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N un articulo publicado hace anos!, senalaba

que lo fundamental del Poema de Santa Oria

son las visiones, no la vida natural de la santa.
Por eso, ya en mi primera edicién? sustitui el nombre
Vida de Santa Oria, que le habian dado los primeros
editores y eruditos3, por el neutro Poema de Santa
Oria, que, en mi opinidn, es mds apropiado a la natu-
raleza de su contenido.

Sucede que el sentido esencial del poema, su valor
transcendente, ejemplar y edificante, reside en las
visiones y ellas son las que estructuran el poema, tanto
externa como internamente. Ademas, las experiencias
sobrenaturales de Oria y de su madre ocupan la gran
mayoria de las estrofas. En el poema se relatan cinco
visiones, tres de Oria y dos de Amuna; en total, las
cinco visiones ocupan un sesenta y seis por ciento de
las estrofas, mientras que sélo un seis por ciento estin

1. «El Poema de Santa Oria. Cuestiones referentes a su estruc-
tura 'y géneron, Actas de las Il Jornadas de Estudios Bercenos, Berceo,
94-95 (1978), pags. 43-55.

2. El Poema de Santa Oria de Gonzalo de Berceo, Logrono:
Instituto de Estudios Riojanos (Col. «Centro de Estudios Gonzalo de
Berceor, n° 1), 1976.

3. El nombre Poema de Santa Oria no lo puso Berceo, sino
los eruditos y editores de los siglos xvii y Xix. Incluso oscilaron
entre Vida de Santa Oria 'y Leyenda de Santa Oria, nombre que
figura en algin manuscrito del xvi.
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destinadas a la vida natural de Oria. El resto de las
estrofas son de caracter formulario y cumplen diversas
funciones: sefialan el final de las visiones, las transi-
ciones entre ellas, retoman el hilo del relato después
de una digresion..., es decir, articulan el poema.

Han transcurrido mas de veinte anos desde mi
primera edicion del Poema de Santa Oria y hoy veo
con toda claridad que se trata de un poema de
visiones, como ya lo habian observado Menéndez
Pelayo? y, posteriormente, Frida Weber>. No obstante,
algunos estudiosos siguen utilizando el nombre tradi-
cional, Vida de Santa Oria. Creo que ello se debe a
que Berceo estructura las visiones de Oria y de Amuna
dentro de un delgado marco biografico, las circuns-
tancia en un tiempo y un espacio concretos vividos
por madre e hija. Esos datos espacio—temporales, asi
como el describir la muerte y las exequias de Oria
(182-184) son, quizas, lo que hace que algunos consi-
deren el Poema como una Vida® y no un poema de
visiones. Pero lo cierto es que, dejando a un lado las
diecisiete estrofas de la Introduccién, en el resto del
poema apenas se dice nada de las vidas de Oria y de
Amuna. Asi, los once meses que transcurren entre la
primera vision, 27 de diciembre de 1068, y la segunda,
27 de noviembre de 1069, los despacha Berceo en tres
estrofas, en las que s6lo senala el ascetismo de Oria y
su deseo de volver al cielo, que habia recorrido en la
primera vision; es decir, las pocas noticias que se dan
tienen como punto de referencia las visiones, de tal
manera que sin éstas carecen de sentido”.

4. Historia de la poesia castellana en la Edad Media (3 vols.),
Madrid, 1911-1913, I, pag. 177.

5. «Notas para la cronologia y composicion literaria de las
Vidas de santos de Berceo», Nueva Revista de Filologia Hispd-
nica, 15 (1961), pag. 130.

6. Naturalmente, se puede ver como una hagiograffa. Pero
conviene senalar que lo fundamental del poema son las visiones;
sin ellas, queda reducido a nada, pues los datos biograficos son
escasos y sin relevancia.

7. Si se suprimen del poema las coplas 27-112, se verd que
es asi.
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En cuanto a las diecisiete estrofas de la Introduc-
cion (11-27), cumplen dos funciones: presentarnos a
la protagonista del poema vy justificar el premio de las
visiones que Dios le concede por su vida de peni-
tencia y oracién. Berceo quiere dejar muy claro que
las experiencias sobrenaturales de Oria son un premio
que Dios le otorga por la vida de ascetismo que ha
llevado desde su ingreso en el monasterio. Asi, por
medio de figuras, imagenes y metiforas, destaca y
exalta las constantes oraciones y sacrificios de la joven
reclusa, desde los nueve anos hasta los veintisiete,
edad en la que muere, tras haber gozado tres visiones
celestiales, en los dltimos quince meses de su vidas.

La exaltacion que hace el poeta de las mortifica-
ciones, ayunos y vigilias de santa Oria (¢f. las coplas
16¢d, 19-20, 24-26 y 115)9 sirve, en efecto, para justi-
ficar el alto galardon de las visiones, implicando con
ello la doctrina del premio infalible, que Dios concede
a los que le son fieles y se mortifican por El. Berceo,
en la copla 27 que cierra la Introduccion, pone de
relieve el valor edificante y ejemplar del ascetismo
de Oria:

Tanto fue Dios pagado de las sus oraciones,
que li mostré en Cielo tan grandes visiones
que devién a los omnes mudar los coragcones,
non las podrién contar palabras nin sermones.

En estos versos se explicita que el fervor de sus
oraciones, foradava los Cielos la su devocion (26d),
agrado tanto a Dios que la premié con visiones, tan
grandes que debian servir de ejemplo a los hombres
y moverlos a la conversion (27¢) para merecer un
premio como el de Oria. El motivo del premio infalible

8. La primera vision, el 27 de diciembre de 1068 (28ab); la
segunda, el 27 de noviembre de 1069 (119ab); la tercera, poco antes
de su muerte, ocurrida el 12 de marzo (164ab) del afio 1070.
Véase Uria, «Oria emilianense y Oria silense», Archivum, 21 (1971),
pags. 305-336.

9. Lanumeracion de las estrofas es la de mis ediciones. Aqui,
en nimeros arabigos, como en la edicion incluida en Gonzalo de
Berceo. Obra Completa, Madrid: Espasa Calpe, 1992, pags. 497-551.
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a la penitencia y oraciones se reitera, ademads, en la
primera visién. Asi, las tres martires, que vienen a
la celda de Oria para subirla al cielo, le dicen:

Combidar te venimos, Oria, nuestra hermana,
envia nos don Christo, de quien todo bien mana,
que subas a los Cielos e que veas qué gana

el servicio que fazes e la saya de lana [36].

Luego, en el recorrido por las comarcas de los bien-
aventurados, las tres virgenes martires que acompanan
a la reclusa emilianense destacan la vida mortificada
que aquéllos tuvieron en el mundo, por lo que fueron
merecedores de la Gloria (¢f. las coplas 56, 83, 87).

Por tanto, parece claro que lo fundamental del
poema, su objeto, es el relato de las experiencias sobre-
naturales de la joven reclusa, sus visiones celestiales,
mientras que las escasas noticias sobre su vida ascé-
tica le sirven al poeta para justificar las visiones y para
sustentar la doctrina del premio a la virtud. En esas
noticias se hacen, indirectamente, referencias al tiempo
y al espacio en que vive santa Oria: en el siglo x1y
en el viejo monasterio de San Millin de Susol0. Nos
dan, pues, las circunstancias en que han tenido lugar
las experiencias sobrenaturales de Oria y de su madre.
Ademds, Berceo siempre encabeza las visiones con
una o dos estrofas que senalan el mes, el dia y la hora
aproximada en que ocurren!l; aludiendo también a la
situacion en que se encuentra Oria, como el cansancio,
el sueno, la enfermedad.

10. En las cc. 6-8, Berceo nos dice que Mufio, maestro (director
espiritual) de ambas reclusas, fizo el dictado, o sea, el texto que
sirvi6 de fuente basica a Berceo. Muno fue un monje de San Millan
de Suso, que vivié en el siglo x1. Por tanto, Oria y Amuna, de las
que era maestro, también vivieron en San Millan de Suso, en el
siglo x1. Ademas, en la c¢. 181, Berceo nos dice que en el passa-
miento de Oria estaba presente el abad don Pedro, y sabemos que
don Pedro fue el ultimo abad de Suso de 1062 a 1072.

11. Solo la tercera vision empieza de manera abrupta, sin esos
datos, debido a la falta del Fol. CIX'. Véase Uria, Nuevos datos
sobre el perdido folio CIX’ del Cédice F de los poemas de Berceor,
Berceo, 93 (1977), pags. 199- 221.
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Por todo lo dicho, mi estudio del poema, esta vez,
se va a centrar en las visiones de santa Orial2. Anali-
zaré su denso simbolismo, su estructura y significado,
y senalaré los textos en los que Berceo pudo inspi-
rarse. En cuanto a las dos visiones de Amuna, también
las analizaremos, ya que estin totalmente integradas
en la estructura del poema y tratan hechos que afectan
directamente a santa Oria, como, por ejemplo, su
muerte y la posterior aparicion a su madre, el dia de
Pentecostés.

Partimos de la base de que Oria y Amuna tuvieron
realmente visiones, pues no hay ninguna razoén para
ponerlo en duda, ya que no son las primeras religiosas,
y menos las dltimas, que han tenido experiencias
sobrenaturales. Lo que no sabemos es como eran exac-
tamente las visiones de Oria y de su madre, pues las
que se relatan en el poema no nos llegan directamente
de ellas, sino de manera muy indirecta, en un texto
de la segunda mitad del siglo xm. Ademas, sabemos
que hubo dos redacciones de las visiones de ambas
reclusas: la que escribio, en el siglo x1, el monje Mufio
(6d-8), director espiritual de Oria y de su madre (9),
y la de Gonzalo de Berceo del siglo xi. Esto significa
que, ademas de intervenir la pluma de dos personas
en la transmision de las visiones de Oria y de Amuna,
el relato de Berceo, el Gnico que nos ha llegado, es
unos dos siglos posterior a la época en que se produ-
jeron esas experiencias sobrenaturales. Por lo tanto,
debemos aceptar que entre lo que Oria y Amuna
vieron y lo que Berceo nos cuenta hay, sin duda,
grandes diferencias.

Tenemos el ejemplo de otras religiosas visiona-
rias, de las que no se conservan sus relatos originales,
sino textos reescritos y trasladados a la lengua latina,
relatos en los que la mano del clérigo culto, tedlogo
o, cuando menos, buen conocedor de la doctrina de
la Iglesia, ha suprimido o alterado todo lo que podia
dar lugar a malos entendidos o a una interpretacion
poco ortodoxa y, en consecuencia, ser condenado por

12.  Para otros aspectos del poema, véase Uria, El Poema de
Santa Oria. También Poema de Santa Oria, Madrid: Castalia, 1981,
pags. 9-68.
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la Iglesia. Un ejemplo de los cambios que sufre un
texto medieval de experiencias sobrenaturales, en su
transmision hasta nosotros, lo tenemos, entre otros,
en la Vita Beatricis.

Esta vida latina fue escrita por el capellan y
confesor del convento cisterciense de Nazaret!3, del
que Beatriz fue priora y en el que vivio desde 1236
hasta 1268, en que murié. Unos siete anos después
de su muerte, las hermanas del convento pidieron al
capellan que escribiera la Vida de la que habia sido
su priora, y para ello le dieron varios escritos de la
propia Beatriz, que sirvieron de fuentes de informa-
cion sobre la vida de la visionaria. En el Prélogo de
la Vita el autor afirma que todo cuanto dice lo sacd
de los escritos de Beatriz, pero al final del libro se
dirige a las monjas, sus amadas senioras y hermanas
en Cristo, y les confiesa que el objetivo de su obra es
pedagogico, y anade que, como la obra no esta desti-
nada al uso exclusivo del convento, sino a difundir la
fama de su antigua priora, el temor a que la excesiva
profundidad de los escritos de Beatriz impidiera
a muchos su correcta comprension, le ha llevado a
cambiar y omitir bastantes cosas, disculpandose con
estas palabras:

No te quejes de que mi larga narracion te
produzca fastidio, pues ya dije en mi excusa desde
el principio que no procedia de mi sino de otra, y
ain he omitido no poco de aquello que hubiera
podido impedir al lector comprender a causa de
su excesiva profundidad, pues aun si era inteligible
para los mas perfectos, hubiera resultado mas
tedioso que edificante y hubiera hecho mas dano
que bien a aquellos cuyas mentes no estan ejerci-
tadas en estas cosas. He escogido asi un camino
intermedio, haciendo lo que he podido para que
no pareciera que omito las muchas cosas que en
su libro Beatriz, santa, dice con sutilisimo razona-
miento sobre el amor de Dios y del préjimo [...]14.

13.  Se desconoce el nombre de este capellan.

14.  Victoria Cirlot y Blanca Gari, La mirada interior. Escritoras
misticas y visionarias de la Edad Media, Barcelona: Martinez Roca,
1999, pag. 11.

14



Es claro, pues, que el autor de la Vita suprimio y
cambi6 cosas de los textos que Beatriz habia escrito
en neerlandés medio, su lengua materna, y, aunque
él dice <he omitido no poco», seguramente amplifico el
texto en algunos puntos, con el fin de hacerlo mas
claro. De hecho, un cotejo entre la Vita latina y las
Siete maneras de amor, Gnico texto original de Beatriz
que se ha conservado, pone de relieve que el espiritu
y estilo de la Vita escrita por el capellin es muy
distinto al del texto original de la monja cisterciensel>.

Con este ejemplo no pretendo, en absoluto, hacer
un paralelismo entre la transmision de las experien-
cias misticas de Beatriz de Nazaret, en el siglo x, y
las de la reclusa Oria, en el siglo x1. Tal paralelismo
seria absurdo, pues las diferencias entre una y otra,
asi como los distintos ambientes en que vivieron y se
transmitieron sus experiencias, hacen imposible cual-
quier intento de comparacion entre ellas, como no sea
para mostrar sus diferencias.

Lo que quiero destacar es que el poema de Berceo,
lo mismo que la Vita Beatricis y que tantas otras Vitae
y textos de visiones de religiosas, no es el relato
genuino de las experiencias sobrenaturales de Oria,
sino una reelaboracion, en verso romance, del texto
latino que el monje Muno escribié sobre las visiones
que tuvo la joven reclusa, en los ultimos meses de su
vida, y que ella misma le comunic6 de palabra, segiin
se dice en el Prologo del Poema (7c y 9b).

Sabemos que Mufio era un escritor calificado de
escriba politor'©. Por lo tanto, es l6gico suponer que
las visiones de Oria y Amunia, que €l oy6 de sus labios,
hayan sufrido una reelaboracién culta, de la que
salieron embellecidas con la retérica de la lengua
latina, ya que Mufio era un «escritor elegante». Ademas,
es probable que supliera lo que parecia incompleto
y precisara lo impreciso de las visiones de Oria, asi

15.  Ibid., pags. 113-114.

16.  Véase Joaquin Pefa de San José, O. A. R., «Glosas a la Vida
de Santa Oria de Don Gonzalo de Berceo», Berceo, LX (1961), pags.
371-382. Recogido en San Milldan de la Cogolla en su XV centenario
(473-1973), Logrono: Editorial Ochoa, 1974, pags. 171-194 (178-181).
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como las de su madre, pues ésa es la labor de un
hagiografo latino.

Casi dos siglos mas tarde, rebasada la mitad del xi,
Gonzalo de Berceo, clérigo letrado, poeta y, a lo que
parece, maestro en la escuela de San Millin de la
Cogollal?, basindose en el relato latino de Mufio (6d,
7, 8 y 9ab), escribio el Poema de Santa Oria, que hoy
consta de 205 estrofas. Pero sabemos que se perdié
el folio CIX'18, o sea, 16 estrofas, mas una entre las
actuales 64 y 65. Por lo tanto, en su origen, el poema
tendria 222 coplas, tres doses, una cifra en la que se
implica el simbélico nimero tres?®.

Asi pues, la transmision de las visiones de Oria es
indirecta, y mi andlisis se basara, necesariamente, solo
en el poema de Berceo, si bien senalaré aquellos
elementos que, por razones cronolégicas, no pueden
proceder del monje Mufo, sino que son posteriores.

Una primera consideracion sobre el Poema de
Santa Oria es que el poeta riojano debié de ampliar
bastante el relato en prosa latina del siglo x1, que 16gi-
camente no seria muy extenso. Ademas, no sélo ampli-
fico el texto latino del siglo xi1, sino que le dio una
estructura nueva, propia del siglo xii. En efecto, la
estructura del poema, con la escena clave en el centro,
como punto culminante de la vida de la santa?0, es
tipicamente gotica, por lo tanto, no se debe al monje
del siglo xi, sino al clérigo del siglo xii1, a Gonzalo de
Berceo.

17. El titulo de maestro lo ostenta en Milagros de Nuestra
Serniora (1a). Sabemos que los monasterios benedictinos tenian
escuela, por tanto, el maestro Berceo, 16gicamente, ejerceria su
profesion en San Milldn de Suso. Véase Dom Jean Leclercq, L amour
des lettres et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques
du Moyen Age. Paris: Editions du Cerf, 1950, pags. 20-21 y 183.

18. 1. Uria, Nuevos datos sobre el perdido folio CIX"», pags.
199-221.

19. El tres también estd presente en la estructura del poema,
ya que son tres las visiones de Oria, tres las virgenes de la primera
vision y de la segunda, tres los dngeles que salen por las finiestras
Joradadas del cielo (49c¢d-50), tres las personas que acompanan a
Garcia, en la vision de Amuna (69).

20. Véase L. Uria, Poema de Santa Oria, pags. 35-39.
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1. LA ESTRUCTURA DEL POEMA: SIMBOLISMO NUMERICO

El Poema de Santa Oria es singularmente rico en
elementos simbdlicos. La misma estructura esta arti-
culada sobre nimeros simbdlicos: el siete, el cinco y
el tres. El poema consta de siete partes, nimero que
simboliza, en primer lugar, el Espiritu Santo, los siete
dones del Espiritu, los siete grados de la perfeccion,
las siete esferas o niveles celestes, las siete moradas
del cielo, la plenitud de la creacién, etc.2l. En los
Loores de Nuestra Seriora, antes de relatar el misterio
de Pentecostés, hace Berceo una larga digresion sobre
la importancia del simbolo septenario (142-151), al
que exalta con ejemplos biblicos y litargicos. Con ello
pretende que se entienda mejor el milagro de Pente-
costés, que narra a continuacion.

En el Poema de Santa Oria, Berceo incluye expre-
samente al Espiritu Santo, al que nombra dos veces:
primero lo invoca como [lumbre de confortar (1c) y
mas adelante, nos dice que Oria fue confortada por
el Sancto Spiritu (34c). Ademads, en el Epilogo, Oria,
después de morir, se aparece a su madre precisamente
el dia de Pentecostés, la fiesta del Espiritu Santo. Por
otra parte, la plenitud y perfeccion de la creacion,
simbolizada por el siete, se implica también en la
perfecta estructura del poema, que se abre con un

21. Segun san Gregorio, el siete es la suprema perfeccion,
Moralia in Job, 1, 18-19.
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Prologo y se cierra con un Epilogo, destacando, asi,
su caracter cerrado y completo.

El nacleo interior se divide, a su vez, en cinco
partes, nimero que, ademas de otros muchos valores
simbolicos??, es el nimero mariano por excelencia:
cinco son los gozos de la Virgen y cinco los misterios
g0z0s0s, dolorosos y gloriosos del rosario, que es el
rezo mariano mas popular, instituido, precisamente
en el siglo xu1, por santo Domingo de Guzman. Berceo
utilizé el nimero cinco en Los milagros de Nuestra
Seriora, que consta de veinticinco milagros, cuadrado
del cinco, mientras que la fuente latina tenia vein-
tiocho. Por lo tanto, la elecciéon de so6lo veinticinco
milagros, pudiendo recoger veintiocho, es intencional
y, logicamente, se debe a un deseo de dar a su colec-
¢ién un ndmero mariano de rico simbolismo?23.

En el Poema de Santa Oria la presencia de la
Virgen Maria tiene verdadera transcendencia, ya que
la segunda vision, en la que se produce el momento
culminante del poema, estd protagonizada por la
Madre de Dios. De esas cinco partes, la primera y
la Gltima (segunda y sexta del poema) estan dedicadas
a la vida terrenal de Oria: la segunda (11-27) nos da
noticias de su origen, de su infancia, su entrada como
reclusa en San Millin de Suso, su ascetismo y cons-
tantes oraciones. Es, como ya sefalé, una Introduc-
cion al relato de las visiones, en la que se justifica ese
premio que Dios concede a la reclusa emilianense.
En la sexta parte (164-184) se relata la muerte y
exequias de santa Oria.

Por fin, en el centro del poema, precedidas por las
diecisiete estrofas que informan sobre la vida ascética

22.  En el Diccionario de simbolos de Jean Chevalier y Alain
Gheerbrant, Barcelona: Herder, 1991, se senalan hasta 15 valores
simbolicos. Véase también Ernst Robert Curtius, Literatura europea
y Edad Media latina, México-Buenos Aires: Fondo de Cultura
Econdémica, 1955, vol. II, pag. 704.

23. Para el simbolismo mariano del cinco, véase Carmelo
Gariano, Analisis estilistico de los Milagros de Nuestra Seniora» de
Berceo, Madrid: Gredos, 1965, pags. 180-183.
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de la reclusa y seguidas por su muerte y entierro, estan
las tres partes fundamentales del poema: las tres
visiones sobrenaturales que tuvo Oria en los Gltimos
quince meses de su vida. Como es sabido, el tres,
simbolo de la Trinidad de Dios, es el nimero simbo6-
lico mas utilizado en la composicion de la literatura
medieval?4, sobre todo, en las hagiografias. Berceo lo
utiliza en la estructura de las Vidas de san Millin y de
santo Domingo, en éste con una referencia expresa
al simbolismo de la Trinidad de Dios (534), represen-
tada por los tres libros en que se divide la vida del
santo silense.

El Poema de Santa Oria, lo mismo que la Vida de
santo Domingo, se encabeza con una dedicatoria a la
Santisima Trinidad. Pero el simbdlico nimero tres no
se limita a este encabezamiento y a las tres visiones
de Oria, sino que aparece otras muchas veces a lo
largo del poema25. En suma, en su composicion
Berceo utiliza nimeros de un denso y rico simbolismo
y esos nimeros le confieren una estructura armoniosa
y geométrica, perfecta. Seria un caso tipico de lo que
Curtius26 ha llamado «omposicién numérica», con la
que los poetas medievales suplian, en cierto modo,
la falta de una técnica o teoria sobre la estructura.
Pero Berceo, ademas de los nimeros simbélicos,
conoce y utiliza en el poema la técnica de la estruc-
tura trabada, unitaria y coherente, pues todos los
sucesos se enlazan internamente.

24, Véase Curtius, Literatura europea, pags. 700-704.
25. Véase la nota 19 con los lugares del poema en que figura
el simbdlico nimero tres.

26.  Literatura europea, pags. 700-702.
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2. LAS VISIONES DE SANTA ORIA

Como arriba sefnalé, mi estudio se va a centrar en
el andlisis de las visiones de la reclusa de San Millan,
siguiendo el orden que tienen en el poema. Tal como
las presenta Berceo, las tres visiones de Oria se corres-
ponden con las tres clases que san Agustin dejo esta-
blecidas y luego fueron sancionadas por santo Tomas
en la Suma Teologica?’. San Agustin estableci6 tres
grados de visiones?8: visiéon corporal, cuando se
percibe lo incorporal a través de la Optica natural;
vision espiritual o imaginaria, cuando vemos formas
inmateriales a través de la imaginacién, es decir,
cuando pensamos en cosas O personas, que no estin
presentes, pero las vemos claras en las imagenes
impresas en el espiritu2?; visién intelectual, la que se
ve directamente con el alma intelectual, sin pasar
por los sentidos. Estos tres grados tienen una perfec-
cion creciente: las mas perfectas son las visiones
intelectuales.

27. 2-2 q.173, arts. 1, 2, 3, Madrid: BAC, 1955. En adelante
citaré sélo Sth. y los nimeros precisos.

28. Oeuvres de Saint Augustin, 49. La Genése au sens littéral,
en douze livres (2 vols.). Traduction, Introduction et Notes par P.
Agaésse et A. Solignac. Desclée de Brouwer, 1972 (vol. 2). Livre
douzieme, V1.15- IX. 20.

29. Entran también aqui las visiones de personas y lugares no
conocidos, que vemos en imagenes impresas.
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Primera Vision

La primera vision de Oria (28-109) ocurre el 27 de
diciembre, fiesta de santa Eugenia, segin el calendario
mozarabe, alin vigente en el siglo x1. Sucede, pues, la
tercera noche después de Navidad39, como se dice en
el poema (28ab). Esa fecha es un dato que remonta
al texto latino de Muno, ya que el calendario romano
del tiempo de Berceo celebraba la fiesta de la martir
Eugenia el mismo dia de Navidad, no el 27 de
diciembre.

Berceo nos dice que Oria, después de asistir a
maitines y escuchar la lectura del dia —que estaria dedi-
cada a la martir Eugenia—, traté de dormir un poco y
vido una grant vision:

Vido tres sanctas virgines de grant auctoridat,
todas tres fueron martires en poquiella edat,

Agatha en Catana, essa rica ciudat,

Olalia en Melérida, nina de grant beldat [30].

Cecilia fue tercera, una mdrtir preciosa,

que de don Jesu Christo quiso seer esposa,

non quiso otra suegra sinon la Gloriosa,

que fue mucho mas bella que nin lilio nin rosa [31].

Todas estas tres virgines que avedes oidas,
todas eran eguales de un color vestidas,
semejava que eran en un dia nascidas,

luzién como estrellas, tanto eran bellidas [32].

Estas tres sanctas virgines en Cielo coronadas,
tenién sendas palomas en sus manos alcadas,
mads blancas que las nieves que non son coceadas,
parescié que non fueran en palombar criadas [33].

