina el cabo que es la confesién
menester de todo en todo, con la satisfa<jion.

Verdat es todo aquesto do puede omne fablar,
do ha tienpo e vida para lo emendar;

do aquesto fallece, bien se puede salvar

por la contricidn sola, pues al non puede far.

Quilo quanto a Dios, que es Sabidor conplido;

mas, quanto a la Iglesia, que non judga de ascondido,
es menester que faga por gestos e gemido

sinos de pentiengia que es arrepentido.

En sus pechos feriendo, a Dios manos aleando,
sospiros dolorosos muy triste sospirando,
signos de penitencia de los ojos llorando;
do més fazer non puede, la cabeca encimando.

Por aquesto es quito del infierno, mal lugar,

pero que a purgatorio lo va todo a purgar;

alli faz la emienda purgando el su errar

con la misericordia de Dios que lo quiere salvar
(Gybbon-Monypcnny 1988: 347-48, estr.l 136-40).

toman comunién con sus propias manos. Un caso ain mas notable forma pane de
algunas redacciones tardias de la Chanson de Roland. cuando los franceses, al no
poseer la Sagrada Hostia, cogen una brizna de hierba, la bendicen ante Dios, la di-
viden en tres partes 'y latoman como si fuera Corpus Christi. tal es el temor de lle-
gar a la muerte en un estado de pecado mortal (Hamilton 1913).

Para un analisis de esta seccién del Libro, véase el estudio de Hamilton
1970.

266



La postura del Arcipreste en estas estrofas es muy distinta de
la del poeta de la Vida de Santa Maria Egipciaca, ya que en
vez de cuestionar la validez del arrepentimiento in articulo
monis, lo defiende como una manera apta de evitar que el alma
del pecador vaya al infierno.24 Una postura todavia mas liberal
se encuentra en los Milagros de Nuestra Sefiora de Gonzalo de
Bcrcco, porque en varios casos, aunque las desafortunadas vic-
timas mueren sin confesién, la Virgen las resucita para que
puedan confesar sus pecados, tomar comunion y volver a vivir
en un estado de contricion. En tres de los Milagros — El sacris-
tanfornicario (n), EI romero de Santiago (vil) y El monje y san
Pedro (viu)— los protagonistas mueren después de haber peca-
do sexualmente. En EIl sacristan fornicario, por ejemplo, el
protagonista estd corrompido por el diablo y en vez de pasar la
noche en el dormitorio, suele salir del monasterio para satis-
facer sus apetitos camales. Sin embargo, una noche, al inten-
tar cruzar el rio, se cae y se ahoga —una imagen que nos hace
pensar en la tempestad experimentada por Maria en la navega-
cién hacia Palestina. Después de su muerte la Virgen se compa-
dece de él porque “facié a la su statua el enclin cada dia”
(Garcia Turza 1992: 581; 76d) y, en consecuencia, prohibe a
los diablos que se lleven su alma. Aunque sus adversarios pro-
testan —haciendo hincapié en el hecho de que las acciones de
la Virgen no son legales segun la ortodoxia cristiana— el alma
del sacristan vuelve al cuerpo y nada méas recobra el senti-

2i El poeta de la Revelacién de un hennitafio —una obra escrita a finales de) si-

glo xiv en coplas de arte mayor— ofrccc una perspectiva parecida, ya que modifi-
ca su fuente (la Disputa del cuerpo e del &nima) para incorporar un desenlace
feliz. En vez de terminar con la damnacién del a&nima, interpola un episodio en el
cual un angel baja del ciclo para afirmar que al darse cuenta de la inevitabilidad de
la muerte y de la vanidad de mundo, el &nima decidié arrepentirse. Sin embargo, el
narrador concluye el poema con una amonestacion inequivoca:

Reconoscete hermano que eres ceniza

c en ceniza te has de tomar;

ca no« sabes el dia que te ha [de IlamarJ

que vayas dar cuenta de quento fczis[tc]

(Escorial b-iv-21; fol. 136V).
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miento, se confiesa y hace penitencia.25 Los milagros de El ro-
mero de Santiago y EI monje y san Pedro se desarrollan de ma-
nera parecida: los protagonistas pecan sexualmcntc y mueren
sin confesion; los diablos intentan apoderarse de sus almas,
pero estdn impedidos por la intervencidn de la Virgen y de los
santos; al final, los pecadores recobran el sentido y se arrepien-
ten de sus pecados. En cada caso, el denominador comun es
que los protagonistas —por muy pecadores que sean— tienen
alguna conexidn con lajerarquia celestial: el sacristdn siempre
reza a la Virgen (n), el monje de Colonia sirve en el monasterio
de san Pedro (vn) y Guiralt va en romeria a Santiago (vni). San-
ta Maria, en cambio, no tiene ninguna conexion con la Iglesia
— parece no creer en Dios y no va a misa—; sin embargo, esta
protegida de la muerte durante la tempestad y, por eso, tiene
tiempo para arrepentirse de sus pecados y salvar su alma.

