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Resumen: Nos proponemos describir y analizar la peregrinacion como modelo del
viaje ficcional medieval, segiin lo adopta Gonzalo de Berceo en su Vida de Santa
Oria, a partir de la distincion aristotélica entre locus (estatico) y spatium (dinami-
o), y a la luz del contraste arquetipico formal y funcional de trayecto vs. meta.
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Space and displacement in Santa Oria’s journey

Abstract: We intend to describe and analyse the pilgrimage pattern in medieval fic-
tional journey, as it is adopted by Gonzalo de Berceo in his Vida de Santa Oria,
starting from Aristotelian distinction between locus (static) and spatium (dynamic),
and in the light of formal and functional archetypical contrast of path vs. goal.
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La Vida de Santa Oria de Gonzalo de Berceo es, probablemente, el texto del poeta
mas considerado por la critica después de los Milagros de Nuestra Seiiora. Su estruc-
tura observa una cuidada construccion a partir de las tres visiones misticas que la
joven reclusa Oria experimenta en su celda y que, progresivamente, van preparandola
para su proxima muerte y le profetizan tanto la certeza de su salvacion como ciertos
detalles acerca de su asegurada gloria. Las tres visiones son muy distintas. En un pri-
mero y mas superficial nivel de andlisis contrastivo, se diferencian por la extension,
ya que la primera es muy larga y detallada, la segunda de medianas proporciones, y la



JAVIER ROBERTO GONZALEZ

tercera muy breve y condensada, como si a medida que el desenlace mortal se aproxi-
ma el poeta quisiera subrayar esa inminencia mediante un accelerando narrativo de
factura casi musical. También podria decirse que la primera vision, consistente en un
recorrido pormenorizado del alma de Oria por las distintas zonas del Cielo, es la mas
narrativa, que la segunda, centrada en un dialogo entre Oria y la Virgen Maria que des-
ciende a visitarla en su celda, es la mas dramatica, y que la tercera, que describe la
gozosa contemplacion del Monte de los Olivos entendido como una primicia o ante-
sala del Paraiso, es la mas lirica. También existen diferencias a propoésito de las virtu-
des de Oria, naturales y sobrenaturales, que se subrayan como predominantes en rela-
cion con cada una de las visiones, y difieren y contrastan asimismo los simbolos y
arquetipos que dan la clave para la interpretacion espiritual de cada vision. Desde
luego, tanto por su mayor extension como por la mayor riqueza de su planteo alego-
rico y de su desarrollo narrativo, es la primera vision la mas a propdsito para ensayar
variados planteos hermenéuticos; todos los analisis que se le han dedicado destacan y
consideran su evidente condicion de viaje alegorico. No es un viaje real o geografico,
por cierto, no hay un desplazamiento corporal a través de un espacio fisico, no hay una
sucesion de comarcas, regiones o paises a lo largo de un camino o de una ruta terrena
o maritima; lo que hay es un viaje del alma, una ascension espiritual de Oria hacia las
regiones a-topicas de un Cielo que aparece a un tiempo como inaccesible y cercano,
como escamoteado y prometido, y que se describe con detalle en sus sucesivos grados
de accesibilidad y en su segmentacion interna.

Sin embargo, y a despecho de lo mucho que se lo ha estudiado y comentado en lo
referente a su entramado alegorico, sus imagenes arquetipicas, sus problemas textua-
les y lingiiisticos, sus hipotextos y sus afinidades dantescas,' este desplazamiento inte-
rior o visionario de Oria por las regiones celestiales no ha sido cabalmente abordado
bajo aquellos aspectos mas propios de su condicion de viaje, esto es, en su configura-
cion o morfologia espacial y en la definicion de sus movimientos o trayectos,? o dicho
de otro modo, no ha sido analizado aun desde el punto de vista de la ratio que define
todo viaje en cuanto tal, de esa funcion que correlaciona espacio y desplazamiento y

! Enumeramos algunos de los estudios mas destacados entre los que abordan el poema en relacion con estas cues-
tiones: Cea Gutiérrez, “Religiosidad y comunicacion”, 53-102; Farcasiu, “The Exegesis and Iconography”, 305-329;
Fuente Cornejo, “La Vida de Santa Oria y la Divina Comedia”, 11, 245-259; Gimeno Casalduero, “La Vida de Santa
Oria”, 235-281; Lappin, Berceo s Vida de Santa Oria, 5-44, 113-175; Lopes Frazao da Silva, “O corpo e a carne”, 387-
408; “Uma viagem ao além”, 1-19; Perry, Art and Meaning, passim; Poole, “On the Figure of Voxmea”, 289-312; Uria
Maqua, Mujeres visionarias, 22-70; Uria Maqua (ed.) Poema de Santa Oria, 491-551; Walsh, “The Other World”, 291-
307; “A Possible Source”, 300-307.