30. Las tres visiones de Oria ocurren en el tiempo del Adviento:
la primera en la fiesta de la martir Eugenia, el 27 de diciembre; la
segunda el 27 de noviembre, proxima a la fiesta del martir Satur-
nino que se celebraba el 29 de noviembre; de la tercera no
tenemos la fecha por la falta del folio CIX’, pero del contexto
se deduce que fue en enero o febrero, pues se dice que Oria muere
poco después de la tercera vision, y sabemos que murié el 12 de
marzo.
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La nifa que yazié en paredes cerrada,

con esta vision fue mucho embargada,

pero del Sancto Spiritu  fue luego conortada,
demando lis qui eran e fue bien aforcada [34].

En la estrofa 32, Berceo destaca la igualdad de las
tres virgenes, asi como la luz y el brillo que despiden,
puesto que luzién como estrellas, signo inconfundible
de su naturaleza celestial3l. Luego, en la copla 33, nos
dice que esas virgenes son, ademas, martires. Por eso
son en Cielo coronadas, ya que las coronas es el
premio que se otorga a los que mueren por Cristo, o
sea, a los martires. La imagen de la copla 33b, que
nos presenta a las tres virgenes portando palomas en
sus manos alzadas, parece inspirada en alguna pintura
o relieve de la época.

La copla 34 expresa la turbacién de Oria, ante la
vision de las tres mdrtires, y como, enseguida, es
confortada por el Espiritu Santo. Entonces se atreve a
preguntar a las martires quiénes son, y con la respuesta
que le dan, Berceo nos dice que fue bien aforcada,
es decir, ‘cobré animos’.

Las martires le dicen a Oria que vienen a buscarla
de parte de Jesucristo para subirla al cielo y que vea
alli lo mucho que merecen sus sacrificios y oraciones.
Pero Oria, con su gran humildad, responde que no es
digna de tanta gloria. Santa Eulalia insiste en que
merece subir al cielo y anade:

Rescibe est consejo, la mi fija querida,

guarda esta palomba, todo lo 4l olvida;

td ve do ella fuere, non serds decebida;

guia te por nos, fija, ca Christus te combida [40].

A partir de aqui, Oria inicia su ascenso a los cielos,
siguiendo a las tres martires y el vuelo de la paloma.
Se trata, pues, de una vision de naturaleza intelectual,

31. «Y los sabios brillarin como el resplandor del firmamento,
y quienes ensenaron a muchos la justicia, como las estrellas por
siempre, eternamente» (Dan 12, 3). Berceo, gran conocedor de la
Biblia, podia tener en la memoria este versiculo.
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el grado mas perfecto de vision de los tres que esta-
blecié San Agustin.

En efecto, en esta vision el sujeto visionario es el
alma de la reclusa, la cual, separada del cuerpo, con
sus potencias libres del peso corporal3?, asciende al
cielo y ve alli las mansiones o jerarquias de los bien-
aventurados, que en el poema se llaman comarcas,
conventos y apartamientos. Se podria pensar que se
trata de una vision espiritual o imaginaria, ya que Oria
parece tenerla durante el sueno, pues en la copla 29
se dice:

Después de las matinas, leida la lection,
escuchola bien Oria con grant devocion,
quiso dormir un poco, tomar consolacion,
vido en poca hora33 una grant vision.

Sin embargo, varias veces, y por distintos modos,
Berceo nos indica que es el alma de Oria la que sube
al cielo. La primera vez lo hace de manera clara y
explicita. Cuando describe la columna y la escala por
las que suben Oria y las tres martires (42), en el Gltimo
verso hace el siguiente comentario:

Avié en la columna escalones e gradas,

veer solemos tales en las torres obradas,

yo sobi por algunas, esto muchas vegadas,
por tal suben las almas que son aventuradas.

Si por la escala de la columna suben las almas que
son aventuradas, la que sube por esa escala es el
alma de Oria, no su espiritu y menos adn su cuerpo.
Su alma es aventurada, ‘dichosa’, ya que sube por
la escala, que, entre otras cosas, es un simbolo de la
union entre la Tierra y el Cielo. Por otra parte, subir

32. Sap 9, 15: Porque el cuerpo corruptible agrava el alma».

33.  No esta claro si vido en poca hora una gran vision signi-
fica ‘al poco de dormirse tuvo una visién’ o ‘vio una gran visioén en
muy poco tiempo’. Me inclino por esto, pues en las visiones, como
en los suenos, el tiempo es brevisimo; ademds, en la vision de Oria
la dimension temporal se anula en el cielo.
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al cielo implica la inmortalidad, pero la inmortalidad
solo se alcanza después de la muerte; Oria atiin no ha
muerto, por lo tanto, s6lo puede subir al cielo su alma.

La segunda vez que se hace referencia a que es
el alma de Oria la que ha subido en vision al cielo es
hacia el final de la primera vision, en el didlogo con
Voxmea, la joven que custodia la preciosa siella.
Cuando Oria pregunta para quién es la siella y Voxmea
le responde que esta reservada para ella, la reclusa de
San Millan manifiesta su deseo de quedarse alli:

Juego, en esti tilamo, querria seer novia»34,
«non querria del oro tornar a la escoria» [99cd].

A lo que Voxmea replica:

«Non puede seer esso, Oria, esta vegada»,
«de tornar as al cuerpo, yazer emparedada,
fasta que sea toda tu vida acabada» [100bcd].

La que ha de tornar al cuerpo es, obviamente, el alma
de Oria; por tanto, es su alma la que ha subido en
vision al cielo, mientras que su cuerpo ha quedado
en la celda, inanime, hasta que el alma vuelva a él.
La tercera vez que Berceo hace referencia a que
es el alma de Oria la que estd en el cielo es un poco
después de la copla citada. Oria, tras oir que Dios
responde a la peticion de las tres martires, diciendo
que ella no puede quedarse en el cielo y debe volver

34.  Luego, en esti talamo, querria seer novia. El amor mistico
de los siglos x1 y xi tiene un fuerte caracter epitalimico que proviene
del Cantar de los Cantares, lectura muy frecuente en los monasterios
(Leclercq, L™ amour des lettres, pags. 43-46); de ahi que a la siella de
Voxmea, Oria la llame ftdlamo. Como es sabido, las religiosas se
llaman esposas de Cristo; asi, en 31bc, se dice de la martir Cecilia
que de don Jesu Christo quiso seer esposa. Una vez en el cielo, en la
mansion de las virgenes, éstas le dicen a Oria: Esto por nuestro
merito nos non lo ganariémos, /.../, mas el nuestro Esposo a quien
voto ficiemos, fizo nos esta gracia porque bien lo quisiemos (71abc).
Ademas, las virgenes: tenién con esta novia [Orial los cueres bien
pagados. Oria, virgen y monja reclusa, también quiere ser esposa
de Cristo en el ‘lecho nupcial’ que es la siella—talamo.
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a su logar, es decir, a su celda, se dirige a Dios Padre
con estas palabras:

«Los cielos son muy altos, yo pecadriz mezquina»,
«i una vez tornaro en la mi calabrina,

aon fallaré en mundo sefiora nin madrina,

«por qui yo esto cobre, nin tardi nin aina» [107].

No cabe duda que calabrina se refiere al cuerpo sepa-
rado del alma35. Ahora bien, la calabrina no es nece-
sariamente el cadaver, sino el cuerpo inanimado, el
cuerpo sin alma. Eso significa, una vez mas, que la
que sube al cielo es el alma de la santa, en tanto que
la calabrina ha quedado en la celda, indnime, hasta
el momento en que el alma vuelva a ella, que sera
muy pronto.

Finalmente, tras la despedida de Dios Padre, en
la estrofa 110, se dice:

Tomaron la las martires que ante la guiaron,
por essa escalera por la que la levaron,
en muy poquiello rato al cuerpo la tornaron,
esperto ella luego que ellas la dexaron.

Las martires la llevaron a la celda y la tornaron al
cuerpo; en otras palabras, devolvieron el alma de Oria
a su cuerpo inanimado.

Demostrado esto, volvemos a los incidentes de la
primera vision. Como ya vimos, en ella se le aparecen
tres virgenes martires, Agatha, Eulalia y Cecilia, que
Berceo describe asi:

Estas tres sanctas virgines, en Cielo coronadas,
tenién sendas palombas en sus manos al¢adas,
mas blancas que las nieves que non son coceadas,
iparescié que non fueran en palombar criadas! [33].

En los dos ultimos versos se destaca y enfatiza el
blanco de las palomas con dos imagenes sencillas,

35. Véase Manuel Alvar, «Un hapax legomenon de Berceo:
coral ‘corporal’ (S.0r. 203¢)», Festschrift, Kurt Baldinger zum 60.
Geburtstag, Manfred Hofler, Henri Vernay & Lothar Wolf, Tibingen:
Max Niemeyer, 1979, pags. 673-678.
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pero originales y de mucho efecto. Ponderar la blan-
cura de una cosa, diciendo que es mas blanca que la
nieve, es imagen trivial, pero la oracién de relativo
que non son coceadas, referida a las nieves, sugiere
una superficie de nieve virgen, lisa y brillante como
un espejo, y esa imagen conlleva el contraste con las
nieves sucias, coceadas, destacando mas el blanco de
la nieve no pisada de las palomas3°. En realidad, su
blancura es absoluta, celestial, pues representa la
pureza de las almas de las martires. Por eso el poeta
remata la copla con el verso ;jparescié que non fueran
en palombar criadas!

La paloma es un simbolo del Espiritu Santo3’, pero
es también un simbolo de las almas de los justos.
Es verdad que Berceo, al principio del poema (10,
invoca al Espiritu Santo, y mas adelante, en la copla
34 vuelve a mencionarlo para decir que conforta
a Oria. Sin embargo, en ambos casos, la referencia
al Espiritu Santo es directa, o sea, explicita y no
simbdlica.

Por otra parte, hay que tener en cuenta que las
tres martires traen cada una en sus manos una paloma.
Si se tratase de un simbolo del Espiritu, bastaria
una para las tres. Sin embargo, al tener cada mdrtir una
paloma, hemos de pensar que son simbolos de sus
almas, y la blancura sobrenatural de las palomas
simboliza su pureza. Es decir, son las almas de las
martires, representadas en las palomas, las que bajan
del cielo para llevar con ellas el alma de la reclusa.

Ademas, en varios textos antiguos, que tratan de
martires, figura la paloma como simbolo de sus almas.
En el martirio de san Policarpo, en el momento de su
muerte, salié una paloma de su cuerpo. En la muerte
de la martir Eulalia, precisamente una de las tres que
vienen a la celda de Oria, se vio una paloma, mads
blanca que la nieve (comp. 33bcd), volar hacia el

36. Jorge Guillén, {dLenguaje prosaico. Berceo», en Lenguaje y
poesia. Algunos casos esparioles, Madrid: Alianza Editorial, 1969,
pags. 11-30 (16-17).

37. Obviamente, las lenguas de fuego de Pentecostés también
simbolizan al Espiritu Santo.
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cielo. Lo mismo ocurrié con santa Escolastica, cuya
alma vio san Benito en forma de una paloma, segin
el relato de Gregorio Magno. En el martirio de Justa
se ve salir una paloma de su boca. Obviamente, no
sélo en el caso de santa Escolastica, sino en todos los
demds, la paloma es un simbolo del alma38. También,
en la visién de Alberico, monje de Montecasino del
siglo xi1, se dice que, después de yacer como muerto
nueve noches y nueve dias, vio una paloma que parecio
sacarle el alma de la boca y fue transportado a lo alto
sobre la tierra. Luego, llevado de nuevo por la paloma,
visito los siete cielos?. Parece claro que, también aqui,
la paloma representa el alma de Alberico.

Por otra parte, el propio Berceo, en Milagros de
Nuestra Seriora (XX, «El naufrago salvado»), utiliza las
palomas como simbolos del alma de los naufragos:

Vidieron palombiellas de so la mar nacer,
cuantos fueron los muertos tantas podrién seer [599¢d].

Vidieron palombiellas essir de so la mar,
mads blancas que las nieves contra’l cielo volar,
credién que eran almas que querié Dios levar,
al sancto Paraiso, un glorioso logar [600].

Es indudable que, en estos versos, las palomas
son simbolos de las almas de los ahogados en el mar.
A la vista de todos estos ejemplos, creo que en el
Poema de Santa Oria (33, 40, 44, 49) las palomas
también representan, simbdlicamente, las almas de las
tres virgenes, aunque, como es légico, Berceo pone el
dialogo en boca de las martires, cuando, en realidad, son
seres incorpdreos, pues no es su cuerpo, sino su
alma“0 la que viene a la celda de Oria para subirla al cielo.

38. J. Chevalier y A. Gheerbrant, Diccionario de los simbolos,
s.v. Paloma.

39. Howard Rollin Patch, El Otro Mundo en la literatura
medieval, México-Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 1956,
pags. 126-127.

40. Hasta la resurreccion de los cuerpos y el Juicio Final, en
el cielo s6lo estan las almas.
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Distinto es el caso de la paloma de Oria, que
aparece en el momento en que se va a iniciar su
ascension. En principio se podria pensar que esta
paloma es también un simbolo del alma de la reclusa,
estableciendo una analogia con las tres martires4!,
Sin embargo, hay razones para pensar que es un
simbolo del Espiritu Santo. Como ya hemos visto, Santa
Eulalia le dice:

«Rescibe est consejo, 1a mi fija querida»,

«guarda esta palomba, todo lo al olvida»,

«a ve do ella fuere, non serds decebida;

«guia te por nos, fija, ca Christus te combida» [40].

Si la paloma fuese el alma de Oria, no tendria sentido
que santa Eulalia hablase asi. Mis adelante, leemos:

Movi6 se la palomba, comencé de volar,
suso contra los cielos comencé de pujar,
catava la don Oria doénde irié posar.

non la podié por nada de voluntat sacar [44].

Tenemos, pues, dos momentos, en los que Oria
aparece completamente disociada de la paloma. En el
primero, santa Eulalia le aconseja que mire a la
paloma, que olvide todo lo demas y siga su vuelo; en
el segundo, es la propia Oria la que, obedeciendo el
consejo de santa Eulalia, sigue con la vista la direc-
cion de la paloma, sin saber donde va a posarse. Ante
semejante disociacion entre Oria y la paloma no cabe
pensar que ésta sea el alma de la reclusa.

Por el contrario, la paloma como simbolo del Espi-
ritu Santo encaja perfectamente en el texto y en el
contexto del poema. Como se sabe, es muy frecuente
representar el Espiritu Santo bajo la forma de una
paloma con las alas desplegadas, es decir, en vuelo;
es un simbolo que, obviamente, tiene su origen en el

41.  Como se vera en el recorrido por el cielo y, sobre todo,
en el Epilogo, Oria es considerada como una mdrtir, aunque no
cruenta; por eso son martires las que vienen a buscarla a su celda
para llevarla al cielo.
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texto evangélico, en la escena del bautismo de Jestsi2,
Por lo tanto, el motivo no es nuevo, sino muy cono-
cido y utilizado mucho antes de Berceo. Por otra parte,
el Espiritu Santo tiene una especial presencia en el
Poema de Santa Oria. Como ya senalé, Berceo lo
invoca, en el Prologo, como Lumbre de confortar (1¢).
Después, cuando las tres martires vienen del cielo a
la celda de Oria, se dice:

La nifa que yazié en paredes cerrada,

con esta vision fue mucho embargada,

pero del Sancto Spiritu  fue luego conortada,
demando lis qui eran e fue bien aforcada [34].

Por tanto, el Espiritu Santo estd con la reclusa y
su presencia se revela por la accién confortadora que
gjerce en ella. Logicamente, no la abandona cuando
inicia el ascenso hacia el cielo, sino que la sigue
confortando y la acompana, ahora de manera visible,
a través del simbolo de la paloma. Notemos que la
paloma guia a santa Oria en su ascenso, pero no en
su recorrido por el cielo43, donde son las martires,
Agatha, Bulalia y Cecilia, quienes la gufan; ellas son
sus guionas, como se dice en el poema (87a). Notemos
también que de las tres veces que se menciona la
paloma de santa Oria, la segunda y la tercera es en
actitud de vuelo:

Movi6se la palomba, comencé de volar,
suso contra los cielos  comencd de pujar [44ab).

La tercera vez se dice:

Don Oria la reclusa, de Dios mucho amada,
como la ovo ante Olalia castigada,

catando la palomba, como bien acordada,
subi6 en pos las otras  a essa grant posada [52].

42, Mt 3, 16-17; Lc 3, 21; Jn 1, 34.

43.  Es decir, la paloma, como simbolo del Espiritu, acompana
y conforta a Oria en su ascension, pero, una vez en el cielo, no se
vuelve a mencionar la paloma ni tampoco en el descenso a la celda.
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Aqui se dice que Oria, mirando el vuelo de la paloma,
ascendio detrds de las tres martires.

En cuanto a la primera vez que se nombra la
paloma, no se explicita donde estd ni en qué actitud.
Santa Eulalia sélo dice:

«Guarda esta palomba, todo lo il olvida»,
«&d ve do ella fuere, non seras decebida» [40bc].

Sin embargo, la reaccion de Oria a este consejo de
Eulalia es significativa:

Oyendo est consejo que Olalia li dava,
al¢6 Oria los ojos  arriba ond estava, [41abl).

El gesto de santa Oria, levantando la vista hacia arriba
para ver a la paloma, parece indicar que el ave no
estaba en la celda, sino afuera. Frente a esto, el caso
de las tres martires es muy distinto. Ellas llevan en sus
manos una paloma, que no vuela, sino que va siempre
con ellas, en sus manos. Asi, cuando suben al gran
arbol, se dice:

Estando en el arbol estas duenas contadas,
sus palombas en manos, alegres e pagadas [49ab].

Por todo ello, me parece indudable que la paloma
de santa Oria no representa su alma, sino el Espiritu
Santo, que la conforta y le da fuerzas durante su ascen-
sion a los cielos. Esto explica que la reclusa emilia-
nense no necesite que la recojan los dngeles en sus
varas (bordones) y la suban hasta las puertas del
mismo cielo, como sucede con las tres madrtires, sino
que ella sube sola, con toda facilidad, pues del ascenso
de Oria se dice:

Pujava a los cielos sin ayuda ninguna,

non li fazié embargo nin el sol nin la luna,
a Dios avié pagado por manera alguna,

si no non subrié tanto la fija de Amuna [53].

Asi pues, Oria, santificada por el Espiritu Santo, que
la acompana, asciende sin ayuda ninguna y ni el sol
ni la luna la molestan en su ascenso, aspecto que
Berceo destaca como algo singular. En realidad, en
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ese verso (53b) hay una alusién implicita a un motivo
tipico de los ascensos celestiales, segtin el cual, los
que viajan en vision al Paraiso, quedan deslumbrados,
ciegos por la intensa luz de las altas esferas, sobre
todo por el Sol y la Luna, cuyo fulgor no soportan sus
0jos, de modo que no pueden mirari.

Demostrado que la paloma de Oria es un simbolo
del Espiritu, podemos seguir con las varias inciden-
cias de la primera visién, que es, con mucho, la mas
extensa de las tres que tiene Oria. Pero sucede que el
tiempo de la vision y el tiempo real no coinciden, ya
que, en las visiones, el tiempo tiene una dimension
distinta a la de la realidad. Como veremos, en la
primera vision Oria recorre varias comarcas del cielo
y habla con las martires (56-57 y 65), con las virgenes
(70-77), hace preguntas (86-88), habla con Voxmea
(96-100) y finalmente habla con el propio Dios (106-
110); sin embargo, el tiempo transcurrido no cuenta,
ya que la dimension temporal se detiene en la
subida?5. Asi, cuando Dios la despide para que vuelva
a la vida terrena, le dice:

«Mi fija, benedicta vayas e sanctiguada»,
¢orna a tu casiella, reza tu matinada» [110cd).

reza tu matinada, o sea, la oracion de la manana, que
aqui ha de ser después de los maitines, puesto que,
en la copla 29a, se dice: después de las matinas, leida
la leccion. Por tanto, Oria ya asisti6 a los maitines,
antes de su ascenso al cielo. Esto significa que, en
unos minutos, se produce la vision de las tres virgenes,
el didlogo con ellas en la celda, la subida por la escala,
la columna vy el arbol, la ascension desde el arbol al
cielo, el recorrido por sus diversas comarcas, con los

44. Eso le sucede a Dante en el viaje al Paraiso, en el que se
repite hasta diez veces el topico de la intensa luz que ciega (111,
128-129; XIV, 77-78; XXIII, 28-33; XXV, 118-121; XXX, 46-51, etc.).
Miguel Asin Palacios, Escatologia musulmana en la Divina Comedia,
Madrid: Hiperion, 1984, pags. 40-47.

45. Luego, una vez en el cielo, ya no existe la dimension
temporal; por tanto, en esta vision s6lo cuenta el tiempo del didlogo
con las martires en la celda de Oria.
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consiguientes didlogos, y el descenso a la celda, a la
que llega para rezar la matinada.

En realidad, una vez que Oria inicia el ascenso al
cielo, a través de la columna, la escala y el arbol, la
dimension espacio-temporal se anula y el tiempo ya
no cuenta. Sucede que esa subida se hace a través de
una serie de elementos, cuyo rasgo comin mas desta-
cable es que todos ellos son simbolos del «Centro».
Esto significa que son ejes del universo, lugares de
interseccion de los mundos superior (cielo), terrestre,
y subterraneo (infierno), por lo que desde ellos se
puede ascender ficilmente al cielo, o descender al
infierno, ya que tienen la virtud de anular las dimen-
siones del espacio y el tiempoi®. Veamos las caracte-
risticas de los elementos, a través de los cuales Oria
y las tres virgenes ascienden al cielo. Santa Eulalia le
aconseja:

«Rescibe est consejo, la mi fija querida»,

«guarda esta paloma, todo lo il olvida»,

«&u ve do ella fuere, non serds decebida»,

«guiate por nos, fija, ca Christus te combida» [40].

Al oir esto, Oria levanta la vista y lo primero que
ve es una altisima columna:

vido una columna, a los cielos pujava,
tant era de enfiesta que avés la catava [41cd].

La columna o pilar es uno de los simbolos del
Centro mis difundidos en todas las religiones. Su
simbolismo ha sido estudiado por Eliade y recogido
en los Diccionarios de simbolos?’. En esa columna
hay una escala, por la que suben Oria y las tres
martires. La escala es rica en valores simbdlicos, es un
simbolo de la «ascension», entendida en el sentido de
‘perfeccion espiritual’, una perfeccién adquirida

46. Mircea Eliade, Tratado de bistoria de las religiones. Morfo-
logia y dialéctica de lo sagrado, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1980,
pags. 382-386.

47. Véase, entre otros, el ya citado de Jean Chevalier y Alain
Gheerbrant.
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gradualmente, pues cada peldafno supone un cambio,
supone el paso de un estado a otro mis perfecto.
Ademis, por su verticalidad es, lo mismo que la
columna, un simbolo del Centro, por tanto, el punto
de interseccion de los distintos niveles, de modo que
desde ella se puede acceder al mundo celestial y al
mundo infernal. Es también un simbolo de la unién
entre el Cielo y la Tierra, unién que existia antes de
la caida del hombre y que los monjes y misticos,
mediante la vida contemplativa (la guies y el otium)
recuperan, al menos en el deseot8, y es, en fin, un
simbolo de la humildad, virtud imprescindible para la
contemplacion y el éxtasis.

Berceo, en la copla 43, recuerda la escala del pasaje
biblico del suefio de Jacob4?, a la que, por necesi-
dades del metro y la rima, llama escalera:

Quando durmié Jacob cerca de la carrera,

vido subir los dngeles por una escalera,

aquesta reluzia, ca obra de Dios,

estonz perdi6 la pierna, en essa lit vezera [43]>0.

La referencia de Berceo a este pasaje biblico es
intencional y muy significativa. El suefio de Jacob tiene
un fuerte simbolismo, ya que, tanto la piedra sobre la
que apoya su cabeza, como la escala, por la que suben
y bajan los dngeles, son lugares sagrados>!. Ese sueno
significa cerrar los ojos a las cosas transitorias de la
vida terrena y abrir el espiritu a la vision de Dios y los
seres celestiales>2, significa mirar y buscar a Dios

48. Para la vida contemplativa y escatolégica de los monjes,
Leclercq, L™ amour des lettres, pags. 60-72.

49. Gen 28, 9-12.

50. Berceo funde dos pasajes de Jacob: el sueno (Gen 28, 9-
12) y la lucha con el angel (Gen 32, 25-33).

51. Segun Eliade (Tratado de bistoria, pag. 124), la piedra
sobre la que Jacob se durmi6 era sagrada, un bethel, por tanto, un
simbolo del Centro, como lo es todo lugar u objeto sagrado.

52. Gabriela Lodolo, dl tema simbolico del Paradiso nella tradi-
zione monastica dell’ Occidente latino (secoli VI-XID): Lo spacio del
simbolo», Aevum, Anno LI, Maggio—Agosto, 1977, pags. 252-288
(272-279).
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dentro de uno, concentrarse en el pensamiento de
Dios hasta llegar a verlo, como hizo Jacob; significa,
en suma, el desprecio total de los sentidos y el triunfo
de la humildad, que es la vida interior. Seguin los
Santos Padres, la vida mistica consiste en un retorno
al Paraiso; el mistico, por medio del éxtasis, recupera
la comunicacién con el cielo, es decir, con Dios, pero
para ello son necesarias la humildad absoluta y el
desasimiento de todo lo mundano3.

Al comparar Berceo la escala por la que suben
Oria y las tres martires con la escala de Jacob, la
asimila a ésta y le otorga los mismos valores simbo-
licos. De este modo, la subida de Oria por la escala
de la columna se vuelve un simbolo de su vida
contemplativa y de su gradual perfeccion espiritual,
esto es, del abandono de los sentidos y el triunfo de
la humildad, que es una de las virtudes mas desta-
cadas de Oria>* y la mas preciada en la vida monds-
tica®>. En suma, mediante la cita biblica del sueno de
Jacob, Berceo amplifica y enriquece, con el simbo-
lismo del pasaje biblico, el significado de la subida de
Oria por la escala.

