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Resumen: En este articulo se pretende analizar la forma cémo la literatura de los
santos se utilizd de los llamados hechos milagrosos para impresionar a los lectores
que tendrian acceso a la hagiogralia castlellana. Se presentan cudles tipos de recursos
sobrenaturales cada autor, aqui mencionado, prestigié en ¢l momento de la
redaccion de su composicién, Finalmente, se sefialard que esta concepcién sobre el
milagro estd directamente relacionada a los aspectos religioso y politico.
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Que nadic sca perturbado en su dnimo por esta
duda: que estos hechos parecen haber sucedido en
tiempos pasados ¥, a veces, no se cree en ellos
totalmente [...]. Por esta razdn, para que se afirme
la fe de todos los que lean y escuchen [...],
declaramos que estas cosas ocurrieron en la ciudad
de Mérida en nuestros tiempos...!

De esta forma, el andénimo autor de las Vitas Sanctorum Patrum
Emeretensium inicia su relato, refliriéndose al tema que centrara su
atencién: la existencia fchaciente de milagros y la posibilidad de que los
mismos sigan produciéndose en su época. En efecto, ya a mediados del
siglo VII - momento en que se supone que fueron redactadas estas vidas
-, ese asunto preocupaba (y habia preocupado) a buena parte de la
intelectualidad cristiana, que empleaba los sucesos sobrenaturales como
uno de los elementos claves del discurso hagiogréfico.

Precisamenle, quisiera detenerme, en esla ocasidn, en ese aspecto
especifico de la literatura relativa a los santos, considerando la manera en
que dicha literatura asimilé el hecho milagroso y ¢l empleo que hizo del
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mismo. En especial, me interesa determinar qué tipo de recurso
sobrenatural privilegié cada autor a la hora de redactar su composicion
y el por qué de csa eleccion. Andlogamente, se rastreardn los paradigmas
biblicos que guiaron la construccion de esos relatos y su apelacion a
patrones candnicos o apdcrifos. Por Gllimo, esta identificacion servird
para establecer como la narrativa hagiogrifica transforma el propio
concepto de milagro, transformacién que no depende - en este caso - de
complejas elaboraciones dogmaticas sino mds bien dc intereses
espirituales y propagandisticos definidos. Tengamos en cuenta, por otra
parte, que esas mismas variaciones del pensamicnto cristiano en torno al
milagro “nos permiten scguir la evolucion y las dificultades en la
alirmacién de una nueva concepcién de lo maravilloso que impregnaba el
mundo antiguo no sélo en su dimension religiosa sino también en el
aspecto politico y cultural™?

Para llevar adclante esta propuesta de analisis — y dada la amplitud
de las metas sugeridas -, he limitado la scleccion documental a los textos
hagiograficos hispanos de tiempos visigodos y de los siglos
inmediatamente posteriores a la invasion musulmana. En (al sentido, sc
recurrird tanto a las vidas de santos redactadas en ese periodo como asi
también a las actas martiriales correspondientes a personajes locales. La
comparacién entre estas fuentes narrativas permitird identificar
estructuras discursivas en lorno al milagro, paradigmas que se ajustan a
ciertas constantes histdricas ¢ ideoldgicas, propias de esos siglos.

En ¢l estado actual de nuestra documentacién, hablar de hagiografia
visigoda implica aludir a cuatro vidas de santos y no mds de diez pasiones
de martires locales - al menos, segn las versiones que nos han llegado y
que aparentan haber sido compuestas entre los siglos VI y VIL® Dentro
de ese conjunto - y desde una perspectiva estrictamente cronoldgica -, ¢l
primer texto a destacar es una curiosa Vita Desiderii Viennensis. Se trata
de una hagiografia redactada hacia 613, obra no atribuida a un eclesidstico
- como es usual en ¢l género - sino a un laico: el rey Sisebuto. Asimismo,
cabe aclarar que corresponde al panegirico de un martir totalmente
alejado del espiritu hispano y de un santo que no tuvo culto en la Peninsula
antes ni después de este relato.! Sin embargo, creo que es importante
considerarlo por la influencia que este escrito ejercid en posteriores
construcciones hagiogrificas, sirviendo como modelo de las mismas.
Desde el punto de vista del tema que nos ocupa, san Desiderio lleva a cabo
tres grupos de milagros: unos tienen que ver con la capacidad “sanadora”
del santo; los segundos, por su parte, se manifiestan como castigos divinos
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a sus perseguidores, ¢n tanto los dltimos buscan demostrar la gracia
sobrenatural que posee el personaje en cuestion. Ln lo que atafie a las
curaciones llevadas a cabo por el protagonista, éstas comienzan tras el
exilio de Desiderio, exilio impuesto por el rey Teuderico y 1a reina Brunilda.
En ese contexto, llegd ante el obispo un hombre que pedia limosnas
haciendo gestos, “dado que su boca habia sido cerrada por la mudez desde
su nacimiento y un eterno silencio habia amortajado su capacidad para
hablar. EI omnipotente Padre no fue desatento a las oraciones de su
soldado, concediendo lo pedido y 1o hizo hablar”?

De inmediato, el autor sefiala que esta capacidad tamaturgica del
santo se difundié por todas partes, llegando hasta él una multitud de
gente que deseaba su curacion. En este breve fragmento ya estdn presentes
algunas de las constantes que son claves de este tipo de narraciones, En
primer lugar, siempre es Dios quien concede el milagro, actuando el santo
como su agente terrenal (suf militis, indica Siscbuto). De tal manera, se
manifiesta ¢l llamado “teocentrismo de los milagros”, esto es, la recurrencia
directa a la Divinidad como promotora del suceso y la funcién
intermediaria que, en el mismo, cumple ¢l santo en cuestion.® In ¢l caso
que nos ocupa, dicho teocentrismo estd subrayado, ademds, por un
componente biblico: al {inalizar la historia de la sanacién del mudo,
Siscbuto sefala que, desde entonces, “no faltaron los servicios del Sefior
para curar a aquéllos por quicnes el siervo de Dios habfa suplicado al
Sefior nuestro Salvador™’ Con esto, ¢l autor retoma la tendencia
neotestamentaria de “asignar direclamente a Dios la accién de gracias
que termina un relato de milagros™* Cabe advertir que esta atribucién
divina del portento - que veremos reiterada en la totalidad de nuestros
cjemplos- no sélo responde a ese modelo biblico sino también a la
necesidad de demostrar, de manera {ehaciente, que no podian adjudicarse
al santo capacidades que sélo correspondfan a Dios (polémica que venfa
de antemano y que revela las posiciones poco ortodoxas que existian al
respeclo).” Como sea, esa absoluta dependencia divina es reiterada
terminoldgicamente, en nuestro caso, por cxpresiones lales como “Dei
seruus’, “Dei famulus”, “miles Dominicus”, “Christi miles” y otras. Por
cierto, esos vocablos - como veremos luego - también cumplen una
funcién opuesta: demostrar la ubicacion apartada de Dios que tenfan los
enemigos de Desiderio.