2 Con la posible excepcion del aporte no demasiado esclarecedor de Montero Curiel, “Los espacios en el Poema de
Santa Oria”, 359-380.
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que, en el caso particular de un viaje espiritual o mistico del alma al mas alla, necesa-
riamente se construye sobre el modelo biblico y cultural que en el Medioevo identifica
la vida en la tierra con un trayecto o una peregrinacion, y la muerte y el Cielo con la
meta o la morada definitiva.

El modelo topico de la peregrinatio vitae o de la vida terrena como iter salutis
consta recurrentemente en ambos testamentos de la Biblia,> pero son los apdstoles
Pedro y Pablo quienes lo definen con mas decantada precision y lo consagran como
idea rectora de la cosmovision cristiana,* dando la pauta del gesto y del rito que se
haran practica devocional mediante la peregrinacion fisica a sefialados lugares santos,
ya en forma individual, ya grupal; esta practica, simbolo de la vida humana sobre la
tierra, habra de permitir a su vez la expresion y transmision de cierto tipo de experien-
cia mistica o visionaria mediante las imagenes y el relato de un viaje del alma o una
peregrinacion interior al mas alla, esto es, mediante la presentacion de la intransferible
experiencia de la vision intelectiva como un desplazamiento psiquico por las intuidas,
y detalladamente descriptas, regiones del Cielo. Ambas formas posibles de peregrina-
cion, la fisica de la romeria y la espiritual o simbolica de la vision mistica, frecuente-
mente recogidas por la literatura medieval bajo ropajes casi siempre alegéricos,’® estan
atestiguadas en dos textos capitales de Gonzalo de Berceo, respectivamente, el prolo-
go de los Milagros de Nuestra Seriora y la vision primera de la Vida de Santa Oria.
Al respecto, resultaran provechosas dos observaciones.

En primer término, y a proposito de Santa Oria, se impone sentar que los concep-
tos de vida y vision, por una parte, y los de vision y alegoria, por otra, no resultan en
absoluto excluyentes o contradictorios. Cabe aclararlo en respuesta y refutacion de
ciertas prevenciones de Isabel Uria, quien rebautiza la obra como Poema de Santa

3 Preguntado Jacob por el Faraon acerca de su edad, el patriarca alude a los ciento treinta afios de su vida mediante
la expresion dies peregrinationis meae (Gn., 47, 9); también el salmista identifica la vida terrena con una peregrina-
cion, y se presenta como un forastero o extranjero en transito hacia Dios (“Ne sileas, quoniam advena ego sum apud
te, et peregrinus sicut omnes patres mei”, Ps., 38, 13), idea recogida casi con idéntica expresion en el primer libro de
Cronicas (“Peregrini enim sumus coram te, et advenae, sicut omnes patres nostri”, I Par., 29, 15).

4 “Charissimi, obsecro vos tamquam advenas et peregrinos abstinere vos a carnalibus desideriis” (I Petr., 2, 11);
“luxta fidem defuncti sunt omnes isti, non acceptis repromissionibus, sed a longe eas aspicientes, et salutantes, et con-
fitentes quia peregrini et hospites sunt super terram” (Hebr., 11, 13).

5 Existe en las letras medievales una tercera posibilidad de viaje, tan relevante como las dos que venimos de men-
cionar: la de la andanza caballeresca, que establece con la peregrinacion una radical oposicion morfologica e ideolo-
gica, ya que si en esta se postula una clara primacia de la meta como sede de la sapientia o vida contemplativa, en
aquella se postula el primado del frayecto como expresion de la fortitudo o vida activa; los respectivos trayectos son
también opuestos en su ejecucion, pues el de la romeria, definido siempre en relacion con la meta o punto definitivo
de llegada, es recto seglin el modelo del tiempo lineal biblico, en tanto el de la caballeria, definido siempre en relacion
con el centro o punto recurrente de partida y retorno, es circular conforme al tiempo ciclico del mito. Para mayores
detalles y precisiones sobre la oposicion romeria vs. caballeria, vid. Gonzalez, “Dos modelos de itinerario”, 9-31.
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Oria, desechando la nominacion tradicional de Vida, en razén de su caracter contem-
plativo y visionario, que no incluye la narracion de milagros o hechos biograficos sig-
nificativos capaces de establecer una trama y una accion complejas y ricas, compara-
bles a las que resultan mas propias de santos de vida activa como Millan de la Cogolla
o Domingo de Silos,® y para quien, ademas, la obra pertenece al género de la vision,
y no al de la alegoria.” Es evidente que en la postura de la estudiosa pesa una concep-
cion meramente exterior, activista y fenoménica de lo biografico, segin la cual solo
contarian como objetos de biografia los hechos abigarrados de una vida enteramente
volcada al activismo mas puro, y parece escaparsele en cambio la circunstancia de que
una reclusa como Oria solo puede llenar su vida con oraciones y visiones, y que son
estas cosas, precisamente, las que se nos narran en el texto, a falta de otros aconteci-
mientos mas variados o de otras peripecias mas sonadas. Siendo las visiones, en la
vida de un contemplativo, el exacto equivalente de los milagros, de las batallas, de las
fundaciones o de las alternativas politicas que colman las biografias de los santos acti-
VOs, oponer vision a vida, negar para esta la posibilidad de estar integramente dedicada
a aquella y retacear al género hagiografico la licitud de centrarse en la narracion de
experiencias interiores y puramente espirituales, resulta cuanto menos extrafio.® Pero