Pero el ascenso al cielo no se termina aqui, sino
que aun continta. Asi, llegadas las cuatro doncellas a
la cima de la columna:

vidieron un buen arbol, cimas bien compassadas,
que de diversas flores estavan bien pobladas [46cdl.

Verde era el ramo, de fojas bien cargado,
fazié sombra sabrosa, e logar muy temprado,
tenié redor el tronco marabilloso prado,

mds valié esso solo que un rico regnado [47].

De nuevo nos encontramos con elementos, esta vez
naturales, que tienen un simbolismo multiple. En primer

53.  San Gregorio insisti6 en la necesidad de la humildad y el
desprendimiento de todo para la contemplacion del alma y el éxtasis
(Morales 5, 50; 5, 54; 6, 58, etc.).

54.  f las cc. 25, 38, 106-107 y 114.

55. En la Regla de san Benito (Cap. VID se definen los doce
grados de la humildad como la via de la perfeccion cristiana.
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lugar se cita el arbol>, uno de los simbolos del Centro
mas extendidos. El arbol al que suben Oria y las tres
martires es, en efecto, un Axis mundi, un punto de
interseccion entre los distintos niveles del universo,
un simbolo del Centro que se encuentra en todos los
continentes. Pero este drbol envuelve mas simbolos.
Es un arbol grande, florido y con abundante y verde
follaje; ademas, estd rodeado de un marabilloso prado,
esta en el «entro» de ese prado, por lo tanto, ademas
de un simbolo del Centro, representa, también, el
Arbol de la Vida o Arbol del Paraiso, y el prado que
lo rodea representa el propio Paraiso.

En efecto, desde las tradiciones mas antiguas hasta
finales de la Edad Media dominé la creencia de que
el Paraiso Terrenal estaba situado en un lugar muy
elevado, entre el cielo y la tierra, sirviendo de paso a
los santos antes de subir al cielo. Su gran elevacion
lo hacia casi inaccesible o de muy dificil acceso. Esta
idea era sostenida, entre otros, por Tedfilo de Antio-
quia, san Ireneo, san Hilario de Poitiers, Origenes, san
Cipriano, san Juan Damasceno, Rabano Mauro, Pedro
Lombardo, etc.57.

En el sigloxi, la idea de que el Paraiso se hallaba
en un lugar muy elevado, entre el cielo y la tierra,
estaba ya firmemente establecida, y también lo estaban
sus elementos mas caracteristicos, entre ellos el Arbol
de la Vida y el Arbol del Bien y del Mal, tal como se
dice en el Génesis>s,

Santo Tomas y san Buenaventura, los dos grandes
escritores del pensamiento religioso medieval,
mantienen esta idea de la elevacion del Paraiso, asi
como la presencia en €l del Arbol de la Vida%®. Ademas,
se crefa que el Paraiso estaba en el «centro» del Mundo,

56. La descripcion e interpretacion simbolica de la subida de
Oria al cielo, a través de la columna, la escala y el arbol, es seme-
jante, pero ampliada, a la que hice en «El arbol y su significacion
en las visiones medievales del Otro Mundo», Revista de Literatura
Medieval, 1 (1989), pags. 103-119.

57. Pacht, El Otro Mundo, pags. 142-144 y 153-159.
58. Gen 2, 8-9.
59. Patch, El Otro Mundo, pags. 159-160.
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en el eje del universo. Origenes, en su comentario
sobre el Génesis, sitda el Paraiso «n mitad de la tierra,
como la pupila en el 0jo-%0. También san Avito, en un
pasaje sobre el Paraiso Terrenal, en su De mundi initio,
afirma que ese lugar es el eje del mundo: Est locus eo
mundi servatus in axe©!. La situacion «central> del
Paraiso, mas que su elevacion, explicaria la imposibi-
lidad de llegar a €l, a no ser transcendiendo la vida
terrenal. Al ser un espacio hierofanico, como todos
los simbolos del Centro, el hombre s6lo puede acceder
al Paraiso después de la muerte. Antes de la muerte,
so6lo su alma puede llegar hasta €102,

Segun esto, es indudable que el grande y fron-
doso arbol, al que suben Oria y las tres martires, y el
marabilloso prado que lo rodea, situados ambos sobre
una altisima columna, representan, simbélicamente, el
Paraiso Terrenal®3 y el Arbol de la Vida y son, por
tanto, centros del universo, axis mundi, desde los
cuales se puede acceder ficilmente al cielo. Ademas,
por su altura y verticalidad, el Arbol, lo mismo que la
escala, el puente, la montana, etc., es un simbolo de
la ascension®4.,

Por otra parte, para los cristianos de los primeros
siglos, el arbol simboliza la Cruz de Redencion. Por
ello, en la iconografia cristiana, la Cruz es con
frecuencia representada por un Arbol de la Vida,
puesto que ambos, la Cruz y el Arbol, suponen la
destruccién de la muerte®5. Ademds, el brazo vertical
de la Cruz y el Arbol de la Vida son ejes del universo,

60. Ibid., pag. 143, n. 7.
61. Ibid., pag. 147.

62. Es, pues, un dato mds para confirmarnos que es el alma
de Oria la que sube al cielo.

63. No descarto que, a su vez, el Paraiso pueda representar
también a la Virgen Maria, pero eso seria como una derivacion,
como algo latente o virtual.

64. Para mis ejemplos de la posicion «central> del Arbol de la
Vida, véase Uria, «El drbol y su significacion en las visiones medie-
vales», pags. 107-108.

65. Véase la abundante bibliografia sobre el tema que da
Eliade, Tratado de bistoria, pags. 332-333.
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que vinculan la Tierra con el cielo y con el infierno%.
En Loores, Berceo identifica el Arbol del Paraiso, cuyo
fruto comi6 Eva, con el palo vertical de la Cruz:

Si por la mugier fuemos, e por fuste, perdidos,
por mugier e por fuste somos ya redemidos [110ab].

En suma, la primera fase del ascenso de Oria al
cielo se realiza por medio de varios simbolos tradicio-
nales, cada uno de los cuales envuelve, cuando
menos, tres valores simbolicos, y algunos hasta cuatro,
por lo que el simbolismo de esa escena resulta singu-
larmente denso.

La segunda fase de la subida al cielo se hace desde
el arbol, en el que las cuatro doncellas abién en él
Jfolgura en él gran complimiento. Berceo nos dice que:

Estando en el arbol estas duefnas contadas,

sus palombas en manos, alegres e pagadas®7,
vidieron en el cielo finiestras foradadas,

lumbres salién por ellas, de dur serién contadas [49].

Salieron tres personas por essas averturas,
cosas eran angélicas, con blancas vestiduras,
sendas vergas en manos, de preciosas pinturas,
vinieron contra ellas en humanas figuras [50].

Las finiestras foradas en el cielo son las puertas de la
boveda celeste®. En el comentario a esta vision de
san Juan, José Salgueiro® sefala que, en aquella
época, el cielo era considerado como una «sd6lida
béveda, en la cual se abren puertas de acceso»70,

66. En la Edad Media circularon leyendas, en las que se dice
que la Cruz fue hecha con la madera del Arbol de la Vida, Eliade,
Tratado de bistoria, pags. 299-300; Patch, El Otro Mundo, pags. 163-
164; Uria, «El drbol y su significacion en las visiones medievales»,
pags. 106-107.

67.  Algunos estudiosos creen que la endiadis alegres e pagadas
califica a las palomas, pero son atributos de las tres virgenes martires,
aunque viene a ser lo mismo.

68. Apoc 4,1.

69.  Biblia Comentada. Texto de la Ndcar-Colunga, VII, Madrid:
BAC, 1965, pag. 306.

70.  Salgueiro cita a Job (37, 18) para la solida béveda celeste.
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Berceo las llama finiestras por exigencias métricas.
El propio contexto da a entender que se trata de
«puertas», pues por ellas salen tres dngeles del cielo,
y luego entran con las tres virgenes: Entraron por el
cielo que avierto estava (54a). En realidad, en latin,
Sfenestra no sélo significa ‘ventana’, sino también
‘entrada’ (Terencio), ademas de ‘abertura’ y ‘camino’.
En cuanto a las lumbres que salién por ellas, repre-
sentan la intensa luz que inunda el cielo y se desborda
por las finiestras foradadas.

Sabemos que en los siglos x1 y xiir los tedlogos
escolasticos’! estaban de acuerdo con Aristételes en
que el universo se componia de esferas concéntricas
y de varios niveles. La region (esfera) mds interna era
el infierno, obscuro, en el centro de la tierra. Cuanto
mas altas eran las esferas, mas luminosas. La esfera
mas exterior, por tanto, la mas alta, comprendia el
firmamento, especie de concha esférica que encerraba
el universo material. Ahora bien, mas alla del firma-
mento se encontraba el «mundo de Dios», organizado,
a su vez, en dos niveles. El primero, denominado «cielo
espiritual» o «ielo empireo», era la morada de los bien-
aventurados y de los angeles, entre los que reinaba
Dios. En realidad, los te6logos mantenian la idea de
que el «cielo empireo», aunque pertenecia al «mundo
de Dios», era s6lo la «morada exterior; la Trinidad
residia por encima de este plano, en otro nivel mas
alto, llamado «el cielo de los cielos» o Cielo de la
Trinidad, al que ni los Angeles ni los santos, ni siquiera
la Virgen Maria, tenian acceso’2.

No obstante, los tedlogos se abstuvieron de hacer
mias especulaciones acerca de las propiedades de
ese Cielo de la Trinidad, y mostraron, en cambio,
mayor interés por la morada de los angeles y los
santos, o sea, por el «mpireo». Veremos que Berceo

71. Entre ellos, Pedro Abelardo, Pedro Lombardo y santo
Tomds de Aquino. Véase Colleen McDannell y Bernhard Lang,
Historia del Cielo, Madrid: Taurus Humanidades, 1990, pags. 120-123.

72. Véase, en el citado libro Historia del Cielo, pag. 149, nota
27, la bibliografia de los autores medievales que trataron sobre el
tema de los niveles del Cielo.
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sigue la doctrina del «cielo empireo» o, al menos, coin-
cide con ella.

Pues bien, una primera referencia a la extremada
luz del cielo de los bienaventurados la tenemos en el
propio nombre «wmpireo», ‘en fuego’, pero que los
tedlogos interpretaban en sentido figurado, como una
alusion a la luminosidad y resplandor de aquella
region. Los autores medievales sostenian que un lugar
tan luminoso no podia estar formado de los cuatro
elementos conocidos, sino por un elemento mais
noble, la quintaesencia, que debia ser de naturaleza
similar a la pura luz’3. A veces se decia que la luz era
algo divino, una emanacién del mismo Dios: los
objetos poseen resplandor porque participan de la luz
divina de Dios.

El propio santo Tomas otorgd al cuerpo humano
glorificado el esplendor sobrenatural de la luz y
escribio: {Los cuerpos de los bienaventurados brillaran
siete veces mas que el sol74. Para esta afirmacion se
apoyaba en el impresionante simbolismo que tiene la
luz en el Nuevo Testamento, en el que son numerosas
las menciones de la luz, el brillo, el resplandor, etc.,
con un valor simbdlico de lo divino, sobrenatural,
santo o glorificado, pues Jests habia dicho: Los justos
brillaran como el sol en el reino de mi Padre»’5. En el
episodio de la transfiguracion de Jesus, san Mateo dice:
«Su rostro brill6 como el sol y sus vestidos quedaron
blancos como la luz>7%; segtin san Marcos: «Sus vestidos
se pusieron resplandecientes y muy blancos»’7 y segin
san Lucas: «Su rostro tomé otro aspecto y su vestido
se volvio blanco y resplandeciente»’8. El resplandor y
la blancura son, obviamente, signos o simbolos de su

73. Santo Tomas, en Sth., 11, 14, ar.12, trata el tema de la quin-
taesencia.

74.  Sth. Supl. 91:3.

75. Mt 13, 43,
76. 17, 2.
77. 9, 3.
78. 9,29
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divinidad, puesto que la transfiguracion de Jesus fue
una manifestacion de su origen y naturaleza divinos.

A lo largo del Nuevo Testamento son numerosas
las menciones de la luz con un valor simbdlico, pero
muy especialmente en el cuarto Evangelio, en el que
se dice que Dios es luz’?, y en el que La luz, con arti-
culo, es un simbolo de Cristo, pues Jesus dijo: <Yo soy
la luz del mundo: el que me sigue no caminara en
tinieblas, sino que tendra la luz de la vida»0.

Segin el P. Juan Leal: «l empleo de la metifora
luz para significar la vida que Cristo Salvador da a los
hombres esta justificado por el lenguaje del Antiguo
Testamento y por la naturaleza misma de la vida sobre-
natural»®1, Es decir, la vida sobrenatural es, esencial-
mente, /uz, con el sentido simbodlico de salvacion y
felicidad, lo que es logico, puesto que Dios es
luz82. Asi, en las exégesis de los Santos Padres la luz
es el simbolo del mundo celestial y de la eternidad.
Por su parte, San Bernardo decia que las almas sepa-
radas del cuerpo «eran zambullidas en un océano
inmenso de luz eterna y de eternidad luminosa»83.

Por eso, en el Poema de Santa Oria todo lo que
proviene del cielo o se relaciona con él despide luz
o la connota. La luz viene connotada por el blanco,
los colores vivos, las piedras y metales luminosos y
brillantes. En el poema son numerosas las menciones
y alusiones a la luz, no sélo en la primera vision,
también en la segunda y en la tercerad4. El mismo

79. Io 1, 4.

80. To8, 12

81. La Sagrada Escritura. Texto y comentario por profesores
de la Companiia de Jesiis. Nuevo Testamento, 1. Madrid: BAC, 1964,
pag. 791 y sigs.

82. Io 1, 4-9; 8, 12; Ps 27, 1; Is 42, 6; 60, 19-20, etc.

83. Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, Diccionario de simbolos,
pag. 667.

84. Santa Oria luz era e confuerto de la su vecindat (25d); las
tres mdrtires /uzién como estrellas (32d); las palomas que tienen en
sus manos son mds blancas que las nieves (33¢); la escala de Jacob
reluzia, ca obra de Dios era (43¢); de las finiestras foradadas en el
Cielo se dice: lumbres salién por ellas / de dur serién contadas (49cd);
los angeles que salen por ellas tienen blancas vestiduras (50b);
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nombre de la santa emilianense se asocia a la belleza
y luminosidad del oro, en un juego paronomadsico de
palabras, con las que el poeta establece una supuesta
etimologia, segin la cual el nombre «Oria» proviene
de «oro»:

como era preciosa mas que piedra preciada,
nombre avié de oro, Oria era llamada [4cd].

Volvamos ahora al punto en que interrumpimos
el ascenso al cielo de las cuatro virgenes. Estando
alegres y pagadas en el frondoso arbol:

Salieron tres personas por essas averturas,
cosas eran angélicas, con blancas vestiduras,
sendas vergas en manos, de preciosas pinturas,
vinieron contra ellas en humanas figuras [50].

Aqui se dice que son tres angeles los que salen por
las averturas del cielo. Sus blancas vestiduras connotan
la luz celestial. Sin embargo, las cosas angélicas, al
acercarse a las virgenes, se humanizan, pues en el
altimo verso de la copla se dice: vinieron contra ellas
en humanas figuras, y en el verso siguiente (51a), se
les llama sanctos barones. Parece que cuando salen
del cielo son como dngeles, pero a medida que se
alejan del cielo se transforman en seres humanos.

En contraste con esa transformaciéon de lo celes-
tial en terrenal y humano, las virgenes se vuelven seres
espirituales, ingravidas:

Tomaron estas virgines estos sanctos barones,
como a sendas pénolas en aquellos bordones,
pusieron las mas altas, en otras regiones,

alld vidieron muchas honradas procesiones [51].

La imagen comparativa de las virgenes con las périolas,
‘plumas’, para destacar su absoluta ingravidez, sugiere
que los santos barones no transportan en sus varas

los calonges llevan vestiduras albas fermosas por fazana (55b); los
obispos visten casullas de preciosos colores (61a), los mattires pare-
cian vestidos de vermejon (86¢); la siella que custodia Voxmea: como
rayos del sol asi relampagava (92¢). En la segunda vision, la luz es,
como veremos, esencial.
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los cuerpos de las virgenes, sino las palomas, simbolos
de sus almas.
Por su parte, Oria, como ya vimos, asciende sola:

Don Oria la reclusa, de Dios mucho amada,
como la ovo ante Olalia castigada,

catando la palomba, como bien acordada,
subié en pos las otras a essa grant posada [52].

Puyava a los cielos sin ayuda ninguna,

non li fazié embargo nin el sol nin la luna,

a Dios avié pagado por manera alguna,

si non, non subrié tanto la fija de Amuna [53].

El alma de santa Oria sube al cielo y el Espiritu Santo va
con ella, haciendo que la subida sea facil. En realidad,
Oria ha transcendido la vida terrenal desde el momento
en que inici6 el ascenso por la escala de la columna
(45), simbolo del Centro y de la unién del cielo y la
tierra. Por eso, su alma inmortal, purificada y santifi-
cada con la gracia del Espiritu, asciende sin que nada
la estorbe ni moleste8>.

El cielo de la vision de Oria estd concebido en tres
niveles, cada uno mis alto que el anterior30. En el primer
nivel estan los calonges ‘can6nigos’, los obispos, las
virgenes y los ermitafnos; en el segundo estin los
martires y en el tercero, los apdstoles y los evange-
listas. Son, pues, siete mansiones o jerarquias de bien-
aventurados, cuyo grado de santidad lo senalan los
propios niveles en que se encuentran.

Para esta descripcion del cielo Berceo debid seguir
la doctrina oficial de los teSlogos escoldsticos de los
siglos xu1 y xu, la mas autorizada y actual, pues no
solo en el Poema de Santa Oria, sino en todos sus
poemas sigue la doctrina oficial de la Iglesia, sistema-
tizada luego por santo Tomds y fundamentada en las

85. En la nota 44 senalo cémo la intensa luz de las esferas
deslumbra a los que suben en visién al cielo, mas no a santa Oria,
ya que el Espiritu Santo va con ella.

86. En realidad, mis bien parecen dos planos: uno horizontal,
en el que estan las distintas jerarquias de calonges, obispos, virgenes
y ermitanos; otro, vertical, con dos niveles: en el primer nivel estin
los martires, en el segundo, los apdstoles y los evangelistas.
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Sagradas Escrituras y en las exégesis de los Santos
Padres. Como ya hemos visto, segin la doctrina teol6-
gica de los siglos xi y xi, el «ielo de la Trinidad»
estaba por encima del «empireo», en un nivel mas alto,
al que nadie tenia acceso, pues ni siquiera se ve, ya
que nadie ve a Dios, solo se oye su voz.

En el Poema de Santa Oria las Gltimas jerarquias
visibles son la de los apéstoles y la de los evange-
listas®’, que estan en el tercer nivel, el mas alto del
«ielo empireo». Sin embargo, desde la comarca de las
virgenes, que estd en el primer nivel, Agata, Olalia y
Cecilia hablan con Dios para pedirle que permita a
Oria quedar en el cielo con la siella de Voxmea.
Incluso Oria dialoga con El, rogdndole que le
conceda permanecer alli. Es decir, aunque la morada
de Dios esta por encima de los apdstoles y evange-
listas, en un cielo al que no hay acceso ni se puede
ver, las martires y Oria hablan con Dios, como si estu-
viera muy préximo: fablo lis Dios del Cielo, la voz bien
la oyeron (1030).

El cielo de la vision de Oria encaja, pues, basica-
mente, en la teoria escolastica de los dos cielos: el
empireo o «de los santos» y el «Cielo de la Trinidad»,
al que nadie tiene acceso.

El recorrido de Oria por el empireo sigue el orden
de las sucesivas jerarquias de bienaventurados, pero
s6lo hasta la comarca de las virgenes. Asi, cuando
entra en el cielo, primero ve a los calonges que llevan
bestiduras albas. Berceo destaca, una vez mais, el
blanco que connota luz, y también el caricter sobre-
natural de esas bestiduras, fermosas por fazana.
Ademas, el asombro de Oria ante la vision de esta
jerarquia es de por si elocuente:

Semejoli a Oria  una cosa extrana,
ca nunca vido cosa de aquesta calana [55¢cd].

87. Se podria pensar que los apdstoles y los evangelistas son
una sola jerarquia, ya que en el poema se dice: a los evangelistas
ylos vido estar, o sea, ‘alli, donde los apédstoles’. Sin embargo, se
distinguen de éstos, ya que se destaca la claridad de los evange-
listas. Ademads, la tradicion habla de siete mansiones. Por tanto, en
el nivel mas alto del cielo empireo hay dos jerarquias: los apostoles
y los evangelistas.
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Pregunto a las otras la de Villa Velayo:

«decitme, ;Qué es esto, por Dios e Sant Pelayo?
«En el mi coracén una grant dubda trayo,»

«amejor parescen éstos que las flores de mayo» [56].

El ultimo verso enfatiza la belleza celestial de los
calonges: Oria la ve superior a las flores mas bellas,
las de mayo. Vista la comarca de los calonges:

Fueron mas adelante en essa romeria,

Las martires delante, la freira en su guia;
aparesciolis otra, asaz grant compania,

de la de los calonges avié grant mejoria [60].

Todos vestién casullas de preciosos colores,
blagos en las siniestras, como predicadores,
calices en las diestras, de oro muy mejores,
semejavan ministros de preciosos sefnores [61].

Es la comarca de los obispos, como lo indica
el hecho de llevar blagos en la mano izquierda,
semejantes a los de los pastores de ovejas. Esos
baculos son emblemas de su actividad como
pastores espirituales del pueblo. Ademads, portan
calices en la mano derecha, imagen que repre-
senta la comunion en la especie de vino y, a la
vez, la doctrina cristiana que ensenan. Asi,
cuando Oria pregunta:

«Qué procesion es ésta, tan grant e tan preciosa? [62b].

Oria destaca la belleza de los obispos con el
ponderativo fan, delante de los adjetivos «grande» y
«preciosa». A su pregunta, las martires le responden:

«Obispos fueron éstos, sierbos de la Gloriosa» [62d].

y en la copla siguiente exponen el significado de los
calices y los baculos:

«Porque davan al pueblo bever de buen castigo,»
«por end tienen los calices cada uno consigo,»
«efirién con los cuentos al mortal enemigo,»
«que engand a Eva con un astroso figo» [63].
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El bever de buen castigo es la comunion y el bien que
de ella se deriva, la ‘ensefanza’ o castigo, la gracia
espiritual. La imagen del penudltimo verso sugiere una
virtual comparacion con los pastores de ovejas: los
obispos, con sus baculos (cuentos) —emblemas de su
cargo eclesidstico y, por tanto, de la doctrina que
ensefian— espantaban al demonio. Hay, asi, una impli-
cita correlacion entre los obispos que espantaban con
sus baculos al demonio, enemigo de los hombres, y
los pastores que, con sus cayados, espantan al lobo,
enemigo de las ovejas. El Gltimo verso es una oracion
adjetiva, dependiente de mortal enemigo, ‘el demonio’,
mortal porque introdujo la muerte, cuando enganoé a
Eva y ella comio el fruto prohibido, que, aqui, en vez
de la tradicional manzana, es un astroso figo, expre-
sion doblemente despectiva, ya que todos los signifi-
cados de astroso son negativos: ‘desgraciado’, ‘vil’,
‘abyecto’, y, por otra parte, figo, es el fruto que suele
utilizar Berceo como término negativo en las compa-
raciones.

En la copla 65 se alude al obispo don Gémez,
abad de San Millan desde 1037 a 104683, cuando santo
Domingo era prior de aquel monasterio. En la Vida
de Santo Domingo, en las coplas 127-180, se relata el
enfrentamiento del Rey Garcia de Najera con el prior
de San Millan, debido a que éste se niega a darle los
tesoros de la iglesia, que habian sido donados por
los antepasados del Rey. El abad don G6mez,
por complacer los deseos de don Garcia, se puso en
contra de santo Domingo, quien tuvo que abandonar
La Rioja y marchar a Castilla, al monasterio que
entonces se llamaba de San Sebastidn. Berceo consi-
dera que don Goémez, por su mal comportamiento con

88. En 1046 don Gomez fue nombrado obispo de Nijera y
Calahorra, cargo que ocup6 hasta su muerte, en 1067. Era frecuente
que a los abades se les nombrase obispos y pusieran un suplente
de abad. Véase Pena de San José, «Glosas a la Vida de Santa Oria»,
pags. 371-382. También Brian Dutton, Berceo’s bad Bishop in the
Vida de Santa Oria», en Brian Dutton, J. Woodrow Hassell, John E.
Keller (eds.), Medieval Studies in Honor of Robert White Linker,
Valencia: Castalia, 1973, pags. 95-102.
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santo Domingo, no merece estar en el Cielo. Por eso,
pone en boca de las martires estos versos:

Dixiéronli las martires a Oria la serrana:

«El obispo don Gémez non es aqui hermana,»
«pero que traxo mitra fue cosa mucho llana»

«al fue como el arbol  que florez e non grana» [65].

Como es obvio, se trata de una respuesta que dan las
martires a una previa pregunta de santa Oria, que,
l6gicamente, ocuparia una estrofa. Esa estrofa no se
copi6 en el Codice in folio del siglo x1v, sea porque
el copista la salté o porque ya faltaba en el modelo
del Codice. Sin embargo, tuvo que existir una estrofa
entre las actuales 64 y 65, ya que las palabras que las
martires dirigen a Oria implican una pregunta de la
reclusa, quien, cuando no reconoce las jerarquias de
los bienaventurados que ve en el cielo, pregunta a las
martires quiénes son, como también cuando echa de
menos a alguien que supone debia estar en esas jerar-
quias y no lo ve; es decir, cuando hablan las martires
es siempre en respuesta a lo que Oria les pregunta,
como se puede comprobar en su recorrido por el cielo
(¢f. 56-57; 62-63; 74-76, 86-88)%.