La segunda clave que figura cn el mismo fragmento es la que atafie
a la credibilidad del suceso, la necesaria confirmacién de veracidad que
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preocupa al narrador. Ln este caso, tal credibilidad se manifiesta tras el
conocimiento del portento v, sobre todo, luego de la reiteracion del
mismo. A partir de entonces, pues, se propaga csa fama de santidad, lo
que lleva a las multitudes a buscar la ayuda del santo.

Ahora bien, junto a esas constantes - como sefialamos, verdaderos
topoi del género —, lo interesante en este ejemplo es el hecho de que ese
milagro inicial de Desiderio no se realiza tras la demanda particular de
uno o varios interesados (lo habitual en la mayor parte de las hagiografias)
sino de manera cspontdnea. En efecto, segun Sisebuto, ¢l mudo que
solicitaba limosnas s¢ vio beneficiado por una gracia inesperada. Se
tratarfa, por tanto, de un milagro que produce la revelatio de una santidad
“y no lamanifestacion de una santidad ya revelada™" De hecho, el portento
inicia la construccion de esa santidad, proceso que Desiderio continda
con la curacién de varios ciegos y tres leprosos. En ese camino, como
podemos ver, el santo actda como un claro imitador de Cristo. Sin
embargo, en dicha imitacion, poco se aclara respecto de la manera en que
se llevaban a cabo tales milagros. Solo se menciona que Desiderio devolvia
la salud con el auxilio de sus oraciones.'” Ese mismo silencio, por lo demds,
demucstra claramente que Sischulo no tuvo como objetivo primordial la
exaltacion de la capacidad “sanadora” de su biografiado - circunstancia
apreciable en la escasa cantidad de milagros de este tipo y, ademas, en la
muy poca atencidn que se da a los mismos. Apenas si se aclara que otros
muchos ¢nfermos visitaron al hombre de Dios para hallar su curacion,
historias que el narrador prefiere silenciar en aras de la brevedad.” Por ¢l
contrario, ¢sos mismos milagros iniciales sirven para desatar el nicleo
del relato y construir un esquema en el cual el portento no solo se
manifiesta como prueba de santidad sino -en mayor medida - como
arma politica ¢ ideoldgica. En efecto, ¢sa capacidad taumaturgica de
Desiderio fue pronte conocida por sus oponentes “el rumor popular llego
igualmente a los oidos de Teuderico y Brunilda, [quienes supicron] que el
siervo de Dios se habia engrandecido por medio de sus muchos milagros
(virfutibus)” "

Ante ello, los monarcas - “temblando y cubiertos de gran temor” -
deciden el retorno del santo. Mas alld de que {(como bien demostrara
Fontaine), tal retorno sin duda respondié a razones politicas y no
emocionales,” lo significativo en nuestro caso es que esa aclitud inicia el
segundo grupo de milagros al que antes aludiamos: el que corresponde a
los castigos que recaen sobre los acusadores del obispo. Asi, Protadio -
funcionario de palacio - y Justa - noble dama que participara de la falsa
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acusacion —, mueren al instante, ante la mirada de los monarcas (cstos
ultimos, catalogados como fautor y fautrix de dicha injuria).'® Es
destacable el hecho de que esc castigo no involucra al santo ¢n cuestion -
que permanece en ¢l exilio - sino que aparece cierta idea de una justicia
superior que actda en tal sentido - concepto que la Edad Media mantendra
a lo largo de los siglos." De hecho, el propio Sisebuto habla de una
“venganza diving” (ultio divina). Como sea, el suceso mueve alos monarcas
a restituir al obispo en su sede. Tras ese retorno, se opera el Gltimo conjunto
de milagros, que demuestra la gracia sobrenatural que recae sobre
Desiderio. Para cllo, el autor retoma explicitamente antecedentes biblicos
o hagiogrificos. Asi, el primero es una mera réplica de la multiplicacién
del vino ¢n las bodas de Cand (Juax, 2, 6-10), en tanto cl segundo refiere la
aparicion de un dguila que lleva al santo comida y agua - pasaje
probablemente inspirado ¢n “la sacra conversacion de Pablo y Antonio
en ¢l desierto egipcio’,® segun la narracion de Jerénimo. Por su parte, el
tercero - quizds tomado de la vida de san Martin de Tours de Sulpicio
Severo — menciona una lampara de aceite colocada sobre un altar por el
propio santo, que tendria capacidades curativas excepcionales. Por cierto,
los tres casos “dan una idea de la intrincada trama de reminiscencias
literarias™" de Sisebuto y de sus conocimientos en tal sentido. Mds alld de
es0, lo importante para nuestro analisis es el hecho de quela incorporacién
de esos tres dltimos milagros sirve como prueba de glorificacidn de
Desiderio y preparan su martirio. De alli, probablemente, ¢l mayor
contenido simbolico que tienen respecto de los anteriores. Recordemos,
por ¢jemplo, que la tradicion biblica presenta el aceite - involucrado en el
lercer portento - como simbolo de la bendicién divina (Dt. 7, 13 y ss.),
cuya abundancia es prucha de salvacién.

En suma, los milagros sirven, en primer lugar, para ubicar a
Desiderio en un molde conocido (el de Dios y los santos mds venerados
del momento). Asimismo, subrayan la oposicion entre el obispo y los
soberanos, el primero en su rango de clegido y los segundos como agentes
del demonio. De tal manera, se afirma la intencién politica y descalificadora
de Teuderico y Brunilda, critica que - segiin el mismo Fontaine - ¢ra la
voluntad principal de Sisebuto.® Ello justificaria, ademds, ¢l hecho de que
la totalidad de los milagros de esta hagiografia - a excepcidn de la citada
lampara de aceite - se vincule a la vida del santo y no son portentos
obrados tras su muerte. Si el objetivo del autor era destacar la dicotomia
antes indicada, resulta logico que acentuara ¢sa oposicién en vida y no
post morterm. Desiderio no sdlo es un imitador de Cristo sino que, con su
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obra y milagros, demuestra la continuidad del plan divino en la Tierra.
En términos de Sisebuto, “el madrtir de Dios [...] hizo sonar la trompeta a
mancra de los profetas” a fin de hacer retornar a Cristo a aquéllos “que ¢l
Diablo hiciera ajenos” a EL' Asi, existirfa una “cadena ininterrumpida
[...] por la cual Dios se inserta en la duracion historica’,” cadena que tiene
a Desiderio como uno de sus eslabones.

