
  


  
    
  



  
    En el marco de los seis volúmenes de la antología crítica «Cuento y novela corta en España», la primera entrega tiene una importancia especial, porque la Edad Media es la edad de oro de las formas narrativas breves: es entonces cuando se producen los grandes transvases culturales que aportan una parte fundamental de los temas y los recursos del cuento europeo, y entonces también cuando los distintos tipos de esa modalidad esencial del relato tienen un papel literario más prominente como género exento y como elemento de otros géneros. Mª. J. Lacarra.sin duda la máxima conocedora de la materia, recorre aquí las grandes avenidas de la cuentística medieval, desde las tradiciones orientales y folclóricas hasta el «exemplum» de la predicación y las primeras adaptaciones de la «novella» italiana, editando y comentando detenidamente un centenar de textos de la más variada procedencia y a menudo tan valiosos como poco conocidos. El prólogo general a la antología, firmado por Maxime Chevalier, deslinda con precisión los conceptos de cuento y novela corta, y caracteriza magistralmente las cambiantes apariencias y el ámbito de influencia que a la narración breve corresponden en cada período de la literatura española.
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  CUENTO Y NOVELA CORTA (Por Maxime Chevalier)


  1251


  Como consecuencia de la secular convivencia de moros y cristianos en el suelo de la Península se desarrolló una doble cultura en la España medieval. Confluyeron hacia ella dos formas embrionarias de narración: los apólogos de las colecciones orientales por un lado, por otro lado los exempla que recogía la Europa cristiana. Símbolo de esta situación original es la Disciplina clericalis (enseñanza de doctos), libro de avisos en el que una terminología latina (exempla) recubre una materia narrativa que en gran parte procede de Oriente. (Tratándose de burlas tan elementales como las astucias de la casada gracias a las cuales consigue escapar el adúltero, burlas que surgieron en varias áreas culturales, no parece indispensable suponer que se difundieran en España y en Europa a partir del solo texto de la Disciplina. Me dicen que los paleontólogos están renunciando a la teoría según la cual el cultivo de los cereales se hubiera difundido sobre nuestro planeta a partir de un foco agrícola único).


  A mediados del siglo XIII se traducen al castellano dos copiosas colecciones orientales: Calila y Dimna, conjunto de fábulas y apólogos, y Sendebar, por otro nombre Libro de los engaños de las mujeres. Sumadas estas colecciones con las recopilaciones de exempla procedentes del Norte cristiano, forman poderoso caudal de relatos breves, que sugirió a la narrativa española tres caminos.


  1335


  Primero un camino puramente didáctico, el de la fábula. Mirada como género literario, la fábula suele tener escaso valor, ya que se queda con frecuencia estancada a la altura del apólogo y condenada a su sequedad. Pero cualquier regla sufre algunas excepciones. Una de éstas surgió en la Castilla del siglo XIV: la de Juan Ruiz, arcipreste de Hita. El Arcipreste sabe contar, sabe en particular plasmar unas representaciones admirablemente concretas: el bobalicón del lobo, tan satisfecho de hacer sonar su linda voz o las esplendideces gastronómicas que ostenta la mesa del mur de Guadalfajara: «mucho tozino lardo, que non era salpreso, / enxundias e pan cocho sin raçión e sin peso».


  Otro camino, más ameno éste, el del relato jocoso. Esta forma de relato, tan íntimamente enlazada con la oralidad y sus virtudes (o defectos), fácilmente puede caer en unos esquemas desgarbados: el propio arcipreste de Talayera no siempre escapará de este peligro. Pero tampoco en este terreno faltaron hombres de talento: el arcipreste de Talayera, otra vez, con la historia de don Pitas Payas, pintor de Bretaña, y don Juan Manuel con la historia de la fierecilla domada, trasunto de un cuento tradicional que realzan unos felices hallazgos, como las sesudas palabras del desgraciado padre: «ca si la quisierdes, a mí mucho me place de la dar a vuestro fijo, o a quienquier que me la saque de casa».


  Fue el tercer camino el que proponía el exemplum. Sin duda fue el más fecundo y el que dio los frutos más bellos cuando don Juan Manuel convirtió el ejemplo en cuento. Porque, si bien lleva el libro el título de Libro de los ejemplos del conde Lucanor y de Patronio, son cuentos, y no ejemplos, varios relatos de los que incluye: en especial la burla urdida por los tejedores del paño maravilloso o la historia de don Yllán, el maestro de Toledo. Entre los escritores del siglo XIV el infante Juan Manuel fue el que tuvo más clara conciencia de literato: bien lo documenta la preocupación que tuvo por la transmisión correcta de su obra. En este deseo suyo no leamos ninguna jactancia. Don Juan Manuel fue en efecto plenamente escritor, según proclaman cien frases suyas. Valgan como ejemplos la silueta del portero que «tenía muy buena espada al cuello et muy buena maça en la mano» y la blanda ironía del texto cuando el rey engañado por los picaros tejedores va cabalgando desnudo por las calles de la ciudad, «mas de tanto le avino bien que era verano».


  Queda un caso de excepcional interés: el de los monólogos y diálogos del Arcipreste de Talavera. Son fragmentos admirables, los monólogos sobre todo: véanse el de la mujer «murmurante e detractora» y el de la mujer «envidiosa de cualquiera más fermosa que ella». Pero, según destacó Dámaso Alonso, el Arcipreste ofrece a sus lectores «no estampas de un hecho único, sino un muestrario de amplias y variadas posibilidades»: proceder de moralista y no de novelista. Más generalmente conviene recordar que el didactismo pertenece al espacio de lo impersonal: impersonal de la fábula, de la facecia y frecuentemente del propio cuento. El texto que quiere enseñar forzosamente ha de privilegiar casos ejemplares y relatos de carácter general, con lo cual toma camino opuesto al de la novela, terreno de lo particular. La narrativa española de los siglos XIV y XV, en que ocupan sitio tan relevante las obras didácticas, plantea en forma abrupta el problema de la relación entre enseñanza y literatura.
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  Novela, explica Covarrubias, es palabra que se aplica a las narraciones del Decamerón. También significa, añade el lexicógrafo, «nueva que viene de alguna parte», noticia de un acontecimiento que despierta la curiosidad, fait divers notable, que merece referirse a los que no lo han presenciado, y en algunos casos privilegiados merezca ponerse por escrito. Son casos muy privilegiados: en época en la que los soportes materiales de la escritura son pocos y caros, uno habrá de meditar antes de copiar una noticia. (Luego vendrá otra selección, más exigente aún, el día en que se trate de imprimir, o no imprimir, un manuscrito). Muchas novelas-noticias debieron de relatarse en las ciudades españolas, y europeas, durante el siglo XVI. Hacia 1590 Luis Zapata nos ofrece apreciable florilegio de ellas: la venganza de una mujer violada, la difunta pleiteada, el muerto vivo. Varios relatos de este tipo se clasifican entre los cuentos folclóricos: más exacto sería calificarlos como cuentos noticiosos. Cualquiera que sea la fórmula escogida, lo cierto es que estos relatos atraen el concepto de novela hacia la esfera de la oralidad. ¿Cuento oral?, ¿novela escrita (impresa)? La novela corta oscila entre ambos estatutos.


  A este motivo de confusión se añade otro. Lo que ha de ser la novela corta crece en una selva intrincada de géneros afines: el cuento tradicional, el dicho (la facecia), la fábula y el exemplum. Resulta fácil, a la altura del siglo XX, distinguir estos géneros. El panorama no es tan claro para un contemporáneo de fray Luis. Y es que estos textos todos van oscilando entre vida oral y forma impresa, admitiendo contaminaciones a veces sorprendentes. No sólo los predicadores siguen apelando al exemplum (escrito), no sólo las facecias recogidas en antologías entran, o vuelven a entrar, en el circuito oral, sino que una fábula esópica puede vivir paralelamente a un cuento tradicional (el lobo y el vendimiador por un lado, por el otro la zorra y el vendimiador), un dicho de la antigüedad se metamorfosea en cuentecillo localizado en un pueblo castellano («Un mochadlo que su madre tenía fama de hacer placer y pasar la deshonesta vida, tiraba piedras hacia unos gentileshombres que estaban parados al sol, por ser de invierno. Al cual, por verle tan mal criado, dijo el uno de ellos: “Está quedo, rapaz, que por dicha darás a tu padre”»), e inclusive un cuento tradicional se viene a injertar en una novela corta del Decamerón (véase la patraña XV de Timoneda).


  Cierto que existe el modelo de la novela corta italiana. Pero no es modelo unívoco. En las colecciones italianas, y en particular en la de Boccaccio, alternan relatos que corresponden a la novela corta de la edad moderna y textos que son simples facecias o cuentos tradicionales apenas disfrazados. (Idéntica mescolanza se nota en el Heptemarón). Además posiblemente acrecentara la confusión reinante la costumbre de referir oralmente novelas breves, costumbre vigente en el siglo XVI y todavía a primeros años del siglo siguiente. Si bien únicamente en pocos casos podemos concretar las novelas cortas que en efecto se refirieron en la España áurea —⁠una novela de Boccaccio y un ejemplo de don Juan Manuel entre los amigos de Juan de Arguijo⁠—, no podemos dudar de que fuera costumbre bien arraigada, puesto que la documentan Lorenzo Palmireno, Gracián Dantisco y Rodríguez Lobo. Y costumbre que no es privativa de españoles: la atestiguan Castiglione en Italia, Brantôme en Francia.


  En la encrucijada de estas vacilaciones se construye El Patrañuelo de Joan Timoneda que amalgama materiales heterogéneos (o que nos parecen tales): novelas cortas italianas reescritas (varias de ellas se acercan a narraciones folclóricas), exempla mal desarrollados, algún cuento tradicional, etc. A la luz de tanta indeterminación se entiende la definición vacilante que propone de la patraña. «Una fingida traza —⁠escribe⁠— tan lindamente amplificada y compuesta que parece que tiene alguna apariencia de verdad», con lo cual llegamos a orillas de la novela corta. A renglón seguido confirma el valenciano esta impresión añadiendo: «semejantes marañas las intitula la [lengua] toscana novelas». Pero, paralelamente, identifica la patraña con la rondalle, que es relato de tradición oral. Contradicción evidente para nosotros, enterados de la historia y devenir de la novela corta, pero contradicción que no percibe Timoneda. No consigue formar concepto claro de la novela corta, tampoco acierta a componer alguna. Lo que escribe es en efecto patraña, es decir paleonovela, y con frecuencia cuento novelado.


  Teniendo en cuenta la fuerte relación que enlaza la paleonovela con la oralidad, parecería lógico que los arreglos de cuentos tradicionales fueran numerosos en el siglo XVI. En efecto poco trabajo cuesta encontrar ejemplos, aunque no tan abundantes como se podría esperar: la patraña XIV de Timoneda, unas novelitas del licenciado Tamariz, la novela del Gran Soldán de Lucas Gracián Dantisco, la riña de los recién casados que incluye el Fabulario de Sebastián Mey, y alguna otra. Entre estos ensayos de escasos méritos descuella una joya singular, transfiguración plenamente lograda de una materia oral: la historia del Capitán cautivo, plasmada sobre un «cuento de amor» que debió ser pura variante del cuento tradicional de La hija del diablo. Tarea delicada es la de apreciar el trabajo que operó Cervantes sobre un relato oral que nadie se cuidó de grabar hacia 1580 en pro de nuestros estudios. Con todo, teniendo en cuenta las formas que suele presentar el cuento tradicional y apoyándose en las versiones antiguas y modernas de La hija del diablo, es posible reconstruir en sus grandes líneas el «cuento de amor» que circulara entre los cautivos argelinos: una linda mora se prenda de un cautivo (o desea convertirse a la fe cristiana); le proporciona los medios de su salvación y fuga; huyen ambos, entre mil peligros, arribando finalmente al puerto deseado. Debió Cervantes situar la acción en un espacio concreto, anclar la ficción en el tiempo presente, apartándola de un pasado más o menos borroso, individualizar a los personajes genéricos del cuento, desechando los estereotipos de la tradición oral, hacer que los personajes se configuraran progresivamente según progresara la acción, escribir por fin un texto dándole el toque que únicamente confiere la mano del escritor. «Hanse de casar las fábulas mentirosas con el entendimiento de los que las leyeren, escribiéndose de suerte que, facilitando los imposibles, allanando las grandezas, suspendiendo los ánimos, admiren, suspendan, alborocen y entretengan de modo que anden a un mismo paso la admiración y la alegría juntas»: nunca suena en forma tan exacta la frase como aplicada a la historia del Cautivo. Ningún novelista de la España áurea se atreverá a pisarle las huellas a Cervantes. Cabe preguntarse por qué. Posiblemente pareciera arriesgado este camino hacia una novela corta moderna. (¿Habría acometido la empresa el propio Censantes si los cautivos argelinos no hubieran convertido ya el cuento de La hija del diablo en un relato que se quedaba a medio camino entre cuento maravilloso y novela-noticia?).


  Sería absurdo achacar esta opción a la ignorancia. Todos los hombres cultos del Siglo de Oro conocen cuentos tradicionales. «Este cuento anda en boca de los niños», escribe Montaigne cuando se refiere a una versión oral de Las grullas de Íbico; «cuentan que la lechuza era hija del panadero», escribe Shakespeare aludiendo a un cuento viejo; «palabras de consejas o cuentos de viejas como aquellos del caballo sin cabeza y de la varilla de virtudes con que se entretienen al fuego las dilatadas noches del invierno», escribe Cervantes. Montaigne, Shakespeare, Cervantes: los ingenios que entre 1580 y 1620 dicen al hombre quién es el hombre, se refieren, natural y espontáneamente, al cuento tradicional. Y, lo mismo que ellos, la generalidad de los hombres cultos.


  Pero, si bien conocen el cuento tradicional, estos hombres no le tienen gran aprecio. Se suele insistir, y con razón, sobre el desdén que manifiesta el siglo XVII por los relatos folclóricos. Sin embargo conviene observar que una fórmula tan corriente como «cuentos de viejas» es muy anterior al reinado de Luis XIV. La manejan los renacentistas en la forma más natural, puesto que es sentencia de los maestros más venerados. Añiles fabellae, 'Cuentos de viejas', dictamina Horacio al relatar el cuento del ratón de la ciudad y el del campo; ineptas et aniles fábulas devita —⁠'evita los ineptos cuentos de viejas', pronuncia San Pablo; y Erasmo, maravillado por coincidencia tan elocuente entre sabiduría pagana y Escritura cristiana, contesta en eco ridenda delirantium anicularum fabulamenta, ‘cuentos ridículos de viejas delirantes'. Así se va fraguando el concepto comúnmente admitido y constantemente repetido por los hombres cultos del siglo áureo: «las patrañas que cuentan las viejas a los niños». (Vives), «las patrañas de las viejas». (Covarrubias), los «cuentos de viejas». (Cervantes), «cuentos de viejas» y «consejas de viejas». (Correas), «cuentos que van heredando los niños de las viejas». (Gracián). Fórmula tan repetida, y por ingenios tan reflexivos, no puede ser fórmula que surja por inadvertencia: corresponde en efecto a un concepto, concepto poco halagüeño, del cuento. Este concepto, ¿cómo lo hemos de entender?


  Conviene ante todo advertir una realidad sencilla, conviene advertir una evidencia que, de puro deslumbrante, nos deja encandilados. Esta evidencia es que los literatos del Siglo de Oro no valoran el tesoro que llevan entre manos por no conocerlo. No saben lo que es un cuento tradicional; es concepto que no han forjado y que no podían forjar. Que hayan vivido aquellos relatos durante siglos es evidencia para nosotros, apoyados como lo estamos en la ciencia de los siglos XIX y XX; para ellos ninguna evidencia, sino realidad que se les escapa. Escuchar un cuento que ha atravesado los siglos transmitidos de boca en boca por una cadena ininterrumpida de narradores desconocidos y anónimos es experiencia que despierta en nosotros honda emoción. Pero un hombre culto, un erudito, un escritor que escucha un relato tradicional hacia 1600 no experimenta esta emoción, ni la puede experimentar, porque ignora que lo que oye es cuento antiquísimo. Me objetarán que los cuentos tradicionales han dejado huellas en los textos de la antigüedad clásica. Es cierto que existen estas huellas, pero no las perciben los buenos ingenios de la España (la Europa) renacentista o barroca. Si supieran que el cuento del fino ladrón lo refiere Heródoto, «el padre de la historia», harían mucho mayor aprecio del cuento oral. Pero no lo saben. Si se dieran cuenta de que la historia de Jasón y Medea coincide con la historia de la hija del diablo… Pero no se dan cuenta. Si se enteraran de que los vascos, cuando se divierten con la hazaña del héroe astuto que escapa de los furores del monstruo por haberle contado que se llama Nadie, están repitiendo el viejo chiste de Ulises en la Odisea… Pero no se enteran. Si recordaran que el hombre lobo aparece en el Satiricón… Pero no lo recuerdan. Y si a uno de ellos se le ocurriera dibujar algún paralelismo de éstos, lo rechazaría indignado, por absurdo, a no ser que se le antoje sacrílego: porque ¿a quién se le ocurre equiparar unas consejas que cuentan las viejas con los textos debidos a los mejores ingenios de la venerada antigüedad? Así discurren los hombres cultos del Siglo de Oro. Para ellos los cuentos orales que habrán oído tantas veces y que perfectamente recuerdan son en efecto, corno lo dicen, cuentos de viejas, y no pasan de ser cuentos de viejas. No tenernos derecho a reprocharles tal actitud. Disponemos nosotros de las adquisiciones de una tarea erudita secular, y ellos no. Estos hombres tienen, no lo olvidemos, conceptos muy confusos acerca de la historia de las culturas.


  Este rechazo del cuento es manifiesto en las declaraciones de los escritores. Los ingenios más agudos de 1600, Cervantes y Lope a la cabeza, definen la novela corta por oposición al cuento. Más instructivas aún que unas fórmulas críticas resultan las obras, las novelas breves compuestas por Mateo Alemán, Censantes, Lope y los autores de las que llamamos novelas cortesanas.


  La novela corta que van creando o cultivando refiere un lance, un caso, que suele ser caso de amor. Con las novelas bretonas y la lírica de Petrarca la pasión amorosa ha conquistado pleno derecho de ciudadanía en las letras y se impone paulatinamente como el tema predilecto de escritores y lectores. Esta pasión se trata en forma seria, en forma grave, en ocasiones en forma trágica. La novela corta abandona al entremés y a ciertas escenas de la comedia los aspectos risibles del amor. Se va configurando contra la facecia, contra el cuento jocoso, contra las paleonovelas hermanas del fabliau. La novela corta será apasionada y galante.


  La novela corta tiene trama sencilla y enredo que se puede desatar rápidamente. Desnuda de episodios y parca en descripciones, camina ligera hacia su desenlace.


  Con regirse por el principio de la economía, la novela corta admite unos personajes claramente individualizados. Rechaza la psicología simplista del cuento tradicional, del exemplum, del fabliau y sus herederos. No le permite su brevedad desplegar unas evoluciones y matices reservados a la novela, pero sí le permite trazar unas figuras inolvidables: baste con recordar a Carrizales, el celoso extremeño.


  La novela corta renuncia al didactismo del exemplum.


  La novela corta desarrolla un asunto contemporáneo. El caso que refiere se da hoy, como los que escenifica la comedia de capa y espada. La fórmula «no ha muchos años que», o cualquier fórmula equivalente, se contrapone al «érase que se era» de los cuentos. La novela corta se va configurando contra el cuento maravilloso, y también contra la novela heroica situada en pasados borrosos o en la antigüedad clásica, contra Amadis igual que contra Clélie. El Siglo de Oro no produce ninguna novelapeplum,


  La novela corta suele localizarse exactamente y situarse en un entorno esbozado más que descrito, a medio camino entre la sequedad del exemplum y la morosidad de la novela. «Estando los Reyes Católicos don Fernando y doña Isabel sobre el cerco de Baza», «cinco leguas de la ciudad de Sevilla», «en la insigne ciudad de Toledo», «en la opulenta Sevilla», «salía del Hospital de la Resurrección, que está en Valladolid»: conocernos las introducciones. Es este uno de los pocos puntos de contacto entre la novela corta y la novela-noticia: «en la ville de Valenciennes», «en la ville de La Haye», «à Londres en Angleterre», «au gentil pays de Brabant», «en la ville de Saint-Omer», «au bon pays de Bourbonnais» decían los narradores de las Cent nouvelles noveles.


  Por fin los escritores que procuran imaginar lo que podría ser la novela corta se preguntan qué tipo de estilo conviene preferir. Los que se pronuncian sobre el problema —⁠Lope de Vega, Rodríguez Lobo, Suárez de Figueroa⁠— se pronuncian en favor de un estilo noble, elogiando el ornato, apelando a la retórica, recomendando las sentencias. Estas son teorías. Los novelistas optaron por un estilo mediocrus, opción inteligente a la que mucho debió el éxito del género. Para estilo gravis estaba la epopeya. Entre varias innovaciones felices de la novela corta conviene sin duda destacar la creación de un diálogo familiar y natural. Recordemos un ejemplo:


  
    En el cual dijo Rincón a su guía:


    —¿Es vuesa merced, por ventura, ladrón?


    —Sí —respondió él— para servir a Dios y a las buenas gentes, aunque no de los muy cursados; que todavía estoy en el año del noviciado.


    A lo cual respondió Cortado:


    —Cosa nueva es para mí que haya ladrones en el mundo para servir a Dios y a la buena gente.


    A lo cual respondió el mozo:


    —Señor, yo no me meto en tologías; lo que sé es que cada uno en su oficio puede alabar a Dios, y más con la orden que tiene dada Monipodio a todos sus ahijados.


    —Sin duda —dijo Rincón— debe de ser buena y santa, pues hace que los ladrones sirvan a Dios.

  


  No conozco nada comparable en la literatura anterior. La ilusión de realidad que pretende crear la novela corta debe mucho más a esta innovación que al respeto de cualquier precepto aristotélico.


  Será ingenuo, en época en la que triunfa «el final abierto» del cuento, recordar que la novela corta suele concluir felizmente. No importa. De las doce Novelas ejemplares una termina en muerte y siete en bodas. La novela corta del siglo XVII aún recuerda los finales del cuento tradicional: «y fueron felices…». La vida del siglo tiene sus fealdades y sus horrores; mientras tanto sonríe la novela corta como los Cupidos de la escultura barroca.


  Bien se entiende el éxito de la novela corta española, entre mis paisanos en especial. Desechando a los héroes de la épica y de la novela barroca, contaba aventuras de personajes humanos, y contemporáneos del lector. Ofrecía una halagüeña variedad: entre las Novelas ejemplares Georges de Scudéry prefería El amante liberal; otros (otras) preferirían Las dos doncellas o La gitanilla. Por otra parte mientras Lope recomendaba la gravedad de las sentencias, proscribía Cervantes de sus textos todo lo que pudiera oler a pedantismo, conducta que debió agradar a los franceses cultos del siglo XVII: sabido es que el pedantismo es uno de los vicios de que ha de guardarse l’honnête homme. Por fin Cervantes escribía una prosa fluida —⁠«natural», hubieran dicho mis paisanos⁠—, que excluía un conceptismo pecaminoso, y prosa que respetaba el decoro —⁠el decoro tal como lo entiende la época. (A mediados del siglo XVII los lectores franceses no debían estar seguros de que el Decamerón perteneciera a las buenas letras). Y las Novelas ejemplares, con gozar de un prestigio lógicamente excepcional, no representan un caso aislado: las que compone Castillo Solórzano, en cuanto se apartan de los temas hampescos, tampoco se desprecian, como saben los lectores del Román comique.


  Virtudes de los escritores aparte, la novela corta se elaboró en circunstancias favorables. Los que la practicaron tuvieron suerte, una suerte doble. Primero gozaron de total libertad. La novela corta era género del que no se acordara Aristóteles. (De hecho a nadie se le ocurrió escribir novelas cortas en latín —⁠la Griselda latina procede de segunda mano⁠— en época en la que florece abundante poesía neolatina). Además la novela y la novela corta no iban atadas a la historia como iban epopeya y tragedia, y la novela corta menos aún que la novela por su apego a los asuntos contemporáneos. El teatro tuvo que luchar para conseguir la libertad que a la novela corta le fue regalada.


  Novela corta y comedia aparecieron sin duda a lectores y espectadores, pedantes aparte, como los géneros modernos por excelencia, como las ficciones modernas.


  Por otra parte la novela corta pudo beneficiarse plenamente de la imprenta, que hacia 1600 había alcanzado razonable desarrollo. Entre la gente culta desbancó el cuento novelado (y también, por supuesto, el cuento tradicional). No se escribirán ya cuentos de este tipo: la última colección que los admite, el Fabulario de Sebastián Mey, se publica por una coincidencia simbólica en 1613, el año en que salen a luz las Novelas ejemplares.


  ROMANTICISMO


  La conmoción del Romanticismo renueva y ensancha el terreno de la narración breve. Por su apego a los temas históricos primero: conocida es la pasión que sienten los primeros años del siglo XIX por la Edad Media caballeresca y cristiana, una pasión que abre el camino a una enorme, y frecuentemente admirable, producción de cuentos histórico-legendarios. Por la creación del cuento fantástico después, género que en seguida produce obras maestras con E. T. A. Hoffmann, Puschkin (El secreto de la condesa), Mérimée (La Vénus d’Ille, Lokis), Edgar A. Poe y unos años más tarde Bécquer (El monte de las ánimas, El Miserere).


  En los últimos años del siglo XVIII, cuando se iban afirmando los primeros conceptos románticos, habían convocado Percy y Herder las voces del pueblo. Entre estas voces claramente había de sonar la que refería los cuentos tradicionales, unos cuentos que pronto habían de recoger los hermanos Grimm, luego Fernán Caballero. Pudieran anunciar estas colecciones, tan sugestivas, una resurrección del cuento literario injerto en cuento tradicional. Pero no hubo tal resurrección, a no ser que se quiera tener en cuenta la desgraciada obra de Trueba. Otra vez desoyeron poetas y prosistas los cuentos de viejas. Tal sordera se deberá a varios motivos. Posiblemente no se enteran, o mal se enteran, los escritores de este redescubrimiento. Por otra parte las nutridas legiones de sílfides, ondinas y duendes que invaden la narración europea, seres todos engendrados por las imaginaciones nórdicas, debieron de oscurecer la tradición folclórica nativa, con la cual poco tenían que ver. También puede ser que a los cuentistas no les resultara del todo clara la alquimia que permitiera metamorfosear relatos orales en textos literarios. Por fin el triunfo del cuento fantástico debió de contribuir al rechazo del cuento tradicional. Pocas innovaciones podían alejar tan eficazmente como ésta la narración escrita de la relación oral. El cuento fantástico muy difícilmente se compagina con el cuento maravilloso: el cuento maravilloso cae fuera de la esfera de lo posible cuando lo fantástico surge de la realidad cotidiana. Muy pocos escritores habrán intentado, y conseguido, combinar en incierto equilibrio las dos especies de materiales: no conozco otro ejemplo que el de Tieck cuyo Blonde Eckbert integra a un relato fantástico unos elementos tan inequívocamente folclóricos como la choza en la selva, el perrito de la vieja y el pájaro cantor.


  En la primera mitad del siglo XIX no sale el cuento tradicional del olvido en que le han sumido los siglos clásicos (o barrocos). En cambio triunfa el cuento literario. La novela corta, ayer dominadora, sigue viviendo, y en ocasiones de vida esplendorosa (Carmen, Colomba). Pero indudablemente va cediendo terreno frente al empuje del cuento.


  1880-1980


  A partir de 1880 se da un prodigioso florecer de la narración breve. Lo favorecen la expansión de la letra impresa, la cómoda difusión que aseguran a las formas cortas periódicos y revistas, acaso la preferencia de los lectores por el relato breve, de seguro el aprecio de escritores y críticos por lo fragmentista. Añádase la inflación de escritores, uno de los fenómenos más sorprendentes de un siglo fecundo en misterios.


  Los objetos del arte de escribir van aumentando poderosamente. De acuerdo con las inspiraciones del Romanticismo se siguen cultivando la narración histórica por una parte, el cuento fantástico por otra parte, al cual demuestran las letras españolas (y europeas) singular apego. Inclusive resucita, aunque débilmente, el cuento tradicional que adaptan varios escritores hacia 1890-1910: Juan Val era (La muñequita), Emilia Pardo Bazán (Los huevos arrefalfados, Juan Engrudo, Sabel), Armando Palacio Valdés (El potro del señor cura, Las burbujas) y Vicente Blasco Ibáñez (En la puerta del cielo, La apuesta del esparelló, El establo de Eva). Resurrección evidentemente efímera. Si bien varios novelistas de la última generación perciben claramente la relación que enlaza la palabra cuento con la realidad del cuento tradicional, no parece ser que su práctica literaria los acerque a dicha realidad. Dejando aparte el cuento infantil, y eso en los casos en que los autores prefieran la memoria tradicional a las plumas de Grimm y de Perrault, únicamente asoma el recuerdo del cuento oral en alguna que otra narración de segunda mitad del siglo (por ejemplo se trasluce Juan el Oso en El amor propio de Juanito Osuna, de Miguel Delibes).


  Varias inquietudes, unas angustias nuevas enriquecen progresivamente el caudal ya abundante de los temas cuentísticos. El interés por la vida, las costumbres, las culturas campesinas inspira, en España y fuera de España, a cantidad de novelistas y cuentistas. Aún más rica de promesas y realizaciones es la transición de la filantropía algo confusa de la época romántica a la inquietud social de la era positivista, que genera tantas narraciones de Clarín, de Emilia Pardo Bazán y de Blasco Ibáñez, para limitarnos a unos pocos nombres. Sobre todo estalló la guerra, la guerra civil europea de 1914-1945, la guerra y sus desastres, la sangre que derramó y el fango que levantó, los sentimientos que engendró: la derelicción, lo absurdo, la angustia, la sensación de vivir en alguna novela de Kafka. (Antes de aquella guerra que se hizo mundial habían estallado otras, más limitadas geográficamente: las guerras carlistas y la guerra de Cuba que inspiraron a tantos novelistas de Clarín a Blasco Ibáñez. También la guerra franco-prusiana de 1870, que había de engendrar Boule de suif). Ocioso resultaría insistir sobre el impacto de la contienda de 1936-1939 en la narrativa española.


  Al contacto de estas circunstancias trágicas brotó una literatura del compromiso político, del realismo social, de los mensajes ideológicos. El siglo XX afirmó, en voz más alta que la del siglo XIX, la misión social del escritor. Pero, paralelamente, se afianzó una narrativa de la renovación formal y de la experimentación. La narrativa del segundo siglo XX es realidad proteica y variopinta; lo mismo es escapista, humorística y Indica que ideológica y comprometida. (Obsérvese además que el humor no excluye forzosamente la denuncia: recuérdese El sol de Miguel Delibes). La narración breve de la posguerra es realidad multiforme. Pero, cualesquiera que sean las formas que reviste, lo cierto es que quiso absorber toda la realidad contemporánea. Y en efecto la absorbió.


  Pero ¿qué es novela corta? y ¿qué es cuento? Observemos ante todo que los escritores no nos ayudan mucho a resolver la cuestión, dado que manifiestan cierta indiferencia frente al problema. Prosper Mérimée prefería hablar de nouvelle, y también Maupassant, cuando Flaubert con desdén olímpico titulaba Trois contes el conjunto formado por Hérodias, Saint Julien l’Hospitalier y Un coeur simple. Los novelistas españoles de fines del siglo XIX y del siglo XX privilegian evidentemente la palabra cuento, a pesar de lo cual varios críticos —⁠y también algún autor de ficciones (Francisco Ayala por ejemplo)⁠— siguen hablando de novela corta. ¿Será lícito distinguir ambas formas? y ¿será posible definir algún criterio que permita trazar una frontera (relativamente) clara entre ambos géneros? La tentativa parece arriesgada cuando tanto buen ingenio no percibe tal frontera. Pero alguna vez se ha de ejercer la crítica en esfuerzos desesperados.


  Con frecuencia se ha adelantado el criterio de la extensión material: el asunto del cuento no requeriría tantas páginas como el de la novela corta. Con igual frecuencia se ha rechazado dicho criterio por falso, insuficiente e inadecuado. Censura que parece inapelable.


  ¿Será criterio más válido una posible diferencia entre los asuntos escogidos? Hasta cierto punto, sí. Sabemos todos que no importa «la anécdota» (¡qué palabra más odiosa!): ¿cómo lo podríamos ignorar cuando nos lo han repetido hasta la saciedad escritores y comentaristas? Con todo algo importa el asunto. Siempre se habla de cuento fantástico, nunca de novela corta fantástica. (La novela corta, cual más, cual menos, sigue apegada al precepto de verosimilitud). Todos estaremos de acuerdo para opinar que un relato fantástico cae dentro del terreno del cuento. Lo mismo vamos a admitir a propósito de los relatos que apelan a dudosas creencias y supersticiones antiguas (Valle-Inclán, Beatriz). Y de los relatos medievales que de alguna manera suenan a leyenda (no vacilaría yo en incluir en este grupo un texto tan poco respetuoso de la leyenda carolingia como es Le gab d’Olivier, de Anatole France). Y de los relatos situados en una antigüedad pagano-cristiana: El hombre de oro, de Rubén Darío o Le procurateur dejudée, de Anatole France. Por fin parece conveniente incluir en la esfera del cuento las narraciones de signo idílico —⁠El sombrero de tres picos, por ejemplo, o la extensa familia de los cuentos navideños (me refiero a los optimistas)⁠— y más generalmente las narraciones que miran, no digamos con simpatía (no seamos exigentes), pero sí con indulgencia y compasión a los pobres humanos.


  Quedan las otras narraciones cortas, que son las más. Al definirlas, sean novelas cortas o cuentos, escritores y críticos apelan con frecuencia a las palabras concisión, concentración, condensación, y sobre todo a la palabra intensidad. El concepto es en efecto fundamental. Cuento y novela corta pueden coincidir en presentar al lector un acontecimiento decisivo, sea por revelar sorprendentemente un carácter —Saletita (Pardo Bazán)—, sea por descubrir brutalmente una situación que desconocía el protagonista —⁠Les bijoux (Maupassant)—, sea por alterar una vida —⁠Une partie de campagne (Maupassant), El Tajo (Francisco Ayala)—, sea por revelar el secreto de una vida —⁠El cura de Vericueto (Clarín), La reine Hortense (Maupassant)—, sea por destrozar una vida —⁠El rey Baltazar— (Clarín), La parure (Maupassant)—, etc. Cuento y novela corta presentan con frecuencia un momento de crisis. Con frecuencia, no siempre.


  También coinciden la novela corta y elevado porcentaje de los cuentos en relatar asuntos contemporáneos —⁠o presentar situaciones contemporáneas. Ambos privilegian el presente.


  También coinciden cuentos y novelas cortas en la elección de personajes. Forman éstos una galería de enorme variedad: campesinos, obreros, empleados, burgueses. Pero, si se les compara con sus antepasados de la época romántica o del Siglo de Oro, pronto se advierte una diferencia significativa. El personaje novelesco del Siglo de Oro y el del primer siglo XIX tenía carácter excepcional: por sus orígenes, por sus talentos, virtudes o vicios, por la originalidad de las aventuras a que le lanzaba el destino (o la Fortuna). Hacia 1880 los seres excepcionales pasan de moda: no convienen a la literatura de la era positivista, o realista, o naturalista. Les prefiere ésta unos seres ordinarios, y a unas aventuras fuera de lo común unas vidas triviales, grises, en general tristes: de allí procede la boga del chupatintas en las letras de 1880, en Clarín lo mismo que en Maupassant. El tipo se irá extinguiendo a continuación según vayan cediendo terreno la afición a las clasificaciones zoológicas y el apego a las categorías costumbristas.


  A los burócratas acompañan en su ascensión y repliegue los casados. La novela corta y el cuento desbordan de historias de familia hacia 1880-1900. Con la variedad de figuras que admite el binomio: casada engañada y casada infiel (esposo engañado, esposo infiel); esposo viejo (joven) frente a casada joven (vieja); esposo rico (pobre), casada pobre (rica), etc. Sin contar, por supuesto, con las relaciones entre padres e hijos y los problemas de testamentos. En ninguna parte mejor que en estos relatos se lee la obsesión de la familia que le anima al siglo XIX.


  Ocioso será recordar que el personaje predilecto de la narración extensa o breve del siglo XX es «el hombre sin atributos».


  Otra ruptura con las formas anteriores de la narración breve es la diferencia de tono. Va desapareciendo lo novelesco alegre y se va perdiendo el secreto de la novela corta sonriente. La narración breve de fines del XIX y del XX privilegia los asuntos trágicos y suele resultar tétrica. Inclinación tan constante la explican las tragedias de la historia. Únicamente hasta cierto punto.


  Si coinciden frecuentemente novela corta y cuento en la elección de asuntos y personajes así como en la tonalidad general de los textos, ¿será posible definir la distancia que las separa a partir de los procedimientos predilectos de los escritores? Este camino parece ser de dudoso valor, puesto que los procedimientos a que apelan preferentemente los narradores desde primeros años del presente siglo o algo más tarde (monólogo interior, conductismo, perspectivismo, etc.) son practicados igualmente en la novela corta y en el cuento (y lo mismo en la novela). Obsérvese además que cada escritor, en época de individualismo triunfante, tiene su estilo —⁠a no ser que maneje varios.


  Trazar una línea divisoria clara entre novela corta y cuento parece difícil, acaso utópico; delimitar una frontera parece imposible. Sería más exacto decir que la narración breve moderna y contemporánea es monte de dos vertientes. Una narración breve escrita entre los años 1880 y 1980 pocas veces será cuento o novela corta, más frecuentemente inclinará a novela corta o cuento, se situará preferentemente en la vertiente cuento o en la vertiente novela corta. Admitido esto ¿cómo escoger entre una vertiente y la otra?


  Primer criterio: la novela corta suele ofrecer mayor complejidad en su construcción y admitir cantidad más elevada de personajes. El cuento puede sin inconveniente existir a base de un personaje (Pipá), de dos personajes a lo sumo. La novela corta puede dar paso a varios personajes, y personajes de carne y hueso que no se quedan en puros comparsas. L’héritage, de Maupassant, cuenta con cuatro personajes firmemente dibujados: Mlle. Charlotte, Cora, Cachelin, Lesable. L’héritage es novela corta, no cuento. (El inconveniente de este criterio es que pocas veces funciona, dado que la narración breve del presente siglo se contenta fácilmente con un personaje —⁠o dos personajes).


  Segundo: la duración. La novela exige (suele exigir) extensa duración; la novela corta necesita cierta duración; al cuento le basta el instante. El cuento se narra en la pura actualidad, sin salidas temporales. Al fulgor de su relámpago percibe el lector la realidad que evidencia. El cuento, dice Cortázar, es fotografía.


  Tercero: la novela corta engasta el acontecimiento que refiere en un tejido más amplio, relacionándolo con un conjunto más extenso —⁠en general la vida del protagonista. La novela corta remite a un enredo que la desborda. Y el cuento, no. Ningún rasgo de la novela corta invalida más vigorosamente el criterio de la extensión, tantas veces aducido. L’Arlésienne es relato brevísimo. Pero siente el lector que mal se puede calificar de cuento. Y en efecto no lo es. Porque a través de sus contadísimas páginas se trasluce un enredo. Porque remite el texto a unos acontecimientos anteriores, recuerda fugazmente otros, sugiere el entorno de familia y criados, evoca una cultura campesina tradicional. En cuanto un texto no se reduce a presentar una situación, inclina a novela corta más que a cuento. Entre las narraciones de Clarín Pipá inclina a cuento, Benedictino a novela corta; entre las de Francisco Ayala El mensaje inclina a cuento; El Tajo a novela corta.


  Cuarto: paralelamente la acción del cuento tiende a esfumarse. Por desconfiar de la «anécdota», terminan los escritores abandonándola o disolviéndola. El trozo de vida viene a ser trozo en el que no pasa nada. Y, si pasa algo, pasa algo insignificante. Durante siglos el cuento había contado, durante siglos había desplegado riquísima materia narrativa. A partir de Joyce (véase, por ejemplo, An Encounter) el cuento no cuenta, el cuento evidencia una situación. Deja de ser acontecimiento para venir a ser no-acontecimiento. Este concepto de la narración breve no es del todo nuevo: tiene sus raíces en el siglo XIX, y en el XVII ya (en Rinconete y Cortadillo, observaba Ortega, no pasa nada). Pero parece ser característico del cuento, que lo sistematiza. Por eso, cuando una narración no cuenta nada —⁠Los panaderos de Pío Baroja, La romería de Cela, Fuera de juego de Aldecoa⁠—, es lógico situarla en el terreno del cuento.