En la copla 64 se dice que Oria conocié en essa
procesion a los obispos don Sancho y don Garcia,
quienes también fueron abades de San Millin, desde
1026 (6 1028) a 1046, don Sancho, y desde 1036 a
1056, don Garcia. La vision de estos obispos, abades
de San Millan, despertaria en Oria el recuerdo de don
Gomez vy, al no verlo con los otros, preguntaria por
él, pues aunque cuando ella entré reclusa, en 1052,
don Gomez ya no estaba de abad en Suso, sino de
obispo en Nijera, la proximidad al monasterio del que
habia sido abad permite suponer que habria ido mas
de una vez a Suso y Oria lo habria conocido. Ademas,
hay que tener en cuenta que la primera vision de Oria
ocurre en 1068, o sea, un ano después de la muerte
de don Gomez, acontecimiento que necesariamente
tenia que recordar.

89. Otra cosa es el coro de las virgenes que le dan la bienve-
nida.
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Visto el convento de los obispos, Oria es llevada
a la mansion de las virgenes, las cuales

Salieron recivirla con responsos doblados,
fueron a abracarla con los bracos al¢ados,
tenién con esta novia los cueres bien pagados,
non ficieran tal gozo afnos avié passados [67].

Las virgenes salen a recibir a la reclusa de San Millan
cantando responsos doblados, canto litirgico a dos
voces, es decir, doblando la misma voz una octava
mas alta®. Ademas van con los bragos algados, imagen
que parece inspirada en alguna pintura o bajorrelieve
de la época. A continuacion, le dan el abrazo de la paz,
siguiendo un orden riguroso, y le dirigen amistosas
palabras de acogida. Es, en suma, un recibimiento
ceremonioso y festivo, que trasciende la alegria y el
gozo de las virgenes (67cd). Tras el afectuoso saludo,

Dixiéron li: «contigo, Oria, mucho nos plaz,»
«pora esta compana digna eres assaz» [70cd].

«Esto por nuestro mérito  nos non lo ganariémos,»
«eSto en que nos somos, nos non lo mereciémos,»
«mas el nuestro Esposo a quien voto fiziémos,»
{izo nos esta gracia porque bien lo quisiémos» [71].

Con las palabras de amistad de las virgenes y su
carinosa acogida, Oria se siente mas segura y pregunta
por una maestra llamada Urraca, cuya doctrina y ense-
fianzas despertaron su vocacion de monja, cuando era
muy nina. Urraca estd en la mansion de las virgenes,
pero Oria no puede verla porque estd al final de una
fila demasiado larga. No obstante, las virgenes la
llaman y Urraca responde, asi que Oria pudo oir y
reconocer su voz. Sigue avanzando por la comarca
de las virgenes y, al final de la misma

fall6 muy rica siella de oro bien labrada,
de piedras muy preciosas toda engastonada,
mas estava vazia e muy bien seellada [80bcdl.

90. Véase Daniel Devoto, «Ires notas sobre Berceo y la poli-
fonia medieval», Bulletin Hispanique, 1XXX (1980), pags. 294-352
(303-304).
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Vedi€ sobre la siella muy rica acithara,

non podrié en est mundo cosa seer tan clara,
Dios solo faz tal cosa que sus siervos empara,
que non podrié comprarla toda alfoz de Lara [81].

Aqui se destaca, sobre todo, la claridad del ‘tapiz’
que cubre la silla, una claridad que Berceo exalta y
enfatiza por diversos modos: ‘en este mundo no existe
una cosa tan clara’, ‘solo Dios puede hacer una cosa
asf’, ‘no se podria comprar con toda la alfoz de Lara’.
En la estrofa siguiente (82cd), Berceo se refiere de
nuevo a la siella y la encarece usando una férmula
de sobrepujamiento:

Darié por tal su regno el rei de Castiella,
e serié tal mercado que serié por fabliella [82cd].

Ademas, la siella es de oro, metal luminoso, tanto
por su color como por su brillo natural, y estd cubierta
de piedras preciosas, que también sugieren claridad
y brillo. En suma, vemos de nuevo que la luz es el
elemento esencial del cielo y de todo lo que contiene,
y Berceo lo pone de relieve una y otra vez.

Esa preciosa siella esta custodiada por una
hermosa joven llamada Voxmea. Teniendo en cuenta
el abundante uso de los simbolos que se hace en este
poema y el caracter simboélico de la propia escena, es
tentador pensar que Voxmea simboliza la Voz de Dios,
Vox mea. Pero a esta sugerencia se opone un hecho,
y es que, cuatro coplas después de las palabras que
Voxmea dirige a santa Oria, el propio Dios responde,
a lo que las virgenes—martires piden para ella, con
palabras semejantes a las de Voxmea. Pero cuando
Oria manifiesta su temor a no tener suficientes méritos
para subir al cielo si vuelve a su calabrina, Dios le
dice:

«Oria, del poco mérito non ayas nul temor,»
«on lo que as lazrado ganesti mi amor,»
«quitar non te lo puede ningtn escantador» [108bcd].

Mientras que en las palabras de Voxmea hay un si
condicional: si non te lo quitare consejo del pecado,
Dios, por el contrario, no pone condicion alguna para

49



la subida de Oria al cielo y afirma que nadie puede
quitarle el amor que ha ganado con su vida de sacri-
ficio y oraciéon. Ademas le promete que le hara facil
la subida. Por tanto, no tiene sentido que Voxmea
represente la Voz de Dios cuando muy poco después
las palabras del propio Dios no coinciden con las de
ella e incluso las contradicen.

Tal vez Voxmea pudiera ser la voz que gui6 a
santa Oria hasta la siella, pues, en 79¢, se dice: levola
adelante la voz que la guiava, y en la estrofa siguiente
(80), Oria se encuentra ya con la silla que guarda
Voxmea. Sea como sea, lo cierto es que nunca antes
de esa copla se habia dicho que Oria fuera guiada por
una «voz», ni se vuelve a nombrar esa «voz» después
de su encuentro con Voxmea. En su recorrido por el
cielo, Oria siempre es guiada por las tres virgenes
martires, que son sus guionas, como se las llama en
la copla 87a.

El motivo del guia es frecuente en los relatos de
visiones del Otro Mundo. Rollin Patch lo incluye entre
los motivos caracteristicos de esta clase de visiones y
dice que Jos conductores de almas son por lo comun
angeles»?1. En la visién de Oria no es un dngel quien
la guia, sino las tres martires. Por lo tanto, la voz que
la guiava (790), sea cual sea su referente, parece un
motivo original de Berceo, al menos no conozco
ninguna vision en la que el guia sea una voz.

La comarca de las virgenes es la jerarquia que
parece corresponder a Oria, al menos en la visién92,
Por eso se detiene alli y no avanza mas. Desde esa
comarca vera la mansion de los ermitanos, donde esta
Garcia, su padre (83-85). Las jerarquias superiores,
dispuestas en niveles mas altos®3, las ve también desde

91. Patch da ocho ejemplos de visiones en las que el guia es
un angel o dos angeles (EI Otro Mundo, pags. 92, 100, 106, 107,
112, 121, 135 y 137).

92. En realidad, tras la muerte, Oria esta con los santos
inocentes, o sea, los nifos martires por Jesucristo.

93. Para el orden que doy a estas jerarquias, I. Uria, £l Poema
de Santa Oria, pags. 103-107, y véase ahora Los martires y los ermi-
tanos en el Poema de Santa Oria», en TGa Blesa & M* Antonia Martin
Zorraquino (coords.), Homenaje a Gaudioso Giménez. Misceldnea
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la comarca de las virgenes, levantando la vista hacia
el Norte:

Al¢6 Oria los ojos  escontra aquilon¥4,

vido grandes companas, fermosa criazon,
semejavan vestidos todos de vermejon,
pregunto a las otras:  «éstos qué cosa son? [806].

Dixieron li las virgines que eran sus guionas,
¢odos éstos son mdrtires, unas nobles personas,»
«dexaron se matar a colpes de azconas,»

Jesu Christo por ende dio lis ricas coronas» [87].

Los martires parecen vestidos de vermejon, simbolo
de la sangre que derramaron por amor a Dios; por eso
llevan coronas, el premio especial que les dio Jesu-
cristo por el martirio. Santa Oria ve a tres grandes
mdrtires de la Iglesia primitiva: San Esteban, que muri6
apedreado; San Lorenzo, a quien César as6 en una
parrilla y de cuyo martirio se conserva un poema
incompleto de Berceo, y San Vicente, a quien se le
llama el caboso, ‘cabal’.

Por dltimo, en el mas alto nivel del empireo ve a
los apodstoles:

«cascuno en su trono, en qui devié juzgar [89b].

el verso es un claro eco de las palabras de Jesus:
«para que [...] os sentéis sobre tronos y juzguéis a las
doce tribus de Israel»?>. También ve alli a los evange-
listas. Berceo encarece la intensa claridad de esta

de estudios lingiiisticos y literarios, Zaragoza: Institucion Fernando
el Catolicor — Universidad de Zaragoza, 2003, pags. 355-305.

94.  Simina Farcasiu, <The Exegesis and Iconography of Vision
in Gonzalo de Berceo’s Vida de Santa Oria», Speculum, 61 n° 2,
(1986), pags. 305-329 (325), senala que Aquilon, en las Escrituras,
es una figura del Demonio (Ez 40, 23), sefialada por san Gregorio
en las exégesis de Ezequiel, y anade que san Gregorio, en las homi-
lias sobre Ezequiel, le da un segundo significado: la redencion a
través de la penitencia. Dado que Oria levanta la vista hacia el Norte
y ve a los martires, Aquilon, en la ¢. 86a, no puede ser figura del
Demonio, sino mas bien de la redencion por el martirio.

95. Lc 22, 30.
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jerarquia, utilizando para ello el topico de lo inefable.
Asi, exclama:

qla su claridat omne non la podrié contar! [89d].

Es una férmula sencilla, linglisticamente econémica
y, a la vez, de mucho efecto. Sugiere una claridad
sobrenatural, desconocida en el mundo terrenal, y por
eso, inefable. En la copla 90 leemos:

Estos son nuestros padres, cabdiellos generales,
principes de los pueblos, son omnes principales,
Jesu Christo fue papa, éstos los cardenales,

que sacaron del mundo las serpientes mortales.

Aunque en el poema no se explicita quién profiere estas
palabras, no hay duda de que es el propio Berceo, pues
no son las martires. En efecto, las martires siempre
responden a las preguntas que hace santa Oria, sea
sobre las personas que ve en el cielo y no reconoce,
o para informarse sobre su antigua maestra (56ab,
62ab, 74, 86d)%. Pero Oria ve y reconoce a los apos-
toles y evangelistas. Asi, en la c¢. 89, se dice: Vido a
los apostoles mas en alto lugar, /.../ a los evangelistas
y los vido estar, o sea, ‘reconocié’ a los apostoles y a
los evangelistas. No son, pues, las martires las que
hacen el comentario de la copla 90, sino Berceo, quien
con frecuencia interfiere en el relato para hacer un
juicio de valor, un comentario sobre algo, un excurso.

En este excurso de la copla 90, Berceo alude, de
manera implicita y sintética, a la institucion de la Iglesia
cristiana, y cierra la estrofa con una imagen referida
a la importante labor de los apdstoles en la creacion
de la nueva Iglesia. Es una doctrina destinada a los
oyentes y lectores del poema, doctrina que Berceo
habia desarrollado y expuesto de manera explicita en
un poema anterior, los Loores de Nuestra Seriora 9.
En efecto, los versos arriba copiados:

96. Como vimos en la c. 65, las martires responden a una
pregunta que debi6 hacer Oria en una estrofa no copiada por el
Cédice F, sea por error o porque ya faltaba en el manuscrito modelo.

97. También en Del sacrificio de la misa, en las cc. 28-30,
Berceo se refiere a la institucion de la Iglesia cristiana y al papel
que en ella tuvieron los apéstoles.

52



Jesu Christo fue papa, éstos los cardenales
que sacaron del mundo las serpientes mortales [90cd].

son un claro eco de los que ya figuran en la copla 129
de Loores, en la que pone de relieve el importante
papel de los apostoles en la institucion de la Iglesia
cristiana:

Fueron los cardenales en la fe confirmados,

qué farién o qué non fueron bien castigados,
fueron de Sancto Spiritu una vez aspirados,

los malos argumentos todos fueron falsados [129].

Aqui, los malos argumentos son los preceptos de la
antigua ley, que Cristo vino a sustituir por la ley nueva.
Los apdstoles difundieron por todas partes la ley de
Cristo, invalidando los malos argumentos de la ley
mosaica. Pues bien, de la misma manera, en el Poema
de Santa Oria, los cardenales que sacaron del mundo
las serpientes mortales son los apdstoles que con su
predicacion derogaron la vieja ley, imponiendo la ley
de Jesucristo.

Todo esto responde exactamente a la doctrina
oficial de la Iglesia, la cual expone Berceo amplia-
mente en el citado poema, Loores de Nuestra Seriora.
Alli, en las coplas 152-165, relata el misterio de Pente-
costés con la sobrenatural inspiracion de los apéstoles
por la gracia del Espiritu Santo y, como cierre y conclu-
sion de todo ese pasaje, en la copla 168, Berceo
menciona la teolégica institucion de la nueva Iglesia,
fundamentada en la ley de Jesucristo y, por tanto,
opuesta a la ley judaica:

Toda Sancta Eglesia aqui ovo cimiento,

desende ovo forma e tod ordenamiento;

mas fue tu fijo, Madre, piedra de fundamiento,
sobr El fue levantado todo el fraguamiento [168].

Volviendo a la copla 90 del Poema de Santa Oria,
cumple la funcion de poner fin a la descripcion de las
dos ultimas y mds altas jerarquias de los bienaventu-
rados. Por eso, la doctrina implicada en esa estrofa
concierne a los apdstoles y evangelistas (89), que
ocupan el mas alto nivel del cielo empireo, de modo
que Oria ya no puede ver nada mds por encima de
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ellos. La copla 90 es, pues, el remate de la descrip-
cion de esas jerarquias y cierra la descripcion de las
mansiones que la reclusa de San Millan vio en el cielo.

En mi opinidn, Berceo incluye esa estrofa para
evitar un salto brusco, al pasar de la vision de los ap6s-
toles y evangelistas al tema de la siella de Voxmea,
pues la copla 90 propicia una transicién suave entre
ambos temas. Su cardcter conclusivo, de cierre, no
admite ninguna otra estrofa que vuelva sobre el tema
de los apostoles y evangelistas ni que haga cualquier
referencia a las coplas 89-90. Ese tema queda zanjado.

En este punto tenemos que detenernos para
exponer un problema que concierne a la estructura
del cielo empireo, al orden de sus jerarquias; un
problema que, por tanto, afecta a la secuencia de las
estrofas. Sucede que en los manuscritos del poema, a
continuacién de la copla 90 (87 en los manuscritos),
viene la siguiente estrofa:

Como asmava Oria a su entendimiento,

oy6 fablar a Christo en essi buen conviento,
mas non podio veerlo a todo su taliento,

ca bien lieve non era de tal merecimiento [105].

En mis ediciones del poema esta copla es la 105
(88 en los manuscritos), y va a continuacion de las pala-
bras que Dios dirige a las tres martires, en respuesta a
su peticion. Algunos estudiosos no estin de acuerdo
con mi reordenacion y creen que dicha estrofa debe
ir a continuacién de la de los apéstoles y evangelistas,
tal como estd en los manuscritos?8. Sin embargo, varias
razones me han llevado a situarla a continuacion de
la respuesta que Dios da a las martires, y creo que mis
argumentos tienen suficiente solidez para que sean
aceptados. Paso, pues, a exponerlos.

Es indudable que la estrofa Como asmava Oria a su
entendimiento, situada a continuacion de la estrofa 90

98. S. Farcasiu (<The Exegesis and Iconography», pags. 325-
326) cree que Jesucristo estd con los apdstoles y los evangelistas y
que Oria le oye hablar alli. Para ella la secuencia de los manus-
critos es correcta.
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(87 en los manuscritos), hace referencia a los apdstoles
y los evangelistas, pues el deictico en essi buen
conviento alude, como es 16gico, a lo inmediatamente
anterior. Ahora bien, eso, aparte de que supondria
volver sobre algo ya concluido, cerrado y rematado,
genera graves e indiscutibles anomalias, como vamos
a ver.

En efecto, situar esa estrofa a continuaciéon de la
copla 90 supone incluir a Jesucristo en essi buen
conviento, es decir, en las jerarquias de los apdstoles
y los evangelistas, en el cielo empireo. Sin embargo,
es bien sabido que Jesucristo no estd con los apds-
toles, sino sentado a la derecha de Dios Padre. Segun
los tedlogos de los siglos xu1 y xii, estaria en el Cielo
de la Trinidad, pero eso es secundario; lo fundamental
es que Jesucristo estd siempre a la derecha del Padre.
Esto no sélo lo confirma nuestro credo, sino que
también se repite en la liturgia de la misa. Ademds, lo
confirman numerosos textos biblicos??. Incluso, en el
cuarto Evangelio hay frecuentes alusiones a la estancia
de Cristo con Dios Padre, en el cielo, o sea, unido a
El. Hasta tal punto se ha repetido esa férmula en las
Sagradas Escrituras que la exégesis cristiana ha ence-
rrado la doctrina de la divinidad de Jesucristo en la
frase «entado a la diestra de Dios Padre»190. No son
necesarios mas ejemplos para probar lo que es de
todos sabido y nadie pone en duda: en el cielo Cristo
esta con el Padre, sentado a su derecha, no con los
apostoles.

En segundo lugar, jcomo sabe Oria que el que
habla es Jesucristo? Ella no lo ve, por tanto, ;como
puede estar segura de que es El el que habla? ;Qué
palabras tan singulares son las que oye para afirmar
que las pronuncia Cristo?, y si son tan singulares,
¢como es que Berceo no las transcribe, cuando mas
adelante transcribe todo un didlogo entre Oria y Dios

99. Mt 20, 64; Mc 16, 20; Rom 8, 34; Hebr 10, 12; Act 2, 34 y
7, 55-56; Ps 109, etc., etc.

100. P. Ricardo Arconada, La Sagrada Escritura. Antiguo Testa-
mento, IV, Madrid: BAC, 1969, pag. 351.
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Padre? Y no sélo no las transcribe, sino que manifiesta
una absoluta indiferencia y desinterés por las palabras
de Cristo, puesto que dice:

Dexemos /o dl todo, a la siella tornemos» [91a].

+Como podria Berceo decir tal cosa, si lo dl se refiriese,
como creen algunos, a las palabras del Hijo de Dios?,
es decir, a la estrofa Como asmava Oria/...] 0yo fablar
a Christo [...]. Ademas, ;por qué y con quién habla
Jesucristo?, sacaso habla solo? Lo cierto es que esa
estrofa, situada después del comentario de Berceo, no
tiene sentido, es un absurdo, pues va en contra del
usus scribendi del clérigo riojano, en contra de la
teologia, en contra del mas elemental sentido comun.
Se mire como se mire, esa estrofa no puede ir a conti-
nuacion del excurso de Berceo sobre los apostoles y
evangelistas, excurso que cierra la descripcion de las
jerarquias mas elevadas del cielo empireo, para volver
a la siella de Voxmea, destinada a santa Oria.

Por otra parte, hay una buena razén para situar
dicha estrofa después de la respuesta que Dios da a
las martires. Para ver mds claramente el pasaje del
didlogo entre Dios y santa Oria, lo copiaré desde el
principio, es decir, desde el momento en que Oria
ruega a las martires que pidan a Dios le conceda
quedar en el cielo.

Tras decirle Voxmea que no puede quedarse en la
siella, sino que ha de tornar al cuerpo y yacer empa-
redada,

fasta que sea toda tu vida acabada» [100d].

viene una estrofa de transicion, que, de alguna manera,
da a entender que el final de la vision de Oria esta
proximo. Dice ast:

Las tres martires sanctas que con ella vinieron,
en ninguna sazén della non se partieron,
siempre fueron con ella, con ella andidieron,
fasta que a su casa misma la aduxieron [101].
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Notemos el enlace de la copla 100 con la 101, a través
del sintagma fasta que, repetido en 100d y en 101d101,
A continuacién, Oria

Rogo a estas sanctas de toda voluntat,

que rogassen por ella al Rey de Majestat,
que se lo condonasse por la su piadat,

de fincar con Voxmea en essa heredat [102].

Rogaron a Dios ellas, cuanto mejor sopieron,
mas lo que pidié ella ganar non lo podieron;
fablodlis Dios del Cielo, la voz bien la oyeron,
la su Majestat grande, pero non la vidieron [103].

Dixo lis: Piense Oria de ir a su logar,»

«on vino aun tiempo de aqui habitar,»

«ain ave un poco el cuerpo a lazrar,»

«después vernd el tiempo de la siella cobrar [104].

Como asmava Oria a su entendimiento,

oy6 fablar a Cristo en essi buen conviento,
mas non podi6 veerlo a todo su taliento,

ca bien lieve non era de tal merecimiento [105].

Sefor, dixo, « Padre, pero que non te veo,

«de ganar la tu gracia siempre ovi deseo,»

«si una vez saliero del solar en que seo,»

@on tornaré y nunca, segunt lo que yo creo» [106].

Es decir, mientras Oria meditaba (como asmava
Orial92), oye la respuesta de Dios a la peticion de las
martires, y entonces entra ella en el didlogo con Dios,
que se prolonga a lo largo de cinco estrofas, en las
que Dios le promete que le hara facil la subida al cielo,
sin ningin embargo ni dificultad. Pues bien, si la
estrofa, Como asmaba Oria a su entendimiento, / 0yo
Jfablar a Christo, etc., la ponemos a continuacion de

101. La repeticion de palabras, iguales o derivadas, de frases,
versos y hemistiquios en estrofas contiguas es un rasgo muy
frecuente y tipico del estilo de Berceo, que sirve, a la vez, de enlace
interestrofico. Véanse las dos estrofas siguientes (102-103): Rogo a
estas sanctas [...] y Rogaron a Dios ellas.

102. Para el valor temporal de como, véase Juan Manuel Lope
Blanch, da expresion temporal en Berceo», Nueva Revista de Filo-
logia Hispdanica, X (1956), pags. 14-91.
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Estos son nuestros padres, cabdiellos generales,

la entrada de Oria en el didlogo con Dios resulta
gramaticalmente anémala. Dios no se dirige a Oria,
sino a las martires, respondiendo a su peticion, y de
pronto, en la estrofa siguiente:

Senor, dixo, « Padre, pero que non te veo,» [106al.

¢Quién habla aqui? No son las martires, pues el verbo
esta en singular. Naturalmente, deducimos que es Oria,
por lo que sigue, pero la construccion es anémala
y eso va en contra de la lengua poética de Berceo,
una lengua culta, a veces latinizante, y siempre logica
y correcta, tanto sintidctica como semanticamente.
Es, pues, necesaria una estrofa delante de ésta, en la
que el sujeto sea Oria. De ese modo, en la estrofa
siguiente, ya sabemos que el sujeto de dixo es la
reclusa de San Milldn. Esa estrofa es la 105 de mi
edicién (88 de los manuscritos)103.

Es mas, sospecho que el texto del cual copio el
Cédice in folio del siglo xiv no decia oy6 fablar a
Christo, sino *0yé a Dios fablar. Es una suposicion
logica, puesto que antes y después de esta estrofa se
dice que es Dios el que habla con las martires: fablo
lis Dios del cielo (103¢), y también es Dios el que habla
con Oria. Ademads, Oria no lo llama Christo, sino Seror
e Padre, ya que, en efecto, las martires ruegan a Dios
Padre, asi que es El, y no Cristo, quien habla con ellas
y luego con Oria. Por tanto, el hemistiquio oyo fablar
a Christo (105b), no parece muy légico.

Probablemente, el sustituir a Dios por Christo se
debe a que en la estrofa Estos son nuestros padres
cabdiellos generales, figura Jesuchristo: Jesu Christo
fue papa, éstos los cardenales (90¢). El copista, al situar
a continuacién de esa copla la que empieza Como
asmaba Oria a su entendimiento, escribié oyo fablar

103. Si no tuviéramos esta estrofa, habria que pensar que se
trata de un caso como el de la c. 65, en la que las palabras de las
martires implican una pregunta de Oria, que no se copid en el
Cédice in folio.
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a Christo, en vez de *o0yo a Dios fablar, pues, 16gica-
mente, penso que era Cristo el que hablaba en la jerar-
quia de los apdstoles. Sin embargo, una vez que esa
estrofa se sitda en su verdadero lugar (105), no tiene
sentido llamarlo Christo, puesto que es evidente que
se trata de Dios Padre.

Creo que los argumentos arriba expuestos demues-
tran, sin lugar a dudas, que la copla Como asmava
Oria no puede ir a continuaciéon del excurso de Berceo
sobre los apdstoles. Esa secuencia es anomala y, por
lo tanto, espuria.

Aclarado este punto, pasamos a la copla 91 de mis
ediciones, que viene a continuacién del excurso de
Berceo. Esa estrofa y las siguientes retoman el tema
de la siella de Voxmea, interrumpido en la copla 83
para relatar las vision de los ermitafios, los martires y
los apostoles y evangelistas. Ahora, Berceo vuelve a
la siella:

Dexemos lo 4l todo, a la siella tornemos,

la materia es alta, temo que pecaremos,

mas en esto culpados nos seer non devemos,
ca 4l non escrevimos sinon lo que leemos [91].

Con mi reordenacion de la copla Como asmava Oria
a su entendimiento, Berceo, en el hemistiquio
Dexemos lo dl todo, ya no se refiere a las supuestas
palabras de Cristo en las jerarquias de los apéstoles y
evangelistas, sino a las suyas propias, a su excurso
sobre la labor de los discipulos de Cristo, en la insti-
tucion de la nueva Iglesia cristiana.