Como sefialamos antes, a pesar de que san Desiderio no gozd de
popularidad en el dambito hispano, su vita tendrd una especial influencia
en la literatura hagiografica posterior, En particular, debe haber sido bien
conocida por el anénimo autor de las ya mencionadas Vitas Sanctorum
Patrum Emeretensium. En efecto, en ellas no sélo se citan pasajes integros
de la hagiografia anterior sino que se retoman recursos propios de la
misma. Ejemplos notables de ello son, entre otros, la transpolacién de la
caracterizacion demoniaca de los reyes [rancos a la persona de Leovigildo
v la identificacién entre el obispo hispano Masona y Desiderio (¢l primero,
como nuevo defensor de la verdadera le).

Ahora bicn, esa consonancia literaria se deja totalmente de lado
cuando se trata de redactar milagros. En efecto, si en la vida de Desiderio
hablabamos de un modelo cristolégico de milagro, en este texto debemos
aludir a un modelo teofdnico y, mis especificamente, a una teofania con
ciertas connolaciones gregorianas, Con ello me refiero a la cantidad de
portentos y prodigios que se incluyen en esta hagiografia, sucesos que,
segtin el narrador, se inspiran en los Didlogos de Gregorio Magno. En
efecto, el autor emeritense inicia su relato alirmando que “ninguna persona
ortodoxay, especialmente, ningun catdlico podria dudar de la autenticidad
de los milagros (miracula) que el santisimo y excelentisimo Gregorio,
obispo de Roma [...] ha puesto en verdadero y excelente estilo en sus
Didlogos |...]1"*%

Asi, sus historias de hechos sobrenaturales servirdn “para que la fe
de todos los que lean y escuchen sea mis firme y mds robusta en su
creencia’® Esta apelacion a Gregorio debe ser considerada con cuidado.
Por un lado, es cierto que no hay consonancia temdtica entre los milagros
referidos en uno y otro de los textos mencionados (circunstancia
oportunamente seiialada por Collins y Fontaine).” Sin embargo, si parece
existir - a mi juicio - cierta superposicién de criterios ala hora de entender
el hecho sobrenatural como un suceso “significante”, esto es, el medio
elegido por Cristo para “capturar nuestra atencion, despertandonos de
nuestra indolencia espiritual para advertir ¢l poder divino”* Conforme
tal programa gregoriano, se deduce que ese llamado de Dios es permanente
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y ocurre en todo lugar. No se trata, por tanto, de referir sucesos pasados,
conocidos a partir de terceros o aprendidos “de fdbulas ficticias sino
[acontecimientos] que hemos escuchado con nuestros propios oidos de
las bocas de quienes han dejado su cuerpo en una forma maravillosa y, no
tenemos duda, han alcanzado ¢l reino de los ciclos™”

Una vez mas, s¢ plantea aqui, en primer término, el tema de la
desconfianza latente hacia los milagros, que ya anticipamos - finctis fabulis,
dice el hagidgrafo. Por otro lado - y acorde a la misma enscfianza de
Gregorio -, ¢l autor entiende que ¢l milagro no debe verse como un
acontecimicnto vinculado con los primeros tiempos del cristianismo sino
como un hecho siempre presente en la sociedad cristiana — ¢n sus términos,
“el Scrior siempre ha trabajado y trabaja hasta hoy” (Dominum semper
operasse et hactenus operari). Con tal criterio, nos relata la historia de un
monje glotén que muere arrepentido y cuyo cuerpo incorrupto es
encontrado mucho despuds, asesinos de un obispo que son victimas del
demonio, cclesidsticos que tienen presagios de su propia muerte {lo que
les brinda el tiempo necesario para cumplir una serie de obras caritativas),
dincro que se multiplica y animales que se amansan al instante. Junto con
ello — y de manera mas destacada -, figura ¢l viaje al paraiso de un
muchacho {uno de los primeros textos locales conocido de narraciones
de viajes al més alld), religiosos que cantan con los dngeles, un criado que
ve un desfile de santos, entre los que marcha el obispo al que servia (vision
que fue interpretada por el prelado como anuncio de su proximo deceso),
la visita de san Cipriano y san Lorenzo para recomendar a una muijer a
acudir a la basilica que contenia sus restos y una aparicion admonitoria
de santa Lulalia. En general, como vemos - y, en este sentido, si hay una
discrepancia evidente con los Didloges de Gregorio -, se trata de una galeria
de portentos cntre los que abundan los de tipo escatolégico y, por el
contrario, ¢scasean los de sanacién corporal o los combates contra el
Demonio. El cardcter marcadamente maravilloso de esos sucesos debe
haber impulsado al autor, una vez mds, a cerrar su obra — a la manera de
Sulpicio Severo - diciendo que ha “relatado cosas que son conocidas y he
expucsto hechos que son verdad, mas alld de toda duda”® En sintesis,
como bien sefialara uno de los editores del texto - Joseph Garvin -, estas
Vitas “no son un grupo de biografias sino una coleccidén de anécdotas que,
excepto las del Opusculum 1, reflejan la tradicién oral”® Asimismo, su
autor

no atribuye virtudes a las personas sobre las cuales escribe. El preficre
llevar a sus lectores a concluir, a través de las acciones y de lo que les
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sucediera [a esto seres excepcionales), que eran hombres de virtud y [..]
que Dios y lo sobrenatural ocupan un lugar importante en la vida
humana.®

En ¢se contexto, la utilizacion de milagros ocupa un lugar central
ya que éstos deben ser entendidos en cuanto a su funcién (y no tanto en
virtud de su simbolismo). Para ¢l anénimo hagiografo - como para san
Gregorio - el milagro ¢s un “signo, la ocasion de una teofania de Dios y de
una advertencia para el hombre™™ Por ende, es un hecho que sirve para la
“edificacion del cristiano y de la Iglesia™

Ahora bien, esa consonancia programitica entre esta hagiografia y
la obra de Gregorio Magno no debe hacernos pensar - como antes
indicamos - que se trata de una mera imitaciéon de esta dltima. Por el
contrario, los milagros emeritenses revelan una dimensidn adicional en
la medida en que subrayan, particularmente, la dignidad episcopal y su
vinculacion con el dmbito urbano. El mecanismo més utilizado para esa
exallacidn consiste en conectar la figura del obispo con la de santos ya
conocidos y, en especial, con la patrona dc la ciudad, Eulalia, En efecto, de
los dieciocho sucesos sobrenaturales que se mencionan en el texto, al
menos un lercio involucra a seres celestiales que confirman dicha
excelencia eclesidstica. Los milagros de esta hagiografia no son
precisamente “democraticos” sino que revelan una clara preferencia por
las clases superiores. De hecho, la totalidad de los mismos sélo beneficia
a los obispos de Mérida o a personajes de su entorno. Quizas el caso mds
significativo de esa asociacién privilegiada entre obispos y santos sea la
aparicion de santa Eulalia al rey Leovigildo. La joven mdrtir se encargaria
de recriminar al soberano por el reemplazo del obispo Masona de su
cargo y, para obligarlo a cambiar de parecer, lo “azotd durante largo
tiempc”. La reaccion de ésle no se hizo esperar: mientras que, “con voz
llorosa mostraba a todos [...] los numerosos latigazos que habia recibido”,
cumplid la demanda.®