  Quinto: el personaje de la narración/cuento se va esfumando. La narración/novela corta, aprovechando su relación con un conjunto más amplio, con un entorno, puede evocar, aunque sea rápidamente, los antecedentes de sus personajes, por lo menos de su protagonista, dando idea de lo que fuera su vida anterior. El protagonista de la narración/novela corta tiene un antes (en ocasiones un después), un antes que ilumina la crisis relatada por la novelita. Así adquiere una densidad, la densidad que le confiere a uno su pasado. Muy otro es el protagonista del cuento. Huyendo de todo lo que pudiera acercarse al análisis psicológico, la narración/cuento dibuja unas figuras escuetas, esquemáticas, unas como siluetas. Fijas, se entiende. Este personaje viene a ser inmaterial, esencia más que persona./cuento se va esfumando. La narración/novela corta, aprovechando su relación con un conjunto más amplio, con un entorno, puede evocar, aunque sea rápidamente, los antecedentes de sus personajes, por lo menos de su protagonista, dando idea de lo que fuera su vida anterior. El protagonista de la narración/novela corta tiene un antes (en ocasiones un después), un antes que ilumina la crisis relatada por la novelita. Así adquiere una densidad, la densidad que le confiere a uno su pasado. Muy otro es el protagonista del cuento. Huyendo de todo lo que pudiera acercarse al análisis psicológico, la narración/cuento dibuja unas figuras escuetas, esquemáticas, unas como siluetas. Fijas, se entiende. Este personaje viene a ser inmaterial, esencia más que persona.


  A MODO DE CONCLUSIÓN


  Acaso sorprenda al lector la periodización que admite el quinto apartado de este prólogo. 1880-1980 son fechas que abarcan un período muy extenso, y período en el que se dio cantidad de rupturas. Pero esta misma variedad de tendencias, también el hecho siempre más evidente de la convivencia de varias generaciones en el mismo momento histórico, quizá la convicción de que varias innovaciones del siglo XX no son tan radicalmente nuevas como se dice a veces (¿no habrá behaviorismo en los cuentos de Emilia Pardo Bazán?) me llevaron a escoger esta solución —⁠no se me oculta que discutible.


  A pesar de la generalización de la palabra cuento sigue viviendo la realidad de la novela corta, aunque el espacio que ocupa se va estrechando mientras se va ensanchando el que ocupa el cuento. Parece ser que el don de vivir va pasando paulatinamente al cuento, parece ser que el porvenir pertenece al cuento. Pero en ningún libro está escrito el porvenir.


  MAXIME CHEVALIER


  PRÓLOGO


  El cuento alcanzó una inusitada difusión en la Edad Media, pero sus especiales características, brevedad, tradicionalidad, didactismo, hacen de él todavía un género desconocido[1]. Sin embargo, no es fácil acercarse a los grandes creadores, como don Juan Manuel o Juan Ruiz, sin conocer el trasfondo del que sacaron sus historias. Se trata de un amplísimo Corpus, en el que convivirán relatos de muy diversa procedencia (clásica, oriental o eclesiástica), sin que el hombre medieval, despreocupado de los problemas tipológicos, tan queridos por la crítica actual, percibiera substanciales diferencias. La oralidad, favorecida en este caso por la brevedad, borraba cualquier posible rasgo individualizador. Eran patrimonio común al que cualquiera podía recurrir. Su escritura obedecerá siempre a un claro interés didáctico por parte de quienes, clérigos o laicos, tienen acceso a la cultura, pero no supondrá nunca la desaparición de otras vías de difusión.


  1. LA INFLUENCIA DE LA CUENTÍSTICA GENERAL


  Resulta difícil calibrar la huella que la tradición oriental dejó en el panorama cuentístico peninsular. El contacto entre musulmanes, cristianos y judíos hace que en España se conozcan muy pronto materiales narrativos de origen oriental. La primera obra de este tipo es la Disciplina clericalis, compuesta por Pedro Alfonso, un judío convertido al cristianismo y bautizado el día 29 de junio de 1106. Con este paso dejó atrás su religión, su antiguo nombre, Mosés Sefardí, y su lengua para adoptar a partir de ahora el latín. Habrá que esperar más de un siglo para que colecciones similares aparezcan en castellano, con las traducciones del Calila e Dimna (1251) y del Sendebar (1253). En ellas los cuentos conviven con otras unidades breves, sentencias, comparaciones, etc., engarzadas por complejos procedimientos de subordinación y encadenación. Estos ejercicios de composición parecen exigir la presencia de un lector, lo que nos lleva a preguntarnos por su difusión. Frente a las versiones romances del Calila y del Sendebar, la Disciplina contaba con una ventaja al estar escrita en latín. Por eso los cuentos de Pedro Alfonso se convirtieron pronto en exempla reutilizados por numerosos predicadores e integrados a su vez en sus ejemplarios. El procedimiento venía favorecido por la brevedad y la capacidad de adaptación del género, pero falseaba la intención originaria del judío converso. Extraídas de su entramado, las unidades breves vivieron una existencia independiente y se pusieron al servicio de la religión. La relación de los manuscritos conservados, así como el estudio de la pervivencia de sus historias avalan esta interpretación, pero arrojan serias dudas acerca de la difusión peninsular. De los setenta y seis manuscritos conservados de la Disciplina Clericalis sólo cuatro se custodian en España (en Barcelona, Tarragona, Córdoba y El Escorial). Frente a las traducciones medievales al francés, islandés, inglés, italiano y hebreo, no nos ha llegado ninguna de una lengua peninsular. El empleo de sus cuentos por Clemente Sánchez o por los anónimos traductores del Espéculo de los legos, el Recull d’exemples o el Esopete es, en gran medida, reflejo de un conocimiento indirecto de la obra a través de una larga cadena de intermediarios[2].


  La difusión peninsular de las primitivas versiones del Calila e Dimna y del Sendebar es un enigma escasamente resuelto. La existencia de dos manuscritos íntegros, más algunos fragmentos, unido a las alusiones que encontramos en escritores posteriores permiten sospechar que el Calila debió de gozar de cierta popularidad dentro de unos circuitos cultos. No es fácil suponer lo mismo de la traducción castellana del Sendebar encargada por don Fadrique. Una y otra colección alcanzarán, sin embargo, amplia difusión cuando se viertan al latín a partir de los siglos XII-XIII y regresen a la Península en los últimos años de la Edad Media presentadas ahora como novedad (Torre Rodríguez 1989 y 1992).


  Pese a los datos anteriormente expuestos, la narrativa medieval, tanto la hispánica como la occidental, se enriqueció del contacto con la narrativa oriental, bien fuera a través de éstas u otras versiones, bien por cauces orales. Dejando a un lado el trasvase de historias concretas, aún más importante parece el influjo en su organización. Frente a las colecciones de ejemplos, leyendas hagiográficas o milagros ordenadas por criterios externos, con frecuencia alfabéticos, las obras orientales presentan un nivel de subordinación muy distinto. Los resultados de estos contactos se dejarán sentir especialmente en el siglo XIV. Obras como El conde Lucanor, el Libro de buen amor y, especialmente, el Libro del cavallero Zifar reflejan ya, en mayor o menor medida, la asimilación por parte de los autores hispanos de una nueva forma de contar (Lacarra 1979; Várvaro 1985; Piccone 1988).


  2. EL EXEMPLUM HOMILÉTICO


  A partir del XIII el modelo de predicación basado en el comentario verso a verso del Evangelio comienza a ser considerado antiguo, y sólo adecuado para los iletrados. Con los cambios surgidos tras el IV Concilio de Letrán (1215) y con la aparición de nuevas órdenes religiosas, se fue sistematizando el método homilético, haciéndose más culto, pero sin perder nunca su dimensión popular. Según nos revelan las artes praedicandi, el sermón se organiza en torno a una cita, el thema, generalmente extraída de la Biblia. Sigue habitualmente la localización del pasaje para que se compruebe su coincidencia con alguna de las lecturas de la liturgia del día. Para su mayor comprensión, el discurso se subdivide y cada una de las subdivisiones se somete a un proceso de amplificación, la dilatatio. Los recursos son muy variados, aunque las citas de autoridades, los símiles y los exempla son los principales. Estos últimos son el medio adecuado para captar la atención de unos oyentes, mayoritariamente analfabetos y poco habituados a la sutilezas teológicas. De ello se dieron pronto cuenta los cistercienses, pero en seguida las órdenes mendicantes, franciscanos y dominicos, impulsarán su utilización y recopilación en ejemplarios. Los primeros, como el de Étienne de Bourbon († 1260), se articulaban según un orden lógico, pero desde fines del XIII se vio la mayor agilidad de una organización alfabética, a partir de palabras clave, procedimiento que seguirán ya la mayoría de las colecciones.


  De este modo la Iglesia se convierte en la principal fuerza difusora de cuentos, a los que, mediante la moralización adecuada, busca una utilidad pedagógica. La procedencia de los materiales es muy diversa. Una parte proviene de otros textos religiosos, dentro de los cuales podemos incluir la Biblia, pero también las anécdotas de los Santos Padres del desierto, las vidas de santos o las colecciones de milagros. De este modo el exemplum emparenta con otros géneros afines, como las hagiografías o las colecciones de milagros, con características tipológicas marcadas. Otros son claramente profanos, entendiendo por tales los procedentes de la Antigüedad, como los ejemplos históricos, los cuentos orientales o las fábulas de animales. Estos materiales diversos exigen una mayor o menor adecuación según cuál sea la distancia que mantengan con el mensaje religioso. Sin embargo, la capacidad de absorción del género es tal que sorprende inicialmente cómo unos cuentos claramente cómicos, obscenos o eróticos, pudieron utilizarse para ilustrar un discurso teológico. El corpus ejemplar se fue incrementando a lo largo del siglo XIII con nuevas historias, protagonizadas por anónimos personajes, que mostraban la necesidad de la confesión y la contrición, las penas del ‘más allá’, los pecados en los que incurrían los abogados, usureros, comerciantes, etc. Por vez primera asoman a las páginas escritas niños, ancianos, pobres, etc., personajes alejados de la literatura heroica, pero representantes de la vida cotidiana. De este modo, los oyentes, rústicos e iletrados, encuentran un reflejo especular de su propia existencia[3].


  La inconcreción que caracteriza el uso del término exemplum en nuestros días refleja las contradicciones de la preceptiva medieval, pero a su vez es un claro indicio de la multiplicidad de formas que abarca. La ya clásica definición de Jacques Le Goff, «relato breve presentado como verídico y destinado a insertarse en un discurso (generalmente un sermón) para convencer a un auditorio mediante una lección encaminada a la salvación» (Bremond-Le Goff-Schmitt 1982:37-38), puede ser en gran medida aceptada, con ligeras matizaciones. En primer lugar, la definición sólo afecta a una acepción de la palabra, aquella que alude a un género narrativo desarrollado especialmente en el marco de la predicación. Los otros sentidos, heredados de la Antigüedad, especialmente el equivalente a modelo de comportamiento o virtud, no se olvidan en la Edad Media, como lo reflejan los textos. En segundo lugar, la evolución del género hace que algunos de los aspectos reseñados por Le Goff se vayan desdibujando. La brevedad es encarecida por algunos predicadores, como el dominico Humberto de los Romanos († 1277): «Pues deben ser elegidos, de entre muchos, los ejemplos más provechosos y que tengan una utilidad evidente, y que sean breves; y si resulta larga la narración, deben ser recortadas las partes inútiles o menos útiles, y se debe cuidar de narrar sólo lo que afecte al asunto[4]»; sin embargo, la evolución del género y su progresiva desvinculación del discurso homilético hará que convivan en las colecciones relatos breves con otros de mayor complejidad y extensión. La inserción en un sermón, objetivo primero de un exemplum, se combinará luego con la agrupación en ejemplarios y la reutilización en otras obras didácticas, como confesionales, tratados morales o catálogos de vicios y virtudes. Ello conllevará una ampliación en el círculo de los receptores y una difuminación paulatina de los fines primeros. Por último, las sucesivas quejas de los moralistas permiten pensar que junto con «la lección encaminada a la salvación», convivían, ya desde los primeros tiempos, otras funciones, próximas al delectare clásico, como nos recuerda este texto:


  
    Onde en las Vidas de los Padres se lee que predicando una vez un santo viejo a unos frailes de la salud del alma, así fueron apremiados de sueño que non podían mover las pestañas. E veyendo esto el santo viejo, e queriéndoles demostrar que aquello era obra de Satanás, enxirió algunas fablillas oçiosas e luego despertaron. E el santo viejo díxoles:


    —Quando fablava de las cosas celestiales todos estávades agraviados de sueño, mas agora que fablé palabras vanas e ociosas luego despertastes todos (Espéculo de los legos, 451).

  


  El término fablillas ociosas comporta un matiz negativo, asociado a la diversión vana, que coincide con este pasaje de los Castigos de Sancho IV: «Palabra de fabriella non la deve meter en la predicación, ca la predicaçión ofiçio santo e verdadero es, e por eso el que predica non cae dar esfuerço nin ayuda al malo para con que faga mal, mas devegelo toller». (Castigos, III). En una acepción positiva, que implica distracción, es utilizado por don Juan Manuel en el prólogo al Libro del caballero e del escudero y por Trotaconventos en la estrofa i4ood del Libro de buen amor. Para Fernando Gómez Redondo [1992a;121], significaría «narración breve, de intención humorística».


  Una anécdota similar recoge Cesáreo de Heisterbach en su Dialogas miraculorum (205): «Los monjes dormitaban durante la oración y el abad levantó la voz:


  —Escuchad hermanos, escuchad una nueva historia extraordinaria que voy a contaros: “Había una vez un rey llamado Arturo…”. Allí se detuvo y en lugar de continuar su relato les dio una lección⁠—. Ved, hermanos, qué desgracia, cuando os hablo de Dios, os dormís y cuando trato un tema fútil, os despertáis». Pero, como tantas otras historias de la literatura medieval, esto no es más que una variación sobre un tema antiguo. «Démades hablaba delante de una asamblea, pero las gentes no le escuchaban. Entonces se puso a contar una historia: “Demeter viajaba en compañía de una golondrina y de una anguila. Ellas llegaron hasta un río. La golondrina cruzó volando a la otra orilla. La anguila se precipitó en el agua…”. Entonces se detuvo y el auditorio preguntó: —⁠Y con Demeter, ¿qué pasó?⁠— Demeter está enfadado con vosotros porque en lugar de preocuparos de los asuntos públicos, os divertís escuchando fábulas de Esopo» (citado por Gourevitch 1996:31; más datos en Berlioz 1989). Alan Deyermond [1984] se sorprende al encontrar en unos sermones para la festividad del Corpus, unas referencias precisas a la historia de Uther Pendragon.


  Con nuestros datos actuales no parece que entre los recopiladores de ejemplarios haya destacado ningún español. Sí en cambio franceses, como Jacques de Vitry, Étienne de Bourbon, Humberto de los Romanos o Juan Gobio; ingleses, como Odo de Chériton, o alemanes como Cesáreo de Heisterbach. El fenómeno no es tan sorprendente si pensamos en la singularidad de nuestra literatura medieval, en la tantas veces comentada destrucción de manuscritos o en la necesidad de un estudio sistemático de los custodiados en archivos y bibliotecas. A ello conviene añadir que la implantación del género va unida a una serie de factores que en la Península no se dan con la misma intensidad ni en las mismas fechas que en otras zonas del Occidente cristiano. La tardía repercusión del movimiento reformista emanado del IV Concilio de Letrán (1215) o el escaso desarrollo urbanístico pueden ser factores importantes[5]. Sin embargo, la reducida contribución de los españoles a la tradición ejemplar no implica que la Península haya permanecido totalmente al margen de estas formas narrativas. Las traducciones de conocidos ejemplarios latinos, la inserción de exempla en obras diversas y en algunos sermones, como los de San Vicente Ferrer, así como su uso por otros autores, como don Juan Manuel, prueban que el género era bien conocido.


  Pese al panorama desolador que describe Welter [1927], algunos indicios permiten ser algo más optimistas. Las bibliotecas españolas guardan copias de los ejemplarios latinos más importantes y una parte son romanceados a finales de la Edad Media. El proceso, indicio del acceso de seglares al género, se produce con anterioridad en Francia: de la primera mitad del XIV son los Contes moralisés, versión de Odo de Chériton (1160-1247), realizada por Nicolás de Bozón y casi contemporáneo sería otro ejemplario original, el Ci nous dit. El Libro de los gatos, versión castellano-leonesa de las Fábulas o Narraciones de Chériton puede fecharse a finales de ese siglo, y unos cien años más tarde se romancea el Speculum laicorum. Unas anotaciones del llamado ms. C de este último texto nos ayudan a conocer su recepción. Tanto el capítulo IV, «Del adulterio», como el LVII, «De cómmo deve el ome esquivar de morar con las mugeres», llevan escrito al margen: «Este capítulo non se lea a la mesa» (Espéculo de los legos, 17 y 285). Por el contrario, en el único ejemplario original, el Libro de los exemplos, Clemente Sánchez proclama desde la dedicatoria su intención de producir ‘solaz’ (27). La necesidad de recopilar exempla para uso y disfrute de quienes no saben latín prosigue en los siglos siguientes y se consolida con la evangelización en tierras americanas. Parte de los ejemplos y milagros de Cesáreo de Heisterbach aparecen en castellano en un manuscrito del siglo XVII (Muratori: 1905).


  La brevedad del género y su fácil memorización depara algunas sorpresas cuando los copistas aprovechan los espacios en blanco de los manuscritos para copiar algún relato o lo intercalan entre las vidas de santos. Eso ocurre en el ms. Espagnol 432 de la Biblioteca Nacional de París donde se copia una versión del conocido exemplum de «Las bodas de las hijas del diablo», o en el ms. 15.001 de la biblioteca Lázaro Galdiano, en el que aparece el «Enxenplo de un obispo que bivía deleitosamente». Casos como estos dos citados son frecuentes y se incrementarán cuando se complete el estudio de otros géneros afines. Como advertía D. Lomax [1972:219]. los tratados vernáculos sobre religión y moralidad han sido estudiados en otras literaturas, pero en España ni siquiera están catalogados. Sin embargo, se conservan en gran número, y un estudio sistemático de ellos puede deparar el hallazgo de exempla, como ha ocurrido con el Viridario o con el Libro de Confesión de Medina de Pomar (Bizzarri-Sainz de la Maza 1993. 1994 y 1995).


  3. EL CUENTO FLOCLÓRICO


  Un panorama del cuento en la Edad Media debe referirse también al relato folclórico, aun sabiendo las dificultades que comporta conocer un género inmerso en la oralidad. Parece evidente suponer que existiría un cuento popular con características no muy distintas a las que tiene hoy en día. en el que abundarían los temas cómicos y obscenos. Los juglares combinarían en sus actuaciones historias épicas o hagiográficas con relatos chistosos que servirían para divertir al público. Gracias al espacio en blanco que quedaba en una crónica nos ha llegado el curioso repertorio de un juglar cazurro del siglo XV (Menéndez Pidal 1957 y. con interpretación diferente. Deyermond 1974). En él alternan distintas máximas y sentencias con fragmentos del Libro de buen amor y con lo que parece una narración cómica: «Agora vos quiero contar de cuatro clérigos que querían ser obispos…»[6]. Otras muchas historias, calificadas de ociosas. vanas e innobles por los penitenciales, se han perdido para siempre porque nunca se escribirían y engrosan el amplio catálogo de la «Literatura perdida de la Edad Media[7]».


  Existen algunos caminos para salvar los restos de un naufragio. De nuevo hay que volver la vista hacia la Iglesia y hacia la gran popularidad alcanzada por el exemplum para poder reconocer en algunos de ellos los ecos del cuento folclórico. Parece, sin embargo, una contradicción buscar entre textos escritos inicialmente en latín huellas de narraciones populares. Para algunos estudiosos la frontera entre los litterati y los illitterati no viene sólo marcada por el conocimiento o la ignorancia del latín, sino que indica el acceso a una cultura oficial, elitista o la existencia al margen de ella (Bajtin 1965). Los límites, sin embargo, no son tan tajantes y más si pensamos en géneros específicos, elaborados para presentar la doctrina cristiana en un estilo popular y mostrar a los fieles los modelos que tienen que seguir. Esos textos, al igual que ocurría con los sermones, están adaptados a sus receptores y la adecuación pasa por asimilar también sus costumbres y sus creencias (Le Goff 1983 y Gourevitch 1992). Sólo así se explica que el estudio del corpus ejemplar lleve a descubrir numerosas versiones emparentadas con cuentos-tipo bien conocidos en la tradición folclórica. Sorprende leer en el Fecunda ratis, manual en hexámetros y en dísticos, compuesto a principios del XI por Egberto de Lieja (n. 972). la historia de una niña de cinco años que. siempre vestida de lana roja, marchó a vagabundear por el bosque; allí la cazó un lobo y la condujo a su guarida para que fuera alimento de sus lobeznos, lo que no llegó a ocurrir porque «Dios amansa las fieras salvajes». Esta primitiva versión del cuento de «Caperucita roja» (tipo 333) es sólo un indicio de las complejas relaciones que mantienen la cultura eclesiástica y la popular en la Edad Media (véase, al respecto. Fonnes). Los testimonios podrían multiplicarse, y buen número de ellos se encontrarán en estas mismas páginas.


  Con el paso del tiempo también algunos textos jurídicos, sin abandonar la finalidad práctica del rigor expositivo, acogen entre sus páginas algunos recursos narrativos. Tanto en el Fuero General de Navarra, como en el Fuero de la Novenera o en el Fuero de Jaca se incluyen relatos para ilustrar la práctica de una normativa social sancionada en la moraleja. Así en el primero de los textos citados nos encontramos con esta ‘fazaña’[8]:


  
    Un ombre iva por una carrera e trobó muitas serpientes, padres et madres i ermanos et otros parientes, et matólas todas fueras la menor, et crióla; quoando fo grant criada adormiósse est ome, et esta serpient entrósse entre sus vestidos et enbolviósse en so garganta d’est ome, et quísolo matar. Et est ome disso a esta serpient:


    —No me mates que criéte, e grant bien t’é feito.


    Respondió la serpient:


    —Si me criest, si me matest mi padre et mi madre et ermanas et parientes, et yo dévote matar.


    Sobre estas razones vinieron ante l’alcalde, et como l'ombre avía escondida la serpient dixo su razón cómo avié criado un ome e grant bien feito, et él queriélo matar. Et dixo l’alcalde que non daría a eyll sólo a una razón juizio, et escubrió la serpient, et disso eyll la su razón como est ome avía muerto so padre et so madre et sos ermanas et otros parientes, et disso l'alcalde que non daría juizio el ome estando preso, et desoltós la serpient; el alcalde et est ome matáronla a esta serpient. Et esta fizaría es de las justicias et de sos vezinos et de los alcaldes (Fuero General de Navarra, I, 395).

  


  El testimonio resulta de innegable valor para estudiar la historia de esta difundidísima fábula de origen esópico, cuya presencia en nuestra Península se atestigua desde la Disciplina Clericalis hasta la tradición oral, todavía viva en Castilla.


  La adaptación de un cuento folclórico por un autor culto es siempre una forma de salvación, pero conlleva también su transformación. No es posible encontrar tradiciones orales puras; la reescritura implica en muchos casos su moralización y, sobre todo, una selección. Más difícil aún resulta discernir entre el cuento popular recogido por un autor culto, del que podemos llamar cuento popularizado. La gran difusión alcanzada por algunas historias ‘cultas’, como ocurre con las numerosas versiones y traducciones de relatos orientales, acaba dando paso a relatos vivos en la tradición oral moderna. El cuento de «La lechera» (tipo 1430), originariamente fijado por escrito en el Panchatantra (III-IV d. C.), tiene una enorme difusión que se prolonga hasta nuestros días, tanto en la tradición escrita como en la oral. Pero ante estas coincidencias cabe preguntarse si la popularidad de lo escrito no habrá contribuido a crear un proceso de folclorización. Las respuestas ante estas cuestiones nunca pueden ser seguras; en muchos casos habrá más bien que pensar en interinfluencias que abran paso a caminos de ida y vuelta.


  4. EL EJEMPLO ANTIGUO


  La amplia difusión alcanzada por el ejemplo homilético parece haber oscurecido la pervivencia durante toda la Edad Media de una tradición ejemplar cuyos orígenes se remontan a las prácticas retóricas y oratorias de la Antigüedad[9]. Este modelo, entre el que destaca la obra de Valerio Máximo, Facta et dicta memorabilia compuesta en el siglo I, no se interrumpe, aunque la atención que las órdenes mendicantes dispensan a los ‘rústicos’ explica que extraigan sus anécdotas con mayor frecuencia de la cultura popular. Aún así durante los siglos XII, XIII y XIV, este tipo de ejemplo laico sólo merece tal calificativo por lo que atañe a su origen y, en algunos casos, a su recepción. Su difusión, como puede comprobarse en el panorama peninsular, estará hasta el siglo XV en manos de religiosos, especialmente franciscanos. A esta orden pertenecía Juan Gil de Zamora (c. 1240-c. 1320), preceptor de Sancho IV, para quien escribe su De preconiis Hispanie (1278-1282). La frase «Unde narrat Valerius…» da con frecuencia paso a algunas de sus anécdotas para apoyar e ilustrar sus palabras (Castro y Castro 1955). Un espacio más amplio ocupan los exempla virtutis en la extensa glosa que el franciscano Juan García de Castrojeriz realizó del tratado de Egidio Romano para destinarlo a la educación del futuro don Pedro I el Cruel (1350-1369): la Glosa castellana al regimiento de príncipes. Sin embargo, es dudoso en uno y otro caso, un conocimiento directo de los Facta et Dicta. Los métodos habituales de trabajo de los autores medievales obligan a los críticos a buscar textos intermedios, aunque no siempre sea fácil dar con ellos. En este caso es muy probable que la popularidad alcanzada por las obras de otro franciscano, Juan de Gales (1210/1230-1285), sea el puente que nos conduzca hasta el romano (Guardiola 1985).


  Paralelamente a los «espejos de príncipes», también los ejemplarios y los tratados moralizantes escritos por religiosos recurrían a esta tradición clásica. De los ejemplos históricos, que destacan al héroe protagonista, se puede sacar una lección moral y un modelo de conducta. Su utilización, directa o indirecta, es visible en una serie de ejemplarios, como el Alphabetum Narrationum (c. 1308) del dominico Amoldo de Lieja, modelo para el catalán Recull d’exemples, al igual que en el Ludus scaccorum (finales del siglo XIII) del también dominico Jacobo de Cessolis. Esta obra tuvo amplia repercusión peninsular, como lo reflejan las dos versiones catalanas de finales del XIV y el tardío impreso castellano del licenciado Martín Reina (Dechado de la vida humana… moralmente sacado del juego del axedrez, 1549), y pudo, quizá a través de una versión francesa intermedia, llegar hasta Clemente Sánchez, autor del Libro de los exemplos por a. b. c (Lemarchand 1991:XX).


  En todos los casos anteriores estamos ante una difusión aislada de los ejemplos de Valerio que conviven en las mismas obras con materiales claramente eclesiásticos, como no podía ser de otro modo dada la índole de sus transmisores. Para alcanzar un conocimiento completo de la obra de Valerio Máximo hay que esperar en Castilla hasta el siglo XV, con las versiones de Juan Alfonso de Zamora (c. 1416-1427), escribano real, y de Hugo de Urriés (c. 1467), diplomático al servicio de Juan II, a las que había precedido una vez más el texto catalán de Antoni Canals y una versión perdida en aragonés, reflejada en Juan Fernández de Heredia (Avenoza 1990; 1991; 1993a y b; 1994; Cacho Blecua 1996). Aunque el catalán pertenecía a la orden de los dominicos, la difusión que alcanza la obra de Valerio en la Castilla del XV nos conduce claramente hacia círculos nobiliarios y monárquicos y hacia el denominado «humanismo vernáculo» (Gómez Moreno 1994:61).


  No es muy diferente el proceso vivido por las fábulas de Esopo. La difusión del corpas fabulístico venía favorecida en todo el Occidente europeo por el uso de las fábulas para la enseñanza del latín y eso explica en muchos casos la proliferación de testimonios. Esopo pertenecía al grado inferior de los «auctores minores», utilizado para los ejercicios gramaticales y retóricos. También algunos religiosos, como Odo de Chériton en sus Narraciones o Fábulas, hacían amplio uso de ellas, adecuando la anécdota mediante extensas lecciones. De las numerosas colecciones medievales la más conocida es el Romulus, códice en el que se traducen y prosifican fábulas procedentes de Fedro junto a otras sin identificar. El nombre alude a un tal Rómulo, hijo de Tiberino, que, según el prólogo, las habría retomado del griego. De estas colecciones salieron a su vez otras; versiones latinas y metrificadas, como la de Walter el Inglés (capellán de Enrique II de Inglaterra en el siglo XII), o francesas, como la de María de Francia. Una aproximación al Libro de buen amor nos confirma la circulación peninsular de estas obras. De los treinta y tres cuentos incluidos en su obra, veinticinco responden claramente a la consideración de fábulas, de los cuales se han localizado veintiuna en la tradición esópica, coincidente en parte con la versión metrificada de Walter el Inglés y, en menor medida, con el Romulus.


  La aparición de un corpus fabulístico en lengua castellana se produce a finales del XV con la llegada de la imprenta. El Ysopete ystoriado, impreso en Zaragoza por Pablo Hurus y Juan Planck, en 1482, sería el testimonio más antiguo. A éste le siguen otros tres incunables (Juan Hurus, Zaragoza, 1489; Juan Parix y Esteban Clebat, Toulouse, 1488; Fadrique de Basilea, Burgos, 1496), lo que es señal evidente del rápido éxito alcanzado por la obra. Pese a ligeras divergencias, los cuatro derivan en última instancia del mismo modelo: una edición bilingüe, alemán-latín, que había realizado el médico Heinrich Steinhöwel (Johan Zeimer, Ulm, 1476-1477). Una lectura de estos textos permite descubrir las claves de su popularidad. A las mal llamadas fábulas esópicas, aunque en realidad dependen más de Fedro (c. 18 a. J. C.-54), Babrio (s. II) y Aviano (finales del IV), se suman las «Colectas», donde conviven cuentos de Pedro Alfonso con algunas ‘facecias’ del Líber facetiarum del canciller florentino Poggio Bracciolini (1380-1459). La inserción de estas últimas, aunque ya se había producido en el modelo, supone un anuncio de nuevas tendencias (Prieto 1986:18-33; Fradejas 1988 y 1989).


  Las ‘facecias’, palabra derivada del latín donde significaba ‘broma’, ‘agudeza’, ‘chiste’, se asociaban ya desde el contexto cortesano al espíritu de juego o diversión. A la comicidad sumaban otros rasgos como la sátira o la elegancia formal, aunque el primero de ellos hizo que se perdiese parte de su especificidad hasta confundirse con géneros afines, como el fabliau o la farsa (véase, por ejemplo, Bracciolini, Facezie, 45-51). Pese a que el término no se utilice en los Esopetes, la adición de las ‘Colectas’ abre el paso hacia otras formas narrativas breves, como la novela corta o el cuento risible que tendrán su expansión en el Renacimiento.


  5. CONCLUSIÓN


  Los relatos breves que han llegado hasta nuestros días procedentes de la Edad Media están en gran parte al servicio de una lección, bien sea ésta predominantemente religiosa o defensora de una ética laica, como en las colecciones orientales. Frente a lo ocurrido con los fabliaux en Francia, raros son los casos en los que predomina la finalidad cómica; sólo algunos cuentos del Libro de buen amor, como el «Ensienplo de los dos perezosos que querían casar con una dueña» (estrofas 457-467) y el «Enxienplo de lo que contenió a Don Pitas Payas, pintor de Bretaña» (estrofas 474-484), conectan con esta tradición. Las causas de este fenómeno están todavía sin estudiar; sin embargo, conviene recordar una vez más que sólo contamos con una parte mínima de los relatos breves que circularían en la Edad Media y el hecho de haberse fijado por escrito implica en gran medida dotarlos de una utilidad, principalmente para la didáctica religiosa. El proceso de desacralización de los exempla se produce en don Juan Manuel, quien utiliza muchas veces las viejas anécdotas para defender una sociedad estamental en crisis. Los tres grandes «cuentistas»1 del XIV, don Juan Manuel, el anónimo autor del Zifar y Juan Ruiz, recurren en sus obras a motivos y argumentos antiguos que son superados gracias a su maestría en el contar. De este modo se va abriendo el camino hacia la ‘novella’, pero sólo a partir de la segunda mitad del XV se hará visible la confusión entre dos universos culturales: la ejemplaridad medieval convive ya con algunas formas narrativas, desprovistas de aparente utilidad.


  En el lento proceso de asimilación de las novedades recibidas de Italia, los copistas e impresores tratan de revestir las viejas formas con nuevos términos. Así la traducción que Diego de Cañizares realizó de una versión occidental del Sendebar se titula Novella que Diego de Cañizares de latín en romançe declaró y trasladó de un libro llamado Scala Çeli. También en el Exemplario contra los engaños y peligros del mundo, editado por vez primera en 1493 (Pablo Hurus, Zaragoza), aparece el mismo término en varias ocasiones (11r, 29r, 59r, etc.). Estos ejemplos no suponen los primeros testimonios de la utilización de esta voz, pero es curioso descubrir en ellos lo inadecuado de su uso. En el primer caso estamos ante una versión de los Siete sabios recibida a través de la obra de un dominico, la Scala Coeli de Juan Gobio, y finalmente vertida al castellano a mediados del XV. En el segundo, se trata de una versión occidental del Calila, difundida a través de un texto hebreo intermedio del siglo XIII. Tampoco los pasajes en los que se integra el término ‘novella’ responden a unas características narrativas diferentes. Así ocurre dentro del Exemplario con la «Alegoría de los peligros del mundo», donde, tras el sentido figurado, se da paso a la exégesis con las siguientes palabras: «e con ganas de aprovecharme en algo de aquesta novela, presumí de sacar algún fruto della» (1 ir).


  Algo similar ocurre con el término cuento, prácticamente ausente de nuestra literatura medieval frente a ensiemplo, fabliella, fábula… (Paredes 1984). De nuevo los escasos testimonios encontrados pertenecen a copistas del XV que designan con él unas formas nada novedosas. En los Enxemplos que pertenesçen al Viridario, el epígrafe «Aquí comienza el cuento de cómmo ganó el ladrón el reino de Dios», anuncia una versión del conocido exemplum de «El ermitaño y el ladrón». Los cuatro manuscritos del Barlaam e Josafat ofrecen curiosas alternancias. Cuando Barlaam acaba la historia de «El joven rico que se casó con la doncella pobre», Josafat responde al maestro diciendo «Asaz atañe a mi este cuento» (mss. P y G; p. 143). Tanto el contexto como las equivalencias que ofrecen los otros manuscritos no dejan lugar a dudas; ‘cuento’ alterna con ‘recontamiento’ en el ms. S (p. 395) e ‘istoria’ en el ms. 12.689 (Moldenhauer 1929:262). Pese a que de momento las nuevas voces no encierran contenidos diferentes, el placer de contar irá paulatinamente ganando terreno a la ejemplaridad. La ‘doctrina’ va dejando paso al ‘solaz’.


  ESTA EDICIÓN


  Como se ha expuesto en el prólogo, los cuentos en la literatura medieval no sólo se agrupan en libros, como ocurre con el Sendebar, El conde Lucanor o el Libro de los enxemplos por a. b. c., sino que se insertan en obras de otra especie, tanto en prosa como en verso. Desdeñar estos últimos hubiera sido ofrecer un panorama mutilado de la cuentística medieval. Por ello en esta antología se atiende tanto a los cuentos que forman colecciones completas como a aquellos que se integran en espejos de príncipes, sermones, manuales de confesión, etc. En la selección se ha tenido también en cuenta su difusión actual. Así tanto de El conde Lucanor como de El libro de buen amor se han recogido escasos testimonios, dado que se trata de obras accesibles al lector interesado en excelentes ediciones. La agrupación en capítulos ha sido asunto complejo. Una organización estrictamente cronológica, no siempre fácil, hubiera quizá impedido ver con claridad las distintas corrientes narrativas que confluyen en nuestra Edad Media. Por ello, aun siendo consciente de los fallos, he tratado de reagruparlos en capítulos de muy desigual extensión que en unos casos responden al origen («La cuentística de origen oriental» o «La recepción y adaptación de la fabulística clásica») y en otros se centran en obras singulares que suponen un hito en la historia del cuento medieval («Don Juan Manuel» o «Libro del caballero Zifar»). Los estudios preliminares a cada capítulo tratan de justificar la agrupación escogida y a su vez reúnen la información básica para situar cada texto en su contexto.


  Los relatos van acompañados de un breve comentario donde se rastrean las huellas en la tradición literaria, añadiendo, en las ocasiones más relevantes, indicaciones bibliográficas concretas. No he perseguido la exhaustividad en la acumulación de paralelos —⁠algo, por otra parte, imposible⁠—, sino que he procurado hacer mayor hincapié en las coincidencias con otras versiones hispánicas medievales y en señalar algunas pautas que ayuden a la comprensión del texto. El repetirse de una obra en otra y el hacerlo con variantes es una esencia del género. De ahí que las notas eruditas que encabezan cada texto no resulten tan ociosas para quien quiere situar ese texto en un devenir, que tiene un antes y un después. En las referencias, me he limitado en muchas ocasiones a indicar sólo el número del ejemplo, por ser este dato suficiente para su localización. Pero debo advertir que al citar el Recull d’exemples por la edición de Ysern Lagarda, de 1994, muy superior a la realizada por María Aguiló en 1881, la numeración de algunos exempla se ve alterada.


  Al comentario le precede la identificación de los motivos y tipos folclóricos, de acuerdo con la tradición de la escuela finesa, recogida en los clásicos índices de A. Aarne y S. Thompson [1961] y S. Thompson [1955-1958], y las coincidencias, cuando las hay, con el Index de Tubach [1969] y con el catálogo de fábulas medievales de Gerd Dicke y Klaus Grubmüller [1987]. Pese a los fallos evidentes de todas estas clasificaciones, siguen siendo instrumento imprescindible para acercarse al género. Con ello pretendo varios objetivos: el lector interesado en profundizar en el estudio de ese cuento podrá rastrear sus paralelos acudiendo a los mencionados trabajos, lo cual me exime de citar aquellas versiones que no he cotejado personalmente. A su vez, las citadas referencias sirven ya de ‘pista’ para confirmar que el relato ha gozado de popularidad entre los ejemplarios o fabularios medievales o para asegurar su pervivencia en la tradición oral. En un apéndice se incluyen las coincidencias entre los cuentos seleccionados y el Index de Tubach y el de tipos folclóricos de Aarne-Thompson.


  Con mucha frecuencia los cuentos medievales carecen de título. Para facilitar su identificación, añado por mi parte uno que refleje su contenido y recoja, si es posible, la denominación más habitual entre los estudiosos del tema. En las «Notas críticas» indico asimismo la edición o manuscrito seguido, y las páginas, versos o folios donde se localiza el cuento. Para facilitar su comprensión, se anotan a pie de página los pasajes que pudieran suscitar alguna dificultad, especialmente lingüística. Dado que para la selección me he servido en unos casos de las ediciones existentes y en otros, de los manuscritos e impresos, he tratado de regularizar los textos según los siguientes criterios:


  
    	Normalizo la separación de palabras, excepto las formas por que con valor diferente del causal y toda vía con el sentido de ‘en todo momento’, ‘siempre’.


    	Regularizo el uso de mayúsculas y minúsculas y los signos de puntuación con criterios actuales. En ocasiones he modificado la puntuación de los editores de acuerdo con mi interpretación de los textos.


    	He añadido el acento ortográfico según las normas vigentes, acentuando también: ý en función adverbial, ál con el significado de ‘otra cosa’, nós y vós tónicos, las formas en —ié del imperfecto de indicativo y las siguientes formas verbales: é, para distinguirla de la resolución del signo tironiano; á, para evitar la confusión con la preposición; só y dó, para no confundirlas con las formas adverbiales.


    	Regularizo el uso de [u], [i] con valor vocálico frente a [v], [j], con valor consonantico, de la misma manera que la utilización de la [y]: excepto en la forma adverbial ý en la actualidad inexistente, la transcribo como [i], conservándola para representar la consonante y aquellos grupos que todavía permanecen en la actualidad.


    	Transcribo como [r] la vibrante múltiple, en posición inicial o tras nasal.


    	Transcribo como [ch] la [x] inicial en aquellas palabras derivadas del griego.


    	Señalo mediante apóstrofo la ausencia de alguna vocal: qu’él, díxol’.


    	También en las citas textuales del Diccionario de Autoridades he reducido la ortografía dieciochesca a las normas actuales.