Asimismo, con el verso la materia es alta, temo
que pecaremos (91b), Berceo se refiere a la escena de
la siella que guarda Voxmea y a su alto significado, y
no a la «divine Voice», como afirma Simina Farcasiul%4
que acepta la anémala secuencia del manuscrito vy,
por eso, cree que la materia es alta, temo que pecaremos

104. Ella cree que Oria no solo oye, sino que ve a Cristo con
los apostoles y evangelistas: «We recall that Oria sees [...] martyrs,
hermits, apostles and evangelist, and Christ» (<The Exegesis and
Iconography», pag. 321); pero ni Cristo estd en esa jerarquia, ni lo
ve, ni puede verlo, ni lo oye.
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se refiere a la Voz de Jesucristo, es decir, a 0yo fablar
a Christo en essi buen conviento.

Sin embargo, estd muy claro que ese verso (91b)
no se refiere a la voz de Jesucristo, sino a la escena
de la siella y a su simbolismo. Berceo es consciente
de que el tema religioso que va a exponer tiene una
gran transcendencia, pues en €l interviene el propio
Dios. Por eso, se apoya en testimonios escritos, afir-
mando que él no inventa nada, sino que todo lo
encuentra escrito: ca dl non escrevimos, sinon lo que
leemos. Copio, pues, las estrofas que corresponden a
esas escenas, para luego comentarlas. Las cuatro
primeras, que describen la siella y, sobre todo, las
vestiduras de Voxmea, las copiaré de dos en dos:

De suso lo dixiemos, la materia lo daba,
Voxmea avié nombre qui la siella guardava,
como rayos del sol asi relampagava,

ibien fue felix la alma pora la que estava! [92].

Vistié esta manceba preciosa vestidura,

mds preciosa que oro, mas que la seda pura,
era sobresefiada de buena escriptura,

non cubrié omne vivo tan rica cobertura [93].

Ya nos hemos referido a la posibilidad de que
Voxmea sea la voz que la guiava, citada en 79¢. El verso
como rayos del sol asi relampagava va referido a la
siella y destaca, una vez mas, el brillo y la luz de todas
las cosas celestiales. Berceo cierra esa estrofa (92) con
un juicio sobre la felicidad del destinatario de la siefla,
juicio que también exalta, aunque de manera indi-
recta, la belleza de la siella: ;bien fue felix la alma pora
la que estava!

En la estrofa siguiente describe la preciosa vesti-
dura de Voxmea. Aqui, Berceo se vale de compara-
tivos de superioridad para enfatizar su belleza: mds
preciosa que oro, mds que la seda pura, utilizando en
la comparacion elementos luminosos y brillantes,
como son el oro y la seda. A continuacién nos dice
que esa vestidura esta sobrescrita de buena escriptura
y cierra la estrofa con una afirmacion que también
exalta su belleza: en el mundo no existe una cober-
tura tan rica como la que lleva Voxmea. Siguen otras
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dos estrofas que contindan con la descripcion de la
escritura sobre el vestido de Voxmea:

Avié en ella nombres de omnes de grant vida,
que servieron a Christo con voluntat complida,
pero de los reclusos fue la mayor partida,

que domaron sus carnes a la mayor medida [94].

Las letras de los justos de mayor sanctidat,
parescién mas leibles, de mayor claridat,

los otros mas so rienda, de menor sanctidat,
eran mas tenebrosas, de grant obscuridat [95].

En estos ocho versos son destacables dos cosas:
por un lado, la prioridad concedida a los reclusos.
Es el Gnico grupo de santos que se cita por su nombre
genérico, mientras que de los otros omnes de grant
vida no sabemos si eran obispos, monjes, ermitafos. ..
Ademais, se dice que los mis numerosos son los
reclusos: pero de los reclusos fue la mayor partida, /
que domaron sus carnes a la mayor medida. Esa prio-
ridad se debe, obviamente, a que santa Oria es una
reclusa, por tanto, es una manera de enaltecer la virtud
y el mérito de la protagonista del poema vy, a la vez,
sirve para indicar que la siella que custodia Voxmea
estd destinada a ella, que pertenece al grupo de los
reclusos, lo mismo que los nombres que ocupan la
mayor parte de la vestidura de Voxmea.

El otro aspecto destacable es la obscuridad de las
letras de los nombres de menor santidad, de las que
se dice eran mds tenebrosas de grant obscuridat.
Es natural que las letras de los mas santos sean de
mayor claridat que las de los menos santos!95, pero
llama la atencion que las letras de éstos sean tene-
brosas, de grant obscuridat. La gran obscuridad parece

105. En efecto, se dice que son de menor sanctidat, pero no
dnjustos» (unjust), como dice Simina Farcasiu (<The Exegesis and
Iconography», pag. 327). Por eso, a ella no le extrana que sus letras
sean no solo mads tenebrosas, sino incluso de grant obscuridat. Pero
lo cierto es que a la «menor santidad» no parece que le corresponda
una grant obscuridat. Mas 16gico seria: eran mds tenebrosas, de
mas obscuridat, es decir, eran inferiores a las otras, pero no en un
grado de inferioridad absoluto.
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referida a las graffas, en el sentido de que estaban mal
hechas y, por tanto, dificiles o imposibles de leer.
También podria referirse al contenido de esas escri-
turas, a su sentido o a su sintaxis, es decir, a la obscura
redaccion del texto.

El tema de las ropas sobrescritas con los nombres
de altos personajes, profetas y patriarcas, se remonta
a la vieja ley, en la que el Sumo Sacerdote, cuando
oficiaba, ponia sobre las vestiduras un palio o esca-
pulario en el que estaban escritos los nombres de los
profetas y patriarcas principales; la mitad escritos por
delante, en el pectoral, y la otra mitad en la espalda.
Esas vestiduras y escrituras se hacfan en varios colores:
oro, purpura, violeta, escarlata, carmesi, y en lino fino,
no en lanal%, Berceo, en Del sacrificio de la misa (90,
108-110), al tratar de las vestiduras del sacerdote
oficiante, dice que representan otras cosas de los
tiempos passados:

Enna ley antigua el bispo natural

quando querié oficio facer pontifical,

si a Sancta Sanctorum entrava del portal,
metié entro consigo mucha rica sefal [108].

Metié ennos vestidos, que son pontificales,

los nomnes de los padres, profetas pincipales,

e los nomnes derechos que, son patriarcales;
entrava bien guarnido de noblezas cabdales [109].

y en la copla 90 expone el simbolismo de la ropa del
sacerdote oficiante de su tiempo:

El preste revestido de la ropa preciosa
significa a Christo, Fijo de la Gloriosa,
ca vistio limpia carne, clara, non mancellosa [90abc].

Las vestiduras de los sacerdotes tienen, pues, un
simbolismo, representan otras cosas passadas, representan

106. Para mas detalles, Ex 28, 6-39, donde hay una descripcion
detallada de las vestiduras del Sumo Sacerdote, Aaron, y se cita el
«pectoral del juicion: urim y tummim, ‘luz y perfeccion’ o ‘doctrina
y verdad’. Tiene interés la lamina de oro con la grabacién «Consa-
grado a Yahvé», sujeta a la tiara con una cinta, de modo que caiga
sobre la frente, pues el motivo se repite en el Alexandre, c. 115.
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los ritos sacerdotales de la vieja ley. Sin embargo, el
motivo de las letras tenebrosas de grant obscuridat no
aparece en la ley antigua ni lo trata Berceo en el
poema Del sacrificio de la misa. Solo en el Libro de
Alexandre, en el «sueno présago» que tiene el macedon
(1149-1160), se habla de escritura obscura, muy
cerrada:

Parose me de suso un omne revestido;

porque omne lo llamo  tengo me por fallido,
creo que era angel del cielo descendido,

ca non avié tal cara ningin omne nascido [1153].

Obispo semejava en toda su fechura,

en mitra, en ¢apatas, e en su vestidura,

vistié una dalmdtica toda de seda pura,

cubrié todos los piedes, tant avié grant largura [1154].

Tenié quatro cardcteras en la fruent debuxadas,
de obscura materia, obscurament dictadas,

non las sope leer, ca eran encerradas,

de oro fino eran, semejavan sagradas [1155].

La obscura materia ha de referirse al tema o asunto
del texto, no al material, ya que éste es de oro fino
(1155d), por lo tanto, luminoso y brillante. Ademas,
el hemistiquio obscurament dictadas se refiere a la
redaccion, no a la escritura o letras. El sueno—vision
que tuvo Alejandro, cuando muri6 su padre, fue un
presagio de lo que anos mas tarde veria en Jerusalén,
es decir, el obispo cuya vestidura se describe en la
copla 1139:

Vistio se el obispo de la ropa sagrada,
puso en su cabeca una mitra preciada,
en la fruent una carta que era bien ditada,
que de nomnes de Dios era toda cargada.

Este obispo que se encuentra con Alejandro lleva la
escritura en la frente, como el Sumo Sacerdote de
la antigua leyl07. De ese pasaje biblico debié tomar
Gautier de Chitillon el motivo de la escritura en la

107. Ex 28, 6-39.
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frente para la Alexandreis. Pues bien, el que los carac-
teres (cardcteras) escritos en la frente del obispo
fueran obscuros y Alejandro no pudiera leerlos puede
significar que estaban en una lengua que él desco-
nocia, pues eso es lo que se dice en la Alexandreis
I, vv. 520-530108), fuente basica del poema castellano.
O, tal vez, el autor castellano quiso marcar la dife-
rencia entre el suefio y la realidad, poniendo obscura
la escritura que el macedon vio en suefios (c. 1155),
y clara la de la realidad, ya que dice: en la fruent una
carta que era bien ditada (‘bien redactada o
compuesta’), que de nombres de Dios era toda cargada
(1139cd).

Santa Oria ve en vision las letras de los nombres
de la vestidura de Voxmea, tanto las de grant claridat
como las de grant obscuridat. Pero aqui se trata de
letras, es decir, de la escritura o grafias, no del dictado,
redaccion o texto, como ocurre en el Libro de
Alexandpre. Por lo tanto, en el Poema de Santa Oria
la claridat y la obscuridat no estan en el contenido,
sino en la escritura: en las letras de los mas santos,
mayor claridat; en las de los menos santos, grant
obscuridat. En suma, el grado de claridad de las letras
destaca el grado de santidad199,

En las proximas estrofas se expone ya el tema
fundamental de la primera vision, el que va a condi-
cionar la vida de la reclusa a partir de ese momento

108. Véase Alejandreida, ed. de Francisco Pejenaute Rubio,
Madrid: Akal, Clasicos Latinos Medievales, 1998, pag. 132, nota 100.

109. Insisto que la grant obscuridat de las letras de los menos
santos, pero santos, al fin, no parece muy logica. Tal vez ese grant
sea espurio, como sefalé en la nota 106. Tampoco veo clara la
semejanza entre Oria y Voxmea y la de ambas con Sabiduria, sena-
lada por Farcasiu («The exegesis and Iconography», pag. 327). Hay,
si, una semejanza fonica y formal entre las imagenes de la vesti-
dura de Voxmea: mads preciosa que oro mds que la seda pura, y la
falsa etimologia que, por derivacion, establece Berceo con el nombre
de Oria: como era preciosa mds que piedra preciada / nombre avié
de oro, Oria era llamada. Pero decir que Oria y Voxmea se iden-
tifican con la Sabiduria a través de sus nombres es muy forzado,
pues, en el caso de Oria, las imdgenes se hacen sobre su nombre,
pero en el caso de Voxmea, sobre sus vestiduras.
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hasta su muerte. Me refiero al didlogo entre Oria y
Voxmea, quien le dice que la preciosa siella de oro
estd reservada para cuando ella muera y suba defini-
tivamente al cielo, didlogo seguido de otro, semejante,
pero no igual, entre Oria y Dios Padre. Copio, pues,
las estrofas sobre este motivo:

Non se podi€ la freira de la siella toller,

dixo li a Voxmea que lo querrié saver:

esti tan grant adobo ciyo podrié seer,

ca non serié por nada comprado por aver [90].

Respondi6 li Voxmea, dixo li buen mandado:
«amiga, bien as fecho e bien as demandado,»
¢odo esto que vees a ti es otorgado,»

«a es del tu servicio el Criador pagado» [97].

«Todo esti adobo a ti es comendado,»

«l solar e la silla, Dios sea end laudado,»

«si non te lo quitare consejo del pecado,»

«l que fizo a Eva comer el mal bocado» [98].

Berceo, con una gran economia de palabras,
expresa el estupor de Oria ante la siella custodiada
por Voxmea, le basta un verso para transmitirnos el
asombro de la serraniella:

Non se podié la freira de la siella toller [96al.

Tan maravillada se queda a la vista de la silla de oro,
que por unos instantes es incapaz de moverse de alli.
Pero tras la admiracion viene la reacciéon 16gica: Oria
pregunta a Voxmea para quién es esa preciosa silla,
que no se puede adquirir por ninguna riqueza mate-
rial. Al oir que es para ella, manifiesta su deseo de
permanecer alli, en la silla:

&§i, como td me dizes», dixo li sancta Oria,
«a mi es prometida esta tamana gloria,»
Juego, en esti tillamo, querria seer novia,»
«qon querria del oro tornar a la escoria» [99].

Notemos que la siella se convierte en un tdlamo
en la admiracion de la joven reclusa, y como, en
coherencia con el tdlamo, ella se siente una novia,
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es decir, esposa de Cristo!10. La imagen del dltimo
verso pone de relieve el duro contraste que supone
para Oria aquel maravilloso tdlamo del cielo frente
a la obscura y fria celda de San Millan de Suso.
Pero la réplica de Voxmea a la peticion de Oria es
negativa:

Respondio li la otra, como bien razonada:
«Non puede seer esso, Oria, esta vegada,»
«de tornar as al cuerpo, yazer emparedada,»
fasta que sea toda tu vida acabada» [100].

Ante esta negativa, Oria pide a las tres martires
que rueguen por ella a Dios para que le conceda
quedar con Voxmea en la siella. Las martires ruegan
a Dios lo que Oria tando desea, pero Dios responde
a su ruego con palabras semejantes a las de Voxmea:

Rogaron a Dios ellas quanto mejor sopieron,

mas lo que pidié ella ganar non lo podieron,
fablé lis Dios del Cielo, la voz bien la oyeron,

la su Majestad grande, pero non la vidieron [103].

Dixo lis: Piense Oria de ir a su logar,»

«on vino aun tiempo de aqui habitar,»

«ain ave un poco el cuerpo a lazrar,

«después vernd el tiempo de la siella cobrar [104].

Como asmava Oria a su entendimiento,

oy6 a Dios fablar en essi buen convientol11,
mas non podié veerlo a todo su taliento,

ca bien lieve non era de tal merecimiento [105].

Sefor, dixo, « Padre, pero que non te veo,»

«de ganar la tu gracia siempre ovi deseo,»

«si una vez saliero del solar en que seo,

«on tornaré y nunca, segint lo que yo creo» [106].

110.

Véase la nota 34, en la que senalo la influencia del Cantar

de los Cantares en la mistica monastica.

111.

El buen conviento es, obviamente, la comarca de las

virgenes, en la que estin las martires y Oria. Por tanto, ellas oyen
hablar a Dios alli mismo. Se destaca, asi, la proximidad de Dios,
aun cuando no se ve.
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«Los cielos son muy altos, yo pecadriz mezquina,»
«i una vez tornaro en la mi calabrina,»

«on fallaré en mundo sefora nin madrina,

«por qui yo esto cobre nin tardi nin aina» [107].

Es tanta la humildad de Oria, que teme no poder
merecer la siella si vuelve a la vida terrenal. Pero Dios
le confirma su puesto en el cielo. Lo que viene a conti-
nuacion de esa estrofa es definitivo para el futuro de
la reclusa. Ella ya habia oido de labios de Voxmea
que la siella le estaba reservada para cuando muriera
y subiera al cielo, pero Voxmea anadia una condicion:
si non te lo quitare consejo del pecado (98c). Ahora
oird de labios del mismo Dios la promesa de su salva-
cion y herencia de la siella, sin que nada pueda obsta-
culizarle la subida al cielo. Dios Padre, en efecto, le
asegura y le confirma la vida eterna en la Gloria:

«Oria, del poco mérito non ayas nul temor,»
«con lo que as lazrado ganesti mi amor,»
«quitar non te lo puede ningun escantador [108bcd].

Lo que td tanto temes e estas desmedrida,»

«que los cielos son altos, enfiesta la subida,»

«yo te los faré llanos, la mi fija querida,»

«que non abrds embargo en toda tu venida» [109].

«De lo que tanto temes non serds embargada,»
«on abrds nul embargo, non te temas por nada,»
«mi fija, benedicta vayas, e sanctiguada,»

dorna a tu casiella, reza tu matinada» [110].

El adverbio non, repetido hasta seis veces y reforzado
con los negativos nul (108b y 110b), ningrin (108d),
nada (110b) confiere un énfasis especial a la promesa
que Dios le hace de quitar todas las dificultades en su
subida al cielo.

En suma, el didlogo de santa Oria con Voxmea y
luego con Dios Padre constituye la escena fundamental
de la primera vision. Es una escena trascendental que
condiciona la vida de la reclusa, pues la compromete
enteramente con Dios y la obliga a mantenerse en
constante penitencia, oracion y sacrificio, no para
ganar el amor de Dios y la gloria eterna, pues eso
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ya lo tiene ganado, sino para ser merecedora de lo
obtenido, para merecerse a si misma. Se inicia, asi, la
etapa tensiva de su vida, una tension que ird creciendo
hasta el momento en que la Virgen Maria, en la
segunda vision, le anuncia la inminencia de su muerte.
Ese trascendente didlogo viene propiciado por la
escena de la siella, que tiene, por lo tanto, una impor-
tancia capital en el desarrollo del poema, asi como en
la vida de su protagonista.

El motivo de la «silla» o «¢rono» vacio en el cielo,
en espera de sus ocupantes, no es original de Berceo,
sino que tiene varios antecedentes. El mds antiguo
conocido es la Vision de San Pablo, cuyo nucleo prin-
cipal parece que remonta al siglo III. A ésta siguen otras
visiones de sillas vacias, en espera de ser ocupadas,
como la de la Vision de Bernoldo, quien dice:

Et vidi ibi multitudinem bhominum [...], et
quedam sedilia lucida, in quibus bomines adbuc
non sedebant 112,

Ademas, la Vision de Isaiall3. En estos casos, se
trata de varias sillas vacias que esperan por sus futuros
ocupantes, pero Cesario de Heisterbach habla de una
sola silla vacia, reservada para el alma de una santa.
Ademds, tenemos la vision de Fray Pacifico, quien,

alcado en espiritu [...] vio muchas sillas en el
cielo, entre las tres vio una mas resplandeciente
[...] e mas gloriosa e clara adornada de todas
piedras preciosas [...]. E luego oy6 una voz que le
dixo: «Esta silla fue de Lucifer, en lugar del cual
asentarse ha en ella el humilde Francisco»114,

112. En Paolo Cherchi, «La siella di Santa Oria», Cultura Neola-
tina, 33 (1973), pags. 207-216 (209).

113.  Ibidem, pag. 210.

114. Floreto de San Francisco [Sevilla, 1492], estudio critico,
texto, glosario y notas de Juana Maria Arcelus Ulibarrena; presen-
tacion de Enrico Menest6, Madrid: Fundaciéon Universitaria
Espafola & Universidad Pontificia de Salamanca, 1998, Cap. LXII,
pags. 516-517.
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También la Vision de Tundale:

E estava cerca dellos una syella muy onrrada,
e muy noble a maravilla, en que non era ninguno.
Quando la vio el alma [de Tungalol, pregunt6 ciya
era aquella silla. E respondyé Malachias, e dyxo:
«Esta sylla es de uno de nuestros hermanos. E atn
non es muerto. E después que cumplyere su vida
e muriere, serd en ella»115.

El origen remoto de este motivo puede estar en
el Apocalipsis11®, Es evidente que no es lo mismo,
pues aqui las sillas no estin vacias, sino ocupadas,
pero pudo ser el punto de partida de las visiones
posteriores.

Ahora bien, en las visiones citadas, la silla o sillas
vacias estin reservadas no para el visionario, sino para
otra u otras personas. Berceo introdujo en el tema una
innovacion esencial: hacer que la propia visionaria,
santa Oria, sea la persona a quien la silla esta reser-
vada. Esta innovacion transformé lo que era un motivo
mas o menos anecddtico en un hecho trascendente,
que dio origen a la vida tensa de Oria, al drama de
conocer su futuro.

En un precioso articulo sobre el motivo de la siella,
Paolo Cherchill” expuso de manera exacta el drama
de la joven reclusa, el drama de saber, en vida, su
destino en el mas all4, saber que tras la muerte ira al
cielo y ocupara la siella a ella destinada: Oria «ya no
es figura destinada a realizarse, sino imitacion de su
figura, ya realizada», dice Cherchills,

Ese es el drama de Oria: conocer, en vida, su
altimo destino, saber donde ird después de la muerte.
A partir de ese momento Oria vive pensando en su
vida futura, en la vida que le espera en el cielo y que

115.  Cito por John K. Walsh, «The Other World in Berceo’s Vida
de Santa Oria», en John S. Miletich (ed.), Hispanic Studies in Honor
of Alan D. Deyermond. A North American Tribute, Madison, 1986,
pégs. 291-307 (299).

116.  Apoc 4, 2-6: Et in circuitu sedis sedilis viginti quattor.

117.  da siella di Santa Oria», pags. 207-216.

118.  Ibidem, pag. 215. La traduccion del italiano es mia.
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tanto desea. Ese pensamiento y ese deseo la obligan
a vivir en continua penitencia. Pero sus sacrificios y
oraciones tienen ahora una funcién distinta de la que
antes tenian, son para agradecer a Dios su amor.
Cuando las tres mirtires, Agatha, Olalia y Cecilia,
la devuelven a la celda, Oria abre los ojos y, al no
ver a las martires y encontrarse lejos del cielo, sinti6
muy grande cuita e sobejo dolor (112d). Desde ese
momento y hasta la segunda vision la reclusa emilia-
nense vive en una creciente tension espiritual, espe-
rando la deseada muerte y subida al cielo para ocupar
la siella que guarda Voxmea. Asi nos lo dice Berceo:

Non cuidava veer la hora nin el dia,

que pudiesse tornar a essa confradria,

doliésse de la siella que estava vazia,

siella que Dios fiziera a tan grant maestria [113].

En esa dolorosa espera, redobla sus sacrificios y
oraciones para seguir siendo merecedora de la
promesa que Dios le hizo:

Por estas visiones la reclusa don Oria

non dio en si entrada a nula vanagloria;

por amor de la alma, non perder la victoria,
non fazié a sus carnes nula misericordia [114].

Martiriava las carnes dando lis grant lazerio,
cumplié dias e noches todo su ministerio,
jejunios e vigilias e rezar el salterio;

querié a todas guisas seguir el Evangelio [115].

El Rei de los Reyes, Senor de los Senores,

en cuya mano yazen justos y pecadores,
quiso sacar a Oria de estos baticores

e ferla companera de companas mejores [1106].

Segunda Vision

Dios quiso poner fin a tanto sufrimiento, sacarla
de esos baticores y llevarla al cielo. Asi, once meses
después de la primera visién, Oria tiene la segunda.
No es una vision intelectual como la primera, pues no
es el alma de Oria el sujeto de la vision, sino la reclusa
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en cuerpo y alma. Tampoco es un sueno, pues Oria
permanece despierta en la celda, al menos no se dice
que esté dormida o que quiera dormir, como sucede
en la primera visién (29cd). Por otra parte, el fuerte
realismo de los sucesivos cuadros de esta vision, las
alusiones a la blandura de la lechiga que traen las tres
virgenes (124ab), como también a la aspereza de la
tosca cama de Oria (126ab), parecen mds propias de
una vision corporal. Hay, en efecto, varias acciones
fisicas, que implican el cuerpo sensible!19, como, por
ejemplo, cuando contra la voluntad de Oria:

Tomaron la las virgines, dandol grandes sosanos,
echaron la a Oria  en esos ricos panos,

Oria, con grant cochura, dava yemdos extranos,
ca non era vezada entrar en tales vanos [127].

Ademas, la segunda visién sucede en la propia
celda de la reclusa, es decir, en el mundo terrenal, no
como la primera, que transcurre en el mundo celes-
tial, al que los cuerpos materiales no tienen acceso.
Parece, pues, que Berceo nos presenta la segunda
vision como corpérea. Por tanto, Oria abrazaria fisi-
camente a la Madre de Dios, si bien la Virgen estaria
s6lo en espiritu.

También podria ser que esta vision perteneciese
a la clase que San Agustin llama «visién corporal y
espiritual-120, Segtin el Obispo de Hipona, en esta clase
de visiones las imagenes de los objetos impresas en
el espiritu son vistas como tales imagenes y, a la vez,
como los objetos mismo, o sea, como los que vemos
con los ojos del cuerpo. Si la segunda vision de santa
Oria pertenece a esta clase, Oria sentirfa el abrazo
de la Madre de Dios como si fuese real, corporal,
aunque ese abrazo solo fuese espiritual o imaginario.
Otra posibilidad es que se trate de una aparicion, la
cual se ve con los ojos del cuerpo, en vigilia, pero

119. Sobre la corporalidad de la segunda vision, véase Juan
Varela Portas, «De los ojos corales: La vision de Santa Oria», Voz y
Letra, XI, 1 (2000), pags. 3-19 (9-13).

120. La Genése au sens littéral. Douzieme, XII. 25.
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los objetos y las personas que se ven sOlo estin en
espiritu.

Fuera cual fuera la naturaleza de la segunda vision,
lo cierto es que dejo una honda huella en San Millan
de la Cogolla, pues, atin hoy, a la celda donde Oria
vio a la Madre de Dios y habl6 con Ella se la llama
«celda angélica», sea por influencia del poema de
Berceo o, en su caso, por el relato latino del monje
Muno.