¢ “El hecho de que, tradicionalmente, a nuestro poema se le haya titulado Vida de Santa Oria ha condicionado que
se le considerase como del mismo género que las otras Vidas de Santos de Berceo, la de Santo Domingo y la de San
Millan, incluyéndose en el mismo grupo de estas, en todas las clasificaciones que se han hecho de la obra berceana.
Esto, unido al desorden que presenta el poema en la secuencia del relato, ha dado lugar a que la critica, al estudiar su
estructura y no encontrar en ella la division tripartita de las Vidas de Santo Domingo y San Milldn, caracteristica del
género, haya explicado esta falta como un sintoma de descuido o torpeza del autor” (Uria Maqua, “El Poema de Santa
Oria”, 44); “Esto, unido al hecho de que las Visiones de Oria (y de su madre) ocupan un 66 % de las cuartetas del
poema, y solo un 6 % estan destinadas a relatar la vida natural de la Santa, nos lleva a pensar [...] que la obra debe
incluirse en la Literatura de Visiones mas que en el género de las Vidas de Santos. Por ello, hemos sustituido el titulo
tradicional, Vida de Santa Oria, por el neutro y menos comprometido de Poema de Santa Oria” (Ibid., 55).

7 “En primer lugar, la Introduccion a los Milagros es, toda ella, una alegoria, como lo declara el propio Berceo. [...
] Ahora bien, la escena del ascenso al Cielo de Santa Oria no es una alegoria, sino una parte de una vision, cuya pro-
tagonista es una joven, reclusa en el cenobio de San Milldn de Suso, a mediados del siglo XI. Esa escena pertenece,
por tanto, al género tradicional de las visiones del Otro Mundo, y lo que en ella se exalta es la virtud de la propia Oria,
su penitencia y oraciones que le han ganado subir en vision al cielo, antes de morir” (Uria Maqua, “El arbol”, 119).

8 Mucho mas moderado que Uria, Walsh entiende que la Vida de Santa Oria mixtura los géneros de la vision y la
biografia, pero recae en el mismo yerro de su colega al fundar su argumento en criterios meramente cuantitativos y al
desconsiderar las experiencias visionarias como hechos computables, como cualesquiera otros de indole mas externa
o0 activa, entre los que jalonan y hacen consistir la vida del santo: “More than thirds of the text is made up of dream
visions of Oria’s soul in transit amid the other world, an emphasis that would fit the poem at its creation [...] within
the great medieval genre of voyages to regions of the hereafter or the earthly paradise [...]. The structure of Santa Oria
is hybrid in that biography is made from material within the other world: in most narratives of the transmundane, a
single vision or voyage is connected to the earthly life only at the start and end of the tale. But Santa Oria moves bet-
ween the life and the visions” (Walsh, “The Other World”, 291). Como se ve en la ultima frase transcripta, Walsh con-
cibe la vida y las visiones como dos esferas distintas, aunque comunicadas, y no llega a ver que las visiones forman
parte de la vida.
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ademas, ;por qué oponer vision a alegoria como géneros distintos, siendo que, en
rigor, ninguna de las dos categorias constituyen rectamente géneros, siendo que la ale-
goria no es mas que una técnica de composicion utilizable en cualquier género, siendo
que la vision no es otra cosa que un motivo o un topico igualmente pasible de emple-
arse en cualquier género, inclusive hasta colmar casi integramente la obra, segiin ocu-
rre en célebres narraciones medievales de viajes al otro mundo exclusivamente dedi-
cadas a referir experiencias visionarias, y siendo que en numerosos casos —el de
Santa Oria entre ellos— es precisamente la técnica alegdrica la que domina en la
construccion del topico o motivo de las visiones?’