Casi al mismo tiempo en que se redactaban estas Vitas
Emeretensium, ¢l obispo Braulio de Zaragoza componia (al parecer, entre
631 y 645} una célebre Vita sancti Emiliani, relativa al Emiliano o Millan
de La Rioja.” En ella - y por primera vez en ¢l conjunto de nuestra seleccion
-, hay una clara diferenciacién entre milagros realizados por el santo
durante su vida y aquéllos que obrara tras su muerte {con notoria
desproporcion a favor de los primeros). Una vez mds, pues, estamos en ¢l
marco de una produccién hagiografica que entendia el milagro como un
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hecho cotidiano y que demostraba la gracia divina que suponia su
congrecion. Por lo demas, Braulio no sélo refiere varios sucesos
sobrenaturales sino que emplea tres vocablos distintos para aludir a los
mismos: por un lado, utiliza el término “milagro” cuando indica que
hablard de las “obras insignes de milagros” que llevd a cabo Millan y de
los “milagros que hizo en vida”* In segundo lugar, menciona las mirabilia
que implementa Cristo, capacidad delegada en el santo riojano.® Por
ltimo, se refiere a los signa a través de los cuales se manifiesta ¢l Sefior y
aaquéllos que hicieron glorioso a Millan.* El empleo de estos tres vocablos
responde fielmente a la tradicién biblica y patristica, bien conocidas por
Braulio. En efecto, recordemos que, en la Vulgata, la palabra miracudum
sélo figura cinco veces, con acepciones distintas de las que hoy otorgamos
a la voz “milagro”™ Por el contrario, se apela, en mayor medida, a los
términos signa, virtus, prodigia, mirabilia, paradoxia. Otro tanto ocurre en
los relatos de los Padres orientales, donde este tipo de hechos
sobrenaturales es comunmente calificado de signa - y se evita, en cambio,
hablar de miracula o mirabilia.*

En ese contexto, Braulio refiere una larga serie de prodigios -
diccinueve en vida y cualro tras su muerte — llevados a cabo por Millan.
Sin dudas, ¢l factor més destacado de ese conjunto son las luchas que
protagoniza el propio Emiliano contra el demonio. En otras
oportunidades, tal enfrentamicnto se mediatiza a través de varios posesos,
cuyo ntimero es superior al de cualquier otra hagiografia local de ese
periodo. En uno de estos casos, el combate se produce hasta con cinco
demonios juntos (quienes se¢ habian apoderado del alma de un siervo).
En otro, s¢ exorciza a un matrimonio (cuyos miembros no sélo
compartian la vida conyugal sino también el influjo diabélico). En todas
esas ocasiones, “el demonio aparece esencialmente como un agresor mas
que como un tentador”* Andlogamente, la imagen diabdlica que nos ofrece
Braulio es estrictamente antropomdrfica. En efecto, en uno de esos
encuentros, Satdn “asio al santo, tocdndole visible y corporalmente..”
I'sta circunstancia demanda una explicacion del autor, quien sefiala que
“si alguien tuviera esto por increible, ¢s decir que el demonio, siendo
espiritu, pudiera ser locado, aparte del sentido mistico, explique cémo
Jacob, segtin reficren las divinas péginas, luché contra el dngel”®

Todos esos elementos - junto con el hecho de que no hay distincién
entre ¢l Diablo y los demonios - hacen pensar en la profunda influencia
que tuvieron los Padres orientales (y, en particular, Casiano) en esta
hagiogralia." Otro tanto puede decirse de la Vida de san Germdn de Auxerre
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de Constancio de Lyon. De hecho, sabemos que tanto ¢l De Conlationibus
de Casiano como este ultimo texto estaban en posesion de Braulio, ya que
Fructuoso de Braga se los solicita en una carta.*” Como cn la mayor parte
de las fuentes del periodo, Millan simplemente ordena a los demonios
salir del cuerpo de los posesos, a veces acompafiando su mandato con la
sefial de la cruz. De tal manera, “a la total dependencia del santo de la
potencia de Dios corresponde una total ductilidad del demonio frente al
santo [...], el diablo es introducido ¢n la escena para que el santo pucda
vencerlo, s su enemigo-amigo .

Mas alla de esto — y desde un punto de vista cotidiano -, Millin
cura a un monje con dolor de vientre, una paralitica, una coja y una ciega.
Por otro lado, ese poder de curacion podia negarse en alguna ocasion: asi,
¢l mismo santo no restituye la vista a unos ladrones que se habian quedado
ciegos tras apoderarse de una de sus mulas, pese a las sdplicas de aquellos.
Esta falta de misericordia por parte de Emiliano también fue explicada
por el hagidgralo, quicn sostiene que obrd, a su juicio, “con prudencia
porque, de no seguir ciegos, tal vez hubieran continuado cometiendo
semejantes delitos”" De inmediato, aclara que - de haber querido - ¢
santo podria haber electuado la curacidn pedida ya que “;quién creeria
que el santo no pudo conseguir que Dios les restituyese la vista, cuando
sabemos que, en vida y después de muerto, alcanzo muchas veces que, por
su intercesion, el Sefior devolviera la vista a los ciegos? ™

Precisamente, [allecido Millan, su sepulcro se convirtio en lugar de
peregrinacion, sitio donde recuperaron la vision olros tres ciegos, una
paralitica recobré la movilidad de sus pies y una niiia de cualro afnos
resucité muchas horas después de su deceso.