La segunda visiéon es mucho mis breve que la
primera, pues s6lo ocupa 21 estrofas!?l frente a las
85 de la primera vision. Falta, asi, la variedad de
elementos simbdlicos, como la columna, la escalera y
el arbol, y el recorrido por el cielo para visitar las
diversas jerarquias de los bienaventurados. En la
segunda vision todo sucede en un solo escenario:
la estrecha celda de la reclusa. Sin embargo, la falta de
variedad de lugares y personajes esta compensada por
una mayor intensidad poética, que radica, sobre todo,
en la perfeccion estructural del episodio, cuya brevedad
lo hace mas concentrado y unitario. En realidad, todos
los elementos de la segunda visiéon estan dispuestos
en funcion del cuadro final: el mensaje que la Madre
de Dios trae a santa Oria. Esa subordinacién de todos
los elementos al cuadro final es la que le confiere una
estructura perfecta, con una expectativa que va en
aumento hasta el momento en que Oria recibe el
mensaje de la Virgen Maria. Por otra parte, en esta
vision es destacable el valor pldstico de las escenas y,
sobre todo, el fuerte caracter dramatico, como veremos
mas adelante.

El episodio empieza con una estrofa que senala
el mes y el dia en que Oria tiene la segunda vision,
pues todas las visiones y acontecimientos impor-
tantes estan encabezados con una o mas estrofas, en

121. A éstas hay que anadir cuatro o cinco mas, con la despe-
dida de la Gloriosa y de las virgenes y el despertar de Oria de la
vision. Estas estrofas estarian en el folio CIX’, perdido antes de foliar
el Codice in folio, en el siglo XVI; Uria, «Nuevos datos sobre el
perdido folio CIX’.
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las que, indirectamente, se da la fecha, la hora apro-
ximada y las circunstancias en que ocurrenl!22;

Tercera noche ante del martir Saturnino!23,

que cae en noviembre de Sant Andrés vezino,

vino li una gracia, mejor nunca li vino,

mas dulz e mds sabrosa era que pan nin vino [119].

En los dos ultimos versos se hace evidente el
interés de Berceo por destacar la singular importancia
de esta segunda vision: la gracia que ahora recibe Oria
es la mayor que tuvo en su vida: mejor nunca li vino,
dice Berceo, y cierra la estrofa con una imagen compa-
rativa que la encarece de manera singular:

mas dulz e mis sabrosa era que pan nin vino.

Teniendo en cuenta que se trata de las dos espe-
cies con que a veces se comulga, se puede pensar que
Berceo compara esta gracia con la de la comuniéon y
aun la supera. En la estrofa que sigue se expone la
hora y las circunstancias en que Oria tiene la segunda
vision:

Serié la meatat de la noche passada,

avié mucho velado, Oria era cansada,
acostose un poco, flaca e muy lazrada,

non era la camefia de molsa ablentada [120].

La imagen que nos transmite esta estrofa es de
una gran plasticidad: en la obscuridad de la media
noche y tras una larga vela, Oria se acuesta en un duro
camastro, flaca e muy lazrada, es decir, sin fuerzas y

122.  Excepto en el episodio que sigue a éste, que es el de la
muerte de Oria. En ¢l falta el encabezamiento, debido a la pérdida
del citado folio CIX’ del Codice in folio. Por ello, veremos que el
episodio empieza abruptamente con la grave enfermedad de Oria.

123. Notese que Berceo, para senalar el mes y el dia de la
segunda vision, utiliza la misma férmula que en la primera: Tercera
noche era después de Navidat, de Sancta Etigenia era festividat.
En la segunda: Tercera noche ante del mdrtir Saturnino, que cae
en noviembre de Sant Andrés vecino. Con esta férmula se nos dan,
de paso, las fechas de la martir Eugenia y del martir Saturnino, sena-
lando su proximidad a las noches de la primera y de la segunda
vision de santa Oria. ;Lefa esos dias el martirio de estos santos?
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dolorida. Es un cuadro estatico, puramente descrip-
tivo, del que trascienden el sacrificio y la penitencia
de la reclusa. A continuacion, describe Berceo la apari-
cion de las tres virgenes, sus vestiduras y su absoluta
igualdad:

Vido venir tres virgines, todas de una guisa,
todas venién vestidas de una blanca frisa,
nunca tan blanca vido nin toca nin camisa,
nunca tan blanca ovo nin Géniia nin Pisa [121].

Todas eran iguales de una calidat,

de una captenencia e de una edat,

ninguna a las otras non vencié de bondat;
trayén en todas cosas, todas tres igualdat [122].

La absoluta semejanza de las tres virgenes las deshu-
maniza; no tienen nombres ni personalidad individual,
son seres celestiales, todo espiritu, como los angeles.
En cierto modo, esto contrasta con las tres martires
que vienen a la celda de Oria, en la primera vision,
pues, aunque también las tres van vestidas iguales, las
tres estan coronadas vy las tres llevan una paloma en
sus manos, sin embargo, se nos dan sus nombres
propios y, en el caso de Agatha y Olalia, se nos dice
donde y a qué edad fueron martires, lo que, en cierto
modo, las acerca al mundo terrenal. En cambio, en la
segunda vision las virgenes no tienen nombres ni se
alude en ninglin momento a su lugar de origen, sino
que, mediante los reiterados motivos de igualdad, se
destaca su caracter sobrenatural y se las sitGa en un
plano puramente espiritual, lejano. Por ello, queda la
duda sobre si se trata de las tres virgenes—martires de
la primera visién o son otras!4,

La razén del distinto tratamiento de las virgenes
podria deberse a que la segunda vision transcurre toda
en la obscura y pobre celda de la reclusa, a la que
viene la Madre de Dios para dar a Oria el mensaje de

124.  En el Epilogo, Oria le dice a su madre que, en la espera
para entrar en el cielo, la acompanaron: las sanctas virgines que de
suso oyestes (199¢); o sea, no precisa si son las virgenes de la primera
vision o las de la segunda, probablemente porque son siempre las
mismas, es decir las tres virgenes mirtires, Agatha, Eulalia y Cecilia.
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su muerte proxima. Tal vez ese espacio del mundo
terrenal exige que los seres celestiales que descienden
a él estén tratados de una manera mucho mas espiri-
tual y estilizada. De ese modo, lo terrenal y tosco de
la celda de la reclusa se compensa con la belleza espi-
ritual de las virgenes, la preciosa lechiga que traen, el
coro de virgenes que rodean a Oria, las grandes
lumbres y, finalmente, la llegada de la Virgen Maria y
el relumbror doblado que se produce en todo el
monasterio. Es como si se trajera a la celda de Oria la
espiritualidad, la belleza y la deslumbrante luz del
cielo y de los seres celestes.

En cuanto a la estructura interna, la segunda vision
estd concebida como una embajada, en la que la
Embajadora es la Madre de Dios. Esa embajada viene
precedida por las tres virgenes que traen la lechiga, a
las que sigue el coro de las virgenes. Su mision es
preparar a Oria para el recibimiento de la Reina de
los cielos y para disponer y decorar la celda de la
manera mas adecuada para recibir a tan alta Embaja-
dora. Veamos las estrofas que contienen estos prepa-
rativos:

Trayén estas tres virgines una noble lechiga,
con adobos reales, non pobres nin mendigal25;
fablaron li a Oria de Dios buena amiga:

fija, oye un poco, si Dios te benediga» [123].

«Lieva te de la tierra, que es fria e dura,
«ubi en esti lecho, yazrds mas en mollura.
«He aqui, la Reina, desto sei segura»,

«i te falla en tierra, abra de ti rencura» [124].

La lechiga con adobos reales, que traen las
virgenes, hace pensar en la siella de oro o tdlamo que
Oria vio en el cielo en la primera visién, y que tanto
deseaba ocupar, cuando Voxmea le dijo que estaba
reservado para ella. Pero aqui, en la tierra, la profunda
humildad de la reclusa emilianense no le permite

125.  Como Enzo Franchini me ha mostrado, en carta privada,
el adjetivo mendiga va referido a la lechiga y el sintagma non pobres,
a los adobos reales.
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aceptar un lecho tan lujoso, pues ella es joven y fuerte
y ese blando lecho es mids propio para personas
ancianas y de poca salud. Asi, a la peticion de las
virgenes:

Duenas», dixo lis Oria, ««on es esso derechov,
«pora viejo e flaco combiene esti lecho»,

«yo valient so e niha por sofrir todo fecho»,

«i yo y me echasse, Dios avrié end despecho» [125].

«Lecho quiero yo dspero, de sedas aguijosas,

«nON merescen mis carnes yazer tanto viciosasr,

«por Dios, que non seades en esto porfidiosas»,
«pora muy grandes omnes son cosas tan preciosas» [126].

Como era esperable, las virgenes no aceptan la
protesta de Oria y la acuestan en la lechiga, sin atender
a sus quejas. Una vez acostada, la celda se ilumina
con bien grandes lumbres y viene un coro de virgenes
que rodean a la reclusa. Todo esta dispuesto para
recibir a la Reina de los cielos. Asi:

Abes avié don Oria el biervo acabado,

plegd la Gloriosa, Dios tan buen encontradol,
relumbr6 la confita, de relumbror doblado,

iqui oviesse tal huéspeda serié bien venturado! [132].

La Madre benedicta de los cielos Senora,
mas fermosa de mucho que non es la aurora,
non lo puso por plazo nin sola una hora,
fue luego abracarla a Oria la serora [133].

Con la llegada de la Madre de Dios, la confita, es decir,
todo el monasterio de Susol20, se ilumina con un
resplandor doblemente intenso que el producido
cuando vino el coro de las virgenes. La visita de la
Reina de los cielos y el resplandor doblado que origina
explican la exclamacion del poeta en el Gltimo verso:
jqui oviesse lal huéspeda, serié bien venturado!

126. Para el significado de confita ‘conjunto de edificios’,
‘manzana de casas’, véase Rafael Lapesa, {Notas para el léxico del
siglo XIIl», Revista de Filologia Esparniola, XVIII (1931), pags. 113-119.
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Viene luego el abrazo de la Gloriosa a santa Oria,
seguido del didlogo entre ambas, en el que Oria le
pregunta si es Sancta Maria. La Gloriosa se lo confirma
y le comunica parte del mensaje que le trae:

«Yo so Sancta Marfa, la que td mucho quieres»,
«que saqué de porfazo a todas las mugieres»
fija, Dios es contigo, si td firme sovieres»,

drds a grant riqueza, fija, cuando murieres» [135].

«Madre», dixo li Oria, «si tG eres Maria»,

«de la que fabl6 tanto el barén Isaia»,

«por seer bien certera algin signo querria»

or que segura fuesse que salvar me podria» [136].

Berceo —o Mufio— nos da aqui un testimonio del cono-
cimiento que tiene Oria de las Sagradas Escrituras,
concretamente de Isaias, cuyas profecias mesianicas
son numerosas!2’.

En las estrofas que siguen la Madre de Dios le da
la senal que le pide para estar segura de que, tras la
muerte, subira al cielo:

Dixol la Gloriosa: «Oria, la mi lazrada,

«que de tan luengos tiempos eres emparedada»,
«yo te daré un signo, sefnal buena provada,

«si la senal vidieres estonz serds pagada» [137].

«Esto ten td por signo, por certera senal,

«ante de pocos dias enfermards muy mal»,

«seras fuert embargada, d’ enfermedat mortal»,
«cual nunca la oviste, terras la bien por tal» [138].

«Verds te en grant quexa, de muert serds cortadan,
«serds a pocos dias desti mundo passada»,

dras do ta cobdicias, a la silla honrada»,

da que tiene Voxmea pora ti bien guardada- [139].

Si en la primera vision de Oria la escena funda-
mental de su recorrido por el cielo fue el didlogo con
Voxmea y con Dios Padre, ahora, en la segunda vision,
es el didlogo con la Madre de Dios el punto culmi-
nante, el momento en que la tensién y el drama que

127. 1Is 2, 2-5; 7, 14-17; 9, 6-7; 11, 1-5; 28, 5-6, etc.
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vive la reclusa de San Millan llegan a su fin, pues la
noticia de su préxima muerte y subida inmediata al
cielo, que le confirma la Madre de Dios, significan que
Oria ya no tiene que sufrir mas.

Como quedoé dicho, falta el final de esta vision por
haberse perdido el folio CIX’, que tendria la despe-
dida entre Oria y la Virgen, seguida de la salida de las
virgenes, primero el coro y por ultimo las tres que
trajeron la lechiga; es decir, los personajes celestiales
irfan saliendo de la celda de Oria, en el orden inverso
al que habfan llegado, y con su salida irfa disminu-
yendo, paulatinamente, la luz que habian introducido
y se habia doblado y extendido a todo el monasterio
(la confita), con la llegada de la Madre de Dios.

Sobre esta conjetura, podemos pensar que a la
segunda vision le faltan cuatro o cinco estrofas. A éstas
hay que anadir una o dos mis con el despertar de
Oria, de nuevo sola en la obscura celda y acostada en
su tosco camastro, como estaba antes de la vision.
Ademas, faltan las estrofas de transicion a la tercera
vision, a la que también le falta el encabezamiento,
pues empieza de manera abrupta.

Analizaremos ahora la perfecta estructura de la
segunda visioén. En ella hay un primer momento tenso
y expectante, que se produce cuando aparecen en la
celda las tres virgenes con la lechiga, y esa expecta-
cion crece con la venida del coro de virgenes y la
entrada de la Madre de Dios, hasta el momento
en que Oria recibe el mensaje de la Gloriosa, con el
cual se pone fin a la tensiéon en que vive la reclusa
emilianense.

Si el contenido de las estrofas que faltan era el
que sospecho y expuse arriba, a partir del mensaje de
la Gloriosa tendriamos una linea distensiva y descen-
dente: distensiva porque el drama de Oria ha llegado
a su fin; descendente por tratarse de una despedida
y de un desenlace, del final de una maravillosa y
sobrenatural vision.

Segin esto, la estructura de la segunda vision seria
semejante a la estructura global del poema, esto es,
tendria una estructura gética, en forma de arco ojival,
con una escena clave en el centro: el didlogo entre
Oria y la Madre de Dios (133-139). Naturalmente, esto
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es sOlo una conjetura, pero dada la singular perfec-
cion con que Berceo estructura sus poemas, muy espe-
cialmente el de Santa Oria, es probable que la parte
que le falta a la segunda vision fuese semejante a la que
propongo.

A su vez, el momento clave de la segunda vision,
el didlogo entre Oria y la Virgen Maria, tiene el
esquema formal de las «@nunciaciones» biblicas, las
cuales siempre se desarrollan sobre cinco puntos
fundamentales: 1°- aparicion del mensajero; 2°- turba-
cion o, a veces, dudas de quien tiene la vision; 3°-
exposicion del mensaje; 4°- objeciones o peticion de
una senal que garantice el cumplimiento del mensaje;
5°- senal del cumplimiento del mensaje. Estos cinco
puntos se dan en el encuentro y didlogo entre la
Virgen Maria y santa Oria. Incluso las palabras que
la Madre de Dios le dirige en el saludo: Fija, Dios es
contigo, son semejantes a las que el angel dirigio a
Maria, en la Anunciacién!28.

El otro aspecto que quiero destacar es el fuerte
caracter dramatico de la segunda vision, casi toda
dialogada. Es cierto que el didlogo abunda a lo largo
del poema, pero en la segunda vision se intensifica
alin mas, y las pocas estrofas no dialogadas cumplen
la funcién de acotaciones escénicas. Ademads, hay
varios elementos escenograficos que realzan el caricter
dramatico de la segunda vision. En ella el didlogo y
la escenografia son relevantes, como si hubiese sido
concebida a la manera de una pequefa pieza esceni-
ficable, puesto que no falta ninguno de los elementos
propios y necesarios para una representacion. Hay un
escenario, movimiento de personajes que van llegando
a la celda de Oria, didlogo casi constante y una rica
escenografia que decora el escenario con las vesti-
duras de las virgenes, la lujosa lechiga y, sobre todo,
con la creciente iluminacion!??, la cual, segin mi

128. Lc 1, 26-38. Véase también la anunciacion del dngel a Zaca-
rias, Lc 1, 11-15; Gen 17-18; Tud, 13.

129. En la escenificacion de las piezas medievales, propuesta
por Lazaro Carreter (Teatro Medieval, Madrid: Castalia, Odres
Nuevos, 1958), cumple una importante funcién la luz, como lo
muestran las notas escénicas en cursiva, anadidas por el editor, que
acompanan a las cinco piezas alli recogidas.
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conjetura, irfa disminuyendo a medida que fueran
saliendo de la celda los personajes celestiales.

La escena se inicia a media noche, en una celda
totalmente obscura, en la que solo estd la reclusa, acos-
tada en una dura y tosca cama. Esa celda se va ilumi-
nando gradualmente, en tres fases o momentos
sucesivos. Asi, con la entrada de las tres virgenes, cuyas
vestiduras son de un blanco sobrenatural (nunca tan
blanca vido nin toca nin camisa), se introduce en la
obscura celda una primera claridad. Ademis, la lujosa
lechiga que traen las virgenes estarfa adornada con
pinturas y piedras preciosas, pues se dice que tiene
adobos reales, regios. Esa lechiga con pinturas y
piedras preciosas decora la celda y produce también
un cierto grado de brillo y de luz. Luego, una vez que
las tres virgenes acuestan a Oria en el rico lecho, la
celda se ilumina con bien grandes lumbres y, al mismo
tiempo, el coro de virgenes que rodea a la reclusa
también decora y, a la vez, ilumina ain mas la celda,
puesto que, légicamente, sus vestiduras han de ser
blancas. Finalmente, al llegar la Madre de Dios:
relumbro la confita de relumbror doblado, es decir,
no solo se dobla la iluminacion de la celda de Oria,
sino que esa iluminacion se extiende a todo el monas-
terio de Suso, la confita.

Ese gradual aumento de los elementos escenogra-
ficos no es casual, sino consciente y voluntario, como
también lo es el cardcter dramatico de toda la vision.
De hecho, seria muy facil ponerla en escena, puesto
que tiene todo lo necesario para ser representada. Solo
habria que suplir lo que falta al final, anadiendo tres
o cuatro estrofas con la salida de los personajes celes-
tiales, en un orden inverso al de su llegada, y una
estrofa mas, con el despertar de Oria.

En suma, me parece evidente que Berceo quiso
destacar esta vision sobre las demas, dandole una
forma distinta, puesto que también la distinguio y
valoro, en un par de versos, como la gracia mas grande
que recibio la reclusa emilianense:

Vino li una gracia, mejor nunca li vino
mas dulz e mas sabrosa era que pan nin vino [119cd].
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Tercera Vision

Como es 16gico, el mensaje que la Virgen Maria
le da a Oria se cumple exactamente, de modo que
todo lo que sigue a la segunda vision es la realizacion
del mensaje. Segin hemos visto, la sefial del cumpli-
miento del mensaje es que Oria tendrd una grave
enfermedad, de la que sanard, pero poco después
caera nuevamente enferma y morird. Asi ocurre, en
efecto.

Un tiempo después de la segunda vision, no defi-
nido139 Oria cae gravemente enferma, tal como la
Virgen le habia anunciado, y durante esa grave enfer-
medad tiene la tercera vision, que es de naturaleza
espiritual o imaginaria, segtn la clasificacion estable-
cida por san Agustinl3!,

El episodio empieza de manera abrupta, pues ya
hemos dicho que al Cédice F le falta un folio, que
tendria el final de la segunda visién, la transicion entre
la segunda y la tercera y el encabezamiento que a ésta
le falta:

En cuita yazié Oria, dentro en su casiella,
sedié un grant convento de fuera de la ciella,
rezando su salterio, cascuno en su siella,
e non tenié ninguno enxuta la maxiella [140].

Yaziendo la enferma en tal tribulacion,
maguera entre dientes fazié su oracion,
querié batir sus pechos, mas non avié sazon,
pero querié la mano alcar en essi son [141].

La primera estrofa nos informa de la enfermedad
de Oria, cumpliéndose, asi, la primera parte del
mensaje de la Virgen Maria. La reclusa yace en su celda
y fuera de la celda en la misma iglesia de Suso, una

130. Al faltar el folio CIX’ falta el encabezamiento con la fecha
de la tercera vision, de modo que no podemos saber cudnto tiempo
transcurre entre la segunda vision y la tercera. Pero debi6 de ser
muy poco, sin duda mucho menos que entre la primera y la
segunda.

131. La Genése au sens littéral. Douzieme. VIII. 19.
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gran reunion de monjes, sentados en sus sillas, reza
el salterio, a la vez que llora silenciosamente!32,

La segunda estrofa describe el estado de la
enferma. Oria reza su oracion entre dientes, nos dice
Berceo, expresando con tal sintagma la dificultad
que tiene para articular y pronunciar las palabras.
Por su extrema debilidad tampoco puede darse golpes
de pecho en sefal de contricion, sélo intenta alzar la
mano, sin lograrlo: mas non avié sazon.

En las estrofas que siguen a éstas se relata ya la
tercera vision. Oria, quebrantada por la enfermedad
y la fiebre, se adormecio, o sea, se quedd adormilada,
y en ese duerme-vela, agotada y debilitada, tiene la
vision133:

Traspuso se un poco, ca era quebrantada,

fue a Mont Oliveti en vision levada,

vido y tales cosas de que fue saborgada,

si non la despertassen cuid6 seer folgada [142].

Oria es transportada al Monte de los Olivos, el
lugar donde Jesus tuvo su agonia antes de ser pren-
dido y crucificado!34, Pero también es el lugar desde
el que Jesucristo ascendi6 a los cielos!3>. Por lo tanto,
el Monte Oliveti, al que Oria fue transportada en vision,
prefigura su muerte y, a la vez, la subida inmediata al
cielo, tal como Dios Padre le prometi6 en la primera
visién y la Virgen Marfa le confirmé en la segunda.
En realidad, para Oria la muerte supone el fin del

132.  En mis ediciones no interpreté bien el sintagma enxuta la
maxiella. Lo cierto es que me resulta extrano ese llanto de los
monjes mientras rezan, pues la oracién debe dar fortaleza, no llanto.
Ademas, Oria no ha muerto, solo estd enferma. En cambio, cuando
realmente muere la reclusa y estd presente en su celda un general
conviento (181c), nadie llora ni tampoco en el entierro, al que asisten
todos.

133. Es frecuente que las visiones se produzcan durante las
enfermedades, al menos asi es en los relatos del medioevo.

134. Lc 22, 39-44.
135. Act 1, 9-12.
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sufrimiento, supone entrar en la Gloria Eterna y
heredar la siella que tanto deseaba.

Oria describe la tercera vision con términos ponde-
rativos, de admiracion, pues todo lo que ve en Monte
Oliveti es maravilloso, un lugar paradisiaco, de belleza,
de paz y descanso. Esa es la imagen que nos trans-
mite la descripcion que Berceo pone en labios de la
reclusa de San Millin. Ademas, la paz es destacada
por la insistencia en la abundancia de los olivos,
simbolos de la paz:

Vido redor el monte una bella anchura,

en ella de olivos una grant espesura,

cargados de olivas mucho sobre mesura,

podrié bevir so ellos omne a grant folgura [143].

Y no sélo es maravilloso ese jardin de olivos, sino
también las gentes que vienen a recibir y saludar a la
reclusa:

Vido por essa sombra muchas gentes venir,
todas venién gradosas a Oria rescebir,

todas bien aguisadas de calcar e vestir,
querién si fuesse tiempo al cielo la sobir [144].

Eran estas companas de preciosos varones,
todos bestidos eran de blancos ciclatones,
semejavan de dngeles todas sus guarniciones;
otras tales vidiera en algunas sazones [145].

Vido entre los otros un omne anciano,

Don Sancho le dixieron, barén fue massellano,
nunca lo ovo visto nil tanso de la mano,

pero la serraniella  conosci6 al serrano [146].

El Monte Oliveti de la vision de Oria parece un
Paraiso Terrenal, en el que las gentes descansan antes
de subir definitivamente al cielo, tal como creian san
Ireneo, san Hilario de Poitiers, Origenes, etc.130. En la
copla 145cd, al describir las vestiduras de los preciosos
varones, se destaca la belleza de sus guarniciones,

136.  Patch, El Otro Mundo, pags. 152-159.

83



pues esos adornos parecian de dngeles, es decir, cosas
propias del cielo. Por eso dice Berceo que Oria habia
visto guarniciones semejantes en algunas ocasiones:

otras tales vidiera en algunas sazones [145d].

Logicamente, se refiere a la primera vision, en la que
Oria visito el cielo empireo y vio a los bienaventu-
rados con preciosas vestiduras. También se podria referir
a otras visiones de la reclusa, que Berceo no recoge
en el poema, pero que, tal vez, las recogia Munio en
su texto latinol37; el impreciso hemistiquio, en algunas
sazones, permite esa sospecha.

El motivo mas singular de este desfile de preciosos
varones es el reconocer entre todos a don Sancho, el
baron massellano, al que Oria nunca antes habia visto!38
y, sin embargo, la serraniella conoscié al serrano. No sé
qué significado pueda tener ese reconocimiento, pero
es evidente que Berceo ha querido destacarlo, como si
se tratara de un hecho extraordinario, casi un milagro.
Tras esto, la maravillosa visiéon de Monte Oliveti se
interrumpe en la copla 146, con gran disgusto de Oria.
Amuna, muy preocupada por la enfermedad de su hija,
entra en la celda y la despierta:

Con esto la enferma ovo muy grant pesar,
en aquella sazén non querrié espertar,

ca estava en grant gloria, en sabroso logar

e cuidava que nunca alld podrié tornar [148].

Pero Oria no despierta del todo: la enfermedad y
la fiebre la mantienen en un estado de inconsciencia
o delirio, como lo indican los versos siguientes:

137. Al final del poema (204ab), Berceo dice que Amuna vio otras
visiones, ademas de las relatadas. Por tanto, no es imposible que Munio
recogiera otras visiones de Oria, que Berceo no incluye en el poema.