La segunda observacion pone de relieve una curiosa inversion, paradojal por cier-
to, en los textos modélicos de Milagros y Santa Oria. Siendo el prologo de Milagros
el relato de una romeria fisica —que inmediatamente descubre su sentido espiritual
mediante el apuntado recurso alegérico—, cabria esperar en ¢l una detallada descrip-
cion del camino que corresponde a la vida terrena, y apenas una alusion esperanzada
e indirecta a la meta del Cielo que ha de coronar dicho camino; sin embargo, el camino
apenas se describe, y se demora el texto, en cambio, en una minuciosa descripcion de
ese alegorico prado que irrumpe como un anticipo 0 —mejor— como una primicia de
la meta de esa vida celestial que se espera al cabo de la peregrinatio vitae. En la pri-
mera vision de Santa Oria ocurre exactamente lo opuesto: tratandose de una peregri-
nacion mistica, no ya fisica sino espiritual e interior, y consistiendo esa peregrinacion
en un viaje del alma al mas alla, cabria esperar una descripcion de la meta en tanto
reposo, en tanto locus estatico donde cesan todo movimiento y todo trayecto, pero el
poeta opta por presentar esa meta no alin como un reposo final, sino como un cabal
viaje a través de un Cielo que mas que un Jocus estatico consiste en un spatium dina-
mico, trasladando a él no solo el itinerario y el desplazamiento fisicos que son propios
del camino terreno, sino también las dudas, los temores y las inquietudes que el cami-
nante experimenta en todo viaje. En el prologo de Milagros la meta se adelanta en
pleno camino, en la vision primera de Santa Oria el camino se prolonga hasta abarcar
y reconfigurar como tal la misma meta; en Milagros el camino se hace meta, en Santa
Oria la meta se hace camino.

Para mejor comprender estos aspectos, convendra aducir los conceptos aristotéli-
cos de locus y spatium, tal como los recoge e interpreta nuestra colega Silvia Lastra
Paz en sus estudios sobre el espacio caballeresco, definiendo al primero como la mera
ubicacion donde se esta —ambito estatico—, y al segundo como el espacio propia-
mente tal donde se desenvuelve el hacer del actante —ambito dinamico— (Lastra Paz,

 Argumentamos en detalle en favor de la naturaleza plenamente hagiografica de la Vida de Santa Oria en Gonzélez,
“Una cuestion de género”, 171-189.
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“Tipologia espacial”, 173-192). El estatismo del locus y el dinamismo del spatium
convienen, respectivamente, a la meta del reposo final y al trayecto del itinerario; ya
hemos visto que estas correspondencias se invierten en el prologo de Milagros —cuyo
trayecto de romeria aparece como mas estatico que dinamico, como un locus— y en
la primera vision de Santa Oria —cuya meta celestial se presenta como dinamica y
“recorrida”, como un spatium—, pero esta misma inversion se reproduce al interior de
la Vida de Santa Oria, si consideramos ahora la relacion entre la meta del Cielo, alcan-
zada visionaria y espiritualmente, y el camino o trayecto de la vida terrena, esto es, la
romeria en que consiste toda vida humana y que conduce a dicha meta. Por su condi-
cion de reclusa emparedada, la vida de Oria no se desarrolla en ningtn espacio dinami-
co, sino en un lugar estatico, su celda, ese rencon angosto'® (20b, p. 503)!" que consti-
tuye su estrechisimo ambito de plegaria y mortificacion, inadecuado para trayecto o
desplazamiento algunos y solo apto para una radicacion inmoévil, para un yacer entre
paredes, segin declara el propio texto (24b, p. 505). El poeta se detiene a subrayar,
empero, que la estrechez y la casi inespacialidad de la celda —y por ser la celda el
unico ambito posible de Oria, de su entera vida terrena— se limitan al plano de lo fisi-
co, lo material y lo exterior, en abierto contraste con la amplitud y la apertura ascen-
dente de la vida espiritual e interior de la santa: “Por que angosta era la emparedacion,
/ teniela por muy larga el su buen coragdn; / siempre rezava psalmos e fazié oragion, /
foradava los Cielos la su devocion” (26, p. 505). La celda en cuanto ambito de la vida
terrena no permite, pues, desplazamiento fisico alguno, es un locus estatico, no un spa-
tium dindmico, pero esa inmovilidad y esa inespacialidad materiales son el requisito y
el motor de una movilidad y un desplazamiento espirituales, de elevacion del alma a
través de la oracion y la mortificacion, que ponen a Oria en los umbrales mismos de su
ansiada meta: el Cielo, ese Paraiso que le es concedido visitar visionariamente.