Entre todo ese conjunto de hechos sobrenaturales, el que - a mi
juicio — mejor refleja ¢l espiritu de su autor (y, a la vez, evidencia su
propdsito especifico) es ¢l que involucra el baculo del santo. Nos hallamos,
pues, ante una de las primeras menciones visigodas de esa “sacralidad
por contacto’, que figura en toda la hagiografia medieval, poder especial
que reciben objetos o seres que han tenido roce directo con el elegido de
Dios. Sc trata de una idea que también retoma la tradicion biblica y que
servira — cn palabras de Boesch Gajano- para vehiculizar la santidad.*
En ¢l caso que nos ocupa, Braulio reliere la historia de una coja que se
acerca al santo en tiempos de Cuaresma, momento ¢n que éste queria
permanccer en soledad. La enferma, desesperada, insta entonces
“ardientemente que, al menos, se le permita besar su baculo”. Apiadado
Milldn, “al punto lo dirigié hacia donde estaba la mujer quien, viendo
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aquello que se le acercaba, lo venerd y lo besd”” Como es obvio, de
inmediato se levanto sana. El empleo del baculo como recurso milagroso
no es nada arbitrario. A través de €1, el autor brinda una clara sefial de la
dignidad eclesidstica y de la nccesidad de aproximarse a la jerarquia
religiosa — en cspecial, a los obispos - para obtener una gracia celestial.
De tal manera, se manifiesta la “capitalizacién del culto de los santos por
parte de los obispos™, circunstancia que se ha advertido a partir de
variados recursos pero que sucle olvidar el empleo de los milagros.® Asi,
nos encontramos con un obispo -Braulio- que exalta los dones
sobrenaturales de un monje - Emiliano - y dirige su escrito al abad del
cenobio donde se hallaban los restos del religioso en cuestién. Tal
exaltacion es mucho mas definida que la que subrayamos respecto de la
hagiografia emeritense. Si en csta tltima se seialaba el poder maravilloso
que rodeaba la ciudad de Mérida, representada por sus dignatarios
cclesidsticos, en la obra de Braulio se manifiesta ¢l poder que recac
individualmente sobre los miembros de esa misma dignidad.

Por otro lado, ¢l autor también apela al portento como instrumento
para caplar la atencidn de los ficles. Como acabamos de decir, su
hagiogralia estd destinada a Frunimiano, rector de la comunidad que
conserva los restos de san Millin. Por ende, es logico que destaque el
valor de las reliquias del santo y sus grandes capacidades taumatirgicas.
Tales reliquias no sélo atafien al cuerpo del personaje en si sino, una vez
mds, a cicrtos elementos vinculados a su vida. Es el caso de un madero
que, en su momento, fuera demasiado corto para la construccién de un
granero. Como cra de esperar, Milldn obré para que el mismo creciera
milagrosamente. Segtin Braulio,

aquel madero hasta hoy es un remedio para los enfermos devoles y s
tan c¢lebre por sus muchas virtudes, que casi todos los dias se aplica
para dar salud a los que padecen, De ahi que seria de nunca acabar si
quisiera mencionar, al menos brevemente, todos los milagros (signa) de
curaciones que de alli provienen con certeza.®?

Vinculada también con la accién mondstica - pero no ¢n el sentido
previo sino en lo relativo a la tarca fundacional - ¢s la restante hagiogralia
del perfodo, la Vida de san Fructuoso, atribuida crroneamente, durante
largo tiempo, a Valerio del Bierzo. Posterior a las ya analizadas (se supone
compucsta entre 670 y 680}, la misma presenta al santo biografiado en
contraste con Isidoro de Sevilla. Al igual que Braulio y el autor de las
Vidas de los Padres de Mérida (de quien retoma varias expresioncs), este
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hagiografo también emplea indistintamente las voces miraculum, signis y
virtutis para referirse a los hechos sobrenaturales que describe, En una
frase relevante, nos dice que Fructuoso “brillé por muchos signos
milagrosos y, contando con la ayuda divina, muy {recuentemente desplego
un maravilloso poder de milagros™®™ Entre esos dones celestiales,
Fructuoso gozd de una especial interaccion con el mundo animal (asunto
que no (igura en las restantes obras del periodo visigodo, exceptuando cl
citado ejemplo del aguila que trajo alimento a san Desiderio).

- Més alld de eso, la mayor parte de los milagros de esta hagiografia
tiene directa vinculacién — segun anticipamos - con la labor pastoral y
de construccion de cenobios que llevara a cabo el santo en cuestion. Por
consiguiente, son portentos que ocurren durante los viajes que realizara
[ructuoso y que permiten superar los peligros comunes que ellos
implicaban en la época. Asi, con una evidente semejanza cristoldgica, cl
santo camina sobre las olas de un mar embravecido para rescatar una
barca - que la indolencia de sus discipulos habia permitido que se
perdiera -, conduce hasta buen puerto - con el solo auxilio de la oracion
- un bote cargado de marineros exhaustos, calma tempestades violentas
para poder atravesar el Guadalquivir y consigue rescatar secos y ¢n
perfecto estado unos libros que se habian caido a un rio (libros litargicos
que eran necesarios, precisamente, en toda nueva comunidad mondstica),
De tal manera, ¢l hagidgrafo se ha encargado de cxaltar esa labor
fundacional Hlevada a cabo por ¢l santo, actividad que contrasta — de
forma llamativa- con su desempefio como obispo de Braga. En ese ultimo
sentido, nada se dice al respecto y hasta la misma referencia a la designacion
de Tructuoso en esa sede figura como un dato menor. Los milagros, por
tanto, sirven para demostrar que Dios acompafiaba esa labor mondstica
de Fructuoso, mas que su ejercicio episcopal.

Como vemos hasta aqui, la ulilizacién del milagro en cada
hagiografia no sélo responde escrupulosamente al tipo de santo
biografiado sino, sobre todo, a la voluntad del hagidgralo por exallar
determinado aspecto y a la propia interpretacion que hace del concepto
de milagro. Muy distinta es la situacion si consideramos los portentos
que aparecen en las actas de las pasiones de los mértires, redactadas en la
peninsula ibérica hasta fines del siglo VII. En tal sentido, una primera
observacién que se impone radica en que tales portentos habran de
reiterar, casi sin variantes, los moldes presentes en relatos afines,
compuestos en otras regiones del Occidente. Asi, podria resumirse lal
utilizacion del recurso milagroso en el corpus martirial en cuatro grandes
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apartados. El primero de ellos - quizis, el de mayor implicancia ideoldgica
- ¢s el que agrupa hechos sobrenaturales con alcances escatologicos.
Ejemplos de esta modalidad son la paloma que sale de la boca de santa
Lulalia, la ascension celestial — verificada por varios Lestigos - de
Fructuoso y sus compaferos y la leche que mana de los cuerpos
descuartizados de Justo y Pastor”* En ¢l mismo sentido se cuentan las
apariciones de los mdrtires tras su muerte, ya sea para anunciar el lugar
en que se hallaban sus cuerpos (san Vicente) o para referir su propia vida
y martirio y solicitar que sus huesos sean enterrados (san Mancio).” Sin
entrar en mayores discusiones (en particular, la relativa a la posibilidad
de que las almas de los muertos visiten a los vivos), en este tltimo caso ¢l
milagro sirve como prueba indudable de la existencia de un mas alld
glorioso y de que los mérltires son inmediatamente beneficiados con tal
recompensa divina {superando una posible espera para alcanzar tal fin).”