138. Massellano, de Mansilla de la Sierra, de ahi llamarle
serrano. M* Rosa Lida creia se trataba del obispo don Sancho, citado
en la c. 64 (Notas para el texto de la Vida de Santa Oria», Romance
Philology, X, 1956, pags. 19-33). No lo creo asi, pues en tal caso se
le llamaria obispo. Ademas, Oria lo conocia.
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Dizié entre los dientes con una voz cansada:

«“Monte Oliveti, Monte Oliveti»!39, ca non dizié 4l nada;
non gelo entendia nadi de la posada,

ca non era la voz de tal guisa formada [150].

Otras buenas mugeres que cerca li sedién,
vedién que murmurava, mas no la entendién;
por una maravilla esta cosa avién,

estavan en grant dubda si era mal o bien [151].

Estas estrofas nos presentan un cuadro, en el que
Oria parece delirar o sonar en voz alta lo que ha visto
en Monte Oliveti, pero sus palabras son confusas, de
modo que las personas que la rodean no entienden
lo que dice. Esto da lugar a que surja la duda en
algunas mujeres, pues no saben si la extrana actitud
de Oria, murmurando sobre Monte Oliveti, es cosa
del diablo o cosa de Dios; de ahi el estavan en grant
dubda si era mal o bien de la copla 150d.

Ante tal confusion, la madre de Oria hace llamar
al monje Muno, primer hagidgrafo de la santa. Le
piden que hable con la enferma vy trate de entender
lo que dice. Asi, en la copla 153 se introduce Muno,
hablando en primera persona:

La madre de la duena fizo a mi clamar,

fizo me en la casa de la fija entrar,

yo que la afincasse si podiesse fablar,

ca querié dezir algo, non la podién entrar [152].

Dixieron li a ella, cuando yo fui entrado!40:

«Oria, abri los ojos, oirds buen mandado»;
«escibe a don Muno, el tu amo honrado»,

«que viene despedirse del tu buen gasajado» [153].

Los pronombres de primera persona: a mi, me, yo,
parecen indicar que estos versos son una traduccién

139.  Este hemistiquio es hipermétrico, pero no es posible reajus-
tarlo, ya que, si se suprime el segundo Monte Oliveti, como proponia
M* Rosa Lida ({Notas», pdg. 32), el hemistiquio peca por defecto, al
tener solo seis silabas. Tal vez Berceo quiso expresar el estado
confuso de la enferma con la irregularidad métrica.

140. Notese el juego paronomasico con el verbo «entrar, en
152d, con el significado de ‘entender’.
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del texto latino del monje Muno, fuente basica del
poema de Berceo. Sin embargo, esa intervencion de
Mufo en primera persona también podria ser una
iniciativa del propio Berceo para dar mas realismo
a la escenaldl. Sea como sea, al decir las mujeres que
Muno ha venido a despedirse, Oria despierta y sale
de su letargo:

Luego que lo oyo este mandado Oria,

abrié ambos los ojos, entré en su memoria,

e dixo: «Ay mezquina, estava en grant gloria»,
«porque me despertaron so en grant querimonia» [154].

i solo un poquiello me oviessen dexada,

«grant amor me fizieran, serfa terminada,

«a entre tales omnes era yo arribada»

«que contra los sus bienes el mundo non es nada- [155].

Las palabras de Oria hacen pensar que, en efecto,
fue llevada en vision al Paraiso Terrenal, aunque ella
lo llama Monte Oliveti. Muno, complacido con sus
palabras, le ruega que les cuente todo lo que vio, para
que ellos puedan entender por qué dice que estava
en grant gloria y se queja porque la despertaron.
A los deseos de Muno, Oria responde con una descrip-
cion en primera persona de la vision de Monte Oliveti,
que, pricticamente, es una repeticion de las coplas
143-146, en las que ya se hizo un relato en tercera
persona de esta vision. Ahora se repite en primera
persona, puesto que es la propia Oria quien cuenta
lo que vio. Asi, a los Vido del primer relato corres-
ponden, como un eco, los Vidi del segundo.

Terminada la descripcion, sigue siendo el monje
Muno el que habla con la reclusa, didlogo que
continda en estilo directo, introducido por el verbo
dixo:

141. No me convence la propuesta de John K. Walsh (<The
Other World in Berceo’s Vida de Santa Oria, pags. 295-296), quien
cree que el copista del siglo x1v ley6é una abreviacion de Muzio
como mi y siguié poniendo en primera persona las cc. 152-153.
Recordemos que mds adelante, en la c¢. 166, Mufio interviene otra
vez en primera persona: Yo Muno e don Gomez, pero Walsh dice
que ese Yo es un error por Don.

86



Dixol Mufio a Oria: «cobdicias alla ir?».

Dixol a Mufo, Oria: «yo si, mas que vivir,

« td non perdriés nada de conmigo venir.

Dixol Mufio: «quisiéselo esso Dios consintir» [161].

Con sabor de la cosa quiso se levantar,

COMO omne que quiere en carrera entrar.

Dixo li Muno: «Oria, fuelga en tu logar,

@on es agora tiempo  por en naves entrar [162].

El dltimo verso, en boca de Muno: non es agora tiempo
por en naves entrar, creo que significa, mas o menos:
‘no es éste el momento de ponerse a trabajar o de
afanarse en algo'142; es como una advertencia al ademan
de Oria, que quiere levantarse.

Sigue una estrofa de transicion, en la que Berceo
se disculpa por interrumpir el didlogo entre Oria y el
monje Muno, diciendo que desea pasar al relato de la
muerte de la santa para luego ir a descansar. Es una
de las muchas férmulas de la abreviatio, un principio
que se utiliza bastante en los poemas del mester de
clerecial43:

En esta pleitesia non quiero detardar,

si por bien lo tovierdes quiero vos destajar,
a la fin de la duena me quiero acostar,
levarla a la siella, después ir a folgar [163].

Berceo se vale de dos perifrasis alusivas a la muerte
de la reclusa de San Millin. En realidad, lo que nos
dice en 163c es que quiere ‘acercarse’ (me quiero
acostar) al final de santa Oria, es decir, abreviar el

142. Tal vez sea una expresion riojana, ya que Cesireo Goicoe-
chea, en su Vocabulario Riojano (Anejo VI del Boletin de la Real
Academia Espariola, 1961), recoge Navegar con el significado de
‘Avivar la marcha’, ‘ir aprisa’, ‘trabajar, afanarse en algo’, etc.
No es lo mismo «iavegar que «entrar en naves», pero son acciones
semanticamente relacionadas. En todo caso, el sentido que doy al
verso va bien al contexto.

143.  Aunque los poetas de lenguas vernaculas utilizan mas los
modos de la amplificatio que los de la abreviatio, pues estas
férmulas son mas apropiadas para la lengua latina, Berceo y los
demas clérigos de esta escuela poética se sirven de la abreviatio
con frecuencia y con facilidad.
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relato. En 163d utiliza una imagen perifrastica con la
que alude, inequivocamente, a la muerte de la joven
reclusa: levarla a la siella, que es como decir ‘subirla
al cielo’, donde le espera la siella que custodia la joven
Voxmea.
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3. PRIMERA VISION DE AMUNA

La muerte de santa Oria, anunciada por la Virgen
Maria en la segunda vision, es anunciada de nuevo
en la primera vision de Amuna. Estas visiones son de
naturaleza imaginaria o espiritual, Amufa ve las cosas
en las imagenes impresas en el espiritu. En realidad,
sus visiones parecen suefos; de hecho, a veces Berceo
se refiere a ellas como suenos; asi en 173a, 188c y
190d.

Las visiones de Amufia se encabezan, lo mismo
que las de Oria, con una estrofa que senala el mes, el
dia y la hora en que tienen lugar. La primera visién
se encabeza ast:

El mes era de marco, la segunda semana,

fiesta de Sant Gregorio, de Leandre cormanal44,
hora quando los omnes fazen meridianal4>,

fue quexada la duefia que siempre bistié lana [164].

El 12 de marzo, al mediodia, cae enferma la duena
que siempre bistié lana. Con ese hemistiquio destaca
Berceo, una vez mas, la vida ascética y sufrida de la
reclusa emilianense. Ella siempre lleva el dspero y

144. La fiesta de san Gregorio se celebraba el 12 de marzo y la
de san Leandro al dia siguiente, el 13. De ahi la expresion de
Leandre cormana.

145. Fazer meridiana, es decir, ‘descansar al medio dia’, ¢f.
Vida de Santo Domingo, c. 37c.
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negro habito de lana, tanto en el frio invierno como
en el caluroso verano. Ese habito es un signo de la
humildad y el desprecio de todo lo placentero, agra-
dable o, simplemente, cémodo. Representa la penitencia
y la renuncia del mundo de las reclusas, las empare-
dadas, como las llamaban en la épocal4%, A continua-
cion, Berceo nos informa del sufrimiento de Amuna
por la enfermedad de su hija:

La madre de la duefna, cosa de Dios amada,
del duelo de la fija estava muy lazrada,
non dormiera la noche, estava apesgada;

lo que ella comia non era fascas nada [165].

Amuna no ha podido dormir, esta agobiada, oprimida.
Por ello, Mufio y don Gémez, cellerer del monas-
teriol47, le dicen que se acueste y descanse un poco.
Aqui, Muno habla de nuevo en primera persona, como
en las coplas 152-153148;

Yo Mufio e don Gémez, cellerer del logar,
oviemos a Amuna de firmes a rogar,

que fuese a su lecho un poquiello folgar,

que nos la guardariémos  si quisiesse passar [160].

Amuna se acuesta y

Quanto fue acostada fue luego adormida,

una visién vido que fue luego complida,

vido a su marido omne de sancta vida,

padre de la reclusa que yazié mal tanida [167].

146. En el poema, en la c. 20b, se dice que Oria entro empa-
redada, y en la c. 24b, se dice: emparedada era, yazié entre paredes.

147.  Brian Dutton (Berceo’s Bad Bishop in the Vida de Santa
Oria», pags. 95-102) identifico6 a don Gémez cellerer con un
«Domnus Gomesanus cellerarius», que firma en un documento del
ano 1089 del Cartulario de San Millan, n°® 274. Por mi parte, anado
otro documento, en el que firma como testigo un <Domnus Gomi¢
cellerarius» junto con el abad don Alvaro del monasterio de San
Millan (Becerro de Valvanera, ed. de M. Lucas Alvarez, doc. 161,
afo 1081). Don Alvaro fue abad de San Millin de Yuso de 1081 a
1086.

148. Véase la nota 143, en la que trato el tema de la primera
persona, que representa al monje Muno.
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Vido a don Garcia qui fuera su marido,

padre era de Oria, bien ante fue transido;
entendio bien que era por la fija venido,

e que era sin dubda el su curso complido [168].

Vido con don Garcia tres personas seer,

tan blancas que nul omne no lo podrié creer,
todas de edat una e de un parescer,

mas non fablavan nada ni querién signas fer [169].

Como qued¢ dicho, la vision de Amuna es como
un sueno, ya que se dice expresamente que, cuando!49
se acosto, se durmio y, una vez dormida, tuvo la vision
de Garcia, su marido.

El caricter celestial de las tres personas que acom-
panan a don Garcia queda senalado por su blancura,
esas personas tienen una blancura sobrenatural, que
solo existe en el cielo. Ademids, lo mismo que las
virgenes que se aparecen a Oria, especialmente en la
segunda vision, las personas que vienen con Garcia
estan deshumanizadas por su absoluta igualdad y su
hieratismo, pues no sélo no hablan una palabra, sino
que tampoco se mueven ni hacen gesto alguno. Por
todo ello, parecen dngeles mas bien que personas.

Amuna no se sorprende ante la vision de don
Garcia, como se sorprendié Oria ante la vision de las
virgenes, sino que es ella la primera en dirigir la
palabra a su marido:

Pregunt6 li Amuna: «decitme, don Garcia»,
«qudl es vuestra venida, yo saverlo querria,
«1 nos vala Don Christo, Madre Sancta Maria»,
«dezitme de la fija, si verd cras el dia» [170].

Sepas», dixo Garcia, fago te bien certera»,
«erca anda del cabo, Oria de la carrera»,
«quenta que es finada, ca la hora espera»,

«es de las sus jornadas ésta la postrimera» [171].

Segun el mensaje de Garcia, Oria ha de morir esa
misma tarde. Por eso, cuando pasa el sueno—vision y
Amuna despierta, esta mas apenada que antes:

149.  Quanto tiene valor temporal, vale ‘cuando’.
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Despierta fue Amuna, la visién passada,

si ante fue en cuita, después fue mas coitada,
ca sabié que la fija serié luego passada,

e que fincarié ella triste e desarrada [172].

Amufa refiere su visién a Mufio, quien, segin
dice Berceo, lo recordd todo, la vision de Amuna y
las tres de santa Oria: lo dl. Con ellas escribié un /ibro
caudal:

Bien lo decor6 esso, como todo lo al,

bien ge lo cont6 ella, non lo priso él mal;
por end de la su vida fizo libro caudal.

Yo end lo saqué esto de essi su misal [174].

A continuacion, intenta hablar con su hija y le dice
que si vio alguna visiéon se la cuente, ahora que la
tiene clara en la memoria. Pero la reclusa esti muy
enferma y apenas puede hablar:

Madre», dixo la fija, «qué m’ afincades tanto»150,
«dexatme, si vos vala Dios el buen Padre Sancto»,
«@ssaz tengo en mi lazerio e quebranto»,

«mds me pesa la lengua que un pesado canto» [1706].

«Queredes que vos fable, yo non puedo fablam,
«weedes que non puedo la palabra formar»
«Madre, si me quisierdes tan mucho afincar,
«ante de la mi hora me puedo enfogar [177].

«Madre, si Dios quisiesse que podiesse bevir,
«aln assaz tenfa cosas que vos dezir,

«mas quando no lo quiere el Criador sofrir,

do que a El ploguiere es todo de padir [178]151,

150. Tal vez el pronombre me no fuera necesario, pues afincar
significa ‘acosar’, pero también ‘porfiar’, ‘insistir’, por tanto, el hemis-
tiquio se puede entender: ;por qué insistis tanto? o ‘;por qué porfidis
tanto?”. No obstante, el hecho de que en la c. 77c se use afincar
precedido de me parece indicar el sentido ‘acosar’.

151. He sustituido sofrir por padir, evitando, asi, la repeticion
de la rima.
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4. MUERTE DE SANTA ORIA

A continuacion, Berceo nos dice que la enferma
empeora, al iniciarse la caida de la tarde, dato que
coincide con el informe de una tablilla cronolégical>2,
en la que se lee que santa Oria murié: «Ora noctis
primav, el 12 de marzo, del afio 1070153, a los 27 afios
de edad. Asi nos lo cuenta Berceo:

Fuel viniendo a Oria la hora postremera,

fuesse mas aquexando, boca de noche eral>4,
al¢6 la mano diestra  de fermosa manera,

fizo cruz en su fruente, sanctigu6 su mollera [179].

Al¢6 ambas las manos, junté las en igual,

como qui riende gracias al Rei Spirital;

cerr6 ojos e boca la reclusa leal,

rendié a Dios la alma, nunca mas sintié mal [180].

La descripcion que hace Berceo de la muerte de
Oria parece tomada de una pintura o bajorrelieve de la

152.  Vid. Argaiz, La Soledad Laureada por San Benito y sus bijos
en las iglesias de Espania, Madrid, 1675.

153. Para las fechas de la vida, visiones y muerte de santa Oria,
véase Uria, «Oria emilianense y Oria silense», Archivum, XXI (1971),
pags. 199-221.

154.  Boca de noche era, ‘empezaba a anochecer’. Para este signi-
ficado, véase Uria, Poema de Santa Oria, nota a la copla 179b, y
ahora, con mas argumentos, Ritmo, prosodia y sintaxis en la poética
del mester de clerecia», Revista de Poética Medieval, 7 (2001), pags.
111-130 (122-124).
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época. Los gestos de la reclusa emilianense son
pausados y armoniosos. No hay dolor ni crispacién
en su pasamiento; muy al contrario, su muerte sélo
transmite paz. Ella no sufri6 la angustia de la agonia.
Tras decirnos que todo el convento, incluido el
abad don Pedrol>5, estd presente en la muerte de la
reclusa (181), en las coplas 182-184 se describe su
entierro en el entorno del viejo monasterio, en el que
paso su breve y ascética vida; su sepulcro se situ6
detris de la iglesia, en la ladera de la montanal6;

Si entender queredes toda certanidat,

do yaze esta duena de tan grant sanctidat,
en San Millan de Suso, ésta es la verdat,

faga nos Dios por ella merced e caridat [183].

Cerca de la iglesia es la su sepultura,

a pocas de passadas, en una angustura,
dentro en una cueba, so una piedra dura,
como merescié ella, non de tal apostura [184].

A continuacion, Berceo se sale del relato poema-
tico para informar a su publico, lector u oyente, que
no soélo santa Oria, sino también su madre, Amuna,
estd enterrada en esa cueva:

La fija e la madre, ambas de sancta vida,
como ovieron siempre grant amor e complida,
en la muerte y todo non han cosa partida,
cerca yace de Oria, Amuna sepelida [185].

Tras dar esta noticia, Berceo invoca a las dos reclusas,
madre e hija, a las que califica de cuerpos derecheros,

155.  Fue el ultimo abad de Suso; goberné desde 1062 a 1072,
al tiempo que don Blas gobernaba el nuevo monasterio de Yuso.

156. No obstante, en el siglo XVvII, el 9 de junio del afio 1609,
Fray Diego de Salazar trasladd, en solemne procesion, los restos
de santa Oria a la iglesia de Yuso, junto con los de santa Potamia,
y los deposité en una urna de plata, detrdas del altar mayor, rega-
lando a los vecinos de Villavelayo un hueso de santa Oria. Véase
Historia aliquorum sanctorum aemilianorum... cum notis Fr. Jacobi
Mecolaetae, manuscrito inédito, que también contiene un Catilogo
de los abades de San Millan. Actualmente, la cueva del antiguo
sepulcro de santa Oria y Amunia permanece cerrada por una verja.
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y les pide que rueguen a Dios para que nos perdone
los pecados y nos salve:

Cuerpos son derecheros, que sean adorados,

ca sufrieron por Christo lazerios muy granados;
ellas fagan a Dios ruegos multiplicados,

que nos salve las almas, perdone los pecados [186].

Es evidente que estas dos estrofas, 185-186 (las
182-183 de los manuscritos), tienen un caracter de
cierre. Sin embargo, en mi opinion, lo que se cierra
con esas estrofas no es el poema, sino la sexta parte
del poema. Algunos criticos opinan que el poema se
acaba ahi y se cierra con el explicit de la copla 205
(la 184 de los manuscritos). Creo que el hecho de que
Berceo en la copla 185 [182] diga que Amuia fue ente-
rrada en el mismo lugar que su hija y en la copla 186
[183] invoque a ambas reclusas para que rueguen a
Dios por nuestra salvacion, es lo que hace pensar que
el poema se acaba ahi y se cierra con el explicit de la
copla 205 [184].

Ahora bien, las visiones de Oria y Amufa perte-
necen al pasado, son cosas ocurridas hace casi dos
siglos con respecto al presente de Berceo. Por tanto,
el poeta puede invocar a las dos reclusas —y no sélo
a santa Oria— como ya muertas, pues en realidad
ambas lo estin, aunque en el plano del relato, en el
discurso del poema, Amuna no ha muerto. Lo que
sucede es que, en esa invocacion, Berceo se sale del
plano del poema para informar a su publico de que
Amuna esta enterrada en el mismo lugar que su hija.
Es una especie de excurso, propiciado por la mencién
del entierro de Oria, y que, como digo, queda fuera
del plano de la narracion poematica.

En este sentido, es de senalar que, a partir de la
copla 183, Berceo se dirige a su publico en presente
de indicativo. Si entender queredes... do yaze esta
duena... Cerca de la iglesia es la su sepultura. Cerca
yvaze de Oria Amuna sepelida. Cuerpos son dere-
cheros, etc. Es decir, las coplas 183-186 son como un
paréntesis, en el que Berceo, al margen del plano
poematico, informa a su publico de un dato actual: el
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sepulcro de Amuna estd alli, en la cueva de Suso, con
el de santa Oria.

Berceo no nos dice cémo y cuando muere Amuna;
se limita a decir dénde esta enterrada. Creo que, si
esas estrofas fuesen el final del poema, Berceo habria
relatado la muerte Amuna. Pero no lo hace y eso me
parece un indicio de que el poema no se ha termi-
nado, sino que continta tras el paréntesis de la invo-
cacién, como asi es.

En efecto, en la copla 187, Berceo nos dice, expli-
citamente, que ain quedan cosas importantes:

Adn no me querria, senores, espedir,

aun fincan cosiellas que vos e de dezir;

la obra comencada bien la quiero complir,

que non aya ninguno por qué me escarnir [187].

Desque murio la fija, sancta emparedada,
andava la su madre por ella fetillada,

solo que la podiesse sonar una vegada,

teniése por guarida e por muy confortada [188].

Sopo Dios entender bien el su coracén,
demostrél a Amuna una grant vision,

que sopo de la fija qué era o qué non;

aln esso nos finca de todo el sermén [189].

96



5. SEGUNDA VISION DE AMUNA. EPILOGO.

La segunda vision de Amufa cumple la funcion
de Epilogo; de ahi el nombre que le doy. Como todas
las demds visiones, €sta se encabeza con una copla
que senala el mes, el dia y la hora aproximada:

Cay6 una grant fiesta, un dia senalado,

dia de cincliesma que es mayo mediado;

ensond esta duena un sueno deseado,

por qual muchas vegadas ovo a Dios rogado [190].

Cantadas las matinas, la licencia soltada,
que fuesse quis quisiesse folgar a su posada,
acostose un poco Amuifa bien lazrada,

e luego ensond la su fija amada [191].

La visién ocurrio, pues, en la madrugada del dia de
Pentecostés, que ese afio cayo a mediados de mayo.
Berceo utiliza dos veces el verbo ensonar referido a
la vision de Amuna (190c¢, 191d), incluso la califica de
suerio (190¢). Sin embargo, no esta claro si considera
que las visiones de Amufia son suefios o si para €l
vision y suefio vienen a ser lo mismo, ya que, en la
copla 189b, dice: demostrol a Amuria una grant vision
y, mas abajo, esa grant vision la denomina suenio:
ensono esta duena un sueno deseadol>7.

157.  Probablemente, en la época de Berceo no se distinguia
muy bien entre el sueno y la vision; la diferencia debia estar en el
contenido, en la naturaleza de lo sonado. En el siglo v, Macrobio
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Tras senalar la hora y el dia del sueno—vision de
Amuna, Berceo nos transmite el dialogo que en él
sostienen madre e hija:

Abrazaron se ambas, como fazién en vida,
«Fija», dixo la madre, «avedes me guarida;
«quiero que me digades qual es vuestra venida»,
«0 si sodes en pena o sodes end salida» [192].

La conjuncién o, encabezando construcciones
como: o si sodes. .. o sodes end... (192cd) tiene el valor
de una copulatival®8; ‘y si sois. .. 0 sois’. Por lo tanto, estd
claro que Amuna hace dos preguntas a su hija: 1- qudl
es vuestra venida, (;'por qué habéis venido”?), 2-y si
sodes en pena o sodes ende salida. Sehalo esto porque
es importante en relacién con la respuesta que da
santa Oria, quien en las coplas 193-194 responde a la
primera de las dos preguntas que le hizo su madre!>:

«Madre», dixo la fija, fiesta es general,

«omo Resurrecciéon o como la Natal».

«Qy prenden los christianos el cevo spirital»,

«el Cuerpo de don Christo mi Senor natural> [193].

«Pascua es en que deven christianos comulgar,
aescebir Corpus Domini sagrado en altar.

«Yo essi quiero, madre, rescebir e tomar,

« tener mi carrera, alla quiero andar [194].

«Madre, si bien me quieres, pro me quieres buscar,
«manda llamar los clérigos, vengan me comulgar,
«que luego me querria de mi grado tornar,

« nin poco nin mucho non querria tardar» [195].

habia definido cinco categorias de suenos: somnio, ‘enigmatico
sueno’; visio, ‘vision profética’; oraculum, ‘mensajes de dioses o de
hombres’; insomnium, ‘pesadilla’; visum, ‘aparicion’. Véase, Alison
M. Peden, «Macrobius and Mediaeval Dream Literature», Medium
Aevum, LIV (1985), 59-73. También Carolly Erickson, The medieval
vision, New York, 1976, pags. 306-37. Por otra parte, en la Biblia no
se distinguen los suefnos de las visiones; asi, se habla del «sueno de
Jacob», que, en realidad, fue una vision.

158.  DCELC, s.v. O. El mismo valor copulativo tiene en 197c.

159. En la edicion de Castalia (1981), en nota a la ¢. 192, senalo
el valor copulativo de la o'y, por tanto, corrijo mi error de la edicién
de Logrono (1976).
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Las coplas 194-195, tal como nos han llegado, son
un verdadero enigma, pues no tiene sentido que Oria
descienda del cielo a la Tierra y pida la comunioén.
Ese absurdo, junto con la invocacion de Berceo a las
dos reclusas, en 185-186 (182-183 de los manuscritos),
son, quiza, lo que ha hecho pensar que el Epilogo fue
anadido después de terminado el poema y que éste
se cierra con la invocacion, seguida de la copla 184,
que yo sitto al final del poema (205), como su verda-
dero cierre.