10°El lexema rencén aporta a la expresion berceana un plus semantico de notable relevancia, pues remite al étimo
arabigo rukn ‘angulo, esquina’, pero también, segiin los contextos, ‘misterio’, ‘sumidad’, ‘centro’ y ‘piedra angular’,
esto es, la clave arquitectonica y estructural que da sentido a todo un edificio. El rincén de Oria es, en apariencia y
seglin una percepcion meramente fisica o material, un sitio pequefio, apartado, insignificante, pero su significado espi-
ritual y profundo es inmenso en cuanto punto de partida y causa instrumental de una vida de ascesis y elevacion mistica
que se edifica en torno de ese ambito entendido como clave, centro y piedra angular. Igual que la piedra que los cons-
tructores del Evangelio despreciaron, y que se convirtié sin embargo en el caput anguli del entero edificio (Mt., 41,
42; Mc., 12, 10; Lc., 20, 17), la celda de Oria, en cuanto sitio de las plegarias y mortificaciones que le ganan el Cielo,
es el eje de su entera vida espiritual. Importantes textos castellanos medievales, como el Amadis de Gaula, el
Alexandre, el Libro de Apolonio, el Poema de Alfonso Onceno, los romances del cerco de Zamora y —ciertamente—
otros poemas del propio Berceo, utilizan con idéntica riqueza y destreza, en el contexto de las respectivas historias
narradas y connotando siempre aparente subestima y real valoracion, el término rincon. Cfi: Gonzalez, “El rinconcillo
de Amadis”, 437-445.

! Todas nuestras referencias corresponden a la edicion del Poema de Santa Oria de Isabel Uria Maqua, incluida en
la Obra completa de Berceo coordinada por esta misma investigadora.
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Y ese Paraiso, meta de su viaje mistico, también invierte y revoluciona el sistema
de espacialidad a priori esperable, pues al revés de lo que seria propio de su condicion
de meta, no se presenta como un locus estatico, sino como un spatium dindmico, no
es lugar de reposo e inmovilidad final, sino espacio de trayecto, de pormenorizado
recorrido, de transito momentaneo hacia un regreso a la tierra que Oria intenta rehuir
cuando Dios se lo ordena, enamorada como esta de ese Cielo que acaba de mostrarsele
y muy poco segura de sus méritos para alcanzar su segunda y definitiva ida al Paraiso.
En cuanto espacio recorrido, atravesado, “viajado”, el Cielo se organiza secuencial-
mente como un camino, como una sucesion de hitos o paradas que disefian un movi-
miento ascensional en perfecta correspondencia con la travesia mistica emprendida
por el alma. Esos hitos pueden fijarse en los siguientes: 1) aparicion de las tres virge-
nes martires, Agata, Eulalia y Cecilia, que vienen a buscar a Oria para guiarla al Cielo;
2) aparicion de la paloma, que con su vuelo indica a la santa el camino ascensional
que debe seguir; 3) la columna con escalones o gradas, por donde suben Oria y sus
guias; 4) el arbol que se encuentra al cabo de la columna-escala, y por el cual también
suben las cuatro doncellas ; 5) el Cielo, que se ofrece al cabo del arbol como una cons-
truccién con numerosas ventanas por donde salen una intensa luz y algunos angeles
vestidos de blanco; 6) el interior del Cielo, donde Oria encontrara diversos 6rdenes de
bienaventurados agrupados en siete categorias, a saber: a) canonigos, b) obispos, ¢) vir-
genes, entre las cuales su maestra Urraca y la joven dueiia Voxmea, que guarda para
ella una riquisima silla de oro, d) ermitafios, entre los cuales su padre Garcia, ) marti-
res, f) apostoles, g) evangelistas; 7) el centro mismo del Cielo, no sefialado de manera
fisica pero aludido mediante el didlogo que Oria sostiene con el propio Dios, a quien
oye mas no ve. En apretadisima sintesis, luego, el poeta nos resefia el viaje de regreso
de Oria a su celda, viaje que supone desandar exactamente el mismo trayecto recorrido
antes: “Tomaronla las martires que ante la guiaron, / por essa escalera por la que la
levaron, / en muy poquiello rato al cuerpo la tornaron” (111ac, p. 527). A todas luces,
y frente al estatismo de la celda en cuanto lugar de la vida terrena, el espacio de la meta
celestial ha observado un caracter dinamico que reconfigura tal meta volviéndola cami-
no. El camino ha invadido el terreno de la meta, redefiniéndola, espacializandola,
ensanchandola. El propio Berceo, como si intuyera esta inversion de roles, alude a ese
Cielo recorrido por Oria y sus guias llamandolo romeria —“Fueron mas adelante en
essa romeria, / las martires delante, la freira en su guia” (60ab, p. 513)—, esto es, tras-
ladando una nominacion que es propia de la simbolica de la vida terrena, del “mas aca”,
a un “mas alla” que de punto de llegada se ha convertido en trayecto.