  


  MARÍA JESÚS LACARRA


  EDAD MEDIA


  LA CUENTÍSTICA DE ORIGEN ORIENTAL


  COLECCIONES DE SENTENCIAS


  A lo largo del siglo XIII se impulsa desde la corte la traducción de numerosas obras didácticas que circulaban entre los árabes, aunque su origen pudiera ser más remoto. El tema que las vertebra es siempre el saber, entendido como un sistema acabado, completo, al que ya nada puede añadirse. Queda sólo el problema de su localización y fundamentalmente de su transmisión para que el lector avisado pueda hacerse con él. Para la divulgación se buscarán procedimientos que faciliten el aprendizaje y la retención de lo aprendido, y, siguiendo habituales caminos didácticos, se recurrirá a combinar cuentos, comparaciones, frases sentenciosas, etc. Las fronteras entre estas formas breves no siempre son fáciles de establecer, aunque el predominio de unas u otras lleva a diferenciar las colecciones de cuentos, Calila e Diurna, Sendebar, Barlaam, de aquellas en las que la trama narrativa es casi nula, como la Poridat de paridades, el Libro de los buenos proverbios o los Bocados de oro. Aun así en las dos primeras se intercalan dos breves narraciones: una ejemplificación de la fuerza de los astros y una versión de la popular historia de las «Grullas de Ibicus», que justifican su presencia en esta Antología.


  El origen del Libro de los buenos proverbios está en una recopilación de sentencias atribuidas a sabios griegos que preparó el árabe Hunayn ibn Ishāq, médico y traductor del siglo IX (809-873). Esta obra, conocida como Kitāb adab al-falāsifa, fue muy difundida en la Península. La crítica parece pensar en una versión directa del árabe, sin prestar excesivo crédito a las palabras del prólogo: «E traslandó este libro Joanicio, fijo de Isaac, de griego a arábigo, e traslandámosle nós agora de arábigo a latín» (Knust 1879:1). El autor se presenta como traductor de «libros antiguos escriptos en pargamino rosado con oro e con plata, e en pargamino cárdeno escripto con oro e con otras muchas colores fermosas. E en el comienço del libro avié una figura del philósopho illuminado e assentado en su siella, e las figuras de los discípulos ant’él deprendiendo lo que dizié» (ibídem). El discurso oral de cada sabio, pronunciado ante sus discípulos con ocasión de las grandes festividades se convierte, gracias a «Juanicio», en discurso escoto para deleite y provecho de sus lectores. Una de estas sesiones, protagonizada por Platón, Aristóteles y Nicaforius, hijo del rey, se explica con cierto detalle (ibídem, 8-13), pero los restantes capítulos incluyen sólo la serie de sentencias sin ningún tipo de marco introductorio. Las máximas se atribuyen a una pléyade de nombres entre los que conviven filósofos, como Aristóteles, Platón o Sócrates, con personajes históricos o legendarios, como Adán, Homero o Lucumán. El recurso a los nombres famosos es una de las claves de su éxito. La Edad Media basaba su noción de saber en la referencia a unos antiguos en quienes la sabiduría tuvo un desarrollo incomparable. Los capítulos finales con la correspondencia entre Alejandro y su madre son un ejemplo más de la contaminación entre la literatura gnómica y la amplia materia del Alejandro medieval.


  El prestigio de esta pareja justifica la gran popularidad alcanzada por el Sirr al-asrār, apócrifo aristotélico que recogió de Siria Yuhanna ibn al-Bitriq (siglo IX), aunque es una suma de materiales griegos, siriacos y árabes. En árabe circulaban dos recensiones diferentes de diversa extensión; al latín fue traducido dos veces. La primera versión, más breve, la realizó en el XII Juan Hispano; en la primera mitad del XIII Felipe de Trípoli hizo una traducción más completa que alcanzó gran difusión por todo el Occidente. Las dos traducciones castellanas son del siglo XIII: Poridat de poridades es el romanceamiento realizado directamente a partir del texto árabe; la versión de Felipe de Trípoli traducida al castellano a mediados del XIII se conoce como Secreto de los secretos (Schmitt-Knox 1985:54-75; Bizzarri 1991; Jones s. d.). La Poridat se compone de ocho tratados en los que se combinan los consejos de gobierno con otros sobre técnicas militares, nociones de medicina, fisiognómica o un lapidario. El heterogéneo conjunto es el resultado de adiciones. Una parte se organiza en forma de cartas en las que Aristóteles expone una serie de reglas que ayudan al gobernante a ganarse el amor de sus súbditos.


  No existen datos concretos que nos posibiliten fechar con exactitud las versiones castellanas del Libro de los buenos proverbios, la Poridat de las poridades o el Secreto de los secretos, aunque posiblemente circulaban ya a mediados del XIII. Su empleo por el compilador catalán del Llibre de doctrina del rey Jaume d'Aragó, algo evidente para Lloyd Kasten [1934:73] y discutible para J. Solá-Solé [1977:28], no ayuda tampoco mucho, pues ignoramos también la fecha de esta versión catalana. Es probable que las dos obras fueran utilizadas por el equipo alfonsí, pues tanto en las Partidas como en la General Estoria hay pasajes coincidentes. Sin embargo, dada la amplia difusión de estas colecciones es posible que se manejaran otras traducciones hoy perdidas. Con posterioridad se descubren huellas del Libro de los buenos proverbios en la Floresta de philósophos y en el pseudo Séneca (Walsh 1976:357).


  Al igual que ocurrirá con las traducciones del Calila e Dimna y del Sendebar, estas tempranas versiones no tendrán gran difusión fuera de la Península. Por el contrario, el texto latino de Felipe de Trípoli contribuirá a la popularización por todo Occidente de los consejos de Aristóteles a Alejandro y tendrá también en el XIV versión en otras lenguas peninsulares, como el aragonés y el catalán.


  LIBRO DE LOS BUENOS PROVERBIOS


  1. «LAS GRULLAS DE ÍBICO»


  
    Tipo 960 A: «Las grullas de Íbico».


    Motivo N 271.3: «Las grullas de Íbico».

  


  La leyenda de las grullas de Íbico se formó tardíamente. A partir del siglo I a. C. se alude a ella en un epigrama de Antíprato de Sidone recogido en la Antología Palatina, en las Silvas de Estacio y en los Moralia de Plutarco (Pauly-Wissowa 1914). Es muy probable que su origen sea etiológico, explicativo, asociándose el nombre del poeta al ibis, animal muy similar a la grulla que era el símbolo del dios Hermes. En su posterior popularización literaria, desempeñó un importante papel la célebre balada de Schiller. Sin el nombre del poeta griego y cambiadas las grullas por otros testigos pervive en numerosas versiones literarias y folclóricas. Dentro de la tradición ejemplar está muy difundida la historia de «El ladrón y las perdices», en la que un judío, antes de ser asesinado, pide ayuda a unas perdices, las cuales finalmente descubrirán a los culpables. Esta la recogen con escasos cambios la Scala Coeli, núm. 544; la Compilado singularis, núm. 7; el ms. 468 de la Biblioteca municipal de Tours; las imitaciones medievales de Aviano; Eiximenis, Contes i faules, núm. 11. Véanse Lecoy de la Marche [1992:n. 81] y Hervieux [1894:III, 3 48]. Una variante de esta historia aparece en el Libro de los exemplos, núm. 167, aunque falta en ella el motivo principal (Tubach, núm. 2799). Muy próxima al Libro de los buenos proverbios es la versión que incluye Lope García de Salazar en el libro V de las Bienandanzas e fortunas. En el siglo XVI el exemplum lo recoge Villegas en el Fructus sanctorum y remite a Plutarco (Aragüés Aldaz 1993:104). Ahora son unos golondrinos quienes descubren que Besus mató a su padre.


  En la literatura española hay cuentos muy similares en Francisco Santos, Periquillo el de las gallinas, y Armando Palacio Valdés, Las burbujas (Chevalier 1983:128-129). Con gotas de lluvia aparece en una versión sefardí (Pascual Recuero 1979:núm. 40). Dentro del folclore es muy frecuente el motivo del crimen descubierto mediante diversas maneras. Puede ser un hueso cantante, un árbol que brota de la tumba, un pelo hablante (tipos 780-789). Con cardos o moscas como testigos lo recoge Espinosa hijo [1987:núms. 207, 208 y 209] y más recientemente, Gómez Couto en la Alcarria conquense [1994:11, 5 40-5 4 3]. Fallé escripto en unos libros de los griegos que un rey fue en Grecia que avié nombre Comedes, e enbió sus cartas a Anchos[10], el versificador, que se viniesse pora él con sus libros de sapiencia e de sus enxiemplos buenos. Pues Anchos tomó su aver todo e sus libros, e ívase pora él. Y él yendo por la carrera, dieron ladrones salto a él[11], e con cobdicia de tomarle lo que tenié quisiéronle matar. E rogólos e conjurólos que, por amor de Dios, quel’ tomassen lo que tenié e que no matassen. Y non lo quisieron fazer, sino que porfiaron por matarle de tod’ en todo[12]. Y él todavía teniendo ojo a diestro e a siniestro[13] por veer si vernié alguno quel’ acorriesse, e non vido ninguno venir, e tovo ojo contra el cielo, e vio grúas[14] que volavan, e metióles vozes[15] e dixo:


  —¡O grúas que volades, ya non he ayuda nin acorro de ninguna parte, e vos quiero que seades testimonios e demandadores[16] de la mi sangre!


  Los ladrones quel’oyeron dezir estas palabras risiéronse d’él, e dixieron:


  —Omne de tan mal seso no á pecado[17]ninguno del’ matar.


  E matáronle, e partieron[18] su aver e sus paños, e después tornáronse a su celada[19], a aquella do antes estavan. E después llegó el mandado[20] a su villa cúmmol’ avían muerto, e non sopieron quíl’ mató, e ovieron grant pesar por él, e buscaron quíl’ matara, e non pudieron saber quíl’ mató.


  E quando fue una grant fiesta que avién los griegos, ayuntóse todo el pueblo de aquella çibdat dont era Anchos en la su iglesia por oír predicación e buenos enxiemplos[21]. E vinieron y grandes gentes de cada parte. Y en aquel día era su costumbre de leer sus libros de philosophía e de las buenas sapiencias. E en aquel día fueron y aquellos ladrones que mataran a Anchos en vuelta con[22] aquellos pueblos, e vieron grúas que volavan en el aire, e pararon mientes[23] aquellos ladrones, e risiéronse, e dixieron unos a otros:


  —Estos son los testimonios e los demandadores de la sangre de Anchos, el torpe.


  E los que y estavan acerca de ellos oyérenlo, e prisiérenlos, e dixieron al rey esto que les oyeron dezir. E apremiáronlos[24] que dixiessen la verdat, e oviéronlo de manifestar cómo l’avién muerto. E tomáronles todo quanto que[25] avién por el so aver quel’ tomaran. Y desta manera fueron las grúas demandadores de la sangre de Anchos. Y si ellos bien lo entendiessen, el demandador mayor[26] a ojo[27] lo avié quando ellos fazién la nemiga[28].


  PORIDAT DE LAS PORIDADES


  2. «LA FUERZA DE LOS ASTROS»


  Aunque existen ejemplos similares que prueban la importancia de la astrología, no conozco más versiones, salvo las vinculadas a la tradición del Sirr al-asrār, o textos directamente relacionados con éste, como ocurre con el libro V de las Bienandanzas e fortunas de Lope García de Salazar. Curiosamente en la contraposición de los dos oficios, —⁠alguacil real y herrero⁠—, el primero representa el mundo intelectual y el segundo, la actividad manual. Sin embargo, en algunos pueblos primitivos el oficio de herrero se consideraba sagrado y era privilegio del rey. En ciertas tribus del África occidental el jefe es curandero y herrero y nadie, a menos de ser jefe, tiene derecho a atender la fragua (Frazer 1890:116; Eliade 1956).


  Enxienplo desto es lo que contenió a unos estremonianos[29] que passaron por una aldea et posaron en casa d’un texedor. Et acaeció quel’ nació un fijo de noche. Et tomaron su nacencia[30], et vieron en ella que serié omne sabio et de buen seso et que serié aguazil del rey[31]. Quando esto vieron, maravilláronse et non lo dixieron al padre. Et quando creció el niño, quiso el padre mostrarle su mester[32], et aborreció su natura aquel mester. Et el padre firiól’, et maltréxo-lo[33] et nunqua pudo con él que aprisiesse aquel mester. Et pues que vio el padre que non podié con él, dexól’ con su natura. El moço tomóse a leer et aconpañarse con los sabios et apriso todas las sciencias, et los libros de las eras[34] del mundo et el engeño de los reyes, fasta quel' fizo el rey su aguazil mayor.


  Et el contrario desto es lo que conteció a un fijo de un rey de India, que vieron en su naçençia que serié ferrero et non lo dixieron a so padre[35]. Et quando creció el ifante, puño el rey de mostrarle sciencias et las costunbres de los reyes, et nunqua pudo con él que aprisiesse nada; et por fuerza ovo de seer ferrero comino vieron en su nacencia. Et el rey, quando lo vio, pesól' de corazón et demandó a sos sabios, et todos se acordaron quel’ dexassen con su natura, et fízolo assí.


  CALILA E DIMNA


  Parece seguro que la colección se remonta a la India, donde los predicadores budistas hacían abundante uso de parábolas para apoyar la enseñanza religiosa. Posteriormente, algunas de estas historias serían recogidas por escrito, lo que contribuiría a su diseminación por Oriente y después por Europa. De una de estas recopilaciones, el Panchatantra (datada entre el siglo III y el IV), deriva parte del material del Calila. La obra continuó su andadura a través de Persia (s. Vl) y del mundo árabe (s. VIII) hasta llegar a tierras hispanas. En su largo deambular fue conociendo muchísimos cambios que básicamente pueden reducirse a dos tipos: a) acumulación de nuevos elementos. El Panchatantra constaba de una introducción y cinco libros; el Calila castellano tendrá tres prólogos (dos, fueron incorporados en Persia y uno, al traducirse al árabe) más dieciséis narraciones enmarcadas. Todo el capítulo IV, «La pesquisa de Dina», fue añadido por el traductor árabe para que el culpable de una traición no quedara sin castigo; b) supresión de otros. El Panchatantra combinaba el verso con la prosa y tenía un marcado carácter religioso que fue eliminándose en las sucesivas traducciones. El politeísmo hindú, la concepción social de las castas, la doctrina de la metempsícosis son algunos rasgos sobresalientes que se eliminan ya en la versión árabe, lo que no impide que aún se mantengan en el texto castellano algunos vestigios de estas creencias.


  La primitiva traducción castellana nos ha llegado conservada en dos manuscritos bastante completos (conocidos como A y B), más algunos fragmentos. El colofón del manuscrito A indica que el texto «Fue sacado de arávigo en latín, et romançado por mandado del infante don Alfonso» (Calila, 355). Asimismo señala que la tarea fue realizada en el año 1299 de la era hispánica («era de mill e dozientos e noventa e nueve años»), es decir el 1261. Estos datos resultan contradictorios, ya que, al ser una versión muy fiel, parece descartable la existencia de un texto latino intermedio. Incluso algunos arabistas se han servido de la castellana para intentar reconstruir la maltrecha versión árabe. Es posible que la expresión original fuera «latín romanizado» o que se siguieran pautas habituales en otros colofones coetáneos. Tampoco en 1261 podía considerarse infante a Alfonso, coronado rey en 1252. Para armonizar estos datos, la crítica supuso ya desde el siglo pasado una rectificación a la cronología, 1251. La traducción, pese a ser mucho más cuidada que la del Sendebar, carece de cualquier prólogo del rey que relacionara el libro más directamente con él y no se conserva el códice regio. El ms. d (h-III-9 de la Biblioteca de El Escorial) parece del primer tercio del XV y tiene dibujos de buena calidad, pero diferentes de la riqueza propia del escritorio real.


  La versión castellana supone una experiencia literaria que impulsa el arte de la narración en el siglo XIII. La variedad de estructuras narrativas y de procedimientos de inserción, hacen de la obra un texto mucho más rico y complejo que el Sendebar (Lacarra 1979). Cada capítulo narrativo se inicia con un marco dialogado con un rey y un filósofo como protagonistas. Su presencia no está motivada en la traducción castellana por defectos de transmisión. En algunas versiones árabes se incluye al inicio otro prólogo que narra el origen de libro. En él se cuenta la historia de un rey que rectifica sus injustas prácticas de gobierno gracias a los consejos de un filósofo suyo. Este, animado por su éxito didáctico, compuso varios libros en los que se recogían sus doctrinas políticas, dirigidos tanto al monarca y sus hijos como a sus súbditos. Uno de estos libros era el Calila. Los protagonistas de esta historia reaparecen dialogando al inicio y al final de cada capítulo. El rey plantea un tema y el filósofo le responde con un cuento:


  
    Dixo el rey a su filósofo:


    —Esto oído lo he. Dame agora enxenplo de los dos que se aman et los departe el mesturero, falso, mentiroso… (Calila, 122).

  


  Dixo el rey al filósofo:


  —Ya oí lo que fizo Digna por ser tan pequeño et el más vil de todas las bestias salvajes…(ibidem, 78).


  
    La ejemplaridad de la obra se bifurca así en dos sentidos: atendiendo al diálogo inicial, conecta con la literatura de ‘espejo de príncipes’; las unidades breves transmiten un conjunto de normas de conducta, útiles para todo tipo de lectores, y análogas a las que se reflejan en toda la didáctica oriental. Cada capítulo constituye una historia distinta e independiente (a excepción del cap. IV), que a su vez puede servir de ‘marco’ para otros cuentos insertados, si bien no todos cumplen esta función. Los primeros (III [IV], V y VI) encuadran numerosos cuentos que, en ocasiones, llegan a incluir otros. Estas historias de estructura más compleja son las más próximas al original sánscrito del Panchatantra. Los restantes capítulos, en especial del IX hasta el final, tienen unos modelos sánscritos menos evidentes y unos esquemas organizativos más simples. Pese a que el origen de estos últimos capítulos parece también oriental (al menos se hallaban ya en la versión árabe), en ellos encontramos algunos de los cuentos con paralelos folclóricos más claros (como ocurre con el relato «De la gulpexa et de la paloma et del alcaraván»).


    La historia principal (capítulo III), que da nombre a la colección, está protagonizada por cuatro personajes: Calila, Dimna, el león (el rey) y el buey. Todos son narradores de cuentos, menos el león, pero ahora ‘contar no es salvar la vida’ sino una forma de persuadir e ilustrar. Por eso, pueden suprimirse relatos sin que los echemos en falta. La historia es trasunto de una intriga política. Los dos chacales, Calila y Dimna, son consejeros del rey. Uno de ellos, Dimna, se siente inquieto por el nuevo protagonismo que está adquiriendo un buey y decide enemistar a los dos amigos (rey y buey) para volver a ocupar su puesto de privilegio. Los receptores no siempre modifican la conducta tras escuchar al contrario, como ocurre con los dos chacales, firmes en sus planteamientos pese a los consejos del compañero. El esquema se complica, sin que se altere el sistema primitivo, si un personaje de la historia insertada pasa a contar otro relato, el cual a su vez contiene otro, etc., por el procedimiento conocido como ‘caja china’. Dentro del mismo capítulo III encontramos su uso en tres ocasiones: III (relatos 8-9), III (15-16) y III (18-19). Un personaje de un cuento se convierte a su vez en narrador de otro, que queda encerrado por el precedente. Los cuentos 4, 5, 6 y 7 dentro del capítulo III ofrecen un interesante ejemplo de lo que V. Sklovski [1970] llamó ‘ensartado neutro’ (aquel donde el protagonista es un elemento pasivo, un simple espectador que nos va relatando sucesos próximos a él, pero en los que no interviene directamente). En el primero de ellos (4, «El religioso robado»), un ladrón, aprovechándose de su amistad, roba unos tejidos valiosos a un religioso. La víctima saldrá en persecución del delincuente y en sus largos viajes asistirá como testigo mudo a una serie de escenas que le harán modificar su pensamiento. Los episodios presenciados durante su peregrinación le sirven de modelo donde ve reflejado su propio caso. En cada uno de ellos hay siempre un personaje víctima de sí mismo. Todas las narraciones se sustentan en un esquema triangular. Dos personajes mantienen entre sí una relación (de amistad o de enemistad), cuando un tercero decide meterse entre ellos. El relato concluirá con la desgracia de este último. La zorra muere por querer sacar provecho del combate entre dos cabrones (5, «La zorra aplastada por dos cabrones monteses»), la alcahueta, por intentar romper la amistad de la manceba y su amigo (6, «La alcahueta y el amante»). Otra alcahueta pierde la nariz al tratar de favorecer un encuentro amoroso del que esperaba algún beneficio (7, «El carpintero, el barbero y sus mujeres»). Y el barbero, marido de esta última, es acusado injustamente de la mutilación. El religioso interviene para modificar la sentencia: «Sabed qu’el ladrón non furto a mí los paños, nin la gulpeja non la mataron los cabrones, nin el alcahueta non la mató la vedegambre, nin la muger del alhageme non le tajó su marido las narizes, mas nós mismos lo fezimos» (Calila, 141; véase Lacarra 1979). Las escenas anteriores han servido para mostrar al religioso su propia culpa. Todas estas formas de inserción se integraban dentro de la historia a partir de un narrador personaje y para ser escuchadas por un personaje receptor. Pero existen algunos cuentos insertados directamente dentro del desarrollo argumental por el propio narrador del discurso. Este recurso, utilizado por al-Muqaffa' en el prólogo, sirve para introducir el primer cuento dentro del capítulo III: «El hombre que por huir de un peligro cayó en otro» (Calila, 124). La falta de conexión formal se suple por la correspondencia temática. La desgracia del protagonista de este cuento es un anuncio del narrador, el único capacitado para adelantar la tragedia del buey.


    La circulación por Europa del Calila fue facilitada por una traducción al latín que realizó entre 1273 y 1305 un judío converso, Juan de Capua, sintiéndose de un original hebreo del XIII. Esta versión latina introducía cambios respecto al texto oriental con modificaciones en los nombres propios y, sobre todo, una nueva moralización (Haro 1992). Sin embargo, se mantiene la estructura narrativa básica, con escasas alteraciones en las historias, frente a lo que ocurrirá con los Siete sabios. Desaparecen algunos cuentos y se añaden cuatro, procedentes de la rama oriental del Sendebar y de la tradición esópica. No es éste el único ejemplo de contaminación entre los dos grandes ciclos narrativos orientales, pues cada capítulo se enmarca por la conversación entre el rey Disles y su filósofo Sendebar. A mediados del XV fue traducido al castellano con el título de Exemplario contra los engaños y peligros del mundo (Pablo Hurus, Zaragoza, 1493) y reeditado otras dos veces más antes de finalizar el siglo (Pablo Hurus, Zaragoza, 1494 y Fadrique de Basilea, Burgos, 1498). Es muy posible, como apunta Isidoro Montiel [1975:196], que la versión castellana dependa más directamente de la alemana publicada en Ulm en 1483, como lo denuncian los grabados. Entre otras razones cabe recordar la estrecha relación que mantenían las primeras imprentas españolas con los talleres alemanes. El título escogido por el traductor castellano nos indica cómo se integró en la tradición ejemplar, sin que los lectores percibieran ya el lejano trasfondo oriental. En el interior del texto en muchas ocasiones, sin embargo, se usa el término ‘novela’ para aludir a las narraciones breves: «e con ganas de aprovecharme en algo de aquesta novela, presumí de sacar algún fruto dellas» (cap. XI). La utilización de esta voz no alude aquí a unas características narrativas diferentes a las medievales. Prueba de ello es la equivalencia expresada en más de una ocasión: «Trúxete esta novela y exemplo». (LIX). Las más de doce ediciones que conoció el Exemplario hasta mediados del XVI muestran cómo sirvió de eslabón para transmitir los cuentos del Calila al público de los Siglos de Oro.

  


  RAMA ORIENTAL


  CALILA E DIMNA


  3. «EL RELIGIOSO Y LOS TRES LADRONES»


  
    Tubach, núm. 2975: «El granjero pierde un cordero».


    Tipo 1551: «La apuesta de que las ovejas son cerdos».


    Se aproxima al motivo K 451.2: «Apuesta: las ovejas son cerdos». Burrus-Goldberg [1990:170] añaden los siguientes motivos: K 3 44.1.5: «El dueño de una cabra convencido por engañadores de que ésta es un perro. Los tramposos se quedan con la cabra», y J 2304: «Ermitaño crédulo convencido por tramposos de que su cabra es un perro».

  


  El cuento tiene una difusión escrita, vinculada a modelos orientales (Panchatantra, Hitopadesa) y a las versiones del Calila, aunque también figura en algunos ejemplarios como los Gesta romanorum (Oesterley, núm. 132); las Anecdotes historiques de Étienne de Bourbon, núm. 339; los Exempla de Jacques de Vitry, núm. 20; los Schimpf und Ernst, de Pauli, núm. 632; el Recull d’exemples, núm. 709, y se incopora al Isopete en la edición de Burgos, 1496 (fol. 98r). Su amplia difusión de Oriente a Occidente fue tomada como indicio de la migración de los cuentos desde la India a Europa (Müller 1867-1875) o como ejemplo de poligénesis (Bédier 1893). En su estructura básica reúne rasgos muy característicos del folclore. Coincide con un relato picaresco muy extendido por toda Europa: un joven, presentado en ocasiones como un campesino bobo, va a vender un animal y unos ladrones (frailes, estudiantes, etc.) se lo roban, frecuentemente por medio del engaño. La historia prosigue con una serie de motivos en los que la víctima va en busca de sus engañadores y consigue, disfrazado, darles una buena paliza y recuperar el animal o el dinero (Espinosa 1947:III, 207-212; Haboucha 1992; Boggs 1930:núm. 13 3; Chauvin 1892-1922:II, 96, 51 y VII, 150; Cortés 1979). Lo que caracteriza, sin embargo, al cuento folclórico es la venganza del ‘tonto’ sobre los ‘listos’, conocida también como «las tres pagas». Por el contrario, en la versión del Calila el núcleo del relato está en la falsedad de los malhechores que se ponen de acuerdo para decir que un animal no es tal y estafar así a su dueño. En el mecanismo de esta burla subyace un engaño a los ojos similar al que sufre doña Vascuñana en el ejemplo XXVII de El conde Lucanor, salvo que en este último caso la mujer está ‘cegada’ por la devoción a su mando. El mismo motivo se halla en Straparola, Notti, I, 3. Chevalier [1983:297] ha rastreado su pervivencia en la tradición literaria hispánica, desde las Sentencias de Luis Galindo y el entremés de Los gansos (incluido en Verdores del Parnaso, 1668) hasta la broma ideada por el cura, el barbero y don Fernando para divertirá los huéspedes de Juan Palomeque (Don Quijote, I, 44-46). El último testimonio literario se encuentra en Pío Baroja, Intermedios y Familia, infancia y juventud (Ynduráin 1978). Una versión muy similar a la del cuento del Calila se recoge en la tradición folclórica del Brasil. Cuatro ladrones convencen a un hombre de que el cordero que lleva no es tal sino un perro. Finalmente deja suelto al animal y los bribones lo atrapan (Cascudo 1978:130).


  Dixo el cuervo:


  —Dizen que un religioso conpró un ciervo para fazer sacrefiçio, et llevólo consigo por una cuerda. Et viéronlo tres omnes engañosos et consejáronse entre sí comino lo engañarían. Et friéronse al camino por do él avía de ir, et paróse el uno delante et díxole:


  —¿Qué can es éste que traes contigo? ¿Quiéreslo vender?


  Et el omne bueno non respondió, et fuese su camino et encontró con el otro et díxole:


  —¿Queredes ir a caçar con este can? Ca los religiosos non traen canes.


  Et después encontróse con el otro et díxole:


  —¿Quieres vender este can? Et nunca tan fermoso can vi.


  Et pues que esto le ovieron dicho, non dubdó sinon que era can, et dixo en su corazón:


  —Por aventura aquel que me lo vendió me encantó et me engañó.


  Et soltólo, et tomáronlo ellos, et degolláronlo et partiéronlo entre sí.


  4. «LA RATA TRANSFORMADA EN NIÑA»


  
    Tipo 203 IC: «Un hombre busca al ser más grande como esposo para su hija».


    Motivo B 601.3: «Matrimonio con un ratón»; D 315.2: «Transformación de un ratón en persona»; D 1117.1: «Transformación de un hombre en ratón»; L 392: «Ratón más fuerte que el muro, el viento, la montaña».


    Dicke-Grubmüller, núm. 335: «Gata (o comadreja) como novia».

  


  La historia procede directamente del Panchatantra, aunque guarda cierta similitud con la fábula de «La comadreja y Afrodita». En ésta una comadreja se enamora de un joven y ante sus súplicas Afrodita la convierte en mujer. Realizada la boda y estando ambos en el tálamo, Afrodita, para probarla, soltó un ratón y la novia corrió tras él, siguiendo su antigua naturaleza. La diosa la convirtió de nuevo en comadreja (Rodríguez Adrados 1979:III, 73; 1993; J994). Su difusión se bifurca entre la escritura, vinculada a colecciones orientales y a sus imitadores o recreadores (Compilado, fol. 214; La Fontaine, Fables, IX; Sklovski 1971), y la oralidad, con versiones en la tradición folclórica de la India y de los países árabes (El-Shamy 1995). Por otro lado, la influencia de la fábula clásica (Fábulas, 1978) se refleja en la fabulística medieval (María de Francia, núm. 73; Odo de Chériton, núm. 63; Romulus, núm. 67…) y llega hasta Samaniego con la hermosa gata Zapaquilda, transformada en mujer para poder casarse con su dueño.


  Formalmente el cuento mantiene una estructura perfectamente cerrada donde principio y fin se dan la mano. Esta organización refleja, en el plano estructural, el estatismo social que trasluce el relato. En la secuencia central el interrogatorio al sol (=fuego), las nubes (=agua), el viento (=aire) y el monte (=tierra) recuerda a los cuatro elementos. Con ellos se sintetiza el sentido cósmico de la aventura del religioso, y esto hace de la propuesta del monte la única solución válida (Lacarra 1988).


  Dixo el búho:


  —Dizen que un buen omne religioso, cuya boz oía Dios, estava un día ribera de un río, et pasó por y un milano, et levava una rata[36], et cayósele delante de aquel religioso. Et ovo piadat della[37], et tomóla et enbolvióla en una foja, et quísola levar para su casa; et temióse que 1’ sería fuerte de criar et rogó a Dios que la tornase niña[38].


  Et fizóla Dios niña fermosa et muy apuesta; et levóla para su casa, et crióla muy bien, et non le dixo nada de su fazienda cómmo fuera. Et ella non dubdava que era su fija. Et desque llegó a doze años[39], díxol’ el religioso:


  —Fijuela, tú eres ya de hedat, et non puedes estar sin marido que te mantenga et te govierne, et que me desenbargue de ti, por que me torne a orar como ante fazía sin ningund enbargo; pues escoge agora quál marido quisieres et casarte he con él.


  Dixo ella:


  —Quiero un tal marido que por ventura non aya par en valentía et en esfuerzo et en poder.


  Díxole el religioso:


  —Non sé en el mundo otro tal comino el sol, que es muy noble et muy poderoso, alto más que todas las cosas del mundo; et quiérole rogar et pedirle por merçed que se case contigo.


  Et fízolo así, et bañóse et fizo su oración; desí[40] oró et dixo:


  —Tú, sol, que fueste criado por provecho et por merced de todas las gentes, ruégote que te cases con mi fija, que me rogó que la casase con el más fuerte et con el más noble del mundo[41].


  Díxole el sol:


  —Ya oí lo que dexiste, omne bueno, et yo só temido de[42] te non enbiar sin respuesta de tu ruego por la honra et por el amor que as con Dios et por la mejoría que as entre los omnes; mas enseñarte he el ángel que es más fuerte que yo.


  Díxole el religioso:


  —¿Et quál es?


  Díxol':


  —Es el ángel que trae las nuves, el qual con su fuerça cubre mi fuerça, et non me la dexa estender por la tierra[43].


  Tornóse el religioso al lugar do son las nuves de la mar, et llamó a las nuves, bien así comino llamó al sol, et díxoles bien así comino dixo al sol. Et dixieron las nuves:


  —Ya entendimos lo que dixiste et tenemos que es así, que nos dio Dios fuerza más que a otras cosas muchas; mas guiarte hemos a otra cosa que es más fuerte que nós.


  Dixo el religioso:


  —¿Quién es?


  Dixéronle:


  —Es el viento que nos lieva a do quiere, et nós non podemos defender dél.


  Et fuese para el viento et llamólo así commo a los otros, et díxole la mesma razón. Díxole el viento:


  —Así es commo tú dizes, mas guiarte he a otro que es más fuerte que yo, et que puné en ser su egual et non lo pude ser.


  Dixo el religioso:


  —¿Et quién es?


  Díxole:


  —Es el monte que está çerca de ti.


  Et fuese el religioso para el monte, et díxole commo dixo a los otros. Díxole el monte:


  —Atal só yo commo tú dizes, mas guiarte he a otro que es más fuerte que yo, que con su grand fuerça non puedo aver derecho con él et non me puedo defender d’él, que me faze quanto daño puede.


  Díxole el religioso:


  —¿Et quién es ese?


  Díxole:


  —Es un mur, ca éste me faze quanto daño quiere, que me forada[44] de todas partes.


  Et fuese el religioso al mur et llamólo así commo a los otros. Et díxole el mur:


  —Atal só yo commo tú dizes en poder et en fuerza, mas ¿cómmo se podría guisar[45] que yo casase con muger, seyendo mur et morando yo en covezuela et en forado?


  Dixo el religioso a la moça:


  —¿Quieres ser muger del mur, que ya sabes cómmo fablé con todas las otras cosas et non fallé más fuerte que’él, et todas me guiaron a él? ¿Quieres que ruegue a Dios que te torne en rata et que te case con él? Et morarás con él en su cueva, et yo requerirte he et visitarte he, et non te dexaré del todo.


  Díxol’ella:


  —Padre, yo non dubdo en vuestro consejo; pues vós lo tenedes por bien[46], fazerlo he.


  Et rogó a Dios que la tornase en rata, et fue así, et casóse con el mur, et entróse con él en su cueva, et tornóse a su raíz et a su natura[47].


  5. «DEL RELIGIOSO ET DEL CAN ET DEL CULEBRO»


  
    5


    Tubach, núm. 1695: «El perro y la serpiente».


    Tipo 178 A: «Llewellyn y su perro (El brahmán y la mangosta)».


    Motivo B 331.2: «Llewellyn y su perro».


    Dicke-Grubmüller, núm. 372: «El perro protector y el niño».


    5.1


    Tubach, núm. 3286: «La leche derramada».


    Tipos 1430: «El hombre y su esposa construyen castillos en el aire» y 1681*: «El tonto construye castillos en el aire».


    Motivo J 2061: «Castillo en el aire destrozado por falta de previsión»; J 2061.1: «Castillo en el aire: jarra de miel debe venderse. Emocionado, rompe el frasco».

  


  El capítulo VIII engarza, mediante el recurso de la ‘caja-china’, dos cuentos de amplísima tradición. Ambos giran en torno a un tema reiterado en muchas páginas de la didáctica oriental: la necesidad de obrar con prudencia y los peligros de la precipitación. El primer cuento, conocido por los folcloristas como «Llewellyn y su perro», se interrumpe en sus comienzos para dar paso a una versión de «La lechera», la más antigua conservada en lengua castellana. Con esta historia la esposa trata de mostrarle al mando los peligros de ‘judgar las cosas antes que sean’. Sin embargo, como ocurre en otros casos dentro del Calila, tampoco aquí el receptor aprende la lección. Cuando el padre vea al can todo ensangrentado, no dudará de que ha dado muerte a su hijo y lo matará apresuradamente sin detenerse a reconstruir lo ocurrido en su ausencia.


  Aunque el testimonio más antiguo se encuentra en Pausanias, s. II (Fradejas Lebrero 1988), la narración del marco se difundió fundamentalmente a través de las numerosas versiones del Calila y del Sendebar (cuento 12, en el texto castellano medieval). Las versiones orientales son las más simples: el padre es un servidor real y razones domésticas le obligan a dejar al niño momentáneamente solo al cuidado del perro. Las versiones occidentales son más depuradas y amplían la historia con numerosos detalles: el padre, de posición acomodada, tiene tres amas para el cuidado del hijo. Sin embargo, se ausenta para asistir a unos juegos militares y todas las mujeres salen a la terraza como espectadoras, dejando al niño solo con el perro. Serán precisamente las amas las primeras en dar una información falsa al marido, lo que le llevará a matar al animal. De esta manera el relato cobra unos tintes misóginos, muy adecuados para su inserción en el Sendebar.


  Las recreaciones de este relato son numerosísimas, con versiones en la tradición latina ejemplar, la ‘novelística’ italiana y el folclore de varios países (Scndebar, 116-117; Camarena-Chevalier 1997). Étienne de Bourbon recoge en exemplum el testimonio personal que descubrió en Dombres, a unos cuarenta kilómetros al norte de Lyon. Cuenta cómo numerosas mujeres llevaban a sus hijos a San Guinefort, nombre de un lebrel que murió injustamente tras salvar al niño de la mordedura de la serpiente. Los campesinos que se enteraron de la noble conducta del animal lo honraron como santo mártir y convirtieron el lugar donde estaba entenado en un centro de peregrinación. Allí acudían las madres con sus hijos enfermos y los sometían a extraños rituales. El culto a San Guinefort ha sido objeto de un amplio e interesante estudio por J-C. Schmitt [1979], quien se plantea que la leyenda pertenezca a la comunidad indo-europea, lo que explicaría su aparición tanto en la India como en Grecia o en Francia.


  Desde el pionero trabajo de Max Müller [1867-1875], numerosos estudiosos se han ocupado de las versiones de la tabula de «La lechera» (Devoto 1972:375-378). El origen se encuentra en un relato hindú, trasvasado del Panchatantra al Hitopadeza y a las versiones árabes y occidentales del Calila (Benfey 1859:1, 499). El segundo eslabón lo constituyen los ejemplarios latinos, en los que el religioso, casado y con hijos, es sustituido por una vieja (Jacques de Vitry, Exempla, núm. 51, o Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 733A) o una criada (Étienne de Bourbon, Anecdotes, núm. 271; Cesáreo de Heisterbach, Dialogas creaturarum, núm. 100). Según Crane, su editor, la prioridad en estos cambios corresponde a Jacques de Vitry, cuya «versión es el testimonio europeo más antiguo de esta fábula» (ibídem, 155). A partir de aquí se producen sucesivas adaptaciones en las que sus recreadores (don Juan Manuel, El conde Lncanor, VII, o La Fontaine, VII, 10) combinan y modifican los componentes básicos del relato para adecuarlo a los nuevos contextos socioculturales. Los cambios desde su origen oriental hasta don Juan Manuel han sido estudiados por R. Ayerbe-Chaux [1975:25-29; selección de versiones traducidas: 231-8]. El arroz se va sustituyendo por otros ingredientes, como mantequilla, leche o miel, en función del valor alcanzado por estos alimentos; el brahmán deja paso a una anciana, una criada, una lechera, etc. La escena del religioso pensando acostado en su lecho se cambia ahora por un viaje camino del mercado; el ‘accidente’ se produce como consecuencia del «gozo de ir a vender» (ibídem, 27). En el Siglo de Oro lo retoman, entre otros, Timoneda en Bnen aviso y portacuentos, núm. 48; Francisco Espinosa en su Refranero; Juan de Mal Lara en la Filosofía vulgar, etc. La popularidad del relato en España da paso a modismos y refranes y sus paralelos continúan hasta el siglo XX, en la tradición oral y escrita (Fradejas Lebrero 1978; Chevalier 1983:356-357).


  Dizen que en tierra de Jorgen avía un religioso[48] et avía su muger. Et estovo ella que se non enpreñó un tienpo; desí enpreñóse, et fue su marido muy gozoso et díxole:


  —¡Alégrate, ca fío por Dios que parirás fijo varón, conplido de sus mienbros con que nos alegremos et de que nos aprovechemos! Et quiérole buscar ama que lo críe et buen nonbre que le ponga.


  Et dixo la muger:


  —¿Quién te pone en fablar en lo que non sabes si será o non? Calla et sey pagado con lo que Dios te diere, que el omne entendido non asma[49] las cosas non çiertas, nin judga las aventuras; ca el querer et el asmar en sólo Dios es. Et sepas que quien quiere contrastar las aventuras[50], et judgar las cosas antes que sean, acaesçerle ha lo que acaesçió al religioso que vertió la miel et la manteca sobre su cabeça.


  Dixo el marido:


  —¿Cómmo fue eso?


  5.1 «EL SUEÑO DEL RELIGIOSO».


  Dixo la muger:


  —Dizen que un religioso avía cada día limosna de casa de un mercador rico: pan et miel et manteca et otras cosas de comer. Et comía el pan et los otros comeres[51], et guardava la miel et la manteca en una jarra. Et colgóla a la cabecera de su cama, tanto que se finchó la jarra[52]. Et acaesçió que encaresçió la miel et la manteca. Et estando una vegada asentado en su cama, començó a fablar entre sí, et dixo así:


  —Venderé lo que está en esta jarra por tantos maravedís, et conpraré por ellos diez cabras, et enpreñarse an, et parirán a cabo de çinco meses.