En comparacion con el Libro de buen amor y los Milagros
de Nuestra Sefiora, es obvio que el texto de la Vida de Santa
Maria Egipciaca —al criticar la validez del arrepentimiento in
articulo mortis— tiene una actitud mas conservadora hacia los
asuntos del pecado, el arrepentimiento y la salvacidn del alma.
La manera en que el poeta reelabora el original francés —con
un prélogo refundido y aumentado— subraya la importancia
de estos asuntos y revela una postura estrictamente agustiniana.
En este sentido, resulta facil comparar la Vida con las otras
obras del manuscrito (el Libro deApolonio y el Libre deis tres
reys d’Orient), porque de la misma manera de que el prélogo
representa una técnica para enmarcar la leyenda, estas obras
—al tratar los mismos temas— conceden una serie de signifi-
cados adicionales al texto. En el Libro de Apolonio, por ejcm-

25 Las palabras de los diablos son las siguientes:

Escripto es que oxnne, allido es fallado,

o en bien o en mal, por ello es judgado;

si csti tal decreto por ti fuere falssado,

el plcit del Evangelio lodo es descuajado
(Garcia Turza 1992: 583, 91).
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pio, vale la pena comentar que al rey Antioco y a su hija los
mata “hun rayo del diablo”, probablemente porque no se arre-
pienten nunca de sus pecados (Monedero 1987: 171, 248c).
Del mismo modo, Antindgora no viola a Tarsiana porque se da
cuenta de que ese acto seria un pecado mortal:

Todos somos camales e auemos a morir,

todos esta ventura auemos ha seguir.

Demas, ell omne deue comedir

que qual aqui fiziere tal aura de padir
(Monedero 1987: 222, 413).

Destaca también el hecho de que el poeta interrumpe la na-
rracion de la leyenda para subrayar los peligros del pecado y
para afirmar que Dios siempre esta dispuesto a ayudar a los pe-
cadores:

Confonda Dios tal rey de tan mala mesura,
biuia en pecado e asmaua locura:

que querié matar al omne que dixera derechura,
que abri6 la demanda que era tan escura.

Esto fa$ié el pecado que es de tal natura,
ca, en otros muchos en que mucho atura,
a pocos dias dobla, que traye gran abscura.
Traye mucho enxemplo desto la escriptura.

Por encobrir vna poca de enemiga,
perjurase el omne, non comide qué diga;
dell omne perjurado es la fe enemiga;
esto que yo vos digo la ley vos lo pedrica.

Esto mismo conteste de todos los pecados:
los hunos con los otros son todos enlagados.
Si no fueren ayna los hunos emendados,
otros mucho mayores son luego ayuntados.
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De hun ermitanyo santo oyemos retrayer,

porquel’ fi$o el pecado el vino beuer,

ouo en adulterio por ello a cayer,

depués en ome”idio las manos a meter
(Monedero 1987: 111-13,51-55).

E! rey de los pellos es de grant prouen”ia,
siempre con los cuytados ha su atenen”a,

en valerles a las cuytas es toda su femcnia;
dcuemos seyer todos firmes en la su atenencia.

Da cuytas a los omnes que se les faga temer,

non cata sus pecados, viénelos acorrer;

sabe maestramicntre sus conseios prender,,

trebeia con los omnes a todo su placer
(Monedero 1987: 124-35, 93-94).

En el Libre deis tres reys d'Orient, la Ultima escena versa
sobre el mismo asunto: Dimas, el ladrén bueno, se arrepiente
de su locura y se salva, mientras que Gestas —al no querer con-
fesar sus pecados— va directamente al infierno:26

El que en su agua fue bafiado,

fue puesto al su diestro lado;

luego quc'l vio, en él creyo

e mcret le demando.

Nuestro Sefior dixo: “Hoy serds comigo
en el santo paraiso.”

El fi de traidor cuando fablaba

todo lo despreciaba.

Diz: “Varon, jcomo eres loco,

26 En este sentido, también podemos comparar la Vida de Santa Maria Egip-
ciaca con ja Celestina, obra que es quiza el ejemplo mas memorable —y el mas
controvertido— de la fascinacion medieval por el arrepentimiento, porque si las
Gltimas palabras de Calislo ("iOh, valame, Santa Maria! jMuerto soy! jconfe-
sién!”, Scverin 1969: 224) sirven para logar la salvacién, hay que concluir —como
apunta Alan Dcycrmond (1984)— que Melibea, al no arrepentirse, va al infierno.
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que Cristus non te valdra tan poco!
A si non puede prestar
¢,como puede a ti uviar?”
Este fue en infierno miso
e el otro en paraiso
(Alvar 1965: 44; w. 225-37).

De este modo, los dos ladrones llegan a ser arquetipos de
impenitencia y penitencia y, mientras que Gestas podria ser
considerado como un imagen de la Maria de la primera mitad
de la leyenda —impentitente, salvaje, incontrolable— Dimas
nos ofrece un imagen de la Maria penitente de la segunda mi-
tad de la leyenda. De esta manera, queda claro que el prédlogo
de la Vida de Santa Maria Egipciaca no es mero marco narra-
tivo, sino un acierto poético que llama la atencién sobre la im-
portancia de los temas del pecado, el arrepentimiento y la
salvacién, no solamente en el poema, sino a lo largo del ma-
nuscrito K-m-4.
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