Esta inversion formal de trayecto y meta, de tierra y Cielo, en sus roles respectivos
de spatium y locus, solo puede comprenderse debidamente a la luz de otro fenomeno
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del que resulta inescindible, el del desdoblamiento del Cielo en dos visiones con dos
morfologias y dos funcionalidades muy diversas. Oria experimenta no una, sino tres
visiones; la central no presupone un viaje, pues consiste en una visita de la Virgen
Maria a la celda de Oria, para certificarle la inminencia de su transito y la certeza de
su salvacion; las visiones primera y tercera, en cambio, si implican un desplazamiento
psiquico, un viaje espiritual o interior de la propia Oria, y en ambas el sitio visitado es
el Paraiso. Dos veces visita Oria el Paraiso, dos veces se desplaza en espiritu hacia él,
pero —y he aqui la diferencia capital— solo en la primera vision lo recorre, lo atra-
viesa, lo peregrina, y solo en la primera vision el Cielo mismo se describe mediante
una morfologia espacial que permite distinguir en él sucesivos sectores o sucesivas
zonas pasibles de ser peregrinadas. En la vision tercera, en cambio, el Cielo aparece
aludido mediante una imagen mucho mas estatica, carente de partes, de progresion y
de trayecto; en rigor, ni siquiera se habla en la vision tercera de “Cielo” o de “Paraiso”
en sentido estricto, sino de su anticipacion, de su inminencia, de su primicia, a través
del simbolo terreno del Monte de los Olivos, que se presenta como un cabal locus
amoenus “a lo divino”, amplio y fértil, abundante de flores perfumadas y de arboles
frutales, y poblado de personas honradas que salen a recibir amorosamente a Oria
como a su nueva compaifiera.'> E1 Monte de los Olivos es el escenario de momentos
capitales del Evangelio: en ¢l Jesus lucha contra sus debilidades humanas antes de la
pasion, y en €l es arrestado (Mc., 14,32; Mt., 26, 36); por él hace su entrada mesidnica
en Jerusalén (Mt., 21, 1), y en €l se recoge con cierta frecuencia a orar y predicar (Mt.,
26, 30; Jn., 8, 1; Lc., 21, 37). Pero sobre todo, en €l tiene lugar su definitiva ascension
a los Cielos (Act., 1, 9-12), y en ¢él pronuncia su extenso discurso sobre el fin de los
tiempos (Mt., 24, 3ss); estas dos escenas asocian definitivamente al Monte de los
Olivos con las ideas de resurreccion y de vida eterna, pero no refieren directamente el
Paraiso celestial, sino su inminencia, su antesala, el prologo que para su definitivo
advenimiento significan el Juicio y la Resurreccion. En cierto modo, el Monte de los
Olivos es un simbolo del pre-paraiso, y por su condicion de jardin adquiere connota-
ciones edénicas que mas se corresponderian con el primer Paraiso, el terrenal, que con
el segundo y definitivo, el celestial.

Y sin embargo, y de nuevo, Berceo invierte el significado de las imagenes que
maneja, pues este Paraiso terrenal de la tercera vision, este jardin edénico que se
esconde tras el Monte de los Olivos, funciona en la economia del relato y en la con-

12 La vision se textualiza, extranamente, dos veces, mediante una ocurrencia de lo que Genette llamaria analepsis
repetitiva (“Discours du récit”, 95). En efecto, primeramente se encarga el narrador de resefiar, en tercera persona, el
contenido de la vision habida por Oria (142-146, p. 535), y después, es la misma Oria quien asume, en un breve relato
de segundo grado y en primera persona, la narracion de su experiencia (157-160, p. 539); al margen de algunos minus-
culos detalles, ambos relatos coinciden en sus contenidos.

Letras, 2015, enero-junio, n°71 - pp. 77-90, ISSN: 0326-3363

| 84



Espacio y desplazamiento en el viaje de Santa Oria

catenacion logica de las tres visiones como una consumacion, como la definitiva meta
celestial, como ese locus estatico, carente por completo de partes, movimiento y tra-
yecto, cuya ausencia se advertia en la primera vision, referida a un Cielo que extrana-
mente se presentaba antes como spatium dinamico que como locus, antes como itine-
rario que como meta y reposo. La inversion funcional de las formas imaginales se
duplica, entonces, y se complejiza notablemente en este juego de oposiciones, pues no
solo se invierten las formas de la vida terrena —celda de Oria presentada como locus
estatico— y la vida eterna —Paraiso celestial presentado como spatium dinamico—,
sino también las formas de este Paraiso celestial de la vision primera y el Paraiso terre-
nal de la vision tercera, también presentado como locus estatico. Donde cabe esperar
distincion de partes y terrenalidad, donde cabe esperar itinerario y dinamismo —la
vida terrena, el pre-paraiso terrenal—, Berceo nos depara la sorpresa de la indivisibi-
lidad, el estatismo y el reposo propios de la meta y del Cielo; donde cabe esperar, por
el contrario, lo indiviso, lo estatico y lo definitivo propios del Paraiso celestial, el
poeta prefiere darnos la particion de zonas sucesivas, el movimiento, el trayecto y la
dinamica que corresponderian a la tierra y al caminar del hombre sobre y a través de
ella, a esa peregrinatio vitae de la topica doctrinal.