  Et fizo cuenta desta guisa, et falló que fasta çinco años montavan bien quatroçientas cabras. Desí dixo:


  —Venderlas he, et conpraré por lo que valieren pent vacas, por cada quatro cabras una vaca; et avré simiente et senbraré con los bueyes, et aprovecharme he de los bezerros et de las fenbras et de la leche. Et antes de los cinco años pasados avré dellas et de la leche e de la crianza algo grande. Et labraré muy nobles casas et conpraré esclavos et esclavas. Et esto fecho, casarme he con una muger muy fermosa, et de grant linaje et noble; et enpreñarse á de un fijo varón conplido de sus miembros; et ponerle he muy buen nonbre, et enseñarle he buenas costunbres, et castigarlo he de los castigos de los reyes et de los sabios[53]. Et si el castigo et el enseñamiento non resçibiere, ferirlo he con esta vara que tengo en la mano muy mal.


  Et alçó la mano et la vara, en diziendo esto, et dio con ella en la jarra que tenía a la cabecera de la cama, et quebróse, et derramóse la miel et la manteca sobre su cabeça.


  Et tú, omne bueno, non quieras fablar nin asmar lo que non sabes qué será.


  Desí parió la muger un fijo, et fueron muy gozosos con él. Et acaesçió un día que se fue la madre a recabdar[54] lo que avía menester, et dixo al marido:


  —Guarda tu fijo fasta que yo torne.


  Et fuese ella et estovo él y un poco, et antojósele de ir a alguna cosa que ovo menester que non podía escusar, et fuese dende et non dexó quien guardase el niño sinon un can que avía criado en su casa. Et el can[55] guardólo quanto pudo, ca era bien nodrido[56]. Et avía en la casa una cueva de un culebro[57] muy grande negro. Et salió et veno para matar al niño; et el can, quando lo vido, saltó en él et matólo et ensangrentóse todo d’él. Et tornóse el religioso de su mandado, et en llegando a la puerta, saliólo a resçebir el can con grant gozo, mostrándole lo que fiziera. Et él, quando vido el can todo ensangrentado, non dubdó que avía muerto al niño, et non se sufrió[58] fasta que lo viese, et dio tal golpe al can fasta que lo mató et lo aquedó, et non lo deviera fazer.


  Et después entró, et falló al niño bivo et sano et al culebro muerto et despedazado, e entendió que lo avía muerto[59] el can. Comenzóse a mesar, et a llorar et a carpirse[60], et a dezir:


  —¡Mandase Dios que este niño non fuese nasçido, et yo non oviese fecho este pecado[61] et esta traición!


  Et estando en esto entró su muger et fallólo llorando. Et díxole:


  —¿Por qué lloras? ¿Et qué es este culebro que veo despedazado et este can muerto?


  Et él fizogelo saber todo cómmo acaesçiera, et díxole la muger:


  —Este es el fruto del apresuramiento, et del que non comide[62] la cosa antes que la faga et que sea bien zierto della: arrepentirse quando non le tiene pro.


  RAMA OCCIDENTAL


  EXEMPLARIO CONTRA LOS ENGAÑOS Y PELIGROS DEL MUNDO


  6. EL PAPAGALLO ACUSADOR


  
    Tubach, núm. 3147: «Una picaza denuncia a la esposa infiel».


    Tipo 1422: «El loro no puede contarle al esposo los detalles de la infidelidad de la esposa».


    Motivo J 1154.1.: «Periquito incapaz de contarle al marido detalles de la infidelidad de la mujer».

  


  Este cuento alcanzó amplia difusión gracias a su inserción en el Sendebar, tanto en la rama oriental como en la occidental, a excepción de la traducción escocesa y del Dolophatos. De ahí pasó a otros muchos textos, italianos (las ‘novelas’ de Doni, núm. 40, Sansovino, VII, 8), franceses (Les Facétieuses Journées, VIII, 8, Cent el une jours), ingleses («Cuento del administrador» en los Cuentos de Canterbury de Chaucer, y se alude a él en el prólogo al relato de «La viuda de Bath»). Se incluyó en ejemplarios, como el de Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 520, y lo retoma Étienne de Bourbon, Aneedotes historiques, núm. 465. El final está sujeto a diversas variantes: en algunas versiones, el marido expulsa de casa a su mujer al conocer el engaño; en otras, mata primero al animal y después, al descubrir la trampa, marcha como guerrero a Jerusalén. Aquí, como en el Libro de los engaños y en la traducción hebrea, triunfa la astucia de la mujer. El motivo básico del relato consiste en anular al ave para convertirla en un testigo inútil de la infidelidad de la esposa.


  Fue un mercader en Levante[63] el qual tenía una mujer muy hermosa, la qual estava enamorada de un jentilhombre[64]. Y comoquiera que lo sospechava el marido, empero no lo sabía de cierto; y como las más vezes contece todos los de casa sirven ante a la mujer que al marido, deliberó con todo[65] de criar en una chaula[66] una picaça[67], y demostróle de fablar de tal suerte, que quanto podía ver le dezía quando a la posada bolvía. E como un día viniesse el jentilombre a holgar con la dueña, quando vino el señor, todo jelo contó la picaça, la qual estava en lugar que havía visto bien todo el negocio. Entonces el mercader muy irado, dio dos mil açotes a la mujer. Y ella, creyendo que sus mesmas criadas lo havían dicho al señor, davales muy mala vida y hazía en ellas mil crueldades, las quales le dixeron:


  —Señora, ninguna razón consiente que paguemos nosotras el mal que la picaça te haze; sepas, por cierto, que ella es la que ha descubierto tus males y en llegando a ella el señor jelo contó todo como te lo vio hazer.


  La señora, con la ira que tomó contra la picaça, quiso matarla, mas pensó entre sí: «si la mato, luego creherá mi marido lo que la picaça le dixo era verdad y que por essa razón la he muerto[68] mucho más vale usar con ella de mañas».


  E una noche, no siendo en la ciudad el marido, ella hizo venir el hidalgo y mandó a sus criadas que todas entendiessen de enpachar[69] la picaça que no podiesse ver ni hoír nada de quanto ellos fiziessen. Y mandó a la una de ellas que tañesse un pandero cabe ella[70], y a la otra, que le tuviesse un spejo delante donde se podiesse ver a sí mesma, y a otra que con una sponja le echasse agua sobre ella y por toda la chaula, y a otra, que le tañesse algunas campanillas delante y cascavillos[71], y a otra, que le meneasse acá y acullá la chaula. En tal manera la tributaron[72] a la pobre picaça, que no pudo ver cosa ninguna de quantas hizo la señora con el amigo.


  En la mañana quando el mando llegó, luego preguntó a la picaça le dixesse lo que havía visto de su señora. Respuso[73] la picaça:


  —¿Cómo me preguntas lo que non te puedo dezir? Ca esta noche soy estada[74] en tan grand trabajo y tormenta con tantos truenos, relámpagos, terremotos, lluvia y tempestades, que parescía se quería fundir[75] todo el mundo.


  Hoyendo aquesto el señor, paresciéndole gran desvarío, porque toda la noche era estada muy sossegada y serena, presumiendo[76] lo que antes le avía dicho de su muger era mentira, por que[77] no le diesse ocasión de bivir en sospecha y mala vida con su mujer, mandóla luego matar.


  7. «LA ESPOSA INFIEL Y EL MARIDO ENFERMO»


  En la traducción hebrea del Sendebar, hay un cuento muy próximo a éste. El marido enfermo desea comer arroz con azúcar y manda a la esposa al mercado. El tendero engaña a la mujer y le dice que, si le obedece, obtendrá gratis la mercancía. Se acuesta con ella y luego ordena a su criado que cambie el azúcar por tierra. Aunque no se incluye en el Libro de los engaños por algún fallo en la transmisión manuscrita, debería ser el segundo cuento que narrara el privado tercero (Chauvin 1892-1922:VIII, 42). Puede conectarse con el cuento 16 de esta misma colección, en el que una mujer va a llevar el almuerzo a su marido segador y es asaltado por unos ladrones que cambian el pan por la figurita de un elefante (Motivo J 2301.2.: «Un marido bobo es engañado por su mujer que ha sido asaltada por unos ladrones»). J. Fradejas descubre un cuento parecido en la recopilación de Juan de Arguyo y en la tradición oral de Brasil (Fradejas 1990:80-81).


  Tenía un ciudadano una muy linda mujer, la qual amava más un apotecario[78] que a él. Y acahesció que estuvo el marido doliente, y mandó a su mujer que fuesse a casa del apotecario por ciertas melezinas que el phísico[79] le avía ordenado y diole dineros con que jeles luego pagasse. Y dende que la buena mujer llegó al apotecario, puestos los dos en un retrete[80] disputaron muy anchamente[81] de lo que se cumplía a la salud del marido. Y saliendo de allí, mandó el apotecario a su moço que en un pañizuelo[82] diesse a aquella señora las melezinas que él le havía mandado. El moço, que conoscía la trisca[83] que entre ellos andava y veía la desventura del que esperava con su dolencia quando su muger llevaría el recaudo[84], por ponella en vergüenza embolvióle una poquita de tierra en el paño, dándole a entender que llevava buen recaudo de lo que cumplía[85]. Y ella, con el plazer que havía recebido, no curó[86] de ver lo que llevava, y llegando a la posada dio el pañizuelo al marido y fue ella por un plato para donde pusiesse las melezinas; y desplegando el paño, el marido no halló sino tierra, y començó de reñir con ella diziéndole si quería matalle que le trahía tierra por melezinas. Y ella, como aquella que tenía las respuestas y los remedios promptíssimos, le dixo:


  —Señor, deziros he lo que me acahesció en el camino. Yendo por lo que vos me mandastes topó en la calle uno de cavallo comigo y diome tal golpe, que a cerca de una hora me han tuvido por muerta[87], y quando recordé[88], anduve por toda la calle buscando los dineros y jamás los pude hallar y acuerdé de allegar[89] toda la tierra y trahella por ver con un harnero[90] si lo podemos hallar, donde no será forçado[91] de bolver otra vez por ellas con otros dineros.


  El pecador todo lo tuvo por verdad como ella lo dixo, y passando por el harnero la tierra, no hallando dinero ninguno, le mandó bolver otra vez por las melezinas con otros dineros.


  8. «EL HOMBRE Y LA SERPIENTE»


  
    Tipo 285 D: «Serpiente rechaza la reconciliación».


    Motivo J 15: «Serpiente rechaza la reconciliación con el hombre al que previamente ha injuriado».


    Dicke-Grubmüller, núm. 410: «El hombre y la serpiente herida».

  


  Son numerosísimos los cuentos protagonizados por un hombre y una serpiente. En el tipo más difundido el hombre protege o ayuda a una culebra que ha caído en alguna trampa, y ésta, al verse libre, manifiesta su ingratitud, declarando que va a devorar a su bienhechor (Espinosa 1947:111, 420 — 431; Dicke-Grubmüller, núm. 431: «El hombre y la ingrata serpiente» y núm. 507: «La serpiente y el campesino», Camarena-Chevalier 1997). Más próxima a la incluida en el Exemplario es la catalogada por Dicke⁠— Grubmüller con el número 410 a partir de Babrio y difundida ampliamente en la Edad Media gracias a su inclusión en el Romulus (núm. 39). De ahí pasó a otros textos, como los Gesta romanorum (Oesterley, núm. 141). Un hombre hiere a una serpiente, pese a que convivía con su familia y le aportaba suerte y riquezas, porque ésta ha mordido al hijo. Pasado el tiempo cuando el padre pretende reiniciar la amistad, el animal se niega a ello argumentando que ya no es posible. El Esopete transmite algunas fábulas emparentadas con ambos (36, 52, 86, 89).


  En la posada de un hombre de bien morava una sirpiente en una cueva, y teníanse por muy bienaventurados su mujer y él por ello, segund era costumbre en la tierra[92]. Acahesció un domingo de buena mañana[93] que la mujer después de haver puesto la olla en el fuego con lo que avían de comer a yantar, se fue a missa[94] con toda la familia de casa, salvo el marido que quedó en la cama porque estava un poco doliente. E como la sirpiente sintió silencio en la casa, salió de su cueva y fue donde estava la olla y puso en ella la cola dexando ende su poçoñoso venino y bolvióse a su cueva[95]; lo qual como vio el dueño de casa, llevantóse[96] y puso la olla en un hoyo debaxo de tierra porque no peligrasse alguno con ella. Y allegando[97] la hora que la mujer acostumbrava de dar de comer a la sirpiente por el agujero que en ella tenía[98], púsose el dueño de casa con un destral[99] a la boca del agujero por donde salía por poderla matar. Estuviendo[100] ya por salir, alçó los ojos e vio cómo le estava aparejada[101] la muerte; tuviendo conocimiento de su malicia[102], bolvióse dentro su cueva. Después de passados algunos días, suplicó mucho la mujer al marido que olvidasse el odio que con la sirpiente tenía y que se apaziguasse con ella. El qual por amor della fue muy contento, y llegó a la cueva y llamóla diziéndole que quería tener paz y concordia con ella y que saliesse. Ella respondió:


  —Jamás entre tú e mí se podrá seguramente reparar la amistad mientre que a ti se recordará de mi maleficio que puso el venino en la olla para matar a ti y a quantos estavan contigo, y mientre que a mí se recordará que con el destral tan sin piadad me quisieste matar: nunca podiéssemos ser amigos. Por ende, será mejor que cada qual de nosotros viva en su casa por sí[103].


  Sendebar


  El Sendebar es una colección de cuentos procedente de Oriente, aunque la crítica todavía no haya podido determinar si la obra se gestó en la India o en Persia. Se conservan numerosísimas versiones, agrupadas en dos ramas. La denominada rama oriental representa el estado más arcaico; de ella nos han llegado ocho textos (en siriaco, griego, castellano, árabe, hebreo y tres en ‘pahlevi’, persa literario), entre los cuales se encuentra la traducción al castellano encargada por el infante don Fadrique. La denominada rama occidental tiene su punto de partida en una traducción latina realizada en el siglo XII, y es mucho menos respetuosa con el modelo. Habitualmente, se emplea el nombre de Siete sabios para agrupar a las numerosas versiones occidentales, entre las que también habrá que incluir las castellanas posteriores.


  En el prólogo de la primitiva traducción castellana se lee que fue «el infante don Fadrique, fijo del muy noble aventurado e muy noble rey don Fernando e de la muy santa reina, conplida de todo bien, doña Beatriz», quien mandó traducir el libro «en noventa e un años» (Sendebar, 63). La identificación de don Fadrique con el personaje histórico, hijo de Fernando III el Santo, y hermano, por consiguiente, del Rey Sabio, lleva también a concluir que la fecha aludida es el año 1291 de la era hispánica, equivalente al 1253, según el cómputo cristiano, tras restarle 38 años.


  No conservamos ninguna otra traducción más atribuida a este infante al que su hermano, Alfonso X, mandó matar en 1277, acusándole de intento de rebelión. Sabemos, sin embargo, que pasó largas temporadas en Sevilla, tras la reconquista de esta ciudad, y es posible que allí intentara promover un mecenazgo cultural similar al emprendido por Alfonso X. Como apuntó A. D. Deyermond [1985], en el libro pudo encontrar don Fadrique un fiel reflejo de las tensiones e intrigas palaciegas que él mismo conocía muy bien.


  La obra se inicia siguiendo unas pautas claramente folclóricas y análogas a otros muchos relatos de la tradición oral y escrita: «Avía un rey en Judea que avía nonbre Alcos. E este rey era señor de gran poder, e amava mucho a los omnes de su tierra e de su regno e manteníalos en justicia. E este rey avía noventa mugeres. Estando con todas, según era ley, non podía aver de ninguna dellas fijo» (Sendebar, 65). La alegría por el nacimiento del ansiado heredero quedará enturbiada pronto por las predicciones que harán los sabios tras observar el horóscopo del niño: «fiziéronle saber que era de luenga vida e que sería de gran poder, mas a cabo de veinte años que l’avía de contener con su padre con que sería el peligro de muerte» (ibídem, 67).


  Quizá como un síntoma del peligro que se avecina, cuando el infante alcance la edad de quince años, se producirá el primer conflicto al descubrirse que no es capaz de aprender nada nuevo. Ello motivará una nueva reunión de sabios y la elección de Çendubete para que se encargue de resolver el problema. Éste se encerrará con el niño en un extraño palacio edificado a propósito para estos fines. En las paredes «escrivió todos los saberes que l’avía de mostrar e de aprender, todas las estrellas e todas las feguras e todas las cosas» (ibídem, 72). El joven aprenderá muy rápidamente, pero esta alegría se truncará con la realización de un nuevo horóscopo que precisará lo que el anterior dejó inconcreto: el peligro anunciado consistirá en un gravísimo enfrentamiento entre el infante y su padre, el rey, que sólo el total silencio del joven durante los siete días próximos logrará conjurar. La conexión entre el siete y el silencio recuerda a los rituales pitagóricos, pero las relaciones son múltiples en un texto que va a jugar deliberadamente con la simbología numérica.


  El regreso del infante al palacio sigue de nuevo los caminos marcados por la tradición. Para tratar de averiguar la repentina mudez del joven, una de las esposas del rey decidirá encerrarse a solas con él y aprovechará la ocasión para tratar de seducirle. La negativa del infante, quien así rompe parcialmente su silencio, será utilizada por la mujer para contar a su mando que el joven quiso forzarla. Nos encontramos ante el conocido motivo de la ‘acusación falsa’, sin que las numerosas leyendas que lo tratan, como la historia de José con la mujer de Putifar, Peleo y Astidamía, Fedra e Hipólito, etc., tengan que guardar conexión directa con nuestro texto. A su vez, la acusación servirá para poner en peligro la vida del infante —⁠como había anunciado el horóscopo⁠—, pues el monarca decidirá condenarlo a muerte. Pero la ejecución se verá aplazada cada vez por la presencia de un consejero, hasta un total de siete, que con dos cuentos trata de convencer al rey para que modifique su sentencia. Cada intervención se contrarrestará con las palabras de la malvada mujer, quien, también con cuentos, pretende convencer al rey de lo contrano. Transcurridos los siete días, será el propio infante quien aclare lo ocurrido y pase a convertirse asimismo en narrador de cinco cuentos. En total se incluyen 23 cuentos (deberían de ser 24, pero del tercer consejero sólo se conserva uno por fallos en la transmisión), todos ellos contados por personajes de la narración principal, quienes pretenden de este modo modificar el curso de la historia. Se trata del mecanismo conocido con el nombre de marco narrativo, que la literatura oriental usó con frecuencia y habilidad y que también se adaptó por narradores occidentales. En el origen del recurso subyace una gran fe en el poder persuasivo de los cuentos, pues con ellos se espera modificar la conducta de quienes los escuchan. En este caso, como en Las mil y una noches, contar es salvar la vida, bien sea la del joven condenado o la de su acusadora, quien sabe que su supervivencia depende de la muerte del príncipe.


  Podrían diferenciarse tres grupos de personajes narradores: los consejeros, la mujer y, finalmente, el propio infante. De los tres, la mujer es la que soporta mayor tensión, pues conoce la transitoriedad del mutismo del infante. De ahí su creciente impaciencia al transcurrir los días, que le llevará a abandonar el discurso para pasar a la acción el sexto día y preparar una hoguera en la cual anuncia que va a quemarse. Con sus cuentos pretende ahondar en un tema que contaba con cierto apoyo en la tradición: los peligros de seguir los dictados de los malos consejeros. Con esa intención parece que narra los cuentos 6 y 8; sin embargo, los elementos sobrenaturales y míticos acaban por oscurecer la crítica hacia los privados.


  La actuación de los consejeros viene justificada por la necesidad de asumir la defensa del infante silencioso, a lo que se añaden intereses propios. Si la sentencia se ejecutara, el rey podría arrepentirse cuando ya no hubiera remedio y se volvería entonces contra ellos. Con sus cuentos inciden en dos temas tópicos en la época: con el primero de cada intervención evitan que el monarca actúe movido por la ‘saña’; con el segundo, insisten en la maldad de las mujeres. El consejo de no actuar precipitadamente es una de las normas éticas más repetidas en los textos didácticos de la época. Con ello se vincula la colección oriental a la literatura de espejo de príncipes.


  Los privados centran la segunda de sus intervenciones en convencer al rey de la maldad de las mujeres y recurren en vanos casos al tradicional relato triangular (cuentos 2, 5, 10 y 13). En el tema subyace la idea de la naturaleza engañadora de la mujer, que le imposibilita para mantener el pacto de fidelidad implícito en la relación matrimonial, y su tendencia irrefrenable hacia la lujuria. La necesidad de satisfacer sus deseos le llevará a engañar al marido para mantener ocultas sus relaciones. Este, en una sene de cuentos cómicos, emparentados con los fabliaux, se convierte en una doble víctima; primero porque es suplantado por otro y luego porque la astucia de su esposa le llevará a borrar toda sombra de sospecha y terminará incluso alabando su honestidad. La imagen de la mujer que brindan estos cuentos coincide con la importancia creciente que la misoginia está adquiriendo en la literatura del siglo XIII, algo a lo que no será ajena la literatura sapiencial.


  Concluido el plazo de siete días, el infante puede explicar por sí mismo lo ocurrido. Con ello podría darse por finalizada la obra; sin embargo, será preciso todavía que dé muestras de su sabiduría. Con sus cuentos va a dejar claro que es sabio, pues es capaz de reconocer humildemente sus propios límites. Los protagonistas, dos niños y un anciano, todos ellos ciegos, son ejemplo de un conocimiento secreto, intuitivo y esotérico. Finalmente llegará el veredicto irrevocable del rey que condena a la mala mujer a morir quemada en una «caldera en seco».


  La traducción, a la que la crítica suele llamar Libro de los engaños por una frase del prólogo, supone un hito importante en los orígenes de la prosa por su fidelidad al modelo oriental. Con esta obra, y con el Calila e Dimna, aparecen en la literatura castellana una forma literaria, el marco narrativo, y unos cuentos, como el de «La perrilla» o «La espada», de gran popularidad en la Edad Media. Sin embargo, no es fácil suponer que alcanzara amplia difusión. La versión, bastante defectuosa, se conserva en un solo manuscrito del siglo xv que no vio la luz hasta que lo editó D. Comparetti [1869] a finales del siglo pasado.


  En la Península se conservan tres versiones castellanas en prosa más una catalana en verso que pertenecen a la denominada rama occidental o Siete sabios. Su origen se remonta a una versión latina del XII, hoy perdida, la Historia septem sapientibus, que retomaba a su vez una tradición oral difundida en Bizancio. De las tres versiones castellanas en prosa sólo hay una medieval, la Novella de Diego de Cañizares; las otras dos, Libro de los siete sabios de Roma (Jacobo Cromberger, Sevilla, 1510) y la Historia lastimera del príncipe Erasto (Juan Stelsio, Amberes, 1573), comienzan a difundirse en el XVII, aunque hunden sus raíces en el mismo conjunto narrativo, y la primera de ellas prosigue su andadura hasta el siglo XIX.


  A mediados del siglo XV Diego de Cañizares, de cuya identidad poco se sabe, tradujo al castellano una versión inserta en la rúbrica de la Scala Coeli de Jean Gobi (377-391), bajo el título Novella que Diego de Cañizares de latín en romançe declaró y transladó de un libro llamado Scala Çeli. El término adscribe la obra al género italiano que se había introducido ya en los círculos del Marqués de Santillana, como se refleja en la traducción de la Novela de Seleuco (ms. 5727 de la Biblioteca Nacional de Madrid), aunque aquí se trate más bien de una colección de ejemplos. Cañizares reelabora su fuente, ampliando a veces ciertos pasajes y dando un mayor dinamismo a la narración. Tanto la Novella como las restantes versiones occidentales introducen cambios importantes en la historia principal. La primera alteración se refiere al ámbito familiar. En las versiones orientales, el rey cuenta con noventa mujeres; de ese modo una es la madre del joven y otra es la que propicia la acusación falsa. Para evitar el concubinato, en la tradición occidental el rey queda viudo y es la madrastra la culpable de la traición. La enigmática figura del sabio Çendubete es sustituida por la de los siete sabios de Roma, debido al recuerdo de los siete sabios de Grecia. La ausencia de horóscopo natalicio hace desaparecer la tensión que rodea el relato oriental desde sus inicios. Las figuras y estrellas que adornaban el palacio se convierten ahora en una decoración ajustada a las siete artes liberales. Finalmente es el propio joven quien conoce, gracias a un sueño, el peligro que le espera si habla en los próximos siete días. Las etapas rituales quedan desdibujadas en las versiones occidentales; en unos casos por tratar de ajustar ciertos rasgos a otros contextos (como ocurre con la madrastra, el recuerdo de los siete sabios o la adecuación del aprendizaje al marco de las artes liberales); en otros casos, como sucede con el aislado palacio, el peso de los astros o el silencio, parece haberse perdido el valor simbólico de estos elementos que perviven descontextualizados. Pese a los cambios reseñados en el marco, las variaciones más importantes se perciben en las narraciones insertadas; en la rama occidental nuevos relatos, más extensos y conectados con tradiciones y leyendas medievales, pasan a ocupar el puesto de los relatos orientales. El resultado es que sólo hay cuatro cuentos comunes a las dos ramas. Los relatos procedentes de la primitiva traducción castellana se agruparán bajo la denominación Libro de los engaños, título que la crítica ha retomado del prólogo; de la rama occidental sólo incluyo textos de la Novella de Cañizares por ser la única versión medieval de los Siete sabios.


  RAMA ORIENTAL


  LIBRO DE LOS ENGAÑOS


  9. «LA HUELLA DEL LEÓN»


  
    Tipo 891B: «El guante del rey».


    Motivo J 816.4: «Una mujer consigue que el rey deponga su actitud amorosa»; K 978: «La carta de Urías»; T 320.4: «Una mujer avergüenza al rey y se libra de su asedio».

  


  La colección se abre con un cuento especialmente significativo. Muy difundido, aparece en distintas versiones orientales, árabe, persa, griega, hebrea y siriaca (Epstein 1967:3-5; 19-21; Runte-Wikeley-Farrell 1984; González Patencia 1926), y perdura en la tradición hasta época moderna (Prato 1883 y 1885; Haboucha 1992:362-364; El-Shamy 1995, quien le asigna el tipo 883F). En él se produce un encadenamiento de vanos motivos folclóricos. La primera objeción de la mujer (la presencia del mando) es fácilmente eliminada por el rey enviándolo a la guerra. Este inicio sigue muy de cerca la historia bíblica del rey David, quien también se enamoró de Betsabé cuando la vio desde lo alto del terrado (2 Samuel, 11,2-17). Luego mandó a Urías al campo de batalla para que no conociera el embarazo de su mujer. La diferencia sustancial reside en el comportamiento de las protagonistas femeninas, como desarrolla ampliamente T. A. Perry [1980]. Más hábil y honesta la anónima mujer del Scndebar opone, cuando se ve ante el rey, un nuevo obstáculo: un libro de leyes, propiedad del mando, cuya lectura despierta en el monarca el sentimiento de la vergüenza. A partir de este motivo común la crítica ha relacionado el cuento con el ejemplo 50 de El conde Lucanor (Hernández Esteban 1975), aunque D. Devoto [1972:462] rechazaba la conexión, dado que el relato del Sendebar se prolonga con el hallazgo de los zapatos del rey. En otras versiones éste olvida un anillo, un cinturón, etc., siempre algo muy personal que levanta las sospechas del marido. El abandono de un objeto por parte de un adúltero es un motivo muy difundido que suele dar pie en cuentos populares a situaciones grotescas, aunque no es éste el caso (Cortés Vázquez 1979:104-105).


  El núcleo de esta segunda parte del cuento responde a una tradición folclórica que puede hundir sus raíces en costumbres antiguas: explicar la culpa o la inocencia de una persona mediante enigmas. El objeto despierta unos infundados recelos en el esposo, el cual, en compañía de sus familiares, se presenta en la corte para averiguar la verdad de lo ocurrido. En este caso el planteamiento alegórico es lo que da nombre al motivo: «La huella del león». Al encubrir la mención al rey bajo la figura del león no hacen más que seguir una convención secular, al igual que ocurre con la asimilación de la mujer a la tierra, pero resulta curiosa su conducta, contraria a la codificada por los bestiarios. Según el Fisiólogo, 39, el león «adondequiera se dirija va borrando con la cola sus huellas para que el cazador no siga su rastro». El rey, que supo avergonzarse a tiempo, también sabrá interpretar el ‘enxenplo’, como tiene que hacerlo Alcos en el marco narrativo. Así este cuento, único protagonizado por una mujer honesta, cumple adecuadamente su función preliminar. La importancia concedida al libro y al lenguaje alegórico lo convierten en un pórtico perfecto para una serie de historias en las que figuradamente el rey va a recibir lecciones.


  El privado dixo[104]:


  —Oí dezir que un rey que amava mucho las mugeres e non avía otra mala manera[105] sinon ésta. E seié el rey un día ençima de un soberado[106] muy alto e miró ayuso[107] e vido una muger muy fermosa e pagóse[108] mucho d’ella. E enbió a demandar[109] su amor e ella dixo que non lo podría fazer seyendo[110] su marido en la villa. E quando el rey oyó esto, enbió a su mando a una hueste[111]. E la muger era muy casta, e muy buena, e muy entendida, e dixo:


  
    	Señor, tú eres mi señor e yo so[112] tu sierva e lo que tú quesieres, quiérolo yo, mas irme he a los vaños afeitar[113].

  


  E quando tornó, diol’ un libro de su mando en que avía leyes e juizios de los reyes, de cómo escarmentavan[114] a las mugeres que fazían adulterio. E dixo:


  —Señor, ley[115] por ese libro fasta que me afeinte.


  E el rey abrió el libro e falló en el primer capítulo cómmo devía el adulterio ser defendido[116], e ovo gran vergüenza[117] e pesól’ mucho de lo qu’ él quisiera fazer. E puso el libro en tierra, e sallóse[118] por la puerta de la cámara e dexó los arcorcoles[119] so[120] el lecho en que estava asentado. E en esto llegó su marido de la hueste, e quando se asentó él en su casa, sospechó que ý[121] durmiera el rey con su muger, e ovo miedo e non osó dezir nada por miedo del rey, e non osó entrar do ella estava, e duró esto gran sazón[122]. E la muger díxolo a sus parientes que su marido que la avía dexado e non sabía por quál razón. E ellos dixiéronlo a su marido:


  —¿Por qué non te llegas[123] a tu muger?


  E él dixo:


  —Yo fallé los arcolcoles del rey en mi casa e he miedo, e por eso non me oso llegar a ella.


  E ellos dixieron:


  —Vayamos al rey e agora démosle enxenplo de aqueste fecho de la muger, e non le declaremos[124] el fecho de la muger e, si él entendido fuere, luego lo entenderá.


  E estonces entraron al rey e dixiéronle:


  —Señor, nós aviemos una tierra e diémosla a este omne bueno a labrar, que la labrase e la desfrutase del fruto d’ella. E él fízolo así una gran sazón e dexóla una gran pieça[125] por labrar.


  E el rey dixo:


  ~¿Qué dizes tú a esto?


  E el omne bueno respondió e dixo:


  —Verdat dizen, que me dieron una tierra así comino ellos dizen, e quando fui un día por la tierra, fallé rastro del león e ove miedo que me conbrié[126]. Por ende, dexé la tierra por labrar.


  E dixo el rey:


  —Verdat es que entró el león en ella, mas no te fizo cosa que non te oviese de fazer nin te tornó mal dello. Por ende, toma tu tierra e lábrala.


  E el omne bueno tornó a su muger e preguntóle por qué fecho fuera aquello. E ella contógelo todo e díxole la verdat comino le conteniera[127] con él, e él creyóla por las señales quel’ dixiera el rey e después se fiava en ella más que non d’ante[128].


  10. «LOS ENGAÑOS DE LAS MUJERES»


  
    Motivo K 1210: «Amantes humillados y frustrados».


    Motivo K 1227: «Una mujer engaña a un hombre para que se desnude y luego llama a los vecinos»; X 52: «Desnudo ridículo».

  


  El comienzo de este cuento recuerda al relato XIV de la Disciplina Clericalis («De puteo»). También allí el protagonista pone su afín en aprender ‘todo tipo de arte mujeril’ y actuará aconsejado por el hombre más sabio de la región. Ni en un caso ni en otro lo aprendido resulta de provecho, pese a que en el cuento del Sendebar el hombre se someta a todo un ritual iniciático: desplazamiento en busca del saber, asesoramiento con un maestro-guía, período de pruebas, etc. La conclusión es también común a otros textos sapienciales: el sabio difícilmente puede hacer nada contra los engaños de las mujeres. La respuesta quizá se encierre en el proverbio final de la colección: «aunque se tornase la tierra papel, e la mar tinta e los peçes della péndolas, que non podrían escrevir las maldades de las mugeres». Estas artes son infinitas, por lo que no pueden aprenderse en los libros.


  El relato en sí mismo es uno de los más cómicos del libro. Las relaciones entre mujer-amante y marido cambian de dirección. La mujer, fiel al esposo, provoca al huésped con un falso intento de seducción y éste cae inocentemente en la trampa. La desnudez es a menudo un motivo cómico en la medida en que las reglas sociales exigen que los humanos estén vestidos. Como señala E. R. Curtius 11948:615], «no hay nada más cómico para el hombre medieval que un desnudamiento involuntario». En este caso la comicidad se refuerza por varios factores. El hombre se desnuda en privado para un encuentro amoroso, pero sus esperanzas se verán frustradas al llamar la mujer a sus vecinos. Al ridículo de la burla se añadirá su grotesca figura, tirado en el suelo, con un gran trozo de pan en la boca y, finalmente, mojado. Esta imagen se contrapone con la sonrisa que despierta la conducta de la ingeniosa mujer, aparentando socorrer a quien previamente había puesto en tal extremo.


  Enxenplo del mançebo que non quería casar fasta que sopiese las maldades de las mugeres


  E señor, dixiéronme que un omne que non quería casar fasta que sopiese e aprendiese las maldades de las mugeres e los sus engaños. E anduvo tanto fasta que llegó a un aldea, e dixiéronle que avié buenos sabios del engaño de las mugeres, e costól’mucho aprender las artes. Díxol’ aquel que era más sabidor:


  —¿Quieres que te diga? Jamás nunca sabrás nin aprenderás acabadamente los engaños de las mugeres fasta que te asientes tres días sobre la çeniza, e non comas sinon un poco de ordio[129], pan de ordio e sal, e aprenderás.


  E él le dixo que le plazía, e fízolo así. Estonçes posóse sobre la çeniza, e fizo muchos libros de las artes de las mugeres. E después que esto ovo fecho, dixo que se quería tomar para su tierra e posó en casa de un omne bueno. E el huésped le preguntó de todo aquello que levava, e él le dixo dónde era e cómmo se avía asentado sobre la çeniza de mientra trasladara[130] aquellos libros, e cómmo comiera el pan de ordio, e cómmo pasara mucha cueita e mucha lazeria[131], e trasladó aquellas artes. E después qu’esto le ovo contado, tomólo el huésped por la mano, e levólo a su muger, e díxol’:


  —Un omne bueno é fallado que viene cansado de su camino.


  E contól’ toda su fazienda[132] e rogóle que 1’fiziese algo fasta que se fuese esforzando[133], ça estonces era flaco. E después qu’esto ovo dicho, fuese a su mandado[134], e la muger fizo bien lo que l’castigara; estonces començó ella de preguntalle qué omne era o cómmo andava. E él contógelo todo, e ella quando lo vio, tóvolo por omne de poco seso e de poco recabdo[135] porque entendió que nunca podía acabar aquello que comentara, e dixo:


  —Bien creo verdaderamente que nunca muger del mundo te pueda engañar nin es a enparejar con aquestos libros que as adobado[136].


  E dixo ella en su corazón: «Sea agora quám sabidor quisiere que yo le faré conosçer el su poco seso en que anda engañado. ¡Yo só aquella que lo sabré bien fazer!».


  Estonces lo llamó e dixo:


  —Amigo, yo só muger manceba[137], e fermosa e en buena sazón, e mi mando es muy viejo, e cansado e de muy gran tienpo pasado[138] que non yazió comigo. Por ende, si tú quisieses e yazieses comigo, que eres omne cuerdo e entendido, e non lo digas a nadie.


  E quando ella ovo dicho, cuidó[139] que le dezía verdat e levantóse e quiso travar d’ella[140] e dixo:


  —Espera un poco, e desnudémonos.


  E él desnudóse, e ella dio grandes bozes e garpiós[141] e recudieron luego los vezinos, e ella dixo ante que ellos entrasen:


  —¡Tiéndete en tierra; si non, muerto eres!


  E él fízolo así, e ella metiól’ un gran bocado de pan en la boca, e quando los omnes entraron, pescudaron[142] que qué oviera. E ella dixo:


  —Este omne es nuestro huésped e quísose afogar[143] con un bocado de pan e bolviénsele los ojos.


  Estonçes descubriólo e echól’ del agua por que acordase[144]. El non acordava en todo esto, echando agua fría e alinpiándole el rostro con un paño blanco. Estonces saliéronse los omnes e fuéronse su carrera[145], e ella dixo:


  —Amigo, ¿en tus libros ay alguna tal arte commo ésta?


  E dixo él:


  —En buena fe, nunca la vi nin la fallé tal commo ésta.


  E dixo ella:


  —Tú gasteste y mucha lazeria e mucho mal día, e nunca esperes ende ál, que esto que tú demandas nunca lo acabarás[146] tú nin omne de quantos son nasudos.


  E él, quando esto vio, tomó todos sus libros, e metiólos en el fuego e dixo que de más avía despendido[147] sus días.


  —E yo, señor, non te di este enxenplo sinon que non mates tu fijo por palabras de una muger.


  E el rey mandó que non matasen su fijo.


  11. «EL NIÑO DE CINCO AÑOS»


  
    Tubach, núm. 3353: «Dinero dejado en depósito por dos hombres». Tipo 1591: «Los tres depositarios asociados».


    Motivo F 655: «Percepción extraordinana del hombre ciego»; J 120: «Sabiduría aprendida de los niños»; J 161.1: «Los tres depositarios recobrarán el dinero cuando se reúnan».

  


  Este relato se une en la colección al anterior por cuanto los dos están protagonizados por niños ciegos, deformes y de extraordinaria madurez: «Dizen que dos moços, el uno de quatro años e el otro de çinco años, çiegos e contrechos, e todos dizen que eran más sabios que yo» (Sendebar 142). El tópico del puer-senex tiene una amplísima difusión, tanto en la literatura oriental como en la occidental. El tema de Jesús perdido y hallado en el templo resonará en numerosos relatos hagiográficos e incluso explicará la circulación de distintos catecismos donde niños, como Epito o la doncella Teodor, resolverán arduas preguntas (Curtius 1948:149-153; Suchier 1910). La extraordinaria percepción del hombre ciego, común también a los cuentos 20 y 22, es otro tópico unido a veces a la vejez (cuento 22), o, como en 20 y 21, a la infancia. El ciego es aquel que tiene cerrados los ojos al mundo exterior, pero abiertos a la vida interior y a lo oculto; destacan, entre otros, poetas, como Homero, profetas, como Tiresias, sabios, como Lamech, etc. La suma de estos tres rasgos, niño, ciego y contrahecho, convierte al protagonista de este cuento en un ser sorprendente, opuesto al mundo de los adultos, donde impera la maldad y el engaño. La vieja de la historia acentúa aún más la perspicacia del niño al ser ella, pese a su edad, también víctima del timador.


  La anécdota remite al mundo de los litigios originados por los tesoros mal guardados o los depositarios infieles, tema ampliamente representado en la literatura oriental (Mil y una noches:, Disciplina Clericalis, XV, XVI y XVII, etc.) y en algunos fueros. El interés de estos relatos estriba en la habilidad del juez o personaje auxiliar (muchas veces una vieja o un niño, siempre edades extremas, o un sabio, como Demóstenes) para resolver un engaño. Valerio Máximo narra en sus Hechos y dichos memorables, VIII, 3, un cuento similar, protagonizado por Demóstenes (incluido en esta misma antología con el núm. 31), de donde pasaría, entre otros, al Alphabetum narrationum, núm. 139, y su versión catalana, el Recull de exemplis, núm. 118; a la Scala Coeli de Jean Gobi, núm. 47; al Speculum historiale de Vicente de Beauvais, III, capítulo 91; al Schimpf und Ernst de Johannes Pauli, núm. 113; a la Glosa castellana al Regimiento de príncipes, libro III, capítulo 21; a Walter de Burley, La vida y las costumbres de los viejos filósofos, capítulo 37, al Libro de los exemplos por a. b. c., núm. 78, o a los Jestbooks, 2, 330_333 de Shakespeare.