Asi, Joaquin Gimeno Casalduero cree que el Epilogo
no es una parte integrante de la estructura del poema
ni estaba incluido en el proyecto primero de
Berceo. En consecuencia, considera que las estrofas
del Epilogo «constituyen una version segunda»100,

Otro estudioso del poema que considera el
Epilogo como un anadido posterior es John K.
Walsh16l, Walsh opinaba que Berceo, mucho después
de redactado el poema, aniadio el Epilogo que, segin
él, esta modelado sobre las vidas de santa Eugenia y
Agnes, en la parte en que santa Eugenia se aparece a
su madre. En realidad, varios afios antes, en 1972,
Walsh ya habia publicado un articulo, proponiendo
como una posible fuente de la Vida de Santa Oria el
texto latino de la vida de la virgen—martir Eugenia, en
la que se cuenta como la santa, después de morir, se
aparece a su madre, Claudial62,

Ambos criticos, Casalduero y Walsh, ponen en
duda la existencia de un texto latino, escrito por el
monje Munio, sobre las visiones de la reclusa Oria.
En todo caso, creen que de haber existido ese texto,
seria sumamente breve, no un libro caudal, como se
dice en la copla 174c, sino unas simples notas, y que,
por tanto, Berceo debi6 servirse de otras fuentes.
Por ello, Casalduero propone como fuente de la

160. a Vida de Santa Oria, de Gonzalo de Berceo: nueva inter-
pretacion y nuevos datos», Anales de Literatura Espanola, 3 (1984),
pags. 235-281 (235).

161. «The Other World in Berceo’s Vida de Santa Oriav,
pag. 296.

162. <A Possible Source for Berceo’s Vida de Santa Oria»,
Modern Language Notes, 87 (1972), pags. 300-307.
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primera visién de Oria la epistola sobre la virginidad,
que san Jerénimo dirigié a Eustoquia. En cuanto a
Walsh, lo hemos visto, piensa que Berceo se inspird
en una vida latina de santa Eugenia para el Epilogo,
anadido después de terminado el poema.

Habria que preguntar a estos estudiosos por qué
o para qué anadi6 Berceo el Epilogo un tiempo
después de redactado el poema. Ambos criticos estan
de acuerdo en que la salvacién de Oria se deduce
sobradamente de sus proféticas visiones y que, por
tanto, el Epilogo no era necesario. Pero, precisamente,
si no era necesario, no tiene sentido que Berceo lo
haya anadido, un tiempo después, para incluir cosas
que no parecen tener sentido.

Otra manera de ver el Epilogo es la de Gregory
Peter Andrachuk!63. Este estudioso, tras hacer una
serie de digresiones sobre la naturaleza de la felicidad
de Oria en la primera vision, entra en el tema del Epilogo,
que €l cree fue anadido a la Vida para mostrar
que la salvacion de Oria se debe al cumplimiento de
las normas promulgadas en el IV Concilio de Letran:

[...] in an effort to make Oria an examplar of
a postconciliar Christian, and to distinguish the
message of salvation in the Vida from that prea-
ched in heretical circles: that salvation may be
achieved by asceticism, as exemplified in the lives
of the «perfecti». Indeed, read without the epilogue,
strophes 1-181 imply that Oria is saved because she
has deprived herself of any confort [pag. 49].

Aqui cita las palabras que las tres virgenes—martires le
dicen a Oria, cuando vienen a su celda para subirla
al cielo:

Assi mandas tus carnes e assi las castigas!04
que por sobir los cielos ta digna te predigas [36¢d] (39).

163.  «Extra qual nullus omnino salvatur’. The Epilogue of the
Vida de Santa Oria», La Coronica, 19: 2 (1990-1991), pags. 43-56.

164.  Andrachuk cita por la edicion de Dutton, pero los manus-
critos traen aguisas. En realidad, Enzo Franchini ha demostrado
que la voz correcta es fostigas», véase su <Dos notas al texto de la
Vida de Santo Domingo y del Poema de Santa Oria», Revista de
Poética Medieval, 1 (1997), pags. 113-122.
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Sin embargo, anade que, a la luz de los decretos
del Concilio de Letran (1215), el ascetismo de Oria no
es suficiente para salvarse,

But in light of the Lateran decrees, this asceti-
cism is clearly not sufficient for salvation. To let
strophes 1-184 of the poem stand as they are would
be dangerously close to condoning heretical beha-
viour [pags. 49-50].

Segun Andrachuk, el Epilogo corrige ese problema,
mostrando que Oria es una fiel hija de la Iglesia,
que reconoce que su Ultima salvacion depende del
cumplimiento de las reglas de la Iglesia y de la recep-
cion de los sacramentos por un preste ordenado, o
sea, un sacerdote, tal como se determiné en el Concilio
de Letran. Andrachuk cree que cuando Oria se aparece
a su madre no esta gozando de la vision beatifica que
se le habia prometido en las visiones, sino que esta
en un periodo de preparacion, en el que sufre alguna
pena, aunque solo sea la privacion de la vision de
Dios:

She is rather in a period of preparation in which
some sort of suffering («pena») is involved, even if
the suffering is only the privation of the sight of
God [pag. 53.

Errébneamente, supone que Oria esta en el Limbo
y que la liberacion de ese estado intermedio («this
intermediate stage») depende de la administracion de
la Eucaristia por la Iglesia, es decir, por el clero orde-
nado. En consecuencia, piensa que Berceo anadio la
aparicion de Oria a su madre, el dia de Pentecostés,
para pedir la comunién de manos de un sacerdote
y, asi, obtener la verdadera salvacion.

Varias objeciones se pueden hacer a los argu-
mentos de Andrachuk. Para empezar, la salvacion de
Oria no solo estd probada por lo que le dicen las tres
virgenes—mirtires en la copla 39¢d!65, sino, sobre todo,
por las palabras del propio Dios, es decir, por la

165. Habria que incluir, también, las cc. 35¢d y 36-37.
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promesa que le hace en la primera vision (108-110),
promesa confirmada luego por la Virgen Maria, en la
segunda vision (134-135 y 137-139).

En segundo lugar, cuando Oria se aparece en
visién a su madre, no puede comulgar, pues nadie
que haya muerto y venga del Otro Mundo puede
comulgar, ya que, después de morir, ya no se puede
«merecer», como tampoco, «desmerecer». Es decir, tras
la muerte, si se viene a la Tierra desde el Otro Mundo,
es solo en espiritu, es el alma la que viene y, obvia-
mente, el alma no puede comulgar, ni los muertos
pueden cambiar su destino.

En tercer lugar, aunque Oria pide la comunién,
de hecho no comulga, pues, como digo, no puede
hacerlo.

Por dltimo, lo que Oria dice a su madre, respon-
diendo a su pregunta, es que esta con los santos
inocentes:

«Entre los inocentes so, madre, heredada»,

dos que puso Erodes por Christo a espada».

Yo no lo merezria de seer tan honrada,

«mas plogo a don Christo la su virtut sagrada» [202].

Sucede que los santos inocentes no estdn en el
Limbo, como afirma Andrachuk. Conviene dejar claro
que, lejos de estar en el Limbo, los santos inocentes
son, por el contrario, martires. Asi los considera la
Iglesia cat6lical®. Son, de hecho, los primeros mirtires
del cristianismo, pues, aunque de una manera no
voluntaria, ellos murieron por Jesucristo. Esto signi-
fica que Oria no solo se ha salvado, sino que esta con
una de las mis altas jerarquias de los bienaventurados,
ella estd con los santos inocentes, martires por
Jesucristo. Por tanto, en el cielo es considerada martir.
Por eso, cuando Agatha, Eulalia y Cecilia vienen a su
celda para subirla al cielo, le dicen estas palabras:

166. Véase Sth. 2-2, 124. Como se sabe, santo Tomas, en la
redaccion de la Suma Teologica, recoge conceptos de los Santos
Padres, que, por lo tanto, son muy anteriores al siglo XIII, en que
él escribe la Suma y Gonzalo de Berceo, el Poema de Santa Oria.
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«Oria, por ti tomamos esta tan grant carrera,
«sepas bien que te tengas por nuestra companera» [35cd].

«Convidarte venimos, Oria, nuestra hermana» [36al.

Estos versos, en los que las tres mdrtires le dicen a Oria
que se tenga por una de ellas y la llaman hermana,
significa que es equiparada a las martires. Y es que Oria
es, realmente, una martir, porque ha «muerto al mundo»
por amor a Dios y «morir al mundo» por amor a Dios
es ser martir, aunque incruental%’. Pero, ademis, Oria
es mdrtir inocente, pues muri6 al mundo el mismo dia
que renunci6 a €l y entré en el monasterio como
«emparedada» o reclusa, a los nueve anos. Por eso esta
con los martires inocentes. Ese es el lugar que le
corresponde tras la muerte.

Asi pues, el Epilogo en ningliin caso puede ni
podria ser la solucion para que Oria se salve, ya que
después de la muerte nada se puede hacer para
cambiar el destino, de manera que, si Oria no se
hubiera salvado, de nada le serviria pedir la comu-
nion para alcanzar la salvacion eterna.

Pero la salvaciéon de Oria era evidente, indudable,
a la luz de sus proféticas visiones, y no hacia falta, en
absoluto, que se apareciese a su madre para saber que
se habfa salvadol68, En esto tienen razén tanto Gimeno

167. En la Epistola 38 de Guibert de Gembloux se dice que la
ceremonia de clausura de Hildegard von Bingen tuvo lugar el afo
1112. Era una ceremonia que mostraba la muerte del recluso a este
mundo. Se conserva un manuscrito de fines del siglo XII que
describe ese ritual, ligado al rito finebre para manifestar la «muerte
al mundo». Mas tarde, en el Liber Pontificalis de mediados del XIII
se dice que el celebrante realizaba el rito de la extremauncion y se
cantaba un requiem, para concluir encerrando al recluso en una
estrecha celda con una ventanita. Vida y visiones de Hildegard von
Bingen, Edicion a cargo de Victoria Cirlot, Madrid: Ediciones Siruela,
2001, pags. 95-96. En realidad, la consideracion de los grandes
ascetas como mdrtires es muy anterior al siglo XI: se remonta al
siglo V, en el que monjes y reclusos, como san Antonio o san Hilario,
y mujeres consagradas a Dios, como Rodegonda, fueron presen-
tados por sus bidgrafos como «martires del ascetismo». André
Vauchez, La sainteté en Occident aux derniers siécles du Moyen Age,
Bibliothéque des Ecoles Francaises d’ Athéne et de Rome, Palais
Farviese, 1988, pags. 17-18. Por tanto, nada tiene de extrano que
Oria sea asimilada a los martires.
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Casalduero como John K. Walsh, quienes dicen que
la salvacion de Oria se deduce del relato de su vida
y sus visiones, como asi es, en efecto.

Ahora bien, aunque Berceo, a lo largo del poema,
se encargo de dejar muy clara la salvacion de la reclusa
de San Millan, el Epilogo cumple una importante
funcion, pues nos informa de dos cosas: por un lado,
de la subida directa de Oria al cielo; por otro lado,
del lugar que ocupa en é€l, del alto puesto que ha
merecido: Oria esta con los martires y, como se sabe,
los martires, cuando mueren, van directamente al cielo,
sin pasar por ninguna clase de purgatorio. Asi subi6
al cielo la reclusa emilianense, sin sufrir ningtin purga-
toriol09,

Por otra parte, el Epilogo era necesario en la
estructura del poema. Berceo la plane6 sobre niimeros
simbolicos, en siete partes, con una estructura gotica
y cerrada, que se abre con un Prélogo y se cierra con
el Epilogo, entre los cuales se desarrolla la materia
poematica, que consta de cinco partes, con las tres
visiones de santa Oria en el centro, precedidas de una
parte introductiva y seguidas por la muerte de la
reclusa.

La idea de que el Epilogo no estaba en el proyecto
inicial, sino que fue anadido después por el mismo
Berceo o por otro clérigo, me parece poco probable.
Por eso creo que Casalduero y Walsh se equivocan en
esto.

Hay, sin embargo, otros estudiosos y editores del
poema que consideran el Epilogo como una parte
del poema, proyectada por Berceo al mismo tiempo
que el resto de la obra. Asi lo aceptan Anthony
Perryl70, James Burkel7!, Brian Dutton!72 y Simina

168.  Andrachuk ha malentendido la ¢. 188cd: lo que alli se dice
es que a Amufa le bastarfa sonar una vez a su hija para sentirse
sana (guarida), lo que no es lo mismo que: ‘s6lo sanaria, si sonase
una vez a su hija’.

169. La espera de una noche a la puerta del cielo (198) no se
puede entender, de ningtin modo, como un purgatorio, ya que, en
esa espera, la acompanan las tres sanctas virgenes—martires (199¢)
y la propia Oria le dice a su madre: sovi en tal delicio en qual nunca
oyestes (199d), lo que es imposible en el purgatorio.
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Farcasiul73. Ademas, ellos creen en la existencia de
un texto latino, hoy perdido, escrito por el monje
Murio, que sirvié de fuente basica a Berceo para su
poema.

Ahora bien, como quedé dicho, el Epilogo, tal
como nos ha llegado, es un absurdo, ya que Oria no
puede comulgar ni, de hecho, comulga. Logicamente,
ese absurdo no estaba en el original, sino que se
produjo después. Lo que sospecho es que algunos
versos del Epilogo debian pertenecer a la escena de
la muerte de Oria y fueron luego cambiados de lugar.
En un poema que nos ha llegado con tantos desor-
denes, no es extrano que el Epilogo también los tenga.
De lo que no cabe duda es que Berceo no pudo
escribir los disparates que se leen en €l y tampoco es
creible que otro clérigo o monje del siglo xur haya
afiadido tales aberraciones!74. Mas probable es que se
deban al primer copista del poema, como sucede con
la mayoria de los otros trastrueques, que he analizado
y corregido en mis dos ediciones!’>,

Partiendo de estas sospechas, se puede corregir
facilmente el absurdo de la copla 195, cambiando
el pronombre de primera persona, me, por el de
segunda, te:

170. Art and Meaning in Berceo’s Vida de Santa Oria, New
Heaven & London: Yale University Press, 1968.

171.  «The Four ‘Comings’ of Christ in Gonzalo de Berceo’s Vida
de Santa Oria», Speculum, 48 (1973), pags. 273-312.

172. Gonzalo de Berceo, El Sacrificio de la Misa. La Vida de
Santa Oria. El Martirio de San Lorenzo (OC, V), estudio y edicion
critica, London: Tamesis Books Ltd., 1982.

173. «The Exegesis and Iconography of Vision», pags. 305-329.

174. Farcasiu, ibidem, pag. 327, en un intento de explicar el
absurdo de que Oria pida la comunion después de muerta, dice
que podria ser una alusién al cuerpo glorificado, accesible a los
santos tras la resurreccion de los cuerpos. Pero Oria se aparece a
su madre en espiritu, dos meses después de morir, por tanto su
peticion es un sinsentido. También senala que la peticion de Oria,
absurda en si misma, evoca la peticion de comida que Jesus hace
a sus discipulos para probar la realidad de su resurreccion (Lc 24,
42). Pero eso no resuelve el problema.

175. Véase 1. Uria, Poema de Santa Oria, pags. 53-68.
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«Madre, si bien me quieres, pro me quieres buscar,
«manda llamar los clérigos, vengan fe comulgar,
«que luego me querria de mi grado tornar,

«¢ nin poco nin mucho non querria tardar.

Como se ve, con esa minima correccioén la estrofa
adquiere un sentido légico: Oria le dice a su madre
que es Pascua (la de Pentecostés), dia en que los cris-
tianos comulgan, y le pide que comulgue y llame a
los clérigos para que le den la comunion.

La leccion que produjo el error tiene una explica-
cion. Creo que el pronombre me tres veces repetido,
en 195ac, fueron la causa de que el copista escribiera
me en el verso195b, en el que, 16gicamente, debia de
haber un pronombre de tercera, o sea, fe.

Nos quedan los dos ultimos versos de la copla
194, en los que Oria expresa su deseo de rescebir e
tomar el Cuerpo de Cristo, es decir, de comulgar.
Como eso no puede ser, es necesario preguntarse qué
pudo suceder para que se produjera ese error. Tal vez
ese par de versos pertenecieran a una estrofa de la
muerte de Oria, en la que ella pedia la comunion. Esa
estrofa, por las razones que fueren, o no se escribié
completa o los dos primeros versos se borraron en las
tablillas de cera, antes de pasar el texto a soportes mas
firmes!76. Por otra parte, hay que suponer que a esa
estrofa 194 del Epilogo le faltaban los dos ultimos
versos, sea por haberse borrado también en las tabli-
llas o por no haberse escrito.

Asi las cosas, cuando el texto se pasé de las tabli-
llas al pergamino, los actuales versos cd de la copla
194, que, como digo, podian pertenecer al episodio
de la muerte de Oria, se unieron, errbneamente, con
los versos ab de dicha copla 194, que si pertenecen
al Epilogo, y esa anémala amalgama dio lugar al
absurdo de que Oria, después de morir, pida la
comunién. De ese texto aberrante se hizo la primera
copia y de ella se copi6 el Codice in folio, en el siglo
x1v, y asi llegé a nosotros. Sea como sea, en la copla
194cd hay un absurdo que no podemos corregir, como

176. Véase Uria, Poema de Santa Oria, pags. 64-66.
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hemos hecho con 195b. Por tanto, debemos conside-
rarla espuria, creo que con toda seguridad.

Hay en estas estrofas un aspecto en el que creo
tiene razoén Andrachuk. Me refiero a la manera como
se destaca la importancia de la Eucaristia y el interés
en poner de relieve que en la comunion se recibe el
Cuerpo de Cristo (193-194), tal como quedé definido
en el IV Concilio de Letran (1215) mediante el misterio
de la transubstanciacion, por el cual el pan y el vino
se convierten en el Cuerpo y la sangre de Jesucristo.
Ademis, en 195ab, se explicita que sean los sacer-
dotes los que den la comunién, aspecto que también
se precisé en el Concilio de Letran de 1215. Estoy de
acuerdo con Andrachuk en que es probable que
Berceo haya aprovechado el Epilogo para incluir en
él el dogma fundamental de la transubstanciacion y
todo lo que ese dogma implica, ya que en todos los
poemas de Berceo hay doctrina religiosa y en algunos
dogmatica y escatolégica, como es el caso del poema
que estudiamos.

Explicados, aunque solo conjeturalmente, los posi-
bles accidentes que causaron los errores de las coplas
194-195, podemos seguir con el analisis de la segunda
vision de Amuna o Epilogo, es decir, con las coplas
196-205, que son todas correctas. Amufa, al oir que
Oria dice:

«que luego me querria de mi grado tornar,
« nin poco nin mucho non querria tardar [195¢cd].

reacciona con una pregunta que da lugar a un didlogo
muy cortado entre madre e hija, a base de preguntas
y respuestas precedidas de los verba dicendi, que se
prolonga hasta la copla 200:

«Fija», dixo la madre, «d6 vos queredes ir?»
«Madre», dixo la fija, <« los cielos sobir.

«Sin razén me fazedes, quiero vos lo dezir,

«que tan luego queredes de mi vos despartir» [196).

Oria responde con légica: ella quiere volver al cielo,
al ambito que le corresponde. Pero Amufa se queja
de que su hija desee separarse de ella tan pronto y
quiere saber si Oria tuvo alguna clase de sufrimiento
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en el transito de la vida a la muerte y si esperé mucho
tiempo o no antes de entrar en el cielo:

«Mas, fija, una cosa vos quiero demandar,

«si en el passamiento rescibiestes pesar,

«0 si vos dieron luego en el cielo logar,

« vos fizieron ante a la puerta musar [197]177.

Noétese la construccion o si vos... o vos..., semejante a
la de la copla 192cd: o si sodes... o sodes...; es decir,
como en 192cd, Amuna hace dos preguntas, la
segunda de las cuales lleva una disyuntiva. A esas
preguntas de Amuna:

«Madre», dixo la fija, «en la noche primera»,

«on entré al palacio, non sé por quil manera»,
«otro dia manana abridéme la portera»,

«rescibieron me, madre, todos por companera» [198].

Amuna sigue preguntando y continta el dialogo entre
madre e hija, pero ahora se prescinde de los verbos
introductores:

«Fija, en essa noche que entrar non podiestes»
«quién vos fizo compana, mientre fuera soviestes?
«Madre, las sanctas virgines que de suso oyestes»,
«sovi en tal delicio en qual nunca oyestes» [199].

«La Virgo Gloriosa lo que me prometié»,

«Ella sea laudada, ca bien me lo guardé,

«en el mi passamiento de mi non se partio»,

«de la su sancta Gracia en mi mucha metié» [200].

Como se ve, Berceo quiere dejar bien claro que
Oria no sufrié en absoluto en el trinsito de la vida a
la muerte, ya que estuvo siempre acompanada por las
virgenes martires y por la Gloriosa, que la fortalecio
con su Gracia. Ante esto, no caben dudas sobre la
segura salvacion de la reclusa emilianense, cosa que,
por lo demas, no podia ser de otra manera, ya que
desde las primeras estrofas del Prélogo, Berceo insiste

177.  Para musar, ‘esperar’, Uria, <En torno al significado y origen
del verbo Musar, Homenaje a la memoria de Carlos Claveria,
Archivum, 26 (1976), pags. 451-459.
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en las singulares virtudes con que Dios adorné a la
hija de Amuna y Garcia (¢f. las coplas 5, 16, 25, etc.).

Por otra parte, quiero sefalar que en estas dos
estrofas, 199-200, se hacen referencias a hechos
pasados, es decir, referencias internas a cosas
ocurridas, y algunas narradas, en el poema. Asi, en
199cd, Oria se refiere a las virgenes—martires que se
le aparecieron en las visiones primera y segunda, y
da a entender que ella cont6 a su madre todo lo que
le sucedio, puesto que dice:

«madre, las sanctas virgines que de suso oyestes»

es decir: ‘madre [me acompanaron] las santas virgenes
que arriba ofste’. Si Amuna oy6 hablar de esas santas
virgenes es porque Oria le conté sus visiones, cosa
que no se explicita en el poema, pero se implica aqui
con el sintagma que de suso oyestes. El que Oria haya
relatado las visiones a su madre guarda coherencia
con la actitud de Amuna, quien manifiesta un gran
interés por conocer las visiones de su hija, al punto
de que, cuando Oria estd muy grave, proxima a la
muerte, insiste en que, si tuvo alguna vision, se la cuente
(¢f. 175-177).

La otra referencia interna a cosas pasadas en el
poema estd en la copla 200. Aqui Oria se refiere a una
promesa que le hizo la Virgen Maria en la segunda vision:

«{La Virgo Gloriosa lo que me prometio,
«Ella sea laudada, ca bien me lo guarddy,
«en el mi passamiento de mi non se partio»,
«de la su sancta Gracia en mi mucha metié».

Ahora bien, como la segunda visién tiene un final
trunco, por la falta del Folio CIX’, la promesa a que
se refiere Oria se la pudo hacer la Virgen Maria a conti-
nuacion de la copla 139, es decir, en el folio CIX’ que
falta, ya que, en el texto conservado, la Virgen en
ningtin momento le dice que estard a su lado cuando
muera; la promesa que le hace en el texto que
tenemos es que enfermard y poco después moriri,
como asi es.

Esas referencias internas a cosas y personas de las
visiones de Oria son elementos de unidad entre el
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Epilogo y las partes precedentes, que confieren una
solida cohesion al poema; es decir, reafirman la idea
de que el Epilogo es parte integrante del mismo y que
Berceo lo concibié y lo compuso cuando las otras
partes.

Finalmente, el didlogo entre Oria y su madre se
cierra con la pregunta de Amufa sobre el lugar que
su hija ocupa en el cielo:

«Otra cosa vos quiero, mi fija, preguntar,

«n qual compana sodes, fazetme lo entram.
«Madre», dixo la fija, «esté en buen logar,

«qual nunca por mi mérito non podria ganar [201].

De este dialogo entre madre e hija ya se desprende
que Oria esta en buen logar, tan bueno que ella cree
no merecer: por mi mérito non podria ganar. La exce-
lencia de ese logar se comprueba en la estrofa siguiente:

«Entre los inocentes so, madre, heredada»,

dos que puso Herodes por Christo a espada».

«yo no lo merezria de seer tan honrada,

«mas plogo a don Christo la su virtut sagrada» [202].

Ya nos hemos referido a la importancia de esta estrofa,
que confirma la salvacion de Oria y nos hace saber
que esta con los santos inocentes, martires por Jesu-
cristo, por lo que sube al cielo, tras la muerte, sin sufrir
ningin purgatorio. Precisamente, con esa informacion
de Oria a su madre se da fin al sueno-vision de Amuna,
que se cierra con estos versos:

Estas palabras dichas e muchas otras tales,
Oria la benedicta, de fechos spiritales,

fuyoli a la madre de los ojos corales!78,
despert6 luego ella, mojo los lagremales [203].

A esta estrofa anade Berceo dos mas:
Vido, sin éstas, otras muy grandes visiones,
178.  Ojos corales, literalmente, ‘ojos del corazon’. Sin embargo,
‘corazoén’ vale aqui tanto como ‘espiritu’. Véase Uria, Poema de

Santa Oria, nota a la c. 203. Véase, también, Juan Varela Portas,
«De los ojos corales. La vision de Santa Oria», pags. 4-6.
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de que formarié omne assaz buenas razones,
mas tengo otras priesas de fer mis cabazones,
quiero alcarme desto fasta otras razones [204].

En esta estrofa Berceo deja entender que €l conoce
mas visiones de Amuna y no las cuenta porque tiene
prisa de terminar el poema, lo que mas bien parece
una topica disculpa para despedirse. La estrofa
siguiente, la Gltima, tiene el explicit o firma del autor:

Gongalo li dixieron al versificador,

que en su portalejo  fizo esta labor;

ponga en €l su Gracia, Dios el Nuestro Sefor,

que vea la su Gloria en el Regno Mayor. Amen [205].

Creo que el andlisis de las coplas 190-205 ha
mostrado que el Epilogo, lejos de ser un anadido
apodcrifo e innecesario, es, por el contrario, funda-
mental, tanto desde el punto de vista de la estructura
del poema como desde su contenido, ya que nos
informa de varias cosas esenciales sobre el destino
dltimo de la reclusa emilianense y hace referencias
internas a hechos y personas de las visiones de santa
Oria.
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