Adviértase, por lo demas, que en la disposicion de las visiones primera y tercera
no solamente los modos respectivos de espacialidad y dimensionalidad de los paraisos
celeste y terrestre invierten su forma, sino también su orden y su cronologia, pues pri-
mero fue el terrestre, plenamente natural, y después el celeste, arquitectonico y cultu-
ral. Antes fue natura que cultura, antes fue el jardin que la ciudad, antes el Edén que
la Jerusalén del Cielo; Berceo, al invertir las espacialidades, invierte también las pre-
laciones cronologicas, dandonos antes la cultura y la ciudad del éskaton, en ese Cielo
con columnas, escaleras y ventanas, y después la naturaleza y el jardin del génesis, en
ese otro Cielo prefigurado de arboles y flores. Ahora bien, este multiple juego de
inversiones y alteraciones encuentra también correspondencias en el plano de las vir-
tudes que Oria pone mayormente de manifiesto en cada vision. Segun el poeta mismo
sienta al comienzo de la obra, las virtudes dominantes de la santa son tres: la caridad,
la paciencia, y la humildad —“Era esta reclusa vaso de caridat, / templo de paciencia
e de humilidat” (25ab, p. 505)—; se trata de una virtud sobrenatural y de dos naturales,
pero también las otras dos sobrenaturales, la fe y la esperanza, se hacen presentes.
Segun nos propusimos demostrar en un trabajo previo, la primera vision, ocupada por
la trabajosa y ardua subida de Oria al Cielo y coronada por la orden divina, que ella
intenta rehuir, de que regrese a la tierra y espere alli su muerte y su segunda y defini-
tiva ida a la Gloria, aparece claramente regida por la virtud natural de la paciencia —
de aquella paciencia que se le exige, aunque no siempre ella demuestre poseerla en
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grado pleno, al imponérsele el regreso a su celda y la espera de su segunda marcha al
Cielo—, y por la sobrenatural de la fe —en rigor, los contenidos de la primera vision
son de indole intelectiva, y 1o que se revela a la santa es la verdad misma de lo que
debe creerse, segun expone la alegoérica figura de Voxmea, que criticos como Kevin
Poole interpretan acertadamente como personificacion de la Fe—;!?® la segunda vision,
en la que Maria desciende a la celda de la reclusa para invitarla a morir y certificarle
la inminencia de su tan anhelado regreso al Cielo, esta signada por la virtud natural de
la humildad —Oria no se juzga digna de tan alto premio, y rechaza abandonar su jer-
gon y ocupar el rico lecho que le ofrece la Virgen— y por la sobrenatural de la espe-
ranza, que la visita de Maria reaviva en ella; finalmente, en la tercera vision reina
como unica virtud la sobrenatural de la caridad, pues ya no hay nada que creer ni que
esperar, nada ante lo cual ejercitar paciencia o humildad, sino solo hay la fruicion, el
gozo inacabable de la beatitud final (cfr. Gonzalez, “Las tres virtudes”, en prensa).
Que en el Cielo propiamente tal de la vision primera no haya caridad y si haya fe, vir-
tud esta que no ha de sobrevivir en el Cielo, y que en cambio en ese umbral del Cielo,
mas no Cielo todavia, en que consiste el Monte de los Olivos, no existan ya la fe y la
esperanza, ni las virtudes naturales que son propias de la tierra, y reine ya de modo
pleno y unico la caridad que es propia del Cielo, supone de parte de Berceo una rati-
ficacion de su complejo artefacto de inversiones y enrevesamientos topograficos, ima-
ginales y, ahora también, morales y teologales, y revela en ¢l una clara voluntad de
diluir los limites y acentuar la continuidad entre lo terreno y lo celestial, entre esta vida
y la otra que habra de coronarla, mas no de anularla o rebatirla.

Tenemos ya suficientes elementos, entonces, para comprender en toda su magnitud
la estrategia simbolica de Berceo, que con su doble ¢ invertida disposicion de dos
paraisos en dos visiones ha querido sugerir la continuidad, tanto cronoldgica cuanto
escatoldgica, de la tierra y el Cielo, de esta vida y la otra vida. No se trata de otra cosa
que de la ratificacion o ilustracion de una verdad teoldgica explicitamente declarada
por Jesus en los Evangelios: el Reino de Dios no es algo futuro, ya se ha cumplido el
plazo, ya ha comenzado en este mundo con su venida, ya esta dentro mismo de los
hombres: Quoniam impletum est tempus, et appropinquavit regnum Dei (Mc. 1, 15),
Ecce enim regnum Dei intra vos est (Lc. 17, 21). El Cielo de la primera vision, con su