  El personaje del niño juez está ampliamente difundido por Oriente (El-Shamy 1995). G. Artola [1978] aduce una versión laosiana en la que un niño de siete años resuelve un difícil problema y recuerda que en la India aún perviven cuentos de este tipo, donde el protagonista es también un joven deforme, conocido como Balavinastaka. Pero la exacta combinación de los dos temas —⁠el depositario infiel y el niño juez⁠— se encuentra en una ‘fazaña’, recogida en una serie de fueros, como el Fuero General de Navarra, el de Jaca o las compilaciones de Vidal Mayor. M. Molho [1959-1960], después de estudiarla y compararla con las Mil y una noches (noches 465-466), señaló su indudable origen oriental. Desde el título se establece ya una relación con la historia bíblica de Daniel y Susana (Daniel 13), aunque el personaje de Daniel es sustituido por un niño. Sin embargo, no faltaban en el relato bíblico elementos que pudieran orientar al personaje del profeta hacia su reencarnación en un niño juez. Así Daniel es calificado de «tierno jovencito» y se dice de él que los jueces lo admiten entre ellos «ya que te ha concedido Dios la honra y dignidad de anciano». Luego, el cadí de Bagdad y el juez aragonés, al igual que el alcalde del Libro de los engaños, modificarán la sentencia a favor de la vieja y se mostrarán asombrados por la sabiduría del niño.


  Enxenplo del niño de los çinco años e de los conpañeros que l ‘dieron el aver[148] a la vieja


  —E, señor, dezirte é del niño de los cinco años.


  Dixo el rey:


  —Pues, di.


  Dixo:


  —Oí dezir que eran tres conpañeros en una mercaduría[149], e salieron con gran aver, e todos tres anduvieron en el camino; e acaesçió que posaron[150] con una vieja e diéronle sus averes a guardar, e dixieron:


  —Non lo dedes a ninguno en su cabo[151] fasta que seamos todos ayuntados en uno.


  E díxoles ella:


  —Plázeme.


  E desí entraron ellos en una huerta de la vieja por bañarse en un alverca que avía, e dixieron los dos al uno:


  —Ve a la vieja e dile que te dé un peine con que nos peinemos.


  E él fízolo así, e fuese para la vieja e dixo:


  —Mandáronme mis conpañeros que me diésedes el aver, que lo queremos contar.


  Dixo:


  —Non te lo daré fasta que todos vos ayuntedes en uno, así commo lo pusiestes comigo.


  Dixo él:


  —Llégate fasta la puerta.


  E dixo:


  —Catad la vieja, que dize si me lo mandades vós.


  E dixieron ellos:


  —Buscad e dátgelo.


  E ella fue e diole el aver, e él tomólo e fue su carrera, e desta guisa engañó a sus conpañeros. E quando ellos vieron que tardava, fueron a la vieja e dixieron:


  —¿Por qué fazes de tardar a nuestro conpañero?


  E dixo ella:


  —Dado le he el aver que me mandastes.


  Dixieron ellos:


  —¡Guay de ti! ¡Que nós non te mandamos dar el aver, sinon un peine!


  E ella dixo:


  —Levado á el a ver que me di estes.


  E pusieron la señal[152] delante el alcalde, e fueron ant’ él, e ovieron sus razones, e judgó el alcalde que pagase el aver la vieja, pues que así lo conosçiera[153]. E la vieja, llorando, encontró con el niño de los cinco años. E dixo el niño:


  —¿Por qué lloras?


  E dixo ella:


  —Lloro por mi mala ventura e por mi gran mal que me vino, e, por Dios, déxame estar.


  E fue el niño en pos della fasta que 1’dixo por qué llorava. E dixo:


  —Yo te daré consejo a esta cueita que as, si me dieres un dinero con que conpre dátiles.


  E dixo el niño:


  —Tórnate al alcalde e di que el aver tú lo tienes, e di: «Alcalde, mandat que trayan[154] su conpañero, e si non, non les daré nada fasta que se ayunten todos tres en uno, commo pusieron[155] comigo».


  E ella tornos’ para el alcalde e díxole lo que le consejara el niño, e entendió el alcalde que otrie gelo avía aconsejado, e dixo el alcalde:


  —Ruégote, por Dios, vieja, que me digas quién fue aquel que te consejó.


  E dixo ella:


  —Un niño que me fallé en la carrera.


  E enbió el alcalde a buscar al niño e duxiéronle[156] ante el alcalde:


  —¿Tú consejeste a esta vieja?


  E dixo el niño:


  —Yo gelo mostré.


  E el alcalde fue y muy pagado del niño, e tomólo para sí e guardóse mucho por su consejo. E fue pagado[157] de su estoria del niño de los çinco años.


  12. «EL MERCADER DE SÁNDALO»


  
    En parte coincide con Tubach, núm. 4028: «Tres preguntas para ser rescatado» y núm. 4690: «El porquero llega a ser abad».


    Motivo F 655: «Percepción extraordinaria del hombre ciego»; H 919.4.: «Tarea imposible impuesta por el demandante como prueba»; H 1129. 10. 1.; «Tarea imposible: recoger gran cantidad de pulgas de diversos tamaños»; H 1142.3.: «Tarea: dejar el mar seco; contrapartida: detener todos los ríos»; N 411.5.: «Mercader de sándalo vende caro su producto en una tierra carente de él»; N 455.2.1.: «El decreto de los ladrones, descubierto».

  


  Es quizá, junto con «La huella del león», uno de los cuentos mejor construidos de la colección. Un mercader, siguiendo unas pautas claramente folclóricas, es víctima de tres engaños sucesivos, que logra vencer con la ayuda de una vieja, cuya sabiduría resulta aún más eficaz, en esta ocasión, que la extraordinaria percepción del ciego. Al asistir encubierto a la reunión secreta de los tramposos con su maestro, aprende unas respuestas absurdas que le ayudan a resolver las apuestas. Aunque el cuento completo sólo circuló en las versiones orientales del Sendebar y en las Mil y una noches, la tarea imposible impuesta por el jugador de dados tiene una amplia difusión desde el Banquete de los sabios de Plutarco (151-b) a los Bocados de oro, atribuida a Loginern, o a Esopo en su Vida. En esta última obra, el filósofo Xanthus, estando borracho, se compromete a beber toda el agua del mar. Siguiendo el acertado consejo de su esclavo Esopo, logra anular la apuesta pidiendo antes a sus adversarios que cierren los arroyos y los ríos que van a parar al mar. Dentro de la tradición ejemplar de la Edad Media se difunde otra versión en la cual un rey plantea a un hombre rico tres preguntas, la segunda de las cuales vuelve a coincidir con la tarea impuesta por el jugador de dados (Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 86; Lecoy de la Marche 1992: núm. 146).


  Enxenplo del mercador del sándalo, e del otro mercador


  E dixo el rey:


  —¿Cómmo fue eso?


  —Señor, dizen de la estoria del viejo. Oí dezir una vegada[158] que era un mercador muy rico que mercava[159] sándalo, e preguntó en aquella tierra dó era el sándalo más caro; e fuese para allá e cargó sus bestias de sándalo para aquella tierra, e pasó por çerca de una çibdat muy buena, e dixo entre su corazón: «non entraré en esta çibdat fasta que amanesca». E él seyendo[160] en aquel lugar pasó una manceba que traié su ganado de paçer, e quando ella vio la recua, preguntó que qué traié, o dónde era. E fue la mançeba para su señor e dixo cómmo estavan mercadores a la puerta de la villa que traién sándalo mucho. E fue aquel omne e lo que tenía echólo en el fuego, e el mercador sintiólo que era fumo de sándalo, e ovo gran miedo, e dixo a sus omnes:


  —Catad vuestras cargas que non llegue fuego a ellas, ca yo huelo fumo de sándalo.


  E ellos cataron las cargas, e non fallaron nada, e levantóse el mercador, e fue a los pastores a ver si eran levantados, e aquel que quemava el sándalo vino al mercador e dixo:


  —¿Quién sodes, o cómo andades, e qué mercaduría traes[161]?


  E dixo él:


  —Somos mercadores que traemos sándalo.


  E dixo el omne:


  —¡Ay, buen omne! Esta tierra non quemamos ál[162] sinon sándalo.


  Dixo el mercador:


  —¿Cómmo puede ser, que yo pregunté e dixiéronme que non avía tierra más cara que ésta, nin que tanto valiese el sándalo?


  Dixo el omne:


  —Quien te lo dixo, engañarte quiso.


  E començó el mercador de quexarse e de maldezirse; fizo gran duelo. E dixo el omne:


  —Por buena fe, yo he gran duelo de ti, mas —⁠dixo⁠— ya que así es, conprártelo he, e darte é lo que quisieres, e liévate[163] e otórgamelo.


  E otorgógelo el mercader, e tomó el omne el sándalo, e levólo a su casa. E quando amanesçió, entró el mercador a la villa, e posó en casa de una muger vieja e preguntóle cómmo valía el sándalo en esta çibdat. Dixo ella:


  —Vale a peso de oro.


  E arrepintióse el mercador mucho quando lo oyó, e dixo la vieja:


  —Ya omne bueno, los de esta villa son engañadores, e malos baratadores[164] e nunca viene omne estraño[165] que ellos non lo escarnesçan. E guardatvos dellos.


  E fuese el mercador taza el mercado, e falló unos que jugavan los dados, e paróse allí e mirólos, e dixo el uno:


  —¿Sabes jugar este juego?


  Dixo él:


  —Sí, sé.


  Dixo:


  —Pues, pósate. Mas —dixo—, cata que sea tal condición qu’el que ganare, qu’el otro sea tenudo de[166] fazer lo qu’el otro quisiere e mandare.


  Dixo él:


  —Sí, otorgo.


  Desí asentóse él, e perdió el mercador. E dixo aquel que ganó:


  —Tú as de fazer lo que yo te mandare.


  Díxo ‘l él:


  —Otorgo qu’es verdat.


  Díxo ‘l:


  —Pues mandóte que bevas toda el agua de la mar, e non dexes cosa ninguna nin destello[167].


  E dixo el mercador:


  —Plázeme.


  Dixo él:


  —Dame fiadores que lo fagas.


  E fuese el mercador por la calle, e fallos’ con un omne que non avía sinon un ojo, e travó del[168] mercador, e dixo:


  —Tú me furteste mi ojo; anda acá comigo ante el alcalde.


  E dixo su huéspeda[169], la vieja:


  —Yo só su fiador de la faz qu’ él traiga eras[170] ante vos.


  E levólo consigo a su posada e díxole la vieja:


  —¿Non te dixe e te castigué[171] que los omnes desta villa que eran omnes malos, e de mala repuelta[172]? Mas, pues, non me quesiste creer en lo primero que te yo defendí[173], non seas tú agora torpe de lo que te agora diré.


  E dixo el mercador:


  —A buena fe, nunca te saldré de mandado de lo que tú mandares, e me aconsejares.


  Dixo la vieja:


  —Sepas que ellos an por maestro un viejo ciego, e es muy sabidor, e ayúntanse con él todos cada noche e dize cada uno quanto á fecho de día, mas si tú pudieses entrar con ellos a bueltas[174] e asentarte con ellos, e dirán lo que fizieron a ti cada uno dellos, e oirás lo que les dize el viejo por lo que a ti fizieron, ca non puede seer que ellos non lo digan todo al viejo.


  E desí fue el omne para allá, e entró a bueltas dellos, e posóse e oyó quanto dezían al viejo. E dixo el primero que avía conprado el sándalo al mercador de qué guisa lo conprara e que l ‘daría quanto él quisiese. E dixo el viejo:


  —Mal feziste, a guisa de[175] omne torpe; ¿qué te semeja si él te demanda pulgas, las medias fenbras e los medios machos, e las unas çiegas e las otras coxas, e las otras verdes e las otras cárdenas[176], e las otras bermejas[177] e blancas, e que non aya más de una sana? ¿Cuidas si[178] lo podrás esto conplir?


  Dixo el omne:


  —Non se le menbrará[179] a él deso, que non demandará sinon dineros.


  E levantóse aquel que jugara a los dados con el mercador, e dixo:


  —Yo jugué con ese mercador, e dixe así: que si yo ganase a los dados, que fiziese lo que 1’ yo mandase fazer; e yo mandéle que beviese toda el agua de la mar.


  E dixo el viejo:


  —Tan mal as fecho commo el otro. ¿Qué te semeja si el otro dize: «Yo te fiz’ pleito de bever toda el agua de la mar, mas vieda tú[180] que non entre en ella río nin fuente que non caiga en la mar; estonces la beveré»? ¡Cata, si lo podrás tú fazer todo esto!


  Levantóse el del ojo, e dixo:


  —Yo me encontré con ese mesmo mercador, e vi que avía los ojos tales commo yo, e díxele: «Tú, que me furtaste mi ojo[181], non te partas[182] de mí fasta que me des mi ojo o lo que vale».


  E dixo el viejo:


  —Non fuste maestro nin sopiste qué te feziste; ¿qué te semeja si te dixiera: «Saca el tuyo que te fincó[183] e sacaré yo el mío, e veremos si se semejan, e pesémoslos e, si fueren eguales, es tuyo, e si non, non»? E si tú esto fizieres, serás çiego, e el otro fincará con un ojo, e tú non, con ninguno, e farías mayor pérdida que non él.


  E quando el mercador oyó esto, plógole mucho, e aprendiólo todo, e fuese para la posada, e díxole todo lo que le conteçiera, e tóvose por bien aconsejado d’ella, e folgó esa noche en su casa. E quando amáneselo, vio aquel que l ‘conprara el sándalo, e dixo:


  —Dame mi sándalo, o dame lo que posiste comigo.


  E dixo:


  —Escoge lo que quisieres.


  E dixo el mercador:


  —Dame una fanega[184] de pulgas llena, la meitad[185] fenbras e la meitad machos, e la meitad bermejas, e la meitad verdes, e la meitad cárdenas, e la meitad amarillas e la meitad blancas.


  E dixo el omne:


  —Darte é dineros.


  Dixo el mercador:


  —Non quiero sinon las pulgas.


  E enplazó el mercador al omne, e fueron ant’ el alcalde, e mandó el alcalde que le diese las pulgas, e dixo el omne que tomase su sándalo. E así cobró el mercador su sándalo por consejo del viejo.


  E vino el otro que avía jugado a los dados e dixo:


  —Cunple el pleito que posiste comigo, que bevas toda el agua de la mar.


  E dixo él:


  —Plázeme, con condición que tú que viedes todas las fuentes e ríos que entran en la mar.


  E dixo:


  —Vayamos ant’el alcalde.


  E dixo el alcalde:


  —¿Es así esto?


  E dixieron ellos que sí.


  E dixo:


  —Pues vieda tú que non entre más agua, e dize que la beverá.


  Dixo él:


  —Non puede ser.


  E el alcalde mandó dar por quito[186] al mercador. E luego vino el del ojo e dixo:


  —Dame mi ojo.


  E dixo él:


  —Plázeme. Saca tú ese tuyo e sacaré yo este mío e veremos si se semejan. E pesémoslos, e, si fueren eguales, es tuyo, e si non es tuyo, págame lo que manda el derecho.


  E dixo el alcalde:


  —¿Qué dizes tú?


  Dixo:


  —¿Cómo sacaré yo el mi ojo, que luego non terné ninguno?


  Dixo el alcalde:


  —Pues derecho te pide.


  E dixo el omne que lo non quería sacar. E dio al mercador por quito; e así acacsçió al mercador con los omnes de aquel lugar.


  E dixo el infante:


  —Señor, non te di este enxenplo sinon por que sepas las artes del mundo.


  RAMA OCCIDENTAL


  SIETE SABIOS


  Novell a que Diego de Cañizares de latín en romançe declaró y trasladó de un libro llamado Scala Çeli


  13. «VIRGILIUS»


  
    Tubach, núm. 5095: «Estatua mágica de Virgilio».


    Motivo D 1654.7: «Estatuas que no pueden moverse»; D 1711.2: «Virgilio como mago».

  


  Este cuento se sirve de la leyenda medieval virgiliana, surgida en el siglo XII, a partir de su fama como poeta (Comparetti 1872; Graf 1882; Berlioz 1985). El proceso se inicia convirtiendo a Virgilio en profeta cristiano y concluye identificándolo inequívocamente con un mago, inicialmente benéfico y, finalmente, maligno. Dentro de la tradición de los Siete sabios, se incorpora como mago protector de la ciudad de Roma, atribuyéndole la creación de una sene de talismanes que defienden a la ciudad de sus enemigos y benefician a sus habitantes más pobres. Algunos de estos artificios mágicos aparecen ya mencionados en documentos de la alta Edad Media, como es el caso de la Salvado Romae. Los Mirabilia, primitivas guías de la ciudad de Roma, la describen como un conjunto de estatuas, equivalente al número de reinos que existían en el mundo. Cuando uno de estos reinos se sublevaba contra Roma, una campana de aquella estatua lo anunciaba. Los sacerdotes que las custodiaban lo comunicaban al senado y éste se encargaba de mandar las legiones para reprimir la rebelión. Posiblemente éstas y otras leyendas eran adecuación de viejos motivos, coincidentes también con Oriente, que los enemigos del imperio romano se inventaron para justificar su imbatibilidad. Las semejanzas entre estos objetos y otros, como el faro de Alejandría o el espejo de Hércules, hacen pensar en ello. Tampoco conviene olvidar que la difusión de estos temas en la literatura de ficción coincide a partir del siglo XIII con importantes avances en la mecánica y en la ingeniería.


  En las versiones hispanas de los Siete sabios encontramos distintas variantes de la Salvatio Romae. Así mientras el Libro de los siete sabios conserva una descripción bastante ajustada a los Mirabilia, la versión de Cañizares la cambia por un espejo en el que se reflejan los ataques enemigos, influencia del espejo de Alejandría. Por último, en el Erasto es una columna. Junto a este artificio todos los textos hablan de otro portento creado por Virgilio, sin que su utilidad quede tan clara. Se trata de un fuego inextinguible, junto a dos fuentes, protegido todo ello por la estatua de un arquero con una leyenda en la que amenazaba con grandes daños a quien pretendiera apagarlo. En realidad se trata de una deturpación de un invento virgiliano localizado en Nápoles, donde una imagen de bronce preservaba a sus habitantes del fuego del Vesubio. En otros textos latinos, como los Otia imperíalia de Gervasio de Tilbury (1212), el arquero tiene una trompeta con la virtud de atraer dentro el viento que transporta el humo y las cenizas del Vesubio.


  La estructura narrativa del relato combina una serie de motivos conocidos por la tradición que llegan hasta hoy. La destrucción del talismán también tiene antecedentes en la literatura árabe. Al-Masoudi nos cuenta la avaricia de Al-Walid quien, víctima del engaño de un bizantino, acaba por creer que bajo el faro de Alejandría hay incontables tesoros. En su intento por encontrarlos derriba el faro con el espejo mágico y se rompen las tres estatuas construidas por el legendario Alejandro, una de las cuales detectaba la presencia de enemigos en el mar. El cuento concluye con el castigo para el que vulnere un lugar tenido por sagrado o tabú. La muerte del rey, hinchado por el oro derretido, aparece en la tradición aplicada a distintos personajes con finia de codiciosos, como Craso, Nerón u Octaviarlo (Graf 1882:144-167; Krappe 1932:271-279; Foehr-Janssens 1994:3 3-38 y 472-473). El relato se recoge en diversos tratados medievales, como la Leyenda Dorada, el Speculum historíale, VI, capítulo 61, de Beauvais, el Compendiloqnium de Juan de Gales, el Liber de vita et moribus philosophornm de Walter de Burley y en la obra de Juan de Colonna, De viris illustribus (Berlioz 1985); son numerosos los ejemplarios que retoman la historia, como el trances Ci nous dit, núm. 757, o los Gesta romanorum (Dick, núm. 82 y Oesterley, núm. 186). También se incluye en la Confesión del amante, pero sólo con el prodigioso espejo. Los de Cartago y ‘Poylla’, deseosos de hacerlo derribar, envían tres filósofos a Roma cargados de oro. El emperador Craso acaba siendo castigado por sus súbditos, quienes le obligan a beber oro derretido. Este final permite que el ejemplo se integre entre aquellos que ilustran el pecado de la codicia (Gower, Confesión, 414-417). El misino John Gower lo retoma en otra obra suya, el Miroir de l’Omme.


  En el tiempo de Virgilio fue un rey que tenía una çibdat muy poderosa, en la qual Virgilio hizo dos miraglos. El uno fue que en la una parte de la çibdat hizo sallir un fuego muy ardiente, que sin materia ni otra cosa ardía de contino; y deste fuego solamente los pobres que no tenían leña ni dónde calentarse recibían acorro y grande provecho; y çerca d’él estava un cavallero llamado Eneus, armado y con un arco tendido en la mano, y tenía un cartel en el ombro, la letra del qual decía: «El que me hiriere matará el fuego».


  Y el otro miraglo fue que en otra parte de la çibdat, en la casa del conçejo donde se ayuntavan los regidores de aquella çibdat a consejo, puso en una columna alta un espejo, en el qual se representavan todos los aparejos, garniciones y ayuntamientos de gentes que contra aquella çibdat en qualquier parte del mundo se ordenasen, en tal manera que en la misma hora que algo se ordenava contra ella, luego era representado y mostrado en aquel espejo. Y como el rey de Çiçilia toviese guerra con esta çibdat, y no se pudiese prevalecer ni valer por causa de la representación del espejo, embió cinco clérigos a la dicha çibdat, para que viesen en qué manera se podrié tomar; y los clérigos vinieron a la çibdat y vieron cómo era verdat lo del fuego y del espejo; y como supiesen qu’el rey de aquella çibdat era avariento y cobdiçioso de dinero, para la destruiçión del espejo, en tal manera ordenaron, que se tornaron al rey de Çiçilia y pidiéronle cinco cofines[187] de oro, y que ellos harían de manera qu’el espejo fuese quebrado y el fuego amatado; los quales çinco cofines de oro el rey les dio luego. Y estos clérigos se vinieron con su oro a la çibdat del espejo, y en cinco puertas de la çibdat de noche cinco hoyos hizieron muy hondos, y en cada hoyo cada uno destos clérigos puso su cofín de oro. Y pasados algunos días, vinieron al rey todos cinco y presentáronse a su servicio, que querían bevir con él y servirle. Y el rey les dixo que de quáles cosas le podían servir, y ellos respondieron que de hallar thesoro, y que si la meitat de lo que hallasen les diese, que ellos lo enriquecerían sobre todos los reyes del mundo. Y el rey de grado les prometió todo lo que pidieron. Y después de quatro días pasados, el primer clérigo fue al rey y díxole:


  —Señor sepas cómo anoche, usando de mi ciencia, conocí por verdat que en tal puerta de esta çibdat está ascondido grand thesoro.


  Y luego fueron embiados mensajeros çiertos a aquel logar, los quales hallaron el thesoro; y el rey en el amor de los clérigos mucho más se affirmó; y así como este clérigo hizo, hizieron los otros, que cada uno sacó su thesoro.


  Así que el rey affirmado en[188] esta opinión, todos çinco clérigos juntamente vinieron un día y dixeron al rey de muy cierto que debaxo de la columna del espejo estava infinito thesoro; y porque el rey no temiese que el espejo se quebrase, dixéronle que con grandes aparejos de cuertos[189] de madera, la colupna y el espejo pudrió estar en su ser sin peligro y sin averse de quitar, y el thesoro limpiamente se podrió sacar; y el rey, movido a cobdiçia del thesoro, a todo quanto le dixeron consintió, y con mucha gente cavaron debaxo la colupna sin derriballa, que de fuertes cuertos era tenida. Y finalmente estos clérigos a media noche fueron al cavallero Eneus, que çerca del fuego estava, e hiriéronlo, y el fuego que estava en acorro de los pobres luego fue amatado; y luego tomaron fuego de otro cabo y pusiéronlo en los cuertos que sostenían la colupna con el espejo, y ellos fuyeron luego a su çibdat, do su señor el rey de Çiçilia estava, y en tanto la colupna fue caída y el espejo quebrado. E luego otro día, como los de la çibdat viesen que por cobdiçia de dinero tan grand bien de la çibdat era perdido y quemada grand parte della, levantáronse todos contra el rey, y prendiéronlo y, atadas las manos, todas las coyunturas de su cuerpo abiertas, de oro retido lo hinchieron.


  14. «LA MATRONA DE ÉFESO (VIDUA)»


  
    Tubach, núm. 5262: «La viuda de Éfeso».


    Tipo 1510: «La matrona de Éfeso (La viuda)».


    Motivo K 2213.1.: «Matrona de Éfeso (Vidua)».

  


  Los numerosos estudiosos que se han ocupado de este relato distinguen en él dos tipos, según el marido esté realmente muerto o simplemente finja estarlo (Espinosa 1934:489-502; 1946:11, 3 56 ss.). Al primer modelo, de origen chino («La dama del abanico»), pertenece el testimonio recogido por Petronio en el Satirícón, CXI, y numerosas versiones europeas, como ésta. Pronto se integró en los ejemplarios, pues los predicadores vieron en él un claro ejemplo de misoginia (J. de Vitry, Exempla, núm. 232; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 520 y p. 682; Étienne de Bourbon, De Septem Donis, núm. 460; Ci nous dít, núm. 212, etc.), espejos de principes (como el Policraticus de Juan de Salisbury, VIII, II, 11). Otra amplia vía de difusión se encuentra en la tradición esópica y sus recreaciones medievales (Esopete ystoriado, III, IX; María de Francia, 25). El fabliau de «La femine au tombeau» se halla también conectado con esta historia (Bédier 1893:462). En la literatura peninsular siguen recopilándose versiones más allá de la Edad Media; en el siglo XVI lo narra en quintillas octosilábicas Mateo Miguel Beneito («La novela del Tiraquelo»); en el XVII, Antonio Martínez lo incluye en su comedia La mujer contra el consejo (jornada II); en el XIX reaparece en un cuento de Emilia Pardo Bazán («Agravante»); finalmente, lo utiliza Pérez de Ayala en La pata de la raposa (Chevalier 1983:263-264; Fradejas 1985:III-117). El relato sigue vivo en la tradición folclórica árabe, especialmente en Egipto (El-Shamy 1995).


  —En mi tierra, señor, era una çibdat en la qual estava ordenado que qualquier aguazil que fuese por todas las noches oviese de guardar los que enforcasen, porque, después de colgados, parientes o amigos no los hurtassen; y si demientra los guardaba, por cualquier caso o manera entrase en la çibdat, que muriese por ello; y en esta çibdat era un cavallero mancebo, el qual con una muy hermosa muger casó, y en tanto grado amos se amavan, que el amor de entr’ellos no se podía imaginar; y finalmente, después de un año, este cavallero murió, y tan grand dolor a la muger atormentó, que desde que lo fue a enterrar, puesta sobre su sepulcro, nunca de allí jamás la pudieron hazer quitar por necesidat alguna, ni por cosas ni consuelos que le dixesen; por lo qual sus parientes y debdos, vista su voluntad, aderezáronle allí, sobre el sepulcro de su marido donde ella mientra biviese deliberava estar, un assiento de madera y ropa para en que morase, y aí la servían de todas las cosas necesarias a su vida.


  Y como passado ya un mes sobre ella, muy fuerte tempestat de tiempo hiciese, acaesçió así, que una noche, estando el aguazil de aquella çibdat fuera, guardando unos hombres que el día de antes havían colgado no los hurtasen sus parientes, con la tempestat grande que hazía de vientos y luvias, no pudo sofrirse que no buscase donde meterse y ampararse aquella noche. Y andando buscando dónde se fuese, no pudiendo entrar en la çibdat, —⁠lo uno porque caía en pena de muerte si entrase estando guardando sus enforcados, lo otro porque ya las puertas de la çibdat eran cerradas⁠—, y andando así medio perdido de frío y sed que le aquexava, vido lumbre en aquella hermita, donde aquella señora sobre el sepulcro de su marido estava, y entró allá rogándole mandase dar del agua que beviese. Y dende la encomençó a consolar y atraerla con sus palabras de la tristeza en que estava a plazeres y deleites. Y acatando en la hermosura y gracioso hablar desta señora, su corazón luego fue ocupado de grande amor; y por semejante ella fue muy pagada dél y, con alegre semblante de cara, encomendó a preguntarle si era casado. El le dixo:


  —Señora, no. Caballero hijodalgo soy, aguazil desta çibdat, y verdaderamente —⁠dixo⁠—, señora, no bive en este mundo muger con quien yo de mejor voluntat casase que con vos.


  Entonces ella dixo:


  —Amigo, idvos agora con Dios, que se açerca el día, y mañana llamarés a mis parientes, y negocia con ellos que de aquesta morada me saquen, y passado algund tiempo, yo seré vuestra esposa.


  Y como el cavallero se fuese y tornase a su guarda de sus enforcados, halló que uno avían hurtado mientra él con la señora estava hablando, y aquel la punición del qual el rey quería que más fuese mostrada. Y luego el cavallero se bolvió a la hermita donde su señora estava, y liçençia para hoír de allí le pidió, por cuanto avía puesto mal recabdo en su guarda. Y la señora le dixo entonçes:


  —No hagáis tal cosa; mas antes id, y traed un legón[190], y sacaremos a mi marido que aquí yaze enterrado y ponerlo emos en el logar del que hurtaron.


  Y así desenterrado por mano de su propia muger y del cavallero, y como de fuera del sepulcro lo toviesen, dixo el cavallero:


  —Ninguna cosa avernos hecho, porque el otro que hurtaron tenía una quchillada en la cabeça y éste no la tiene, por lo qual temo este engaño sea conocido.


  A lo qual la señora respondió:


  —Saca tu puñal y dale otra tal herida en la cabeça.


  Y como él pesase y aborreciese esta crueza, ella tomó el puñal y avida la información de la herida del otro, muy cruelmente una grand cuchillada en la cabeça le dio; y ella con el cavallero solos lo llevaron a poner en la horca.


  Entonces el cavallero, mirando la grand malicia y crueldat della y lo que avía hecho, aborrecióla y menospreció de casar con ella.


  15. «VATICINIUM»


  Tubach anota el núm. 636: «El lenguaje de los pájaros como recompensa». pero no responde exactamente al contenido de este cuento.


  Se relaciona con los tipos 517: «El muchacho que aprendió muchas cosas»; 671: «Las tres lenguas» y 725: «El sueño».


  Motivo B 143: «Pájaro profético»; B 215.1.: «Lenguaje de los pájaros»; B 216: «Conocimiento del lenguaje de los animales»; L 425: «El sueño (o la profecía) de un futuro glorioso acarrea un castigo (prisión)»; M 12: «Profetizado un futuro glorioso para un joven»; M 312.0.2.: «Profecía de futura grandeza dada por los animales»; M 373: «Destierro para que no se cumpla la profecía»; N 451: «Secretos oídos de la conversación de un animal»; N 682: «Profecía de futura grandeza cumplida cuando el héroe regresa de incógnito a casa»; S 11: «Padre cruel».


  Este relato, narrado por el infante, está protagonizado, como otros de la misma colección, por un joven capaz de interpretar los signos ocultos de la naturaleza. En la versión de Cañizares, como en su modelo, la Scala Coeli, no se justifica el origen de esta habilidad; por el contrario, en los Siete sabios de Roma se introduce una secuencia elemental al inicio explicando el aprendizaje, utilizada por el personaje narrador para establecer un paralelismo con su propia circunstancia. Las coincidencias con la historia del marco narrativo son bastante claras: el joven adquiere el conocimiento, su vida corre peligro por suponer una amenaza para sus padres, resuelve el enigma y, finalmente se convierte en rey y se produce la reconciliación familiar. Al igual que en la narración principal, el relato sigue las pautas de una aventura iniciática. La función que en unos casos desempeña el sueño profético y en otros el horóscopo la cumple aquí la interpretación del lenguaje de los pájaros, viejo motivo especialmente difundido en la cultura oriental y el folclore. Dentro del tipo 671 Aarne-Thompson distinguen dos grupos: en el primero una serpiente salva a un joven y le concede el don de comprender el lenguaje de las aves con la condición de guardar siempre el secreto. Gracias a esta capacidad adquiere una elevada posición social; en otro grupo, el muchacho aprende en la escuela el lenguaje de los perros, de las ranas y, finalmente, el de los pájaros. Su padre lo expulsa de casa, pero, gracias a sus saberes, llega a ser rey o papa. La leyenda fue atribuida a los pontífices Silvestre II e Inocencio III. Ha sido recogida en la tradición popular europea (Calvino 1993, núm. 23). La versión de Cañizares representa, según M. Anne Polo de Beaulieu (en el estudio recogido en Formes 1989:107-113), una fase intermedia entre estos dos ti pos. En algunas versiones de los Siete sabios aparece engarzado con otro cuento de larga tradición, «Amicus e Amelius».


  Fue un cavallero, señor de un castillo, que tuvo un hijo de tan gran subtilidat de saber, que las bozes de las aves así las entendía como las de los hombres; y como aqueste castillo fuesse ribera de mar, y un día todos fuesen al castillo por holgar en él algunos días, muchas aves por el camino los seguían cantando de diverssas maneras de bozes. Entonçes, este cavallero dixo a su muger y a su hijo:


  —¡O quán maravillosa virtut sería entender lo que aquestas aves dizen!


  Entonçes el hijo dixo:


  —Ciertamente, padre, yo las entiendo muy bien.


  Y el padre dixo:


  —¡O hijo mío, ruégote que tú me declares lo que estas aves dizen y este seguimiento que nos tienen desde que partimos!


  Y el hijo dixo:


  —O padre mío, no lo ayáis por enojo, pues que quieres que hos declare ciertamente; dizen que vos con mi madre avéis de venir a tan grand pobreza y menester, que un pan no ternés para comer, ni vestiduras que vistáis; y dizen que yo tengo de venir a tan noble y grande estado, que vosotros me avéis de dar agua a manos.


  Entonces el padre, airado contra el hijo por lo que avía dicho, tomó y lanzólo en la mar. Y por la graçia de Dios él fue librado, que después de la tempestat de la mar, de los marineros de Çerdenia fue tomado y sacado; y finalmente después fue vendido a un cavallero de Çiçilia. Y tornando el cavallero padre del moco, por el pecado que hizo contra su hijo, de sus criados mismos y escuderos, fue desposseído y deseredado del castillo y de lo que tenía, y él con su muger fueron desterrados, y fuyendo aportaron çerca de Çiçilia, donde el hijo estava. Y entonces acaeció un miraglo desta manera: que tres cuervos seguían al rey de Çiçilia por donde quiera que iva. Y por espacio de cinco años tuvo esta pena, que ni de día ni de noche nunca le dexavan holgar. Y aqueste rey mandó pregonar por todo su reino que, qualquiera que verdaderamente le declarase el adevinança destos tres cuervos y la causa de su seguimiento, él le daría su hija con la meitat de su reino. Entonçes este moço, oyeendo aqueste pregón, fue a su señor diziéndole cómo él sabía la significación de los cuervos. Entonces el cavallero, muy gozoso, presentó su criado al rey, rogándole mucho, quando se viese en aquel estado y honra, se acordase de él.


  Finalmente el rey quando lo vido, luego preguntó la causa del seguimiento de los cuervos. Y él moço le demandó la confirmación de lo que prometiera al que la dixese; lo qual luego le fue assegurado, y el moco dixo assí:


  —Aquí están dos cuervos y una cuerva, y de los dos el uno es viejo y el otro nuevo; y el cuervo viejo dexó a la cuerva y fuese a buscar otros deleites mayores a otras tierras con otros cuervos más moços. Y como se estoviese grand tiempo este cuervo viejo que no tornase a su mujer, este cuervo nuevo tomó a esta cuerva desamparada del otro en su garda[191], y crióla y defendióla hasta agora; y como este cuervo viejo fuese aborreçido de sus compañeros por quanto ellos eran moços y él viejo, cinco años ha que tornó y quiso cobrar su muger, que antes de su grado avía dexado, y tomársela a éste que hasta agora así la defendió, hallándola sola y desamparada como la halló. Y porque este cuervo nuevo no la quiere dexar, síguente tanto tiempo ha y buscan tu juizio, porque te hallaron el más justo rey del mundo, que así lo anduvieron buscar por mar y por tierra y no hallaron otro mejor juez que a ti, que juzgues entre ellos, de quién deve ser esta cuerva.


  Entonces el rey, avido su consejo, llamados los cuervos a juizio, en presencia dellos dio la sentençia: que del cuervo más nuevo fuese la cuerva. Entonces el cuervo antigo fuese solo, y el nuevo, con la cuerva, quedaron de consuno[192].


  Y luego la hija del rey fue dada al moco, y fueron casados, y a su señor que antes tenía, el mayor de toda su casa constituyó.


  E así ensalçado este moco en tanta honra, yendo un día cavalgando por la çibdat, vido a su padre y a su madre assentados a la puerta de un mesón; y él conosciólos y dissimuladamente desçendió de su cavallo e hizo adereçar allí en aquella posada de sus padres grandes aparejos de viandas y manjares, porque allí quería cenar. Y como fuese adereçado y se posasen a las mesas, y su padre y madre comino a pobres hízolos assentar cabo sí[193]; y como truxesen agua manos y el maestresala[194] se olvidase el mantil[195], el padre tomó el jarro y la madre el plato y así recibió el hijo agua manos dellos[196]. E como estoviesen posados a la mesa, començó a dezir el hijo a su padre:


  —¿De qué pena es digno el padre que tal hijo como yo mató?


  El padre respondió:


  —Çierto, no puede ser pensada la pena contra la enormidat de tan grande pecado.


  Y el hijo dixo:


  —Vós sois aquel que a mí lançastes en la mar por declaración de las bozes de las aves que a vos y a mi madre y a mí siguieron hasta el castillo; y pues que así es, no hos tengo yo de dar mal por mal. Y por traeros a este conoçimiento hize este combite.


  Esto todo hos digo, porque si me oviérades matado, grand mal hos oviérades procurado; mas la piedat de Dios quiso gardar a vos y a mí de tanto mal.


  BARLAAM E JOSAFAT


  La profunda cristianización de la obra originó una de las confusiones más curiosas de la crítica literaria. La historia de Barlaam y Josafat fue considerada un relato hagiográfico y sus protagonistas se conmemoraron en la Iglesia oriental (16 de agosto) y en la occidental (27 de noviembre). El comentarista portugués de Marco Polo, Diego de Couto, fue quizá el primero en hacerlo notar, pero estas observaciones pasaron totalmente inadvertidas hasta que los orientalistas del XIX (E. Laboulaye, M. Steinschneider, F. Liebrecht) desarrollaron el tema. Se descubrió entonces que la leyenda cristiana del príncipe Josafat y su maestro Barlaam era transformación de una historia del siglo VI antes de J. C. que contaba la conversión del príncipe indio Siddharta Gautama en un «buda» o iluminado. Al nacer, una profecía había anunciado su futura vida ascética, y su padre, Suddhodana, lo encerró en un palacio para evitarlo. A pesar de ello, el joven logró salir y tuvo cuatro encuentros, con un viejo, un enfermo, un cadáver y un asceta, que le llevaron a abandonar la vida mundana. La filiación de los eslabones es asunto complejo, aunque parece aceptarse que, antes de revestirse de una forma cristiana, el texto indio tuvo una versión maniquea escrita en turco (siglo III d. J. C.) y fue traducido al árabe en Bagdad, por las mismas fechas en que lo eran el Calila y el Sendebar. La primera traducción árabe introdujo ya algunas importantes adiciones: el personaje del sabio ermitaño que convierte al príncipe, el episodio de las persecuciones religiosas, las estratagemas del rey para alejar a su hijo de la nueva religión y los debates teológicos. El momento clave para la transformación de la leyenda correspondió, entre los siglos VIII y IX, a las versiones georgiana y griega, de donde a su vez pasaría al latín, abriéndose así las puertas del occidente europeo. Con la traducción griega atribuida a San Eutimio (siglo X) entró ya en el mundo cristiano (Bádenas de la Peña 1993). El texto fue enriquecido con materiales retomados de la Biblia y de los Santos Padres y se incorporó al final la llamada ‘Apología de Arístides’.


  De la versión griega arrancan las traducciones latinas. La primera fue realizada en Constantinopla hacia el 1048 y de ella derivan versiones manuscritas e impresas. En el siglo XIII la inserción en forma compendiada en dos obras de amplísima popularidad, el Speculum historíale (libro XVI, capítulos 1-64) de Vicente de Beauvais (1190-1264) y la Leyenda Dorada (capítulo 180) de Jacobo de la Vorágine (1230-1298), le aseguraron su difusión. Vicente de Beauvais se sirvió de la traducción latina, mientras que Jacobo de la Vorágine utilizó una fuente más cercana a la traducción griega. La Orden de los Predicadores, fundada en 1215, a la que pertenecieron estos dos autores, se destacará por la persecución de la herejía. La proliferación de copias, refundiciones, etc., vino favorecida por la inclusión de Barlaam, Josafat, así como el propio rey Avenir, en el calendario ortodoxo y en el romano.


  En la península ibérica la historia gozó de enorme popularidad como estudió en su día Moldenhauer [1929], ya que circularon no sólo versiones latinas sino también árabes y alguna hebrea, y se conservan distintas traducciones castellanas, catalanas y portuguesas. Los manuscritos castellanos son todos del XV, aunque presentan rasgos lingüísticos anteriores, y dependen de modelos latinos: los mss. P y G, ambos de la segunda mitad del siglo XV, remontan a un arquetipo latino sin identificar; el ms. S, editado por primera vez por F. Lauchert [1893], está emparentado con la versión abreviada por Vicente de Beauvais; por último, distintas traducciones castellanas de la Flos sancionan incluyen la leyenda tal y como la resumió Jacobo de la Vorágine (Moldenhauer 1929:250-271).