Un segundo tipo de¢ milagros alude, en cambio, a la gracia divina
que recac sobre el mirtir, aun en su propia vida. En este sentido, lo que se
exalla no es la gloria del martirio en si sino la proteccién celestial de que
gozan cstos elegidos, capaces de afrontar las pruebas mas dificiles. Esto
puede apreciarse en las visitas de los dngeles a las cdrceles en que se
encuentran encerrados los personajes en cuestién (Félix de Gerona), las
luces sobrenaturales que los rodean (Vicente de Valencia) y los portentos
que dan testimonio de su existencia (como la huella que deja Vicente de
Avila sobre una roca).’* Por su parte, el tercer apartado retine aquellos
castigos divinos que recaen sobre los agresores - elementos que confirman
igualmente la citada gracia divina que ampara a los mértires. As{ ocurre
con la ceguera que afecta a los doce soldados que miraban las entrafias de
san Cucufate, la muerte violenta del romano Maximiano en el mismo
texto o las llamas que se vuelven contra los verdugos, en la passio de
Eulalia de Barcelona.”

Por tltimo, ¢l cuarto grupo de milagros que figura en esta literatura
es el que alude a la preservacion sobrenatural de los restos del mdrtir. Los
cjemplos mas significativos son la nieve que cubre el cuerpo de las dos
Eulalias, el cuervo que custodia el caddver de san Vicente de Valencia y
mar que devuelve los restos de este mismo martir - al igual que los de
Félix de Gerona™

Como vemos, los cuatro grupos mantiencn intactas las
caracteristicas que poseen los hechos milagrosos en casi toda la literatura
martirial de la alta Edad Media. Ellos insisten en el favor divino que rodea
al martir, su capacidad para resistir todo tipo de afrenta (fisica y espiritual)
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y su cardctler de elegido de Dios (circunstancia expresada, en particular,
en los portentos que inscriben su muerte y la preservacién de sus restos).
Estos elementos habrdn de ser rctomados en los siglos venideros,
adapténdolos, claro estd, a los nuevos contextos historicos.

La llegada de los musulmanes y la alteracion del espacio cristiano
en la Peninsula dio lugar, desde el punto de vista que nos interesa, a lo que
podriamos llamar dos corrientes hagiograficas: por un lado, tenemos un
pequeiio grupo de textos que prolongan y mantienen las caracleristicas
generales de la época visigoda, convenientemente matizadas segtn los
siglos. En segundo término, existe una corriente hagiogrifica muy
particular — que diera lugar a una abundante literatura especializada -,
vinculada a los llamados “mértires de Cérdoba”. Estos dltimos, como
veremos, tienen una especial consideracion en el tema que nos ocupa ya
que, en la mayor parte de los casos, son santos cuyos biografos reconocen
que no obraron milagros.

Dentro del primer grupo - y siguiendo con ¢l apartado relativo a
las actas martiriales -, apenas si s¢ observan cambios en lo que atafic a la
estructura del relato. Asi, figuran nuevamente los temas de cantos
celestiales y visitas angélicas (recurrentes en el caso de la pasion de Acisclo
y Victoria, del siglo X), cuerpos incélumes ante las torturas (en la misma
pasion anterior, como asf también en la de Facundo y Primitivo, de
idéntico siglo) y de castigos que se vuelven contra los verdugos (un ejemplo
célebre es el episodio en que la lengua de santa Victoria, arrojada a la cara
del gobernador romano - quicn habia ordenado cortarla -, le privé de la
vision de uno de sus 0jos).” Quizds la Unica referencia destacable de este
corpus sca la mencion de los milagros que, durante su vida, realizaban
santos Servando y Germano. En efecto, hasta ahora hemos hablado de
portentos y milagros que se vinculaban, en su totalidad, con la propia
pasion del mértir o con sucesos posteriores a la misma. Por ¢l contrario,
en estas actas (redactadas en el siglo VIII), se indica que estos santos “en
¢l nombre de nuestro Scfior Jesucristo [...] expulsaban de los cuerpos
posesos los espiritus inmundos y, mediante la imposicion de sus manos,
curaban los miembros de muchos afectados por distintas enfermedades™™

La [rase (tomada del pasaje biblico de Actas de los Apdstoles, 8, 18)
indica, pues, que la santidad de estos personajes ya se habria manifestado
en vida, al punto de poder llevar a cabo varias sanaciones y exorcismos.
De tal manera, nos alejamos del prototipo del martir del bajo Imperio y
nos encontramos con ¢l modelo del santo confesor (eventualmente
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martirizado, como en este caso), cuya gracia divina iba mas alla de su
muerte violenta.

Ahora bien, fuera de esa literatura martirial, también existen
ejemplos - muy escasos, por cierto - de hagiografias posteriores a la
invasion musulmana que incluyen milagros y portentos, dotados de un
cariz especial. En efecto, comienzan a producirse relatos que abundan en
milagros de tipo escatoldgico, esto es, vinculados a apariciones, visitas
celestiales y signos del mas alla. S5i bien estos elementos, como vimos, ya
estaban presentes en algunos textos antiguos, solo actuaban en cllos como
signos de la presencia divina en un momento trascendental de la vida del
santo o para revertir una situacion adversa a ¢l. Por el contrario, ahora
son el auténtico centro de la construccidon hagiogréfica, al punto que
inician la enumeracion de milagros vinculados a un santo determinado o
bien son los Unicos testimonios de la santidad en cuestion. Un claro
ejemplo de esta iltima modalidad lo constituye la controvertida vida de
san Ildefonso de Toledo, obra de Cixila - texto que, durante mucho tiempo,
se datd como perteneciente al siglo VIII y que la critica moderna ubica en
el X. Mas alld de esa controversia, dicha vida indica que — mientras los
dones celestiales de san Ildefonso eran ocultados “interiormente” —, el
Espiritu Santo actud para que se revelasen “en el exterior”. Tal revelacion
- prosigue el autor - seria el primer signo visible de la santidad del obispo,
poniendo de relieve “"ante los hombres el mérito de su [€°* Asi, Ildefonso
recibic la visita de santa Leocadia, quien le hizo saber el lugar exaclo en
que sc encontraba su sepulcro. Mds tarde, el obispo toledano también
seria visitado por la Virgen Marfa, quien se sentara en la citedra episcopal.
Ambas apariciones son la unica muestra de la gracia sobrenatural que
posce Ildefonso, cuya santidad se construye, precisamente, en funcion de
las mismas. Lil propio Cixila lo entiende asi al decir que lldefonso “merecic
la santidad por don celestial”® Por lo demds, en el resto de la hagiografia
no s¢ menciona ningan otro tipo de suceso milagroso, mds alla de una
escueta alusion a que “el Espiritu Santo realizd otros milagros por medio
de Ildefonso en un domingo de Adviento™ Como sea, el portento sirve,
cn este caso, no sélo para glorificar al santo en cuestion sino también
para demostrar la relacidn privilegiada que unia a Toledo con el maés
alld® A eso deberia agregarse la relacién particular que supone el relato
entre el obispo y la Virgen, privilegio que fue muy frecuente en ¢l sector
episcopal a partir del siglo X (otro indicio que serviria, a su vez, para la
datacion del escrito).®
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Esa adquisicién de la santidad (y no la construccion de la misma) a
partir de un hecho sobrenatural también figura en otra hagiografia local,
la vida de san Froildn de Leon, redactada por el didcono Juan en el siglo
XI. En ella se lee que, una noche en que este obispo estaba entregado ala
oracion, vio una claridad inexplicable y dos palomas, una blanca y otra
del color de fuego, que se melieron ¢n su boca. En tanto una de esas aves
lo quemaba, la otra le daba suavidad. Tras eslo, dice el hagidgrafo, “;quién
no cree que [Froilan] quedo llené del Espiritu Santo?”*