13 “Based on the context in which she appears and the few words that she speaks, Voxmea personifies faith. This is
made manifest in the gown that Voxmea wears as well as in her words of encouragement and warning” (Poole, “On
te Figure of Voxmea”, 290); “Oria must encounter the personified faith in her first vision in order to receive the spiri-
tual counsel that her soul requires in order to be able to see God in his fullness after her death. It is to faith that the
dove of the Holy Spirit leads Oria in her journey toward heaven, and it is the message of faith that she must carry with
her upon awaking and during the days left to her on earth. Her faith that she will indeed receive what has been promi-
sed to her underscores all of her words and actions upon waking” (/bid., 308).
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espacialidad dindmica hecha de trayectos y de sectores sucesivamente recorridos, con
su vigencia de virtudes plenamente terrenales como la natural de la paciencia y la
sobrenatural de la fe, es un cielo transido de terrenalidad, un Paraiso donde atn tienen
vigencia las pautas y las modalidades propias de esta vida, donde alin se vive como en
esta vida; por el contrario, el Monte de los Olivos de la tercera vision, de suyo no Cielo
aln, sino su antesala o primicia y, por tanto, todavia tierra, con el pleno dominio de la
unica virtud que ha de sobrevivir en la Gloria, la caridad, y con su condicion de locus
estatico donde no hay ya itinerarios ni zonas sino solo reposo y fruicion, es una tierra
transida de celestialidad, un pre-paraiso donde se incoan y adelantan los goces y la
inmovilidad propios del Cielo definitivo. En el Cielo de la primera vision atin sobre-
vive la tierra —y por eso se observan las jerarquias propias del orden terreno en la
sucesion estamental, con su correlato de también sucesivas espacialidades o sectores,
de canonigos, obispos, virgenes, ermitafios, martires, apostoles y evangelistas—;'* en
la tierra de la tercera vision ya se insinda el Cielo —y por eso en el Mont Oliveti las
personas que lo habitan no son clasificadas en estamentos ni distribuidas en sectores,
sino identificadas en su comun condicion de personas honradas, esto es, en su comin
voluntad y santidad: “todas eran en una voluntad acordadas” (159d, p. 539). En el
Cielo de la primera vision, muy terreno todavia, Oria puede ser victima de pasiones y
debilidades propias de este mundo, como la impaciencia, la fatiga y cierta desespera-
cion de alcanzar la Gloria; en la tierra pre-paradisiaca de la tercera, solo hay lugar para
el gozo y la beatitud: “omne que y morasse nunca verié pesar” (160b, p. 539). En el
Cielo espacial y dinamico de la primera vision continta y se prolonga la peregrinacion
de la vida terrenal; en el locus estatico y reposante de la tercera vision se anticipa e
inaugura la meta de la vida eterna.

Entre ambas visiones del mas alla, la del Cielo todavia tierra y la de la tierra ya
Cielo, media y equidista la segunda vision, que tiene lugar en la celda de Oria. Es la
unica que no remite a ningun “paraiso”, ni cultural-arquitectonico ni natural-edénico,
ni intelectivo ni fruitivo, ni espacial ni local; en la segunda vision no es el alma de Oria
la que asciende al Cielo —o a su antesala— para recorrerlo o para instalarse en €1, sino
es el Cielo el que desciende a Oria en la persona de la Virgen Maria: entre dos visiones
anabaticas o ascensionales, se sitlia el gozne de una vision catabatica o descensional.

14 Gimeno Casalduero entiende que estas categorias de bienaventurados proporcionan a Oria, en su transitoria visita
al Cielo, la ocasion de establecer fugaces relaciones sociales, posibilidad que su vida de reclusa le veda en la tierra:
“El tipo de vida de la protagonista impide a esta relacionarse con sus préjimos [...]. De ahi la técnica actualizadora
que se utiliza para describir el paraiso: puesto que Oria no se relaciona con sus projimos, la relaciona el autor poblando
el cielo de personajes coetaneos y oriundos de su region o de su monasterio. Logra el poema de este modo humanizar
a la reclusa” (“La Vida de Santa Oria”, 245). Se trata de una opinién que, en otros términos y desde una perspectiva
mas social que morfologica, ratifica la nuestra de una “penetracion de lo terreno en el seno de lo celestial”.
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La segunda vision no es un viaje. La segunda vision es, en cierto modo, la ratificacion
y la sancion como santa y meritoria de la vida terrena en si misma; por eso ocurre en
esa celda que constituye el lugar propio de Oria en esta tierra. Lamentablemente, no
se conservan las estrofas finales de la escena, por lo que ignoramos su desenlace; mas
alla de esta objetiva dificultad de analisis, la segunda vision de Santa Oria reclama una
atencion detenida y una exégesis que hasta hoy no se le han deparado, y que tampoco
hemos podido dispensarle aqui, ocupados como hemos estado en la consideracion
exclusiva de aquellos aspectos de las visiones de Oria que resultan asimilables a la
experiencia del viaje.
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