  La narración, aunque se resiente de las sucesivas adiciones, guarda todavía ecos de su forma primitiva. La historia se inicia en la India, con un rey, Avenir, preocupado ante la falta de heredero. La alegría por el nacimiento de Josafat se enturbiará cuando uno de los astrólogos de la corte haga la siguiente predicción: «Mi señor, segund que yo puedo conosçer por lo que a mí mostraron los cursos de las estrellas, sepas que la onra e el provecho deste infancte que agora nasció no será en el tu reino mas en otro más alto que no se puede enparejar a el este tuyo en ninguna manera; ca segund yo creo, rey, rescibirá este niño la ley de los cristianos e a ti tomará a ella» (Barlaam e Josafat, 22). Su padre «mandó fazer un palacio muy grande e muy fermoso en cabo de la çibdat; e mandó fazer en él muchas cosas por grand arte e sotileza; e mandó allí poner el infante por que aquella fuese la su morada» (ibídem, 24). El palacio donde el niño recibirá sólo las visitas de sus maestros recordará también al que mandó hacer Çendubete en la historia del Sendebar, pero los paralelismos concluyen aquí, porque los móviles son distintos. El rey Avenir desea así preservar a su hijo del cristianismo y evitarle cualquier contacto con la fealdad o la vejez. Pero el príncipe, en una de sus escasas salidas, tendrá tres encuentros, con un enfermo, un leproso y un anciano, que le harán reflexionar sobre la fugacidad de los bienes terrenos. La llegada del ermitaño Barlaam, disfrazado de mercader, le permitirá ser instruido, por medio de cuentos y parábolas, en el cristianismo. Finalizada la conversión con el bautismo, se retoma la acción principal para narrar las desventuras que esperan al joven príncipe. Su padre, decidido a someter al infante, le enviará un falso ermitaño y astrólogo, y el hijo deberá participar en una disputa teológica y padecer tentaciones, pero logrará salir victorioso de todas estas pruebas y terminará, tras convertir a sus oponentes, marchándose como penitente.


  El marco narrativo, de ascendencia oriental, ha sufrido tal cristianización que afecta a su propia estructura. Los cuentos y parábolas surgen del sermón de Barlaam como auténticos exempla para ilustrar el dogma ante Josafat (véase Rossaroli de Brevedan 1996). Con ellos, Barlaam no trata de modificar o detener la marcha de la acción principal; contar no es salvar la vida o luchar contra ningún plazo inexorable. Es la actitud del predicador que recurre al lenguaje alegórico para enseñar una doctrina; por ello los elementos de la anécdota son sometidos a un proceso exegético, mostrando las correspondencias entre los planos. El número de relatos insertados varía, según las versiones. En los manuscritos P y G, que transmiten la redacción más completa, el ermitaño narra un total de quince historias; el astrólogo y falso sabio Theodas cuenta uno para convencer al rey Avenir y finalmente Josatat, otro dirigido al mismo Theodas. Una gran parte de ellos son parábolas bíblicas, como el narrador advierte: «Segund cuenta el Evangelio» (Barlaam e Josafat, 127). Así se incluye la «Parábola del sembrador», la «Parábola del hijo pródigo», la «Parábola del buen pastor», etc… Sin embargo, el mismo Barlaam adoctrina a Josafat con otro tipo de cuentos, once, una parte de los cuales puede ser de procedencia oriental y haberse incorporado a la leyenda en su larga transmisión. Las diferencias ya vienen anunciadas por las palabras del ermitaño: «Contarte he un enxienplo que dixo una vegada un omne muy sabio» (ibídem, 91)0 «Contarte he un enxienplo que fallé escripto» (ibídem, 113).


  Entre éstos se encuentran los seleccionados («La trompeta de la muerte», «Las cuatro arcas», «El rey por un año»), junto con otros ampliamente difundidos, como «El cazador y el ruiseñor» (se recoge en esta misma antología la versión incluida en el Libro del cavallero Zifar) o la «Alegoría de los peligros del mundo» (se incluye la versión de los Exemplos muy notables). La abundancia de parábolas fue reducida ligeramente por Vicente de Beauvais, como se refleja en el manuscrito S, y drásticamente por Jacobo de la Vorágine, como se comprueba en el manuscrito 12.689 de la Biblioteca Nacional de Madrid.


  16. «LA TROMPETA DE LA MUERTE»


  
    Tubach, núm. 4994: «La trompeta de la muerte (La espada de Damocles)».


    Tubach, núm. 3957, núm. 878 y núm. 967: «Arquetas de madera carcomida».


    Motivo P 612: «La trompeta suena ante la casa del condenado a muerte».

  


  En la tradición ejemplar se descompone en tres relatos que han pervivido agrupados o separados: 1 º. «La trompeta de la muerte», 2 º. «La espada de Damocles» y 3 º. «Las cuatro arcas». Sin embargo, aquí sólo se recogen dos de ellos: el primero y el tercero. «La trompeta de la muerte» es una lección que el rey, temeroso de la justicia divina, quiere darle a su hermano; «Las cuatro arcas» corresponde a la respuesta del monarca a los cortesanos que aconsejaron mal al hermano.


  «La trompeta de la muerte» se encuentra, en versión muy próxima a ésta, en la Scala Coeli de Jean Gobi, núm. 609; Ci nous dit, núm. 217; Compilado singularis, fol. 269, De Preconiis Hispanie de fray Juan Gil de Zamora, pp. 156-158, y, dentro de la literatura hispánica romance, en el Libro de los exemplos, núm. 192 y núm. 292, así como en el Recull, núm. 3 63, en los Exemplos muy notables, núm. 4, en el Espéculo de los legos, núm. 192, y en La confesión del amante, libro I, capítulo 31. En otras ocasiones, como hacen Jacques de Vitry, Exempla, núm. 42, los Gesta romanornm (Oesterley, núm. 143; Dick. núm. 203), se combinan los dos primeros. El segundo, «La espada de Damocles», también pervive solo. En él un rey que se siente envidiado y admirado por uno de sus súbditos lo manda sentar en una silla próxima a un precipicio donde arde fuego, encima de la cual pende una espada afilada. Cuando está allí sentado, el monarca ordena que le sirvan delicadas viandas que el hombre, aterrorizado, no quiere probar. A ello responde el rey que él se encuentra a diario cerca del precipicio del infierno, temiendo que caiga sobre él el juicio divino. La tradición ejemplar orienta cristianamente el relato contrastando la vida disipada del caballero, frente a la angustia del rey que nunca reía (Jacques de Vitry, Exempla. núm. 8; Klapper 1914, núm. 172; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 610; Ci nous dit. núm. 363, Recull, núm. 606). Otros textos, más próximos a la tradición clásica y dirigiéndose a un público laico, atribuyen la anécdota a Democles y el tirano Dionisio y se centran en las dificultades del gobierno (Flor de virtudes, núm. 22;Jacobo de Cessolis, Ludas scaccorum, III, capítulo 7, y sus versiones en lengua vulgar; Pauli, Schimpf und Ernst, núm. 735a).


  El tercero, también lo recogen aisladamente Jacques Vitry, Exempla, núm. 47; Vicente de Beauvais, Speculum historíale, XVI, capítulo 14; la Leyenda Dorada, capítulo 180; Compilado singularis. fol. 102; Recull, núm. 360, etc. El motivo de las arcas, cuyo contenido no se corresponde con la apariencia externa, se retoma en otras historias y tiene amplia difusión en la literatura profana francesa, italiana (Boccaccio, Decamerón, X, 1) e inglesa (Shakespeare, El mercader de Venecia). En la Confesión del amánte se incluye una historia similar con un rey que favorece a los jóvenes escuderos frente a los viejos caballeros. Para acallar las quejas de estos últimos preparó dos arcas iguales, una con arena y estiércol y otra llena de oro y joyas. Los caballeros eligieron la primera, con lo que el rey les mostró que era la fortuna quien les negaba todo (Confesión, 418-419). Torquemada, en sus Coloquios satíricos, la aplica a un criado descontento porque el rey no le retribuía sus servicios como creía merecer. El monarca le mostró dos arcas aparentemente iguales y el criado escogió la que estaba llena de arena, poniendo así de manifiesto su poca fortuna (Haan 1895:146). Según Th. Benfey [1859:1, 408], el tema se recoge en varios cuentos sánscritos anteriores al Barlaam.


  Ca sepas que fue un rey muy poderoso e acaesció así, que, yendo un día en un su[197] carro muy onradamientre, como convenía a tan alto rey, e toda la su gente que lo guardavan ivan cerca d’él, e encontró dos onbres muy pobremientre[198] vestidos con vestiduras muy viles, e anbos eran muy magros e avían las caras amarillas[199].


  E el rey era muy sabio de todo bien e conoció que por la áspera vida que fazían, segund este mundo, eran tan magros e avían así amenguado191 las sus carnes; e descendió el rey del carro e, tendido en tierra, estudo[200] delante dellos e rogóles que rogasen por él a Dios[201]. Después levantóse e dioles paz de todo corazón; e los ricosomnes que ivan con el rey non gelo[202] tovieron a bien e dezían que aquello non convenía fazer a rey; pero non fueron osados de gelo dezir nin de lo reprehender dello, mas dixiéronlo a un su hermano del rey que le dixiese aquella cosa, que avía fecho escarnio de la corona real. E él díxolo luego a su hermano, el rey, que le non convenía fazer tal humillamiento como aquel.


  E el rey respondiere mansamientre[203], e díxole:


  —Non lo entendiste bien.


  E aquel rey avía por costunbre que, quando él quería fazer justicia de alguno, mandava ante noche ante su puerta de aquel tañer una tronpa[204] que era ya deputada[205] para aquel oficio; e los que la oían, luego la conoscían e entendían que avía de morir aquel a cuya puerta se tañaría. E quando vino la noche, mandó llamar el rey aquella tronpa e mandóla tañer a la puerta de su hermano; e quando él oyó, fue muy espantado e desesperó de la su vida. E ordenó luego todas sus cosas, e quando vino en la mañana, vestióse de vestiduras negras[206], e fuese con su mugier e con sus fijos para la puerta del palacio del rey e estudo y llorando con grand tristeza e quando lo sopo el rey, mandólo entrar.


  E quando lo vio así, triste e lloroso, díxole:


  —¡Loco, sin seso! E, si tú temes el pregonero de tu hermano, a quien nunca erraste, ¿por qué reprehendes a mí porque saludé humildosamientre los pregoneros del mi Dios, que me muestran a mayores bozes la mi muerte cada día, e me muestran la su venida muy espantosa, e he de dar cuenta de los mis males que yo fago de cada día? E tú, non temas, ca esto fiz por reprehender la tu nescedad, que paresçe que más temes la justicia mundanal, que poco dura e aína[207] pasa, que non la de Dios, que dura por sienpre. E yo sé qu’esto non se levantó[208] de tu cabeça; mas yo reprenderé a los que te lo consejaron e yo castigaré la su locura.


  E por esta manera, enbió el rey castigado a su hermano.


  16.1. «LAS CUATRO ARCAS».


  De cómo el rey mandó fazer quatro archas de madera; e en las más fermosas puso los huesos podridos e en las más feas, las piedras presciadas


  Después mandó fazer el rey quatro arcas de madera; e mandó que las dos fuesen lleñas de vuesos[209] de muertos que fedían[210], e mandólos cobrir de oro e de muchas piedras presciosas, e de specias, e de muchas buenas olores; e las otras dos mandó meter dentro las coronas reales e otras piedras preciosas; e de fuera mandólas cobrir de pez[211]5 e de engrudo. E desque fue fecho todo esto, mandó llamar sus ricos-omnes que entendía que avían aconsejado a su hermano que lo reprendiese del bien que avía fecho; e quando fueron en el palacio, demandóles el rey quáles vallían más de aquellas arcas. Ellos respondieron que de mayor prescio eran aquellas doradas, ca sin dubda para guardar nobles cosas fuera fecha tal obra; e estas otras negras e pegadas, cosa de poco vallor devía yazer dentro.


  Dixo el rey:


  —¿Tal es vuestro juizio? Ca bien sabía yo la vuestra sentencia, ca los ojos de fuera las cosas de fuera veen. Non conviene así de fazer, mas conviene que con los ojos del ánima ver las cosas abscondidas e spirituales, e verán los engaños de las cosas encobiertas.


  Entonçe mandó el rey abrir las doradas de fuera e cobiertas de piedras preciosas; e quando fueron abiertas, salió tan grand fedor, que lo non podrían sofrir[212], e vieron cosa tan fea que la non podían sofrir. Dixo el rey:


  —Esta es la semejanza de los que están vestidos de nobles vestiduras e de dentro son llenos de fedor[213], e de lixo[214] e de pecados.


  Después desto mandó el rey abrir las otras dos arcas que eran cobiertas de pez e de engrudo; e quando fueron abiertas, las cosas nobles que dentro yazían alegraron los coraçones de los que las vieron. Díxoles el rey:


  —Estas dos arcas son a semejanza de aquellos dos omnes por que me vos fezistes reprender[215], que estavan vestidos de villes paños; e vos tovísteslo por escarnio, judgando la vestidura que ellos traían vestida, e veíades las cosas de fuera e non veíades ál[216]. E yo, por la su santidat, echéme ante las sus caras; e yo con los ojos de dentro, acatando la santidat de las sus almas, túveme por bien andante e por muy enxalçado porque me tanxieron tan solamientre[217], ca eran de mayor merescimiento ante Dios que todas las cosas presciadas deste mundo que viene aína a fallescer.


  E así castigados e confondidos de sus pensamientos vanos, enbió los ricos-omnes el rey de su palacio, e non erraron contra el rey de allí adelantre[218], mas pensavan las cosas ante que las dixieren nin las judgasen.


  17. «REY POR UN AÑO»


  
    Tubach, núm. 2907: «Rey por un año».


    Motivo J 711.3: «Rey por un año hace provisión de bienes»; P 16: «Final del remado».

  


  La popularidad de esta historia en Occidente se debe a Jacques de Vitry, Exempla, núm. 9, Vicente de Beauvais, Speculum morale, II, capítulo 4,1, y Speculum historiale, XV, capítulo 17, Gesta romanorum (Oesterley, núm. 224; próximo también al núm. 43), Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 134, Leyenda Dorada, cap. 180, Ci nous dit, núm. 501; en la literatura peninsular, don Juan Manuel, El conde Lucanor, núm. 49, Recull, núm. 580, Libro de los exemplos, núm. 366, Espéculo de los legos, núm. 243 y hasta se recoge una breve mención en una carta de Juan Martínez de Burgos, escrita a mediados del siglo XV, y dirigida a su hijo: «Cuenta que el bien que fezieres mientre vives va delante, e toma exemplo de lo que dice en el libro de Barlá de aquel rey sabio que non avía de durar en el regno más de un año, cómo envió su tesoro en su tiempo a aquel lugar, e cómo le aprovechó» (Martínez de Burgos, Cancionero, 9). En la versión del Barlaam, la más extensa, el rey es siempre un extranjero, lo que le hace ignorar las costumbres del país. Sin embargo, don Juan Manuel hace que las víctimas conozcan la caducidad de su cargo, pero actúen como si éste Riera a durar siempre (Ayerbe 1975:169 — 171). El cuento mantiene una relación especular con el marco. En este último Josafat expone la caducidad de su poder con estas palabras: «Esta tierra non es nuestra: peregrinos e avenedizos somos» (305). Finalmente tanto él como su padre ponen en práctica esta idea, abandonando el trono para marcharse al desierto. En el origen de la anécdota subyacen vestigios de costumbres primitivas. Frazer [1890:312-342] estudia el tema de la ‘occisión del rey divino’ cuando sus fuerzas se debilitan, para evitar que muera de vejez o enfermedad; así los pueblos primitivos se aseguraban la captura del alma del rey y su transferencia a un sucesor adecuado y evitaban la decadencia del mundo paralela a la vejez del dios. Otros pueblos no esperaban hasta percibir los signos de debilidad física del soberano y lo mataban en pleno vigor. De acuerdo con esta idea fijaban un plazo más allá del cual no podía reinar y tan corto que pudiera excluirse la posibilidad de su degeneración física en el intervalo. En concreto en Babilonia en tiempos remotos, según deducción de James G. Frazer, el puesto regio debió de ser meramente anual. La última modificación de esta antigua costumbre fueron los ‘reyes temporeros’, que ocupaban el cargo durante el corto periodo de tiempo que duraba la abdicación anual.


  Era una grand çibdat e los omnes de aquella çibdat avían tal costunbre que cada año tomavan un omne estraño[219] e alçávanlo por rey de aquella çibdat, e dávanle poder sobre sí de fazer en aquel año todo quanto quesiese. E aquellos omnes que eran de otra parte non sabían de sus costunbres nin de sus leyes. E estavan muy seguros en aquel señorío; dávanse a grandes vicios e sin todo miedo, cuidando que sienpre les[220] avía de durar aquello[221]. E en cabo del año, levantávase contra él todos los de la çibdat, e desponíanlo[222] de rey, e tirávanle[223] la corona e las vestiduras reales e traíanlo desnudo por toda la çibdat. Después, con muy grande desonra, enbiávanlo en destierro a una isla muy lueñe, o ínsula de aquella çibdat[224], onde non podía aver qué comiese nin qué vestiese[225]; e allí moría de fanbre e de frío.


  E contesció que aquellos omnes de aquella çibdat, entre los omnes que tomavan por reys[226] e por señores, tomaron un omne que era de buen entendimiento e alçáronlo por rey segund su costunbre. E quando él se vio en tan grand onra a so ora[227] que él non pensava por esso, non se mudó de su buen propósito nin de su sesso, nin quiso seguir las costunbres de los otros que fueran desterrados en la insola en tanta mesquindat[228]. Mas trabajávase de su entendimiento de governar a sí e a su regno[229]; e pensando en esto, e regiendo bien la çibdat, uno de sus consejeros del rey contóle la usanza[230] de aquella çibdat, en cómo desterravan los reyes desonradamientre en aquella ínsula. E quando él esto oyó, que avía desterrado ser e le convenía dexar el reino a otros estraños, abrió todos los thesoros del reino, ca poder avía de lo fazer pues era rey, e tomó ende[231] mucho aver[232], e mucho oro e mucha plata, e muchas piedras preciosas, e acomendólas[233] a los más leales servidores que él avía. E él enbiólas[234] adelantre a la ínsula onde él avía a seer desterrado; e conplido el año, tomáronlo los de la çibdat, e feziéronle segund la su usanza que fazían a los otros, e tiráronle la corona e las otras vestiduras, e troxiéronle desnudo por toda la çibdat.


  Después enfriáronle en destierro a la ínsula adonde avían enbiado a los otros que fueron ante que él, que murían de fanbre e de frío en la ínsula. E el omne sesudo avía enbiado ante sí las muchas riquezas, e quando entró en la ínsula onde los otros morían, falló las riquezas que él enbiara; e donde los otros avían fanbre, uvo él fartura, e estudo en grand vicio e en grand alegría; e non avía miedo ninguno de los falsos omnes de la çibdat que engañavan a los otros, e mostróse por muy sabio e bien aventurado.


  18. «EL MUCHACHO QUE NUNCA HABÍA VISTO A UNA MUJER»


  
    Tubach, núm. 5365: «Aislado de las mujeres» (próximos, núm. 1571: «El diablo en forma de mujer visto por vez primera», y núm. 3963: «Joven educado en una prisión»).


    Tipo 1678: «El muchacho que nunca había visto a una mujer».


    Motivo T 371: «El muchacho que nunca había visto a una mujer».

  


  La historia narrada por el falso astrólogo, Theodas, reunía los ingredientes adecuados (misoginia más comicidad) para gozar de enorme popularidad y sufrir diferentes adecuaciones. Cambian los protagonistas (el hijo del emperador romano Casiodoro, en Flor de virtudes, núm. 34; un abad, en la anécdota recogida por Lecoy de la Marche 1992: núm. 33; un monje en el Libro de li exempli, núm. 44), las circunstancias que rodean la anécdota y el término que suplanta a la palabra ‘mujer’. Así en el Libro de los exemplos, núm. 300, admirado uno al ver por vez primera una mujer pregunta qué es eso y su hermano le responde que una cabra. Por la noche no podrá cenar recordando aquel animal. En el Fructus Sanctorum, Villegas cuenta la historia del joven monje criado en el desierto que se asombra un día al ver en la ciudad a unas mujeres bailando. El abad le explica que son ánades. A continuación inserta el texto del Barlaam (Aragüés 1993:1331; Haan 1895:146). En la versión que Boccaccio incluye en la introducción a la cuarta jornada del Decameróu, 482-48 5, el padre para no «despertar el concupiscible apetito» de su hijo le dijo que las mujeres se llamaban gansas. Rotunda [1973:197] da una relación de las versiones italianas. Más próximos al Barlaam están los relatos de Jacques de Vitry, Exempla, núm. 82, Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 89, Recull, núm. 142. M. Chevalier [1983:355] recoge versiones españoles del Siglo de Oro, como la incluida por Feliciano de Silva en la Segunda Celestina o la de Gracian, en su Agudeza y arle de ingenio.


  —Avía un rey —dixo Theodas— que non podía aver fijo varón; e era por ende muy triste, e teníase por mal andante por ello[235] e avía muy grand tristeza. E avínole así, que le nasció un fijo, e fue por ende muy alegre. Mas dixiéronle los astrólogos e los philósophos si aquel niño viese sol o fuego ante de diez años, que perdería la vista de los ojos e pegaría, ca en la su nasçençia[236] lo veíen. Quando el rey oyó esto, mandó fazer una grand cueva en una peña e fizo allí meter a su fijo con sus amas por tal que non podiese ver claridat del sol fasta que fuesen conplidos los diez años[237]. E desque fueron conplidos los diez años, sacaron el moço de la cueva e non conosçía ninguna cosa[238] de las deste mundo. E mandó el rey que le pasasen por delante todas las cosas que podiesen aver en el su reino, e que ge las mostrasen cada día por sí e le diesen[239] los nonbres que avíen, e feziéronlo así.


  E el infante estava en una altura non mucho grande, e podía muy bien mirar toda cosa que pasase, e estavan omnes con él para responder[240] e dar respuesta a toda cosa que él preguntase. E commo pasavan[241] las cosas así ordenadamientre, luego el infante dezía qué cosa era aquella.


  Dezían:


  —Tal cosa: omnes, o mugieres, o cavallos o vacas, e así de todas las otras cosas.


  E pasando las mugieres e las moças muy conpuestas en dança[242], el infante demandó muy afincadamientre qué cosa eran o cómo avían nonbre.


  E uno de los que estavan con él dixo así riéndose, commo por burla:


  —Señor, an nonbre diablos que engañan a los omnes.


  E non se le olvidó al niño aquel nonbre, que allí puso más el corazón, que las cobdiciava más que todas las otras cosas. E después que todas las cosas fueron pasadas, leváronlo al rey su padre, e el rey demandól’ que de todas aquellas cosas quál le parescía mejor.


  Respondió el infante:


  —Non fue cosa que tan bien me paresçiese, nin que tanto codiciase para mí, como los diablos que engañan los omnes, ca non fue en todo cosa tan apuesta.


  E el rey fue mucho maravillado, ca non sabía aún por qué cosa lo dezía.


  —E señor, ya tú bien sabes cómmo trastorna al omne el amor de la mugier, e non pienso que en otra manera puedas vencer tu fijo.


  LOS EJEMPLOS EN LA EDUCACIÓN DE PRÍNCIPES Y NOBLES:


  DE LA HUELLA ECLESIÁSTICA A LOS HECHOS DE LOS ROMANOS


  La necesidad de consolidar el poder monárquico y de dotarlo de un cuerpo ideológico explica la aparición de un tipo de tratado denominado ‘espejo de príncipes’. Con él se pretende diseñar la imagen del príncipe perfecto. modelo de buen gobernante y ejemplo a su vez para sus súbditos, y establecer las bases teóricas de un estado cristiano. Para ello se recurre con frecuencia a los mismos procedimientos didácticos que utiliza el discurso eclesiástico: citas de autoridades, símiles y ejemplos. Sin embargo, la selección de los materiales y el uso de los mismos permiten establecer diferencias, incluso dentro de la misma tradición de los ‘espejos’. Aun siendo conscientes de que los textos conservados difícilmente se adscriben única y exclusivamente a uno de los caminos marcados, se pueden trazar algunas líneas.


  Por un lado, España recibe directamente una herencia oriental, visible tanto en obras traducidas del árabe como en otras compuestas ya en la Península a partir del siglo XIII, reflejo de las anteriores (Libro de los doze sabios o Tractado de la nobleza y lealtad. Flores de filosofía. Libro de los cien capítulos). Se trata más bien de compendios de ‘castigos’, sin un auténtico cuerpo doctrinal, y escasez de formas narrativas breves. Los espejos de príncipes, en sentido estricto, destinados a instruir al futuro soberano, alcanzarán su plenitud en la segunda mitad del XIII. Destacan escritores como Vicente de Beauvais (1184/94⁠—† h. 1264), autor del De morali principis institutione, en Francia; Santo Tomás de Aquino, con De regimine principuni (c. 1265-1266) y Egidio Romano (1243/47⁠—†1316) con una obra del mismo título (c. 1278), en Italia. Al ser sus autores frailes, sus escritos tienen un tono más didáctico que político, con un predominio de los temas éticos y morales, con fundamentos aristotélicos y agustinianos, pero en cambio hay casi una total desaparición de referencias a la antigüedad y, las que permanecen, son todas de segunda mano. Por el contrario, otros autores, como el franciscano Juan de Gales (1210/1230⁠—†1285), se apartan de esta línea y siguen las huellas trazadas en el siglo XII por Juan de Salisbury con su Policraticus (h. 1159). Serían un ejemplo de una rama inglesa de la tradición de los espejos de príncipes, en la que pueden encontrarse gran número de exempla clásicos e influencia de autores de la antigüedad, l a tendencia que muestran ambos, Juan de Salisbury y Juan de Gales, por recordar los hechos de los romanos tiene notables antecedentes, entre otros en San Agustín, por lo que resulta improcedente hablar en estos casos de prehumanismo. Su interés por el mundo antiguo tiene un propósito esencialmente moral, aunque responde indudablemente al amplio movimiento cultural conocido como ‘renacimiento del XII’. Pese a la influencia de la tradición didáctica oriental, la Península no permanece ajena al desarrollo de los espejos de príncipes en Occidente. Aunque no hay ningún autor comparable a los anteriormente citados, las corrientes mencionadas tienen también su reflejo, bien sea en obras originales, bien en traducciones o adaptaciones. Sin embargo, la escasez de estudios impide todavía trazar un panorama completo.


  LOS CASTIGOS DE SANCHO IV


  La obra más significativa corresponde a los Castigos de Sancho IV, tanto por su originalidad como por la abundancia de su material narrativo. A su vez, la existencia de dos versiones, de desigual extensión y distinta fecha de composición, permite analizar a través de un solo texto la influencia ejercida por las diversas tradiciones de specula principis. La llamada versión breve, transmitida por tres manuscritos, combina la huella oriental con la occidental, pero se aparta de la línea anglosajona, inaugurada por el Policraticus y las obras de Juan de Gales. La elección de estos modelos habría que atribuirla a los ‘clérigos’ de la corte de Sancho IV, pero no a un desconocimiento de estos textos. Conviene recordar que Juan Gil de Zamora, franciscano, preceptor del infante don Sancho y autor también de un tratado político-moral, De preconiis Hispanie (1278-1282), sería buen conocedor de la obra de Gales, con quien pudo haber coincidido en París. Por el contrario, la llamada versión extensa, que sólo transmite un manuscrito, amplía en noventa capítulos los cincuenta del texto primitivo y sigue claramente la huella franciscana, con numerosos ejemplos de la antigüedad. En ninguno de los cuatro manuscritos figura el título, por lo que, como ha mostrado Juan Manuel Cacho Blecua [1996], es totalmente inadecuado seguir denominando la obra Castigos e documentos.


  La versión de cincuenta capítulos puede atribuirse a Sancho IV, siempre y cuando se entienda el concepto de autoría no en un estricto sentido personal, sino en una acepción más amplia en la que cabe también el instigador y promotor, como ocurre con el taller alfonsí. La fecha de esta redacción parece situarse en torno a 1292-1293. En el capítulo XXXVI se recuerda la gesta de Godofredo de Bullón, aprovechando la ocasión para lamentar que de nuevo se hayan perdido las ciudades de Jerusalén y Antioquía, «la qual fue después de cristianos fasta el tienpo de agora que, por los nuestros pecados, es perdida. E acabóse de se perder en el anno que andava la era en la encarnación en mill e dozientos e noventa e dos anos» (Castigos, 173). El colofón se data en 1293 Y el prólogo y el anteprólogo, escritos según parece con posterioridad, vinculan la fecha de composición de la obra a la conquista de la plaza de Tarifa. Derek Lomax [1988:397] supone que la obra «se compuso entre enero y septiembre de 1293». El contenido del texto se acerca desde un principio a los manuales de adoctrinamiento de príncipes, según el recurso estructurador del padre que amonesta al hijo. Un narrador («Nos, don Sancho»), en el que reconocemos la voz del rey, ‘castiga’ a su hijo, el futuro Fernando IV, a la sazón de seis anos. La inoportunidad de sus palabras, dirigidas a un niño de tan corta edad, fue destacada por la crítica a principios de este siglo, que no supo reconocer en ello el peso de la tradición (Groussac 1906). Pero también don Juan Manuel argumentará haber compuesto el Libro infinido a petición de su hijo, cuando éste contaba dos años de edad. La literatura didáctica siempre escoge la voz de la experiencia, vital y cultural, bien sea el padre, el maestro, el anciano, para adoctrinar al discípulo o al hijo. Los consejos se van ejemplificando mediante los procedimientos habituales: similitudines y exempla. Desde el anteprólogo (sólo conservado en los manuscritos B y C) se insiste en que los «enxenplos e castigos son muy aprovados e provechosos a toda pressona de cualquier estado o condición que sea» (Castigos, 29). Los copistas destacan la presencia de estos exempla, bien sea con glosas o rúbricas al margen (manuscritos E y A) o mediante ilustraciones (manuscrito C), lo que permite deducir la importancia que les conceden.


  Los ejemplos que se insertan son muy variados, pero con predominio de los religiosos, lo que vincula la obra a la tradición eclesiástico-ejemplar. Abundan las historias retomadas de textos bíblicos históricos (Antiguo y Nuevo Testamento) o apócrifos, los milagros de santos, muchos de los cuales habían encontrado su cauce de difusión a través de la Leyenda Dorada (milagros de San Martín, San Nicolás, Santo Tomás). De la tradición profana proceden anécdotas históricas, como la protagonizada por Godofredo de Bullón, otras difundidas a través de la cultura latina medieval (Pseudo Boecio, Pedro Alfonso…), etc. Pero no todo se presenta como derivado de una fuente escrita, pues en un caso. «El milagro de Juan Corbalán», se recoge una anécdota contada directamente por su protagonista al monarca. Un cotejo entre los cuatro manuscritos mencionados permite descubrir algunas interesantes divergencias a la hora de contarlos (Lacarra 1996). El manuscrito escurialense (E) y el manuscrito A incluyen cuatro ejemplos más que los manuscritos C y B. Estos cuatro ejemplos se distribuyen de la forma siguiente: antes de finalizar el capítulo primero se intercalan tres para ilustrar cómo deben los padres preocuparse por la educación de sus hijos: 1 º «Los hijos de ElÍ», ejemplo bíblico retomado de I Samuel, 2; 2 º «El hijo de Lucrecia», procedente del De Disciplina scholarium, capítulo 2, y 3 º. La «Historia del duque de Bulgaria», cuyo hijo, noble y bueno, contrasta con el padre, «vil, suzio e malvado». Dentro del capítulo VI, al tratar acerca de la debilidad de las mujeres, se inserta el cuarto. Con excepción de la historia de «Los hijos de Eli», los restantes nos remiten a la tradición secular, que quiere entroncar con el mundo clásico, pero contrastan con el tono clerical del resto de la obra. Tampoco su inserción está bien motivada dentro del discurso. En el capítulo I, tras una reflexión sobre la piedad de las madres que maleducan a sus hijos, se intercalan estos tres ejemplos, en los cuales el padre es el culpable. De ello puede deducirse que responden a una interpolación, ajena a la redacción original de la obra, procedente de algún tratado didáctico moral, sin identificar; aunque, dada la compleja transmisión manuscrita de la obra, la falta de estos ejemplos podría también deberse a pérdidas mecánicas (Bizzarri 1998). En los restantes casos se observan a veces divergencias importantes a la hora de narrar los exempla, que nos pueden hacer pensar que estamos ante versiones distintas de un mismo relato o ante cambios que obedecen a alguna intencionalidad. Esto sucede con algunos de los relatos más interesantes y mejor narrados, como el «Milagro de la monja y el crucifijo» o «El medio amigo», ambos seleccionados en esta antología.


  La versión de noventa capítulos, transmitida sólo por un manuscrito, fue durante años la única editada (Gayangos 1860). A principios del siglo XX, los trabajos casi simultáneos de dos estudiosos franceses, Paul Groussac [1906] y Foulché-Delbosc [1906], llamaron la atención sobre los numerosos anacronismos existentes, si se consideraba el texto escrito en la segunda mitad del siglo XIII. El cotejo realizado por Foulché-Delbosc con la Glosa castellana de Juan de Castrojeriz al Regimiento de príncipes de Egidio Romano probó la existencia de claras interpolaciones que llevan a fechar la redacción extensa de los Castigos con posterioridad a 1345. Estos dos artículos hicieron que esta versión hiera considerada espúrea y quedara relegada al olvido. Un estudio detenido de esta recreación cuatrocentista debería destacar el proceso seguido por el adaptador, y sentiría para mostrar el creciente interés que existía en Castilla por los ejemplos de la antigüedad.


  El eslabón fundamental es la traducción y glosa que el franciscano Juan García de Castrojeriz realiza del tratado de Egidio Romano para destinarlo a la educación del futuro don Pedro 1 el Cruel (1350-1369), hijo de Alfonso XI: la Glosa castellana al «Regimiento de príncipes». En las partes atribuidas a Castrojeriz se concentran citas y exempla del mundo clásico, así como del bíblico y patrístico medieval, que casi triplican la extensión del original. Pero Conrado Guardiola [1985] ha demostrado que pasajes enteros de la Glosa provienen, al pie de la letra, de las obras de Juan de Gales, Commimiloquium y Breviloquium, así como de la de Guillermo de Conches, Moralium dogma philosophorum. De este modo, a través de Castrojeriz y de la versión extensa de los Castigos, penetra en Castilla una tradición que hasta ahora parecía reducirse a la Corona de Aragón (Wittlin 1971; Leslie 1982, 1984; Hauf 1992). El interés que muestra la nobleza y la monarquía en los siglos XIV y XV por obtener copias y traducciones, al catalán y al aragonés, de las obras de Juan de Gales nos indica hacia dónde se orientaba la recepción. Obras inicialmente compuestas para auxilio de predicadores, como el Communiloquium o el Breviloquium, se utilizan ahora como espejos de príncipes; los ejemplos de virtudes romanas y las referencias clásicas usadas por Juan de Gales pueden ser las razones que expliquen el interés de los altos estamentos (Swanson 1985:211), aunque conviene recordar que el franciscano dedica siempre algunos apartados a los temas de gobierno. El fenómeno, aunque esté menos estudiado, sería similar en Castilla y se prolonga a lo largo del siglo siguiente con traducciones íntegras o parciales, como el Tratado de la Comunidad, selección del Communiloquium (Ramírez 1988; Guardiola 1991).


  VERSIÓN BREVE


  19. «MILAGRO DE LA MONJA Y EL CRUCIFIJO»


  
    Tubach, núm. 536, variante a: «Escapada frustrada cuando saluda al crucifijo».


    Motivo V 122.1: «Una imagen de Cristo desciende de la Cruz y golpea a una monja cuando ésta quiere abandonar el convento».

  


  Aunque el tema de este milagro recuerde a otros relatos en los que una imagen sagrada o la Virgen misma frustran una escapada (Marsan 1974:259-270), el único precedente exacto para este texto es la cantiga 59 compuesta por Alfonso X. Fuera de la literatura peninsular, A. Mussaffia [1888:60] señaló las afinidades que mantienen estas versiones con un milagro recogido por Cesáreo de Heisterbach (Dialogus miraculorum, Dist. VII, capítulo 33). El motivo de las estatuas ultrajadas que cobran vida para vengarse de quienes las afrentan o para luchar contra ellos es bien conocido desde la antigüedad. Espinosa [1947:II, 320] menciona ejemplos que van desde la imagen del atleta griego Teógenes de Tasos, que levantó un brazo para darle un golpe mortal a otro atleta que se burlaba de él, hasta la estatua del Cid y el judío, pasando por numerosas imágenes sagradas que protestan así por las acciones de los pecadores.


  Los cuatro manuscritos de los Castigos coinciden en las líneas básicas del milagro, pero divergen en la resolución del conflicto. En la rama representada por los manuscritos E y A basta con el arrepentimiento de la implicada y la petición de gracia al Señor de sus compañeras para que se dé por concluida la historia: «E desque todo lo ovo contado fueron todas con ella fasta el altar diziendo “Miserere mei deus”, e pidiendo merced a Nuestro Señor e a Santa María, su madre que la perdonase» (ms. E, fol. 48r; ms. A, fol. 6ov). Existe arrepentimiento y manifestación pública de dolor («llorando mucho de sus ojos e repentiéndose de sus pecados»), pero no hay confesión ante sacerdote ni penitencia. Para los partidarios del contricionismo, el arrepentimiento, acompañado de lágrimas, podía ser suficiente; sin embargo, el final más pormenorizado de la versión que recogemos, representada por los mss. C y B, parece querer destacar la importancia del acto de la confesión, como venían haciendo los catecismos y los concilios desde el IV Concilio de Letrán (1215). Así según Pedro de Cuéllar (1325) «es costunbre en el obispado que en ciertos pecados aya de oír el obispo» y entre ellos está «el de aquellos que corronpen las monjas» (citado por Martín-Linage 1987:197). Lo mismo recoge un Confesional de la Biblioteca Nacional de París (ms. esp. 432), posiblemente escrito por Clemente Sánchez: «De los que han acesso carnal a alguna monja, agora sea virgen o non, consagrada o non … non pueden ser absueltos salvo por el dicho obispo» (fol. 164V).


  Ay en Inglaterra un monesterio de monjas, el cual es llamado Fuenteinblain[243]. Este monesterio es de los reyes de Inglaterra, ca ellos lo fizieron, e es de monjas negras de la Orden de Sant Benito, onde ay muy grant conpaña dellas. E acaesçió assí que entre todas las otras monjas de aquel monesterio avía una que era de buen lignaje, e muy niña e muy fermosa, e avía por costunbre que, cada vez que passava por ante la imagen de Santa María, fincava las rodillas en el suelo e dezía una Ave María. E sin esto era ella muy buena dueña e muy buena cristiana e tenía bien su Orden, en guisa[244] que eran todas las otras buenas dueñas muy pagadas[245] della. Acaesçió assí que, porque el diablo suele ordir todas las cosas malas, que un cavallero de aquella tierra, seyendo muy mançebo e apuesto e provado en armas e en cavallería e de muy noble linage, óvosse de enamorar de aquella monja, e tanto le entró el amor en el corazón, que se moría por ella, por lo qual ovo de buscar manera cómmo le pudíesse mostrar el amorío que le avía e fízosse su pariente[246] e fue a tablar con ella. E todas las otras monjas que los veían assí tablar penssavan que era en manera de parentesco e non en otro mal. En fin de mis razones óvole a descobrir todo el mal recabdo[247] que el cavallero traía. E el diablo, que gelo avía metido en el coraçón, fizo a ella que conssentiesse en el pecado. E acordaron e pusieron de conssuno[248] cómmo ella saliesse de la Orden. E la manera fue así, que comino fuesse prima de noche[249], que ella que se iría con las otras monjas a conpletas[250] e que se escondería en la iglesia. E después que todas fuessen assossegadas, que saldría, e se iría a un posteguillo[251] chequillo que sallía a la huerta e por allí se iría a unas paredes[252] que sallían a la calle. E que él, que veniesse a la calle con escalera, e ella, que desçendiría e se iría con él. Ordenada la manera commo el diablo penssava, la buena dueña puso la cosa por obra e fuese con las dueñas a conpletas. E acabadas conpletas, e todas las dueñas tornadas cada una a su çelda, e la sacristana, las lánparas ençendidas, el coro e los altares todo bien ordenado, la buena dueña non curó[253] de tornar a su çelda e escondiósse entre los bancos de la eglesia. E commo viesse que todas las otras dormían e eran assossegadas seyendo primero sueño[254], salió de allí a onde estava e fuesse para sallir por el posteguillo de la huerta. E quiso Nuestro Señor Dios que por fuerça ovo de passar por un lugar do estava el cruçifixo figurado de madera ant’ el altar mayor. E allí ovo de fazer su oraçión acostunbrada, los inojos en tierra ante la imagen de Santa María. E dende levantósse non curando de más e fuesse contra[255] su posteguillo. Ella yéndose así, la imagen de Santa María que estava çerca del cruçifixo a quien ella avía fecho su oraçión del Ave María, començó a dar muy grandes bozes[256], deziendo:


  —¡O mezquina de muger! ¿Dónde vas? ¿Qué es de la plegaria que me feziste agora? ¡E dexas a mi fijo, tu esposo e tu marido, e a mí por el diablo que te trae engañada!