Junto con este cuerpo hagiografico que desarrolla un tipo de
milagro con connotaciones celestiales, lambién existe otro paradigma
literario que, como sefialamos antes, no in cluye portentos o bien los reduce
a una minima expresion. Concretamente, tal actitud se manifiesta en el
llamado ciclo hagiogrifico de los martires de Cordoba, cuyos promotores
discursivos fueron Eulogio (¢l también martirizado en estas
circunstancias) y su discipulo, Alvaro. En efecto, en los relatos de Eulogio,
apenas si sc refieren ciertas intervenciones maravillosas, que se reducen
en su gran mayoria a profecias y presagios. Asi, en el caso del martir Isaac,
el autor indica que, durante su gestacion, “tres veces en un sélo dia, poco
antes de nacer, creyeron oirle hablar”® El mismo Isaac, a los siete afios,
tomo un haz de luz resplandeciente que bajo del cielo - circunstancia
verificada por cierta doncella -, en tanto un monje del cenobio de T4banos,
cinco dias después del martirio de este personaje, “se durmié sofiando
que vefa un hermosisimo joven que venia de Oriente, trayendo en su mano
un pergamino de singular belleza” (joven que le indicd que Isaac habia
alcanzado los cielos). Este tipo de mensajes proféticos se repite en el
caso de san Perfecto {que anuncia la caida del eunuco Nazar, funcionario
musulmdn), san Sisenando (que no sélo recibe la visita de los martires
Pedro y Walabonso, instindolo a la muerte sino que comunica la fecha y
hora exacta de su suplicio), santa Sabigoto {que es visitada por santas
Flora y Maria, quicnes le anuncian el ingreso de ambas a la corte celestial,
entre otras cosas) y santa Digna (que tiene un encuentro del mismo tenor
con santa Agueda). Como vemos, se trata de portentos “personalizados”,
es decir, que sdlo incumben al mértir y su visitante, sin que ese suceso
alcance a mds personas. Por el contrario, hechos sobrenaturales que
pueden ser verificados por muchos son aquéllos que se manifiestan como
castigos 0 venganzas contra los islamitas (una tradicién hagiografica
adecuadamente retomada por Eulogio). Asi se mencionan, entre otros, ¢l
naufragio de varias barcazas de musulmanes, que presenciaban el martirio
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del citado Perfecto y la tempestad que sc desata en ¢l momento de la
muerte de Emila y Jeremias.

Ahora bien, mucho mds significativa que esta minima referencia a
los hechos sobrenaturales llevados a cabo por sus biografiados, es la
manera ¢n que Lulogio indica por qué ellos no producian una mayor
cantidad de actos del mismo tenor. En efecto, en un momento de su
narracion, sciiala que los musulmanes increpaban a los cristianos,
reprochandoles que

si verdaderamenle existe Dios, por cuyo nombre os sometéis a tantas
calamidades [...], ;por qué no atemorizdis a [los seguidores de Ald] con
algin prodigio o deslumbriis al pueblo aqui presente con alguna sefial
milagrosa? Porque mienlras vais a una mucrte improvisada por cierla
afirmacion superflua y no sobresalis con poder alguno de milagros, que
podria quebrar nuestra sentencia proclamada para vuestra perdicién,
lampocoe causdis ningln perjuicio a nuestra comunidad.¥

Lse inlerrogante, segun Eulogio, no sdlo era lanzado por los
musulmanes sino también por los mismos cristianos andaluces: “..muchos
de los nuestros, descreidos, no les parecia verdadero martirio porque
[Dios] no mostraba algiin milagro para confundir a los incrédulos o
confirmar a los fieles..”® Con esas palabras, ¢l propio Eulogio anticipa la
idea de milagro presente en la sociedad contempordnea, esto es, como
testimonio de fe. La respuesta que brinda a (al interrogante se fundamenta
en las Moralia de Gregorio Magno. A su juicio, esos incrédulos ignoran
que “al fin del mundo, como reficre san Gregorio en el libro de los Morales,
estardn ausentes de la Iglesia las sefiales milagrosas™® Segtn el mismo
Eulogio,

otorgaba el Sefior en liempos antiguos a sus siervos el don de hacer
milagros porque, con su divinidad omnisciente, sabia que los
aprovechaban quiencs los pedian y los operarios de los milagros hacian
progresos en las virtudes [...]. Convenfa también en aquel entonces que
los mdrtires brillasen por los milagros, para que ¢l cristianismo arraigasc
en los corazones de los pueblos [...]. No conviene que se produzcan
milagros en todo liempo pues [no| todos son dignos de la contemplacién
de poderes celestiales..™

Con todo esto, Eulogio trata de refutar la idea - ampliamente
generalizada-, que unifa santidad y milagros. Para ello, emplea varios
argumentos. El primero se desarrolla en torno a la citada conviccion de
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que los milagros tuvieron una utilidad “histérica’, esto es, sirvieron en un
momento de la vida de la Iglesia. Dado que esc tiempo ya ha finalizado, se
entiende que los milagros no cumplen funcién alguna. En segundo lugar,
el hagidgrafo estd convencido de que los musulmanes no son dignos de
recibir estas sciales divinas:

facilmente se prueba esto por los hechos que realizaron los apéstoles,
cuando ellos querian predicar la Buena Nueva a los asidticos, impididselo
¢l Espiritu Santo y quien hacia tiempo les habia ordenado anunciar el
evangelio [en todo ¢l mundo], sabiendo que en Asia no habia nadie
digno de recibir el amor evangélico, prohibid a sus discipulos la salvacidn
de aquéllos.™

Por ultimo, Eulogio subraya que los milagros no deben ser ¢l eje de
la santidad sino que tal ¢je debe sustentarse en la virtud:

mientras que la providencia de Dios obra milagros, ya por causa de la fe
de los creyenles, ya por la futura credulidad de los que eslén presentes,
no debemos quedar aténitos con nuestra admiracién [...]. Hay que
admirar més este conjunto de virludes en los que obran los milagros,
que al efecto de los prodigios y hay que buscar més un modelo que sea
gufa para ir al reino de Dios que lo que se muestra en publico a los
caudillos y notables...”