  A estas bozes que la imagen de Santa María dava, saltó el cruçifixo de la cruz en tierra, e fue enpos de la monja e alcançóla ante que llegasse al posteguillo, levando consigo los clavos en los pies e en las manos con que estava plegado[257] en la cruz; e diole por medio de las quexadas[258] un tal golpe, que luego cayó en tierra amortesçida, en tal manera que le travessó amos los carrillos con el clavo que tenía en la mano e assí gelo dexó atravessado por testimonio del su miraglo. E luego se tornó a la cruz donde primero estava, salvo que aquel braço con que ferió a la monja dexólo colgado que lo non tornó derecho comino el otro. E assí yogo[259] la buena dueña allí echada fasta que las monjas la tallaron quando fueron a los maitines[260]. El cavallero, que la estava esperando en la calle quando avía de venir, tenía presto un palafrén[261] para ella muy onrado e quatro de sus parientes muy bien armados, atendiendo toda la noche. E como viesse que ya venía el alva, e que las gentes andavan por todas partes e que lo conoscerían e sería descobierto, tornósse a su posada, quexándose mucho de la dueña, deziendo que le avía fecho muy grant escarnio, amenazándola. E como Nuestro Señor Dios es piadoso, e misericordioso, e justiciero e es contrario del diablo, desfizo e desató[262] la mala obra quel diablo tenía començada e ordenada, e quando las otras buenas dueñas se levantaron a maitines, fezieron oración ante el cruçifixo, segunt que lo avían usado[263], e veyeron que tenía el un braco derecho colgado, e pensando que estava quebrado o que alguno locamente lo oviesse fecho, e todas acordaron de buscar la iglesia, si fallarían alguno que lo oviesse fecho, e todas andando buscando ovieron de fallar la dueña que estava en tierra estendida por muerta. E comino la viessen, fueron maravilladas que dueña que ellas tenían que[264] era de tan buena vida, estodiesse así[265]. E tomáronla en los braços e leváronla ante el altar a do estava el cruçifixo e falláronle el clavo del cruçifixo atravessado por las quixadas; cantando el «Miserere[266]», echáronsse todas en preçes rogando al Nuestro Señor Dios que les declarasse e mostrasse por qué razón fuera aquello así fecho. Por voluntad de Dios fue oída una boz que dixo:


  —Tomat vuestra monja e fazet que aya penitençia con caridat, que assí la escarmentó Nuestro Señor Dios por el pecado que quería fazer e el pesar e enojo que Santa María tomava dello, despreciando la oraçión que le fazía de cada día.


  Estonces las buenas dueñas e nobles tomáronla, e leváronla a su cámara e sacáronle el clavo que tenía metido por las quixadas, que le traspassava de parte a parte, e melezináronla lo mejor que ellas sopieron. E comino fue el día, enbiaron pedir por merçet al obispo de aquella çibdat que las veniesse luego vesitar. E comino el santo omne obispo lo oyó, vino luego[267] allí e ellas contáronle todo lo que les avía avenido[268] e de la boz del ángel de Dios lo que les avía dicho. El obispo oyó de conffesión a la dueña que estava muy mal ferida, e ella conftessó su pecado e díxole el fecho de la verdat cómo le avía conteçido con aquel cavallero. E desque el obispo fue bien enformado en todo, mandó llamar a todos los de la çibdat e predicó este miraglo que Nuestro Señor Ihesu Christo quiso fazer en aquella dueña, de lo qual dieron todos gracias a Dios. E la dueña cobró salut de su ferida e de su cuerpo e de su alma, que dende en adelante fue tan buena cristiana e acabó muy bien en serviçio de Dios. ¿Qué vos puedo decir más? El cavallero, desque sopo e oyó este miraglo, non lo pudo bien creer; e demudósse[269] de ropas e fuesse al monesterio e vido cómmo el cruçifixo tenía el braço colgado, e así lo tiene oy día e lo terná[270] para sienpre; ovo en sí muy grant conpassión, e creólo[271] todo lo que le dezían, e arrepentiósse mucho de sus pecados, e dexó el mundo e metiósse fraile[272], e fizo buena vida e acabó bien en serviçio de Dios.


  20. «MILAGRO DE JUAN CORBALÁN»


  Motivo Q 244.3.: «Un caballero, que sedujo a una monja, capturado cuando se le aparece milagrosamente y le toma las riendas del caballo».


  No encuentro ninguna versión de esta misma historia, a la cual alude Jerónimo Zurita (1512-1580), localizándola el 19 de marzo de 1286: «Solamente hallo mención della en el Libro de los consejos que se compuso en nombre del rey don Sancho para enseñamiento y aviso del infante don Hernando su hijo primogénito: en el cual se refiere que el mismo don Joan Corbarán le contó el suceso desta batalla; y que siendo bien andante en la lid contra los aragoneses, tuvo cierta visión de un sacrilegio con que había ofendido a Nuestro Señor; y que, sucedió de manera que quedó vencido y preso y que estuvo mucho tiempo en prisión hasta que se rescató por gran suma de dinero». (Zurita, Anales de Aragón, IV, LXXVIII). El padre José de Moret repite la historia [1891:II, XXV], retomándola de Jerónimo Zurita, y la califica de «suceso que fuera bien haberse averiguado por los escritores por ser de grande enseñanza para las costumbres y en ningún otro pudieran emplear mejor su estilo».


  La ambientación rigurosamente contemporánea y la insistencia de don Sancho en que le fue narrado directamente por su protagonista implica una novedad dentro de la obra, aunque no en la literatura ejemplar. La técnica de incorporar asuntos tomados de la experiencia personal o de la tradición oral fue un recurso habitual de los predicadores, practicado en la Península por Raimundo Lulio y San Vicente Ferrer. En este caso, dado el carácter sobrenatural del relato, el testimonio regio es fundamental para hacerlo creíble. La desgracia de Juan Corbalán se explica por la incompatibilidad entre la aventura amorosa y la acción bélica. Como recuerda Daniel Devoto [1960:48 8-489], «los guerreros y los cazadores deben guardar una serie de interdicciones que les aseguren el buen éxito de su empresa y, una de las más importantes, si no la principal, es el abstenerse de todo contacto con las mujeres».


  Muchos miraglos destos te podría contar, mas sería luenga estoria de dezir, mas contarte he uno que acaesçió poco tienpo ha en nuestro regno, reinando Nós el rey don Sancho que fezimos este libro, seyendo la guerra de Aragón e de Navarra, la qual era entre los reys sus señores don Phelipe, rey de Françia e de Navarra, e don Alfons, rey de Aragón, fijo del rey don Pedro[273]. Acaesçió en este tiempo assí, que un rico omne de Navarra que avía nonbre Juan Corvalán de Lehet ovo de aver una monja de un monesterio de la Orden de Çistel, que avía nonbre Marssilla[274]. E después desto, acaesçióle que en aquella guerra sobredicha ovo un día de aver lid con don Pedro Coronel, rico omne de Aragón; e con gente del dicho regno de Aragón, e seyendo el dicho Juan Corvalán bienandante[275] contra los aragoneses, que los levava de vençida, aquella monja con que él fizo pesar a Dios, fallóla ante sí en la çerviz del cavallo e travóle de las riendas atan de rezio, que lo oviera a derribar del cavallo. E tóvolo en tal manera e en tanta cuita, que non sabía qué se feziesse, ca estava por caer del cavallo. E los sus vassallos en que lo vieron estar en aquella cuita, tornaron a él por le acorrer. Don Pedro Coronel e los aragoneses, commoquier que[276] ivan ya casi vençidos, veyendo los navarros estar detenidos con su señor que se non ayudavan, bolvieron las riendas de los cavallos contra ellos e friéronlos a ferir muy de rezio, en manera que los vençieron. E quando en foyendo el dicho Juan Corvalán con los suyos, seyendo vençidos en manera que podieran escapar, paróssele[277] esta monja otra vegada en la çerviz del cavallo, e tomóle la rienda en manera que lo non dexó ir. E Juan Corvalán, seyendo muy espantado desta monja, díxole:


  —Vos doña Fulana, ¿por qué me fazedes tanto mal?


  E ella le dixo:


  —Este galardón[278] avredes por el pecado que comigo fezistes.


  E las riendas del cavallo nunca salieron de sus manos della fasta que don Pedro Coronel e los aragoneses llegaron a él e lo prendieron e estudo[279] muy grant tienpo preso fasta que se rendió por muy grant contía[280] de aver. E desque salió de la presión, nunca fue omne en el mundo que lo viesse entrar en monesterio de monjas, e cada que las veía por la calle assí tenblava commo si oviesse frío e calentura, e esto le duró toda su vida fasta que murió. E Nós el rey don Sancho, que fezimos este libro, escrevimos aquí este miraglo segunt que el dicho Juan Corvalán nos lo contó por su boca, a quien acaesçió la cosa.


  21. «EL MEDIO AMIGO»


  
    Tubach, núm 2216: «La amistad probada».


    Tipo 893: «Los amigos no fiables (El medio amigo)».


    Motivo H 1558.1.: «Prueba de amistad: el medio amigo».


    Motivo J 401: «Escasez de auténticos amigos».

  


  El «Exemplum de dimidio amico», con el que se inicia la Disciplina Clericalis de Pedro Alfonso, contribuyó en gran medida a la difusión medieval de una historia que engarzaba motivos ya conocidos en la tradición oriental (Schwarzbaum 1961; Huet 1904). El padre, extrañado porque su hijo dice contar con un centenar de amigos, le aconseja someterlos a un engaño: presentarse ante cada uno de ellos con un saco sangrante, pidiendo ayuda por haber matado involuntariamente a un hombre. Tanto el padre como el hijo son conscientes de que se trata sólo de una prueba, ya que el saco contiene los restos de un ternero muerto. Únicamente el medio amigo del padre acepta protegerlo y, tras hacer salir a su mujer de casa, prepara una sepultura que no llega a utilizarse porque el joven le cuenta la verdad. Un gran número de ejemplanos latinos, como Alphabetum narrationum, núm. 59, Speculum Laicorum, núm. 49, Gesta romanorum (Oesterley, núm. 129; Dick, núm. 196), Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 96, Jacobo de Cessolis, Ludus scaccorum, III, 3, Odo de Chériton (recogido por Hervieux 1899:4, 394), etc., repiten esta versión con muy escasos cambios. Entre los testimonios romances derivados conviene recordar: Recull de exemplis, núm. 53; Espéculo de los legos, núm. 49; Libro de los exemplos, núm. 18; Esopete ystoriado (Fábulas colectas, I); y la traducción que hizo el licenciado Reina de Jacobo de Cessolis, Dechado de la vida humana, 3, etc. En el siglo XVI lo versifica el licenciado Tamariz en la Novela del medio amigo. Para Chevalier [1987:86], «a pesar de haberse recogido en el área catalana, el cuento no parece haber arraigado firmemente en la tradición española». El-Shamy [1995] lo recoge en la península arábiga.


  El testimonio representado por los manuscritos C y B de los Castigos prosigue con una interesante recreación del texto para la que no he encontrado ningún antecedente. Toda la historia se cuenta de forma más pormenorizada, especificando con detalle los términos de la conversación entre el hijo y sus amigos. Frente a lo que ocurre en la versión transmitida por los manuscritos E y A, en ésta la causa de la muerte queda mejor justificada al insistir el joven en que lo hizo en defensa propia y al señalar detalladamente el paso del tiempo, de modo que transcurre una noche entera sin que el hijo reciba ninguna ayuda de su centenar de amigos. Sin embargo, la divergencia mayor se produce al final, con la comida preparada por el padre, episodio totalmente nuevo. El banquete, celebrado el primer domingo, parece un acto evangélico, impresión reforzada en el manuscrito C por la ilustración que lo acompaña. El medio amigo, que ofrece su otra mejilla para volver a ser abofeteado, adquiere así la categoría de «amigo conplido e verdadero».


  Otras dos versiones peninsulares guardan semejanza con ésta: el ejemplo 48 de El conde Lucanor y el relato incluido en el Libro del candilero Zifar. Ambas divergen de la tradición al cambiar el ternero por un puerco, como también hacían el Recull y otros exempla latinos, alejados ya de las culturas que prohibían su consumo (Corán, 2, 168/173; 5, 1/2; 6, 144/150). El ejemplo de don Juan Manuel coincide en muchos detalles con la versión incluida en los Castigos: el medio amigo entierra el saco en un surco de coles; al día siguiente el padre le exige al hijo que abofetee a su amigo y éste responde con similares términos. Por el contrario, la versión del Zifar, más cómica, se sustenta en un doble engaño, pues desde el principio el hijo piensa que en el saco hay realmente el cadáver de un hombre al que el padre ha tenido que matar en el transcurso de una pelea. De nuevo sólo el medio amigo socorre al joven, pero entierra el saco bajo su lecho, lo que también diverge de la tradición seguida por los Castigos y El conde Lucanor. Finalmente, el padre continúa jugando con la ingenuidad del hijo cuando le encarga a su amigo que prepare para comer los restos que tiene enterrados. Según diversos críticos (Wagner 1903; Scholberg 1958; Pino 1967; Lida 1969:108; Tate 1972), tanto la versión del Zifar como la de El conde Lucanor proceden de la recreación de los Castigos. Sin embargo, las divergencias apuntadas arrojan algunas sombras sobre esta afirmación, sobre todo en lo que se refiere al Zifar, que serán difíciles de despejar dada la peculiar transmisión de las formas narrativas breves.


  Demandó[281] un sabio a su fijo por provar e díxole:


  —Dime, fijo, ¿quántos amigos as? Ca yo, tu padre, só el mejor nin mayor amigo que tú has, e só muy viejo e estó en tienpo de ir do están los muchos[282].


  E el moço le dixo:


  —Padre, señor, sabet que yo tengo bien viento buenos amigos de quien yo fío mucho.


  E el buen padre començó a fazer escarnio, maravillándose mucho quando lo oyó dezir. E dixo:


  —O fijo mío, ¿cómmo puede esto ser que yo he más de çient años e nunca pude aver más de un medio amigo e tú non as aún treinta años e dizes que tienes çiento? E por çierto, yo non morré[283] con esta lástima fasta que yo prueve estos tus çiento amigos e este mi medio amigo[284].


  El buen fijo respondió e dixo:


  —¿Cómmo señor padre se puede esto fazer?


  E el padre le dixo:


  —Fijo, yo te lo diré. Toma aquel bezerrillo chiquillo que tenemos aquí en casa, mátalo, e fazlo todo puestas[285] e échalo en un saco. E desque fuere venida la noche, échalo a cuestas, e fazte muy triste e vete a la casa del tu más amigo e llama a la puerta. E commo saliere el tu amigo, dile que vienes con priessa que, veniendo por la calle, sallieron omes a ti por te matar e robar, e tú deffendiéndote fue ocasión que mataste uno dellos, e por que la justiçia non creyesse que tú lo matasses, que lo traes metido en aquel saco, e que por Dios que te lo ayude a encobrir en su casa por que non mueras por ello; e si vieres que lo faze de buenamente, ten que es tu amigo.


  E el moço fizo luego aquella prueva que el padre le mandó, e mató luego el bezerro e echólo en el saco, e commo vino la noche, tomólo a cuestas e fuese a casa del mejor amigo que él entendía que avía. E commo llamasse, salió el su amigo a la puerta e díxole:


  —Amigo, ¿cómmo vienes?


  E él respondióle:


  —Señor amigo, vengo a ti con grant cuita, que sepas que veniendo agora a folgar contigo, que salieron a mí onbres malos por me matar e robar, e yo defendiéndome quiso mi ventura que ove de matar uno dellos e los otros fuxeron[286], e el muerto trayo aquí comigo, metido en este saco. E por que[287] la justicia non sepa que lo yo he muerto, ruégote por Dios e por la buena amistança que siempre ovo entre ti e mí que me lo ayudes a encobrir en esta tu casa, siquiera fasta mañana, e veremos en qué se pone la cosa.


  El su buen amigo quando esto oyó, fablóle muy claro e dixo:


  —Amigo, esto es cosa que yo non faría en ninguna guisa, ca si por ventura la pesquisa[288] lo sopiesse que tú avías muerto[289] este omne e te lo oviesse yo encobierto en la mi casa sería cabsa[290] que yo sería perdido e toda mi fazienda. Por ende, ve en buen ora, que lo que yo gané en paz non lo quiero perder por tu mal recabdo[291] que fiziste.


  Desta guisa[292] se fue, e çerró su puerta e fuesse con su saco a casa de otro su amigo, e llamó e fizo semejante que al primero, e falló aquella respuesta e muy peor que del otro, e çerró su puerta e enbiólo. E toda aquella noche andudo provando a todos sus amigos, que nunca falló quién lo conssejasse nin lo resçebiesse en su casa. E quando vio que era ya de día, tornósse a casa de su padre a descanssar, e contólo a su padre todo lo que le avía acaesçido con sus çiento amigos, e comió, e dormió e folgó todo aquel día. E quando vino la noche[293], dixo el padre:


  —Fijo, toma agora el tu saco e ve a casa de fulano, el mi medio amigo, que fallarás que mora en tal logar, e llama a la puerta e encomiéndate a él e verás lo que fará.


  E el moço fizo lo que su padre le mandó, e fuesse a la casa de aquel su medio amigo e llamó a la puerta. E luego salió el buen omne e preguntóle que quién era. E el moço le dixo:


  —Yo, fijo de fulano, vuestro amigo, que vengo a vos a vos rogar que me ayudedes e pongades conssejo[294], que sabet que yo, vemendo agora por la calle, que salieron a mí ornes malos por me robar e matar. E yo defendiéndome ove de matar uno dellos, e por que la justiçia non lo sepa, tráyolo aquí en este saco, por que vos ruego, por Dios e por la amistad que con mi padre avedes, que ayades por bien de me lo encobrir en vuestra casa, por que la justiçia non lo sepa e yo non muera por esta razón.


  E quando el buen omne ovo oído la quexa que el fijo de su amigo le ovo dicho, fue movido a toda piedat, e tomólo por la mano, e metiólo en su casa e dixo:


  —Amigo, anda comigo que buen remedio avrás.


  E friéronse amos a una huerta que el buen omne tenía en su casa e arrancó en un saco muchas de las coles, e tomó una açada e fizo una grant fuessa[295], e enterró y el saco así como estava e tornóse a plantar las coles ençima, en manera que non pareçía que y estodiesse[296] otra cosa alguna. E luego mandó a su muger e a sus fijos que se fuessen dende fuera de la villa a una aldea que tenía. E dixo al moço:


  —Fijo, tú está aquí en mi casa que non te fallecerá comer e bever e todo lo que ovieres menester, e eras[297] yo andaré por la villa e veré lo que faze la justicia, e yo e tu padre pornemos y algunt remedio.


  El moço estudo quedo e fizo su mandado. E otro día fue el omne bueno por la villa e non falló ningunt bolliçio. E dessí fuesse a su amigo, padre del moço, e contóle todo lo que le conteniera e de cómmo lo avía dexado ençerrado en su casa. El omne bueno diole muchas gracias e rogóle que, pues non avía bollicio por la villa, que gelo enbiasse luego. El buen amigo tornósse a su casa e dixo al moço de cómmo non fallava bolliçio ninguno por la çibdat, e que su padre le mandava que se fuesse luego para su casa. E el moço fízolo assí, e fuesse e contó al padre todo lo que le avía conteçido con el su medio amigo. E el buen omne mandó luego conbidar a todos aquellos amigos de su fijo que avía provado, commo ya oístes, e esso mesmo al su medio amigo para el domingo primero, que todos veniessen a comer con él a su posada. E el buen fijo fizolo así commo su padre le mandó. Conbidados todos a la yantar de muchas aves e de muchas buenas viandas e con muchos juglares e con mucho plazer, llamó el omne bueno a su fijo e sobre todo a yantar[298] mandóle que, so pena de la su bendiçión, que se llegasse[299] a aquel su medio amigo e que le diesse una bofetada en las barvas ante todos los que y estavan. E el buen fijo commo esto oyesse, fue muy triste e dixo:


  —Padre, non quiera Dios que yo faga tal cosa a quien tan grant amorío me mostró.


  Tornó el padre e dixo:


  —Yo te maldiré e non avrás parte en mis bienes si lo non fizieres.


  El buen fijo refertó[300] atanto, que començó a entristecer e a llorar, deziendo que ante sabría morir que tal cosa fazer. E el padre tomó tan grande enojo e tanta de saña a que le mandava que se fuesse luego fuera de su casa. E como todos estoviessen en su plazer, dixieron al moço:


  —Fijo, fazet lo que vuestro padre vos manda.


  Estonces el moco, con mucha vergüença e temor, llegósse al omne bueno e diole una palmada en el rostro. E commo el omne bueno se vido assí fenr, con omildoso gesto e paciente palabra, dixo:


  —Aunque me des otra, a tuerto e sin derecho nunca se descobrirán las berças del huerto[301].


  A estas palabras fueron todos muy maravillados porque non podieron entender por qué se dezían. El omne bueno, que estava en la cabecera, levantósse en pie e començó a dezir:


  —Señores, amigos, quiero que sepades que yo non tengo más de aqueste fijo que ha de quedar por mi heredero de todos mis bienes. E el non ha más de treinta años e áme gastado mucho de mi aver, e yo preguntéle que en qué avía gastado tanto de lo mío e él me respondió que en ganar amigos, e yo le dixe que quántos tenía e díxome que tenía bien çiento buenos amigos, e porque mi fijo non quedasse engañado destos sus çiento amigos, quise que los provasse e fize que matase una bezernlla que teníamos en esta casa e que la feziesse puestas metida en un saco e la levasse a sus cuestas de noche a casa de sus amigos deziendo que era omne muerto que matara en el camino por ver si avería alguno de sus ciento amigos que lo acogiesse en su casa; e él fízolo assí, e provólos a todos los que aquí estades e non falló ninguno que lo acogiesse en su casa, e yo que he ciento años nunca pude aver más de un medio amigo, quíselo provar e mandé a mi fijo que fuesse a su casa e feziesse la prueva que avía fecho a vosotros. E commo el mi fijo fue allá, talló todo buen conssejo en él. E mas agora mandéle que por galardón de lo que avía fecho que le diesse aquella bofetada en sus barvas por ver si era amigo verdadero, e por quanto en plaça ante todos vosotros recibió aquesta injuria e non reclamó nin descubrió lo passado, yo lo tengo con piído e verdadero. E por que creades que digo verdat todos así comino estamos, iremos luego agora conjuntament con este mi buen amigo a su posada e veremos todos dó está el saco senbrado.


  Luego en essa ora todos fueron a la casa de aquel su amigo, e fueron a la huerta, e abrieron el surco de las coles e fallaron dentro la bezerrilla que fedía. E así fueron todos mucho maravillados de tal arte comino aquel omne bueno sopo buscar por castigar su fijo que non creyesse por todos amigos. El omne bueno los enbió en paz, e dixo a su fijo que guardase su thesoro e non los despendiese donde non devía con falssos amigos e espeçialment si anda agora en este mundo malo.


  VERSIÓN AMPLIFICADA


  22. «EJEMPLO DEL RICO AVARIENTO»


  Dentro de la literatura ejemplar es muy frecuente advertir contra la avaricia, inspirándose, como aquí, en una cita evangélica (Mateo, 6,21; Lucas, 12,34). Pese a que ya Knust lo relacionó directamente con el ejemplo 14 de El conde Lucanor [1900:336], idea reiterada por María Rosa Lida [1969:96], «el relato de los Castigos e documentos no es exactamente el mismo», como señaló Daniel Devoto [1972:395]. El ejemplo 14 de El conde Lucanor recrea la cita evangélica: Santo Domingo pronuncia un sermón a la muerte de un avaro e insiste en que su corazón está en el arca de los tesoros, como así se comprueba. Atribuido también a otros santos, el relato era muy conocido en la tradición ejemplar latina y tiene su reflejo hispano en versiones manuscritas inéditas (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 9 5 3 5, núm. 19; Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 8744, núm. 3 2; Bizzarri y Sainz de la Maza 1993, 1994 y 1995). John E. Keller le atribuye el motivo W 153.I. y Tubach lo cataloga con el número 2499 («El corazón en el tesoro»).


  Sin embargo, este ejemplo de los Castigos está mucho más próximo al tipo 5046 («El usurero juega con su dinero») de Tubach: un usurero cuenta sus monedas mientras sus deudores van a la iglesia. Cuando regresan, lo encuentran muerto porque le ha caído encima la tapa del arcón. El relato vincula la pasión del avaro por su dinero con la causa de su muerte, al igual que sucede en otro ejemplo, también muy difundido, en el que otro usurero muere atragantado al meterse en la boca una de sus monedas (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 9535, núm. 28; Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 8744, núm. 39); similar en el Libro de los exenplos, núm. 39.


  Leérnoslo por enxienplo de un rico avariento que tenía un arca llena de doblas[302] e de otras joyas muy preçiadas, y cada día, ante que ál feziese nin saliese fuera de su casa, ívase para aquella arca, y abríala, y traía las manos por aquellas doblas y por aquellas joyas, y tomava con ellas muy grand plazer y deleite y tenía que non avía otra salvaçión en el mundo. E acaesçió un día que el rico avariento avia conbidado a pieça[303] de sus parientes y, por la priesa[304] del conbite por salir de vergüenza, olvidósele de meter las manos en el arca segund que avía acostunbrado. E allí a do estava a la mesa vínosele mientes cómmo non lo avía fecho y dixo a los conbidados:


  —Comed agora, y perdonadme y llegaré allí un poco, que luego seré convusco[305].


  E levantóse y fuese para su arca, y alçó el cobertero y puso las manos en sus joyas y doblas y vino el tapadero[306], cayó, y diole por en somo[307] de la cabeça y ameollóle[308], así que tenía la cabeça entre el canto del arca y el cobertero. E quando vieron los huéspedes que tardava, fueron a él, e falláronlo colgado e falláronle en el puño una cartiga[309] que dezía así: «Ubi est tesaurus tuus ibi est cor tuum[310]». Que quiere dezir: «A doquier que es el tu tesoro, aí está el tu corazón».


  E esto se entiende por muchos en este mundo que fazen arcas e tesoros e non se les viene mientes de fazer en el çielo. E quando van a poner las manos en tales tesoros llenos de avaricia, en este comedio[311] viene el cobertero de la muerte, e dale en la cabeça y mátalo.


  23. «LA ESPOSA VENDIDA AL DIABLO»


  
    Tubach, núm. 5283: «La esposa vendida al diablo».


    Tipo 1168C: «La Virgen María salva a una mujer vendida al diablo».


    Motivo G 303.16.1.: «El diablo huye por la intervención de la Virgen»; K 1841.3: «Un caballero vende su mujer al diablo a cambio de un tesoro, pero la Virgen la reemplaza».


    Poncelet [1902:1083].

  


  Este relato, que alcanzó gran popularidad gracias a su inserción dentro de la Leyenda Dorada de Jacobo de la Vorágine, 484, tiene en la Edad Media una doble vía de difusión: las colecciones de milagros marianos y la literatura ejemplar. Mussafia [1886-1898] lo localiza en obras latinas del XIII y del XIV, como el Apiarium (capítulo 119,3) de Thomas Cantimpratensis, el Dialogas Miraculorum, VII, capítulo 2, de Cesáreo de Heisterbach o la Scala Coceli de Jean Gobi. En la Península se recoge en varias ocasiones: Gil de Zamora, franciscano, confesor y colaborador de Alfonso X, así como tutor de su hijo Sancho, lo incluye en su Líber Mariae, tractatus VII, miraculum 5 (Fita 1885:131-132); Alfonso X se sirve de una versión similar para su cantiga, 216. Su presencia en el Libro de los exemplos, núm. 268 y en el Espéculo de los legos, núm. 374, muestra cómo la obra también había tenido amplia circulación por ejemplarios. Villegas lo incluye en el Eructas y remite al De Apibus (Aragüés 1993:796). Posteriormente lo recoge Cristóbal Lozano en Historias y leyendas y cuenta con versiones orales en Cataluña y Argentina (Chevalier 1983:151). En Italia, Bonvesín de Riva basa en esta historia su Lehhenda dello sdavo Dalmasino en el siglo XIV, y en el siglo XV, Giován Leonardo Amodio se inspira en ella para la Storia del giocatore. En Francia se recrea en el siglo XIV en Le dit du pauvre chevalier de Jehan de Saint-Quentin, lo retoma Jean Mielot hacia 1456 en D’un chevalier fol despenseur de ses biens y se utiliza en un ‘misterio’ de finales del XV (García de Diego 1953).


  Estamos ante una vanante de un tema universal: el pacto con el diablo. En su versión medieval más conocida, Teófilo vende su alma al diablo, guiado por la codicia y la envidia, y la Virgen le ayuda en última instancia a romper los documentos. En este caso encontramos reunidos una sene de temas tradicionales: el diablo ayuda al caballero para obtener riquezas, pero a diferencia de otros textos más difundidos, el pacto no implica la venta del alma del pobre sino la de su esposa, lo que comporta la idea de posesión que el marido tiene sobre la mujer; a ello se añaden otros motivos: tanto el diablo como la Virgen pueden adoptar formas humanas, de caballero o de mujer, que confunden al caballero pobre, pero no a estos seres sobrenaturales. Los diablos, al reconocer el engaño, desaparecen con grandes aullidos.


  Commo un cavallero veniese a pobreza por el grand gasto que fazía a loor del mundo, con vergüenza que avía de la su pobreza fuía ascondidamente de la tierra. Al qual se fizo encontradizo el diablo en forma de onbre que venía cavalgando e demandóle la razón de tanta tristeza, e el cavallero contóle todo su negocio. E dixo el enemigo del umanal linaje:


  —Si me tú aseguras de traer a este lugar a tu muger un día señalado, yo te acarrearé riquezas por do tornes al primero estado.


  E el cavallero prometiógelo. E esto fazía el diablo porque avía grande enbidia de la devoción que la noble dueña avía en la Virgen María, e del servicio que la fazía de noche e de día, e trabajávase por la fazer caer en algund error o peligro. E el cavallero, tornado a su casa, cavó adonde el diablo le dixo e talló asaz tesoro. E comino se acercase el día en que avía prometido de ir con su muger al lugar señalado, cavalgó en su cavallo e mandó a la dueña que sobiese en las ancas, ca avía de ir con él lexos a un lugar. Et ella, maravillada e aun temerosa de aquesta cosa, signóse de la señal de la cruz, e encomendóse a la Virgen Santa María e fizo lo que el marido le mandava. E ellos yendo su camino llegaron a una eglesia e la noble dueña rogó al marido que la dexase desçender a fazer oraçión. E comino entrase en la iglesia, quedando el marido fuera, fincó los inojos delante la imajen de la Virgen María e, faziendo su oraçión, adormióse. E la Bendita Señora, tomando semejanza de la dueña, salió de la iglesia e subió ençima del cavallo, e el cavallero pensando que era su muger andodieron su camino. E comino llegasen cerca del lugar señalado, vido grande hueste[312] de demonios alegrándose de la su venida, e llegando ya a ellos comentáronse de conturbar e dezían:


  —¡O malo e engañador! ¡Por el bien que te fezimos quánto mal galardón nos das! Tú nos prometiste de traer a tu muger e traxístenos a la Madre de Dios para que nos pene e atormente antes de tiempo.


  E el cavallero, espantado de la vista dellos e de sus palabras, tornó la cabeça a la muger e non la vido. E estando con grand miedo, que non sabía qué de sí fazer, oyó palabras desa dulçe Señora que dezía a los demonios:


  —¡Id malditos engañadores al fuego perdurable del infierno!


  E luego ellos, dando grandes aullidos[313], desaparesçieron. E la Reina de Consolaçión, confortando al cavallero, dixo:


  —Tórnate e toma a tu muger, que fallarás dormiendo en aquella iglesia donde desçendió a fazer oraçión, e tórnate a tu casa. Et las riquezas que el diablo te procuró, lánçalas de ti, ca son ganadas de mala parte, e Dios vos proverá.


  El cavallero fízolo así, e tornando a la eglesia, falló a su muger dormiendo, e despertóla, e contóle lo que le avía acaesçido e amos de un coraçón dieron gracias a Dios e a la Virgen Santa María que los avía librado de tan grand peligro.


  24. «EL ALMA VENDIDA AL DIABLO»


  
    Motivo M 211: «Venta del alma al diablo».


    Motivo Q 225: «Castigado por burlarse de las enseñanzas de la iglesia».

  


  El ejemplo del diablo mercader de almas lo incluye también Tilomas Cantimpratensis en su Apiarium o Bonum universale de apibus (capítulo 11,56), obra compuesta en el siglo XIII en la que se combinan las cualidades de las abejas con complejas moralizaciones ejemplificadas. Como ha mostrado Carlo Delcorno [1989:112-113], la escena inicial en el modelo latino transcurre en una populosa taberna, donde varios hombres acompañan con vino sus divagaciones sobre la vida futura, tema favorito de conversación en la Edad Media. Las dudas de uno de ellos acerca de la inmortalidad del alma, acogidas con risas por los presentes, coinciden con la entrada en la taberna de un misterioso caballero, de complexión robusta. En el Espéculo de los legos, núm. 197, se recoge de forma esquemática esta misma historia. La escena de la taberna queda reducida a unas pinceladas en las que el protagonista aparece descrito como borracho y aficionado a los dados. La segunda parte del relato coincide ya con el texto incluido en los Castigos, que comparte con su modelo la rapidez en la transacción, el lenguaje figurado al comparar la unión entre cuerpo y alma con la del caballo con su cabestro y la solución imprevista, en la que parecen disolverse tanto el hombre como su misterioso acompañante.


  Commo unos omnes honestos segund el mundo fablasen de la muerte, dixo uno dellos:


  —Quanto yo pienso que nos engañan estos predicadores e clérigos deziendo que ay otra vida después desta, donde van las almas e que han de resucitar los cuerpos el día del juizio, quanto en esta esperanza vendería la mi alma.


  E él esto deziendo, entró donde ellos estavan un omne non conosçido en abito de ribaldo, [314]2 que le dixo:


  —¿Por quanto me la darás?


  E él respondió:


  —Por lo que nos ahondare de vino e fruta.


  Y el otro pagólo luego. E commo reyesen[315] e escarneçiesen dél, avino la noche e dixo aquel ribaldo al que le vendiera el alma[316]:


  —Amigo, la noche se aviene. E menester es de se acoger cada uno a su alberguería, pues dame lo que me vendiste.


  E como lo él toviese en poco, el otro començólo de afincar, de lo qual todos fueron conturbados. E el ribaldo dixo:


  —Quando alguno vende su caballo, el cabestro da con él[317], pues me tú vendiste la tu alma, derecho es que pase con ella el cabestro, que es el cuerpo.


  E veyéndolo todos, non gelo podiendo defender, tomólo sobre sus ombros e salió dende, e nunca más fue visto él nin el otro. E bien es de creer que fue algund spíritu malo, que tomó forma de ribaldo, e consentió Dios que oviese poderío sobre él por la su blasfemia que dixo.


  VALERO MÁXIMO ROMANCEADO:


  HECHOS Y DICHOS MEMORABLES


  Valerio Máximo (primera mitad del siglo 1) es el autor de una compilación de exempla, los Facía et dicta memorabilia, dedicada al emperador Tiberio. A lo largo de nueve libros, clasifica sus ejemplos por núcleos temáticos (la religión, las costumbres, la juventud virtuosa, la moderación, la clemencia, la castidad, la felicidad, los acusados y difamados, y el amor al lujo y los placeres); en cada uno distingue a su vez los ejemplos romanos y los extranjeros, fundamentalmente griegos. Lo que inicialmente era un amplio conjunto de anécdotas históricas para uso de retóricos y oradores, fue utilizado por los medievales como modelos de conducta, dignos de imitar o rechazar. Esa interpretación moral de la historia fue acentuándose con los sucesivos comentaristas que tuvo el texto de Valerio a partir del siglo XIV, lo que explica la gran difusión alcanzada en la Edad Media (Berlincourt 1972; Schullian 1984:287-403).


  Las primeras versiones peninsulares de ejemplos procedentes de Valerio Máximo llegan a través de Juan de Gales. Habrá que esperar a finales del siglo XIV para encontrar una traducción íntegra al catalán. Antoni Calíais, dominico educado junto a Vicente Ferrer, tradujo los Facía el dicta directamente del latín por deseos del cardenal Jaime de Aragón. Este romanceamiento, concluido en 1395, es el primero conservado a una lengua peninsular (Riquer 1936; Buezo 1988; Avenoza 1990; 19936; 1994). Pudo existir una versión anterior, de la que posiblemente extrajo el aragonés Juan Fernández de Heredia los materiales para su compilación Rams de flors (Cacho Blecua 1996). Del siglo XV serán dos traducciones distintas al castellano, pero realizadas a partir de versiones vernáculas, catalana y francesa, no del latín. Habrá que esperar más de un siglo para encontrar una traducción española directamente del latín, la realizada por Diego López (Sevilla, 1631-1632).


  La primera traducción castellana fue obra de Juan Alfonso de Zamora, secretario de Juan II de Castilla, entre 1416-1427, siguiendo fielmente el texto catalán de Canals. Una vez concluido su trabajo, lo entregó a un amigo, «don Fernando, arcediano de Niebla y Algeciras», para que lo revisara y quizá fue él quien incorporó nuevas glosas y comentarios. Sintetizando las conclusiones de la investigación desarrollada por Gemina Avenoza podemos decir que el texto de Valerio Máximo difundido en España durante estos primeros años del XV ha sido sometido a sucesivas ampliaciones y comentarios: 1 º El texto latino del que partió Canals había sido glosado por trate Lucas, dominico quizá del entorno de la corte papal en Aviñón. 2 º El también dominico Canals lo vierte al catalán en los últimos años del siglo XIV. 3 º Juan Alfonso de Zamora lo traduce al castellano hacia 1416-1427. 4 º El arcediano de Niebla, buen conocedor del catalán, revisa la traducción y añade posiblemente nuevas glosas y comentarios (Avenoza 1990; 1991:227-229).


  La segunda versión castellana fue debida a Hugo de Urriés. Aunque en su biografía se confunden con frecuencia los datos de otros homónimos, como su tío y su propio hijo, parece ser que se caracterizó por su lealtad continua a la Corona de Aragón (Salvador 1977:2 3 8-242). Ello le llevó a formar parte del ejército de Alfonso V derrotado en Ponza y a ser nombrado en el célebre poema de Santillana (estrofa 71). Durante los últimos años del remado de Juan 11, sus actividades guerreras dejan paso a las diplomáticas, lo que le conduce a diversos países de Europa. Según nos dice él mismo en el prólogo, «en la ciudad de Bruges del Contado de Flanders, … stando embaxador en Anglatierra e Borgoña de su majestad», tradujo a Valerio Máximo. Su texto de partida es una versión francesa que habían realizado Simón de Hesdín y Nicolás de Gonesse. Hacia 1375, Simón de Hesdin (1383), maestro hospitalario, recogía una invitación de Carlos V (†1337-1380), y emprendía la primera traducción francesa de la obra. Tradujo los primeros siete libros, pero su trabajo quedó interrumpido a su muerte en el capítulo cuarto del libro VIL Luego, en 1401, la completó Nicolás de Gonesse para el duque de Berry. Tanto Hesdin como Gonesse glosan y comentan el texto que traducen. Para sus comentarios se sirven de exégetas anteriores, como Dionisio de Burgo Santo Sepulcro, entre otros.


  De nuevo nos encontramos ante un texto de Valerio Máximo sucesivas veces enriquecido: 1 º El texto latino de base ha sido glosado, entre otros, por Dionisio de Burgo Santo Sepulcro entre 1327 y 1342. 2 º Hacia 1375 es traducido al francés por Simón de Hesdin y comentado hasta el libro VI, 4. 3 º El mismo método sigue su continuador Gonesse en 1401. 4 º A finales del siglo XV lo traduce y glosa al castellano Hugo de Urriés y se imprime por vez primera en Zaragoza, Pablo Hurus, 1495 (con reediciones en Sevilla, 1514, y en Alcalá, 1529).


  La popularidad alcanzada por los Hechos y dichos se refleja en los inventarios de las bibliotecas nobiliarias, en los numerosos manuscritos conservados, en las citas de diversos autores… Inicialmente se refieren a la versión de Zamora, pero la difusión impresa de la traducción de Urriés acabó oscureciéndola. A lo largo del siglo XV los nobles que presumían de letrados contaban con un Valerio en vulgar, bien sea en castellano, catalán o italiano, como muestran los inventarios de bibliotecas del XV. Ello prueba que la difusión de Valerio Máximo era especialmente amplia en los círculos regios o nobiliarios (Avenoza 1994:170-174; 1993a).