De manera mucho mds explicita, concluye:

los milagros lo mismo pueden hacerlos los santos que los réprobos y las
mads de las veces no producen en los hombres mds que conocimiento
vano. De ello resulta que los que alcanzan renombre en este mundo, si
no han sido justos, estaran expuestos a la eterna condenacién; y, por el
conlrario, quienes - iluminados por la gracia divina - hayan vivido
santamente [...] serdn incluidos en los futuros gozos de los santos.™

Por lo demds, para que no se malinterpreten sus palabras, el autor
advierte que

nao renunciamos en absoluto a las sefiales de los milagros [...]. Unicamente
salgo al paso de los ladridos de esos perros rabiosos, que pretenden
empequenecer la intencién de nuestros mdrtires, puesto que esperan
poner en tela de juicio sus milagros. [...] No extirpamos {Dios no lo
permita) las gracias de los dones celestiales.™
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Como vemos, Eulogio niega la asociacion entre santidad y milagros,
asociacion que también fuera rechazada (como €]l mismo sostiene) por
Gregorio 1. Esta referencia es mds interesante si se considera que se trata
de la (inica mencién a la obra de Gregorio que figura en el texto de Eulogio,
texto mayormente sustentado en citas biblicas y con muy pocas alusiones
a la Patristica.”™ Mds alld de eso, en el paradigma de santidad dc este ultimo,
la nocion de milagro es empleada como un arma para refutar a los criticos
de sus biografiados: “lo que sus oponentes usaron como evidencia para
repudiar los martires, Eulogio lo transforma en nada mds que signos de
los tiempos y en una reflexion de las circunstancias geograficas”, ajenas a
la condicidn del mértir”™ Con ello, por lo demds, Eulogio se aparta, al
menos parcialmente, de un ideal de santidad propio de su tiempo y vigente
cn ¢l resto del Occidente. Tal apartamiento, cabe advertir se repite en
otras cuestiones - por cjemplo, la relacion que establece enltre cristiano,
conlesor y mértir y la nocién de comunidad de salvacion.™

En sintesis, la utilizacion del milagro en el contexto hagiogrifico
visigodo y castellano de la alta Edad Media siguié una estrategia consciente
de parte de los autores, quienes utilizaron ¢l hecho prodigioso para
justificar su propio programa discursivo. La cantidad, contenido y
contexto de cada milagro revela tal utilizacion, ajustindose a las variables
de los diversos escritos. Resulta pertinente, pues, determinar esas
constantes, determinacion que debe ser muy cuidadosa si no se quiere
alterar por completo el objetivo mismo de la narracion. Este es, sin dudas,
el gran reto para quien analiza la hagiograffa medieval, reto que fuera
adecuadamente expresado por Jacques Fontaine al decir que debemos
“explorar este posible condicionamiento politico de la produccién
hagiogrifica sin reducir a tal utilizacién politica un fendmeno
especificamente religioso como es ¢l culto de los santos”” Como vimos, no
solo los condicionantes politicos intervienen en estos escrites, También
los hay ideoldgicos, culturales o literarios - por no citar més que algunos,
Como sea, la precaucion siempre es la misma: comprender los textos en
cuanto tales y no despojarlos de su caricter intrinseco en aras de una
alanosa busqueda de la explicacién de sus causas o sus consecuencias.

MIRACLES AND PRODIGIS IN THE HAGIOLOGY OF CasTELLANA HIGH MIDDLE AGES

Apstract: This article is aimed at the analysis of the way through which literature
aboul saints used the so-called miraculous deeds Lo impress the readers who had
access to the castellana hagiology. It will be shown here which kinds of supernatural
resources each of the authors selected for this work used at the moment of writing,
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[t will be illustrated that this conception of miracle is directed related to both religious
and political aspects.

Key worps: Miracles, prodigies, hagiology.
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Ledm, 1995, p. 191-209 y Manuel Diaz y Diaz, “Passionnaires, 1égendiers et
compilations hagiographiques dans le haut Moyen Age espagnol’, en AA.VV.
Hagiographie..., p. 49-59.

4. Un andlisis pormenorizado de esta Vita ha sido llevado a cabo por Jacques
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infringere possit, praccellitis, cum partem vestram minime adiuuelis, nullum
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Ibidem: “Nescientes quia in [ine saeculi, ut sanctus Gregorius refert in libro
Moralium, aberunt de Ecclesia signa virtutum”
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nihilhominus praestoliantibus aesciebat, nec in vanum currere operarios
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propter {uluram credulitate astantium Dei providentia operatur, non tam nos
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Cfr. Pedro Herrera Roldan, Crltura y lengua latinas entre los mozdrabes cordobeses
del siglo IC, Cordoba, Universidad de Cérdoba, 1995, p. 52 v ss,

. Kenneth Baxter Wolf Christians Martyrs in Muslim Spain, Cambridge,

Cambridge University Press, 1988, p. 85.

Véase Patrick IHenriet, “Sainteté martyriale el communauté de salut. Une lecture
du dossicr des martyrs de Cordoue (milicu [Xe sitécle)”, en Guerriers et moines.
Conversion el saintet¢ aristocratiques dans 1'Occident médiéval, Niza, Centre
National dela Rercherche Scientique, p. 93-139.

Fontaine, “Al margen de las Vidas..”, p. 19 (subrayado en el original). Peter
Linehan, History and the Historians of Medieval Spain, Oxford, Clarendon
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Press, 1995, p. 96. Gregorio Magno, Didlogos (ed. de Adalbert de Vogié y Paul
Autin), Paris, Cerf, 1979, Herrera Roldan, Cultura y lengua latinas entre los
mozdrabes cordobeses del siglo 1C, Cordoba, Universidad de Cordoba, 1995,
Kenneth Baxter Wolf Christians Martyrs in Muslim Spain, Cambridge,
Cambridge University Press, 1988, p. 85.
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