  VERSIÓN DE JUAN ALFONSO DE ZAMORA


  25. «DIÓGENES Y ALEJANDRO»


  
    Tubach, núm. 1673: «Diógenes y Alejandro».


    Motivo J 1442.1.: «El cínico desea la luz del sol»; J 1521.1.: «Filósofo cínico vive dentro de un tonel».

  


  Diógenes de Sinopa (h. 400-323 a J. C.), filósofo cínico por excelencia, posiblemente llegó a Atenas desterrado de Sinope, lo que explicaría que, desprovisto de patria, ni siquiera tuviera lecho para dormir y se despreocupara de su tumba. La tradición le atribuye una serie de anécdotas que ponían de manifiesto su carácter ascético. En ellas su figura suele oponerse a la de un rey o un tirano y con sus respuestas mordaces expresa su independencia y libertad. Sin duda la más famosa de todas es ésta en la que se opone a Alejandro. Con sus palabras el filósofo demuestra su superioridad, ya que a él no le mueve la ambición. El encuentro, que narra Valerio Máximo en el libro IV, 3, ext. 4 (IV, III, capítulo 23 del manuscrito castellano), también había sido recogido por Cicerón (Tusculanas, V, 32) y aludido por Séneca (De Beneficiis, V, IV, 4). La popularidad de esta historia en la Edad Media obedece a la consideración de Diógenes casi como precursor del ascetismo cristiano. Dos son, fundamentalmente, las vías de penetración del ejemplo: la tradición occidental, favorecida por su inserción en obras muy difundidas, como los Facía et Dicta de Valerio Máximo, la Historia de Preliis, o el Policraticus de Juan de Salisbury, y la tradición oriental. Esta última se refleja en las colecciones sapienciales y en la Disciplina Clericalis (ex. 28), donde curiosamente el papel de Diógenes aparece representado por Sócrates. Innumerables son las colecciones que repiten este ejemplo: Gesta romanorum (Dick, núm. 71; Oesterley, núm. 183), Johannes Pauli, Schimpf und Ernst, núm. 802, Libro de los exemplos, núm. 357. Walter de Burley, La vida y las costumbres de los viejos filósofos, 197, etc. Cary [1956:83-85; 255-257; 275-278] traza un cuadro que permite conocer su amplia difusión.


  Alixandre, que alcanzó por sobrenombre viturioso ca nunca fue vençido, non pudo vençer la continençia de Diógenes[318]. El qual commo estando al sol, Alixandre se llegasse a él et dixiesse que le demandase si quería alguna cosa en que le podiesse socorrer, respondió tan aína el omne de grande et firme virtut:


  —De todas quantas me prometes, non te demando sinon que me non tires[319] el sol que me non puedes dar. ¡Levántate et tírate delante de mí, que te as assentado entre mí et el sol!


  De las quales palabras salió aquella comuna et divulgada sentencia que diz: «Alixandre vençió al rey Darío con armas et con todas sus riquezas. Non pudo echar a Diógenes de su virtuoso propósito».


  26. «DAMÓN Y PITIAS»


  Tubach, núm. 2208: «Amigo se ofrece como garantía (Damón y Pythias)».


  La anécdota, que parece remontar a la tradición pitagórica, la recogía Cicerón (De officiis, III, 10, y Tusculanas, V, 22), aunque quien contribuyó a su enorme difusión fue Valerio Máximo (IV, 7; texto castellano IV, VII, capítulo 11). Los ejemplarios la asumieron junto a otros relatos próximos procedentes de la tradición oriental (Disciplina clericalis, 1 y 2), en los que se insistía en la dificultad de alcanzar este grado de amistad (véase el «El amigo íntegro», número 36 de esta antología). Versiones próximas encontramos en el Alphabetum narrationum, núm. 53, y en su traducción al catalán, Recull, núm. 47; en los Gesta romanorum (Oesterley, núm. 108 y Dick, núm. 169), Vicente de Beauvais, Speculium doctrinale, núm. 451, Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 62, Walter de Burley, La vida y las costumbres de los antiguos filósofos, 73, en el tratado II, 4 del Ludas scaccorum de Jacobo de Cessoles y sus recreaciones hispánicas, en el Libro de los exemplos, núm. 17 y, abreviada, en la Glosa castellana al regimiento de príncipes, I, 211. Las Fiore di virtù contribuyeron a la difusión de una curiosa variante en la que el encarcelado se convierte en una mujer, salvada gracias al amor. Así lo recogen las traducciones castellanas manuscritas, en las que los protagonistas se llaman Dionisio y Fisia (Fisogia), mientras que el texto catalán, como algunas versiones impresas, se mantiene más próximo a la tradición. La metamorfosis convierte una prueba de amistad en una demostración de amor. El italiano Antonio Pucci conserva los dos testimonios: uno, conectado con Valerio Máximo, y otro, más cercano a la tradición oral que emparenta con las Fiare di virtù (Battaglia 1960:24-29).


  El mi corazón se deleita mucho comino es detenido[320] en los enxemplos domésticos de la gente romana, mas la virtut resplandeciente de la çibdat romana me fuerça con singular amonestación de reçitar los beneffiçios de las gentes estrañas, de los quales recontaré de Damón et de Siçia[321], que fueron deçiplos de Pitágoras[322]. Entre los quales ovo tan firme vínculo e ligamento de amistad, que, como Dionís çiracusano[323] quisiese al uno de aquestos sentenciar a muerte[324] et oviese alcançado et otorgado del dicho Dionís, quedando en buena seguridat de tornar al día que le sería asignado, podiesse ir a su casa por ordenar de su casa et de sus bienes[325], non dubdó el otro amigo de entrar por su fiador, obligándose a muerte. Si el su amigo non venía al tiempo asignado, absuelto et delibre[326] era el primero amigo si quisies’ del peligro de muerte en que estava, que tenía ya el cuello tendido al descabeçador[327]; et aquel que avía entrado por fiador, commo pudiesse bevir seguramente sin peligro, voluntariosament sobjugó la su cabeça al cochiello por el su amigo. Entonçe Dionís et todos quantos eran con él, veyendo la novidat de la cosa tan admirativa, esperaron con grant deseo el fecho a qué vernía. Et comino el día asignado al amigo de aquel que avía quedado se acertasse[328], et aun quassi que passava et non venía, cada uno de aquellos que eran con Dionís condepnava et repugnava la grant locura de aquél que entrara fiador por aquél que non venía. A la reprobaçión de los quales respondiendo, afirmava con grant coraçón que non tenía en cosa[329] de la fe que le avía prometido su amigo. Et comino vino la ora et punto qu’el dicho Dionís avía asignada, a aquel a quien era constituido asignado el tiempo, tornó segunt que avía prometido. Et maravillándose Dionís, tirano, de los coraçones tan virtuosos de aquestos dos amigos, remitióle la pena de muerte por la grant fieldat et amor que se avían, rogándolos que lo resçebiessen en su bienquerençia[330] et que toviesse el terçero lugar entre ellos en los grados de su amistad.


  VALERIO: Aquestas fuerças vigurosas de amistad, ¿non ha podido traer en menospreçio la pena sobirana de la muerte et vil tener de la dulcor de la vida, amanssar la crueldat, convertir hodio en amor et la pena de muerte, en beneficio de vida? Cierto, sí, ca a las dichas vigurosas fuerças o actos de amistad deve ser fecha quasi tanta de honor comino son las çirimonias devidas a los dioses inmortales; ca en los dioses es contenida la salud de la cosa pública, de la qual an especial cura, et en la virtud de amistad es contenida la salut et cura de las cosas privadas, de cada uno en particular. Et assí commo los dioses an las excellentes cosas por sagradas et abitaciones[331], assí mesmo los vigurosos vínculos de amistad an los coraçones de los omnes virtuosos por templos llenos de un spíritu santo et bien aventurado[332].


  27. «LA HIJA DE PISÍSTRATO»


  
    Tubach, núm. 1291: «Joven encausado».


    Motivo J 1174.1.: «Joven encausado por besar públicamente a la hija del tirano».

  


  La misma anécdota que cuenta Valerio Máximo (V, I, ext. 2; en la versión castellana, V, I, capítulo 20), la recogían Plutarco y Diodoro. Ha sido muy repetida en los ejemplarios más próximos a la materia clásica, como el Schimpf und Ernst de Pauli, núm. 120; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 70; Alphabetum narrationum, núm. 71; Libro de los exemplos, núm. 67, y las versiones hispánicas, en castellano y catalán, del tratado de ajedrez moralizado de Jacobo de Cessoles (Ludus scaccorum, II, 1). Favoreció también su difusión su inserción en obras tan populares como el Speculum de Vicente de Beauvais (Speculum doctrinale, V, 43, y Speculum historiale, III, 22) o el Policraticus de Juan de Salisbury. La recoge Dante en la Divina comedia (Purgatorio, XV, 94). Sobre el tema, véase Krappe [1937:20].


  La umanidat de Phisístrato, tirano de los atheniensses, la qual recitaremos, aunque non es de pressona tan excellente et generosa comino fue Alixandre, enpero comino sea de materia virtuosa, bien es que fagamos alguna memoria. El qual, comino oviesse una fija muy bella et graçiosa et un omne mancebo, que era en su amor excessivamente ençendido, la fallase en la calle más pública de la çibdat de Athenas et la besase delante todos quantos eran presentes, et comino la muger del dicho Phisícrato, turbada contra el mançebo, requiriesse que lo matassen, díxole Phisícrato:


  —Si nosotros matamos a aquellos que nos quieren bien, ¿qué taremos de aquellos que nos an en odio?


  VALERIO: Tan digna et tan virtuosa fue aquella boz, que non deve ser dicha boz de tirano, ca es preçedida et salida de boca de umanidat et clemençia, con la qual sostovo la injuria de la fija pacientemente et la suya, con muy grant loor.


  28. «LA ORACIÓN DE LA VIUDA POR DIONISIO, EL TIRANO»


  
    Tubach, núrn. 1678: «Dionisio Sítulo y la vieja».


    J 215.2.1.: «Una vieja ruega por la salvación del tirano por temor a un suceso peor»; J 229.8: «Contento con el mal maestro por miedo a otro peor».

  


  Esta nueva anécdota de Dionisio, el tirano de Siracusa, la incluye Valerio Máximo en el libro VI, 11, ext. 2 (en el texto castellano, libro VI, II, capítulo 13), y la retoman ejemplanos como los Gesta romanorum (Oesterley, núm. 53 y Dick, núm. 131), el Ludus scaccorum de Cessoles y sus versiones hispánicas (III, 3), el Alphabetum narrationum, núm. 660, y su versión catalana, el Recull, núm. 572, la Scala Coeli de Jean Gobi, núm. 129, la Glosa castellana al «Regimiento de príncipes», I, 167, y el Libro de los exemplos, núm. 397. También contribuyó a su popularidad su inserción en el Speculum historiale, de Vicente de Beauvais, X, 73.


  E tractemos de la libertad o abdaçia de una dueña, que non solamente se ovo fuertemente en su tablar, antes aún cortésmente et graciosa; la qual dueña era de Çaragoça de Sicilia[333], muy vieja et antigua. Onde, commo todos los de la dicha çibdat desseasen la muerte de Dionís, tirano, por la su grant crueldat et por los encargos grandes en que los ponía, sólo aquesta fazía especial oración a los dioses todos días por la mañana que guardasse luengamente al dicho Dionís con sanidat. La qual cosa commo Dionís lo ovo sabido, maravillándosse desto commo él non le oviesse fecho ningunt bien porque ella fuesse d’él encargada nin le oviesse bienquerençia, fuesse a la dicha dueña e demándenle por qual razón fazía la dicha oración; la qual le respondió, deziendo:


  —Sepas que con çierto propósito ruego a los dioses por ti; que deves saber que quando yo era donzella moça et estonces oviéssemos un cruel tirano, desseé mucho que muriesse, el qual murió a mala muerte. Después vino otro más cruel et ocupó el regimiento de aquesta çibdat, del qual me paresçía que fuera un grant bien si aquel esso mesmo la su señoría passava. Et después d’él eres venido tú, que eres más fuerte et más cruel regidor que los susodichos. E pues por tal que si tú murías, non suçediesse después de ti algunt tirano muy más que él et más malo que tú, ofresco la mi vida a los dioses por la tu salut[334].


  VALERIO: A muy grant vergueña ovo Dionís de punir a la tan cortés osadía de aquesta dueña, tan cortés et graçiosa[335].


  29. «ALEJANDRO SACRIFICARÁ AL PRIMERO QUE ENCUENTRE»


  Tubach, núm. 131: «Alejandro encuentra primero al asno».


  Esta anécdota narrada por Valerio Máximo en el libro VII, III, ext. 1 (texto castellano, VII, III, capítulo 12), no es de las más populares que protagoniza Alejandro. En ella se pone de manifiesto su creencia en los adivinos y su clemencia, ya que se siente muy satisfecho con la respuesta del campesino. Lo incluye Pauli, Schimpf uud Ernst, núm. 507, y el Libro de los exemplos, núm. 118. Según el editor de Pauli, J. Bolte, lo recogen Petrarca, Herolt, Guicciardini, etc.


  Commo Alexandre, rey de Maçedonia, fuese aconsejado por los adevinadores que entendían en suertes que fiziesse matar a aquel que fallaría primero quando saliese por la puerta, et fallasse un arroquero[336] que acaso falló primero delante et lo mandasse degollar, et el dicho arroquero demandasse la razón por que resçebía la muerte, el omne que lo non meresçía et por qué razón era condepnado a muerte el omne inoçente, et Alixandre por su escusaçión le dixiesse en qué forma era amonestado por los adevinadores que matasse a aquel que primero encontraría. Díxole estonçe el arroquero:


  —Si assí es commo tú, rey, dizes, aquesta suerte sobre otro de ve caer, ca el asno, el qual yo levava delante mí, paresçió primero delante ti.


  De las quales palabras así astuciosas fue muy gozoso Alixandre, por tal commo era alongado de tanto error, commo es matar omne inocente, et commo pudo satisfazer a la servitut de los dioses, que revelaron las cosas avenidoras, faziéndoles sacrifiçio de un animal de menos preçio, sin conparaçión, que el omne, que es señor de las bestias.


  VALERIO: Grande et sobirana fue la manssedumbre de aqueste rey Alixandre, mas bien fue tan grande la astucia del rey que se sigue[337].


  VERSIÓN DE HUGO DE URRIÉS


  30. «LA HIJA ALIMENTA A LA MADRE ENCARCELADA»


  
    Tubach, núm. 3969: «Prisionero alimentado».


    Se relaciona con el Tipo 927: «Liberado tras proponer adivinanzas al juez», y con el motivo H 807: «Antes era hija, ahora soy madre; tengo un hijo que es el marido de mi madre (la joven ha alimentado al padre en prisión)»; R 81: «Mujer alimentada a través de la pared de la prisión».

  


  Valerio Máximo cuenta dos ejemplos de piedad filial extrema: en el primero la hija alimenta a la madre (V, IV, 7) y en el segundo, más conocido como «La candad romana», al padre. A la popularidad alcanzada por esta historia contribuyó también su inserción en el Speculum historiale, IV, 125, de Beauvais. La tradición medieval, impresionada por la situación, aumentó las posibilidades: dos amigas alimentan a una mujer prisionera, como en el núm. 222 de la Scala Coeli de Juan Gobio, o la mujer alimenta al mando (Jacques de Vitry, Exempla, núm. 238). La primera versión de Valerio la recogen los Gesta romanorum (Oesterley, núm. 215; Dick, núm. 126), la Scala Coeli de Jean Gobi, núm. 222, los Dialogus creaturarum de Cesáreo de Heisterbach, núm. 94, el Ludus scaccorum de Jacobo de Cessoles, II, 5, Boccaccio, De mulieribus claris y su versión en romance (capítulo 65), el Libro de los exemplos, núm. 171. el Recull, núm. 138, etc. (véase también Lecoy de la Marche 1992:126). La segunda versión, en la que la hija alimenta al padre, la incluye también el Libro de los exemplos, núm. 173 y aparece en la traducción catalana del Ludus scaccorum de Jacobo de Cessoles, en los Sermones de Cuaresma de San Vicente Ferrer y en el libro IV de Lo somni de Bernat Metge, quien también inserta la anterior. (Más referencias se encontrarán en las notas de los editores de Jacques de Vitry, Exempla, 232-233; los Gesta romanorum Oesterley, 744 y en Neugaard 1993:98). El motivo pervive en la tradición caballeresca. En el Pèlerinage de Charlemagne Oliveros presume de poder yacer tres dias con la hija de un rey moro sin consumir alimento alguno y se ve obligado a probarlo; la anécdota, que prosigue en algunos textos italianos del XV, adquiere tonos milagrosos. La leche surge del seno de la muchacha para evitar la muerte del caballero (Delcorno 1975:268-269).


  Las paradójicas posibilidades que se crean con ésta, u otras historias similares, han sido aprovechadas por el folclore. En la tradición hispana y en la hispanoamericana sobrevive como respuesta a una extraña adivinanza: «Antaño fui hija, / hoy soy madre. / Un hijo que tengo / fue mando de mi madre. / Aciértala, buen rey, / y si no, dame a mi padre» (Espinosa 1946:1, núm 17; 1947:11, 148-151; Chevalier 1987:87). El motivo puede servir como prueba no resuelta por el juez, o carcelero, y de este modo obtiene la libertad el prisionero.


  El pretor condenó a muerte por juizio una mujer de noble sangre por su error y diola al essecutor para que la fiziesse matar en la cárcel, y el carcelero hovo piedad della y pensó que la dexaría morir de tambre, sin le fazer otra violencia, y dio entrada por muchas vezes a una su fija para que fablasse y viesse a la madre, empero siempre le catava con diligencia, que no le posiesse alguna vianda. Y quando la fija hovo ido a la madre por muchos días, el carcelero se maravilló cómo vivía la presa tanto, y assí, venida otra vez la fija, él se puso en lugar de donde podiesse ver lo qué faría o diría a su madre. Y vido que la fija sacó su tetilla y jele dio a mamar. Esta maravilla tan nueva fue luego bien denunciada por el carcelero al que jela dio y aquel lo fue a dezir al pretor y el pretor después al consejo de los juezes, el qual consejo remitió y quitó toda la pena de la dicha mujer. Y ende Valerio, engrandesciendo el poder de piedad, dize assí:


  ¿Qué es lo que piedad no pueda fazer quando talló nueva manera de guardar la madre en la presión, ca es cosa no usada ni que se oya ser nodrescida la madre de las tetas de su fija? Algunos podrían pensar que aquesto fuesse contra natura, y verdad sería, si amar padre y madre no fuesse la ley primera que dio natura[338].


  31. «LOS DEPOSITARIOS REUNIDOS»


  Véanse los comentarios al cuento del Sendebar. «El niño de cinco años» (núm. 11 de esta antología).


  Valerio tabla de una subtilidad de Demóscenes del qual es asaz tablado y dize assí:


  La subtilidad de Demóscenes socorrió assí mesmo a una servienta o mesonera que havía tomado pecunia en guarda de dos huéspedes con tal condición que la rendería[339] quando los dos juntos jela demandassen, de los quales uno poco después llegó a ella diziendo que su compañero era muerto, mucho mostrándose triste y doloroso, y tráxola fasta que le dio la pecunia; y no passó mucho que el otro llegó a la demandar y la cativa[340] que no havía de qué la render ni sabía defenderse, tanto que stava muy desesperada, Demóstenes llegó que la salvó[341]; y dixo:


  —La servienta es presta de render la pecunia con que tú traigas tu compañero, ca según que tú mesmo dizes ella le fue dada con tal condición que no la deva dar al uno sin el otro.


  DON JUAN MANUEL Y EL CONDE LUCANOR


  La obra más famosa de don Juan Manuel se concluiría en 1335 a tenor de lo que figura al final del libro («acabólo don Johán en Salmerón, lunes, XII días de junio, era de mil et CCC et LXX et tres años», El conde Lucanor, 283). Esta fecha pone punto final a un texto dividido en cinco partes, como actualmente se edita. Sin embargo, de los cinco manuscritos que transmiten El conde Lncanor sólo dos contienen la obra completa; otros tres únicamente reproducen el primer libro, como hizo Argote de Molina en 1575. Este hecho, al margen de ser un dato importante para estudiar la recepción, puede indicar que, en un primer momento, se compusiera la primera parte y de ella derivaran algunas copias. En 1335 pudo don Juan Manuel añadir el resto, habitualmente dividido en cuatro partes (Blecua 1980:124). Esta hipótesis ha posibilitado una denominación distinta de las diferentes partes por los modernos editores. Sin embargo, no conviene olvidar que la obra no es simple adición de elementos heterogéneos; el editarla parcialmente supone desvirtuar la intención final de su autor. La unidad del conjunto viene reforzada por la presencia continuada de dos personajes, un gran señor, llamado Conde Lucanor, y su consejero Patronio, y por los mismos objetivos didácticos: ayudar al «salvamiento de sus almas et aprovechamiento de sus cuerpos» (Serés 1994:14). Este doble propósito, que vertebra sus cinco partes, refleja tanto la variedad del público receptor como las preocupaciones estamentales de su autor. Asimismo la utilización de ejemplos y proverbios remite a una misma tradición didáctica, aunque cabe también presuponer bien un tipo distinto de público, bien una forma diferente de recepción.


  La primera parte, única que consideramos dada la índole de esta selección, consta de cincuenta o cincuenta y un ejemplos engarzados por un marco dialogado. Las palabras de Patronio al inicio de la cuarta parte parecen confirmar la primera de estas cifras («en la primera parte deste libro, en que ha cincuenta enxiemplos», 251), aunque para otros críticos el ejemplo cincuenta y uno, con su admonición contra la soberbia y la arrogancia, resulta el final adecuado para una obra que va acentuando su tendencia espiritual. Por el contrario, el estudio codicológico emprendido por Alberto Blecua [1980:116] parece avalar, de forma convincente, la impresión de que el ejemplo cincuenta y uno «se insertó después de compuestas las cinco partes y después de copiado el códice con miniaturas al que, a través por lo menos de dos manuscritos, se remonta S».


  La discutible existencia de este epílogo no impide que la parte primera responda a unos claros esquemas compositivos. Don Juan Manuel podía conocer diversos sistemas organizativos: las obras orientales traducidas en España durante el periodo alfonsí (Calila e Dimna, Sendebar) adoptaban el modelo de ‘marco narrativo’, en el que una historia principal encierra dentro de sí otros relatos, contados por personajes para tratar con ellos de modificar en algo la acción principal; por el contrario, los ejemplarios compilados para uso de predicadores se organizaban con distintos criterios (alfabético, temático, etc.), siempre mucho más abiertos. Ante estas posibilidades, don Juan Manuel se inclina por la creación de una pareja de personajes, cuyo diálogo sirve de soporte a ios ejemplos. Se trata de un modelo de clara tradición didáctica, usado ya en colecciones de cuentos, como la Disciplina Clericalis de Pedro Alfonso (siglo XII), y adecuado también, como el propio don Juan Manuel había ensayado, para ensartar diversos contenidos teóricos. Sin embargo, a partir de un recurso aparentemente sencillo, consigue crear una fórmula muy eficaz, considerada por Germán Orduna [1977] como «verdadero hallazgo artístico».


  La conversación entre el conde Lucanor y su ayo Patronio enmarca las narraciones ejemplares: el noble se ve envuelto en distintos conflictos, que suelen afectar a su dignidad ‘estamental’, y el ayo sabe aconsejarle ilustrando sus palabras con cuentos. Pero una vez finalizado el discurso de Patronio que abarca, como en toda tradición didáctica, anécdota y lección, y como justificación del mismo, deben cumplirse una sene de requisitos. En primer lugar, Lucanor lleva siempre a la práctica la enseñanza, con resultados satisfactonos: «El Conde tovo por buen consejo lo que Patronio le consejava. Et fízolo así et fallóse ende bien» (Serés 1994:27). La verificación del consejo es un paso imprescindible, ya que «un saber que no trasciende al campo de la acción es insuficiente» (Maravall 1966:263). La aplicación directa al caso del Conde resulta ser la mayor garantía de la validez del ejemplo, así como los predicadores recurrían a la ‘autoridad’ que escuchó, vio o vivió el suceso. Una vez cerrado el proceso que lleva de la teoría a la práctica, aparece ‘don Johán’ con una doble intención: mandar escribir el ejemplo y componer unos versos que encierren abreviadamente la lección. Esta aparición de don Juan, autor implícito, que recibe la historia y la escribe refleja un cruce entre la cultura oral y la escrita, muy frecuente en este autor. La enigmática frase con la que se cierra cada unidad parece aludir a una representación gráfica historiada que sólo figuraría en el códice perdido. Los versos, síntesis de la lección, formaban parte de la misma tradición que los ejemplos y se recopilaban también en colecciones ordenadas alfabéticamente, como se puede reflejar en el Libro de los exemplos por a. b. c.


  De acuerdo con los principios didácticos esbozados en el prólogo, don Juan Manuel busca la variedad. Del amplio caudal narrativo que circulaba oralmente y por escrito en la época, selecciona sus materiales (fábulas, cuentos orientales, anécdotas seudohistóricas, exempla…), una parte importante proceden de los ejemplarios, y en concreto de los recopilados y utilizados por los dominicos (Lida 1950-1951), donde también teman cabida fábulas, alegorías o descripciones de animales próximas a los bestiarios, como encontramos en el ejemplo XXIII; para otros, XIX, XXII, XXX, XLI., se barajan fuentes orientales orales o escritas; las crónicas o sucesos sendo históricos le inspirarían los temas del XV, XXVIII, XXXVII… Sin embargo, una gran distancia separa los posibles modelos de sus originales creaciones. La conciencia de escritor de don Juan Manuel, ausente en las colecciones cuentísticas anteriores, se descubre en los principios constructivos que guían su obra (dispone en lugares relevantes los ejemplos más significativos), en la selección de los temas (concede importancia preeminente a algunos, como el de la amistad presente en casi un tercio de los relatos; Macpherson 1971), en el libre tratamiento de sus fuentes o en el especial cuidado puesto sobre los aspectos formales.


  Numerosos han sido los esfuerzos por buscar algún criterio compositivo que explique la ordenación de los ejemplos. Gran parte de la crítica ha considerado significativa la posición ocupada por los ejemplos I, XXV y L. No parece un azar que el libro se abra con un ejemplo que trate sobre los consejeros de los grandes señores y advierta también contra los malos privados. El XXV, que mantiene interesantes correlaciones con el ejemplo L, vuelve a conjugar el tema de consejeros y aconsejados. Desde el marco inicial parecen invertirse los papeles, pues Lucanor solicita ayuda de Patronio para acertar con el consejo adecuado que debe dar a un vasallo suyo: «ruégovos que me digades lo que entendedes en esto, por quel yo pueda dar tal consejo que se falle él bien dello» (102). En la historia vuelve a repetirse la situación, pues el conde de Provenza, prisionero del sultán Saladino, se convierte en su consejero habitual hasta que un día, agobiado por un problema (encontrar el esposo más adecuado para su hija), solicita su ayuda: «Et pues vós, señor, tenedes por bien que vos conseje yo en todas las cosas que vos acaescen, atreviéndome a la vuestra merced et fiando del vuestro entendimiento, pídovos por merded que me consejedes en una cosa que a mí acaesció» (103). En el tema del ‘consejero aconsejado’ hay que ver algo más que un simple juego de palabras. De nuevo nos encontramos ante una concatenación de perspectivas, similar a la del ejemplo I. Gracias al Sultán, el Conde acierta con la elección, pues sólo un ‘omne’, es decir alguien más valioso por sus buenas obras que por sus riquezas o linaje, debe ser escogido como marido de su hija. La respuesta del Sultán, que ensalza ios valores morales del individuo por encima de lo externo, coincide con el tema del ejemplo L, salvo que ahora es el mismo Saladino quien necesita ayuda para resolver el enigma planteado por la mujer de su vasallo. Como ha señalado D’Agostillo [1976], los tres relatos aparecen unidos por un mismo hilo conductor, eje principal de la colección. En los tres un personaje encerrado (el filósofo cautivo, 1; el Conde de Provenza, XXV; el anciano caballero, 1.) se convierte en buen consejero; los rasgos de este último, vejez y ceguera, lo asocian a un modelo tópico. El ciego es aquel que tiene cerrados los ojos al mundo exterior, pero abiertos a la vida interior y a lo oculto. Ello le permite no sólo acertar con la solución sino reconocer al sultán pese a que se presente disfrazado de juglar. Este aspecto une de nuevo los tres relatos: el privado viste hábito de peregrino (1), el yerno del Conde engañará a Saladino con su disfraz de cazador (XXV) y este mismo fingirá ser un juglar (L). Dentro de este laberinto de falsas apariencias es imprescindible contar con la ayuda de un buen consejero, pero la recurrencia en el tema de los consejeros ocultos induce a pensar que nadie puede desempeñar mejor esa tarea que uno mismo.


  La importancia de estos tres cuentos parece ligada a su ubicación dentro del conjunto. La función prologal que la crítica atribuye al primer ejemplo se corresponde con la epilogal del L, auténtica summa de todos los problemas planteados en la obra. Una adecuada dispositio hace que principio, medio y fin sean lugares privilegiados para que en ellos se concentre el esfuerzo del creador. Lo mismo puede observarse en otras colecciones, bien sea de cuentos (como el Sendebar), bien de milagros (como los Milagros de Nuestra Señora de Gonzalo de Berceo), donde la aparente variedad de los materiales no impide reconocer unas líneas constructivas. En El conde Lucanor, pese a la ausencia de un orden temático estricto, se atisban ciertos diseños estructurales.


  La libertad con la que don Juan Manuel trata sus fuentes nos da la medida de su talante creador. Cuando se pueden confrontar los ejemplos del libro primero con sus posibles modelos, se descubre el mérito artístico de El conde Lucanor. El trabajo realizado por R. Ayerbe-Chaux [1975] permite descubrir cómo a una narración esquemática, escasa en diálogos y en detalles ambientales, se oponen unos cuentos en los que su autor se recrea en el arte de la palabra. La acción avanza lentamente, a través de sucesivas gradaciones y repeticiones, estructurales y estilísticas. Estas reiteraciones concuerdan con el sistema habitual de la narración folclórica, pero pueden ser también hábiles mecanismos de amplificatio, para embellecer la forma y allanar el aprendizaje. Así, en el ejemplo XI, considerado por todos los críticos como la joya de la colección, el deán irá ascendiendo de arzobispo a obispo, cardenal y papa en sucesivas secuencias, similares en el fondo, pero narradas con ciertas variaciones estilísticas. Cada una de ellas implica no sólo un ascenso social, sino una gradación temporal, al ir aumentando la duración en los cargos, y espacial, hasta alcanzar el centro (Aviñón, sede papal desde 1309 hasta 1377). La acumulación de motivos semejantes, lejos de fatigar al lector, crean en él un interés creciente que le hace, al final, caer en la trampa tendida por el autor, al igual que el deán sufrió el encantamiento de don Illán. «El propio cuento, literalmente, es un hechizo» (Rico 1975:106).


  Los fracasados intentos por encontrar un modelo único para algunos ejemplos, muestran la independencia del autor frente a la tradición. En ocasiones, don Juan Manuel cuenta como suceso real una vieja historia que adapta y reelabora para adecuarla a sus propios intereses. Así ocurre en el XXXIII, en el que una inocente anécdota de caza le sirve para justificar su propia conducta de vasallo rebelde (Devoto 1966). Las conclusiones podrían ser válidas para todos aquellos ejemplos revestidos de datos historiográficos (III, IX, XVI, XVIII, XXVIII…). La información que le proporcionan las crónicas no coincide en ciertos detalles con la aportada por don Juan Manuel, pero, al margen de la posible divergencia de fuentes, estos cambios nunca son gratuitos. Donjuán Manuel se sirve de la historia para crear un marco geográfico, temporal o cultural que haga creíbles sus palabras, pero después altera la materia histórica a su gusto para adecuarla a sus fines estéticos (IX) o estamentales (XXXIII).


  A lo largo de su amplia obra, don Juan Manuel reflexiona en varias ocasiones acerca de dos modelos de escritura, uno amplio y otro breve. Dos términos, declarado, equivalente a dado a entender con claridad, opuesto a oscuro, y complido, en el sentido de abundante, y contrario a abreviado, resumen su programa estético. Los ejercicios retóricos ensayados en el Libro de los Estados, llegan a su culminación en El conde Lucanor. En las parte I y V, don Juan Manuel recurre a las técnicas de la amplificatio retórica, y busca adornos ‘fáciles’ para ‘colorear’ su escritura. El gusto por la amplificación, muy frecuente en los autores medievales, comporta reiteraciones de palabras (interpretatio), digresiones, perífrasis, etc., que pueden llegar a fatigar al lector moderno, pero suponían en la época unos mecanismos para embellecer el estilo y hacer más grata y más útil la enseñanza. El mismo don Juan Manuel expresa claramente estas vinculaciones desde el prólogo: “et aun los que lo tan bien non entendieren, no podrán escusar que, en leyendo el libro, por las palabras falagueras et apuestas que en él fallarán, que non ayan a leer las cosas provechosas que son mezcladas” (Serés I994:13).


  Esta voluntad del autor de llegar a un amplio círculo de lectores parece haberse cumplido. Los cinco manuscritos conservados, más la edición de Argote de Molina, de 1575, quien dice haber consultado tres hoy desconocidos, dan claro indicio de su gran popularidad. Otros testimonios recogidos por Daniel Devoto [1972:292] avalan su difusión no sólo por los círculos cortesanos. Según una curiosa querella religiosa, retomada por Devoto, hacia 1485 los cristianos viejos se quejan de que otros monjes leen a Boccaccio y el Lucanor. La gran popularidad de El conde Lucanor en los Siglos de Oro vino de la mano de la edición de Argote. La aparición del impreso sirvió a varios creadores, como Cervantes, Lope de Vega o Tirso de Molina, de fuente de inspiración para sus propias obras. Pero los testimonios no se acaban en el XVII. La fascinación de Borges por el ejemplo 11, plasmada en sus dos versiones de «El brujo postergado» (Diz 1985), confirma que algunos cuentos de El conde Lucanor figuran entre los mejores de todos los tiempos.


  PRÓLOGO GENERAL


  32. «EL ZAPATERO Y EL TROVADOR»


  Motivo J 981: «Herrero presuntuoso canta la Divina Comedia»; J 981.1.: «Dante zarandea a un arriero que canta la Divina Comedia».


  Entre 1342-1345, habiendo compuesto todos sus libros, menos quizá el Tractado de la Asunción, redactaría don Juan Manuel el llamado prólogo general como pórtico a una recopilación de sus obras. El texto se inicia con esta anécdota, cuyos antecedentes han sido desentrañados por vanos estudiosos (Devoto 1966:112-123; Rotunda 1973). Desde Diógenes Laercio hasta Sacchetti y Timoneda, muchos escritores han ejemplificado de modo análogo el disgusto de un artista cuando su creación es destrozada. «Estamos, pues, frente a un relato netamente tradicional, de esos que don Juan Manuel “presenta … cual casos concretos acaecidos en su círculo personal o, cuando menos, en su nación”» (Devoto 1966:118). Es posible que se trate de un relato folclórico que don Juan Manuel aproxima en el tiempo y en el espacio, según su costumbre. El hecho de que el oponente sea un zapatero parece figura tradicional, asociada al que no debe meterse en lo que no le importa. Pero aunque varíe la profesión del artesano suele tratarse de alguien que trabaja con materias frágiles opuesto a un artista. F. Rico se pregunta «si la versión de don Juan no estará contaminada con el cuentecillo que aclaraba el adagio “Ne sutor supra crepidam” (Pimío, Naturalis Historia, XXXV, 85), de donde, supongo, el castellano “Zapatero, a tus zapatos”» (Rico 1986:417, II. 4).


  La inserción del exemplum, recurso aconsejado por las retóricas para comenzar un prólogo, le permite a don Juan Manuel centrarse a continuación en los estragos habituales en la transmisión escrita y explicar cómo él ha procurado remediarlos.


  Et por probar aquesto, porné aquí una cosa que acaeció a un cavallero en Perpinán en tienpo del primero rey don Jaimes de Mallorcas[342].


  Así acaeció que aquel cavaliero era muy grant trobador et fazié muy buenas cantigas a marabilla, et fizo una muy buena además et avía muy buen son[343]; et atanto se pagavan[344] las gentes de aquella cantiga. que desde grant tienpo non querían cantar otra cantiga sinon aquella; et el cavallero que la fiziera avía ende muy grant plazer. Et yendo por la calle un día, oyó que un zapatero estava diziendo aquella cantiga, et dezía tan mal erradamente tan bien las palabras commo el son[345], que todo omne que la oyesse, si ante non la oyié[346], temía que era muy mala cantiga et muy mal fecha. Quando el cavallero que la fiziera oyó cómmo aquel zapatero confondía aquella tan buena obra commo él fiziera, ovo ende muy grant pesar et grant enojo, et descendió de la bestia et asentóse cerca d’él. Et el zapatero, que non se guardava[347] de aquello, non dexó su cantar, et quanto más dezía, más confondía la cantiga que el cavallero fiziera. Et desque el cavallero vio su buena obra tan mal confondida por la torpedat de aquel zapatero, tomó muy passo[348] unas tisseras et tajó quantos zapatos el zapatero tenía fechos; et esto fecho, cavalgó et fuesse.


  Et el zapatero paró mientes[349] en sus zapatos, et desque los vido así tajados et entendió que avía perdido todo su trabajo, ovo grant pesar et fue dando vozes[350] en pos aquel cavallero que aquello le fiziera. Et el cavallero díxole:


  —Amigo, el rey nuestro señor es aquí, et vós sabedes que es muy buen rey et muy justiciero; et vayamos ant’él et líbrelo commo fallare por derecho[351].


  Anbos se acordaron a esto[352]; et desque legaron ant’el rey, dixo el Zapatero cómmo le tajara todos sus zapatos et le fiziera grant daño. El rey fue d’esto sañudo[353] et preguntó al cavallero si era aquello verdat; et el cavallero díxole que sí, mas que quisiesse saber por qué lo fiziera. Et mandó el rey que lo dixiesse; et el cavallero dixo que bien sabía el rey que él fiziera tal cantiga que era muy buena et avía buen son, et que aquel çapatero gela avía confondida[354], et que gela mandasse dezir. Et el rey mandógela dezir, et vio que era así. Estonce dixo el cavallero que, pues el çapatero confondiera tan buena obra comino él fiziera et en que avía tomado grant dapno et afán[355], que así confundiera él la obra del zapatero. El rey et quantos lo oyeron tomaron d’esto grant plazer et rieron ende[356] mucho, et el rey mandó al zapatero que nunca dixiesse aquella cantiga nin confondiesse la buena obra del cavallero, et pechó[357] el rey el daño al zapatero et mandó al cavallero que non fiziesse más enojo al zapatero.


  EL CONDE LUCANOR


  33. «DE LO QUE CONTESCIÓ A UN DEÁN DE SANCTIAGO CON DON ILLÁN, EL GRAND MAESTRO DE TOLEDO»


  
    Tubach. núm. 3137: «Prueba mágica de la gratitud del estudiante».


    Motivo D 2012: «Momentos que parecen años»; D 2031.5: «Un hombre se cree, gracias a la magia, obispo, arzobispo, papa»; H 1565.1: «Prueba de gratitud: el mago hace que su discípulo se crea superior a él».

  


  Los trabajos de Knust [1900], Tubach [1969], Devoto [1972], AyerbeChaux [1975], etc., han señalado multitud de paralelos para este magistral ejemplo, auténtica joya de la colección (Catalogue of romances; Tabula exemplorum, núm. 68; Alphabetum narrationum, núm. 63; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 72; Liber exemplorum, núm. 38; Cesáreo de Heisterbach, dist. 5, cap. IV; Exemp/es moraux de Jean Mansel, núm. 29; Alphabet of Tales, núm. 1062; Recull de exemplis, núm. 494; Ci nous dit, núm. 3 5…). Sin embargo, como ya señaló Daniel Devoto [1972:382], don Juan Manuel combina acertadamente dos temas: 1. La prueba de la ingratitud y 2. El tiempo mágico. Las versiones más antiguas del primer grupo remiten a Vicente de Beauvais (Speculum morale, III, VII, 2), Étienne de Bourbon (Anecdotes historiques, núm. 412) y a Thomas Wright (núm. 73). El tema de la ilusión mágica se encuentra en la Scala Coeli de Jean Gobi (núm. 72) y lo retoman Bromyard (Divitiac, XI, VI, 19) y el Promptuarium exemplorum de Herolt. Ayerbe-Chaux (1975:100; versiones 239-246] destaca la importancia de la Tabula exemplorum (núm. 68), único texto realmente anterior a don Juan Manuel, del cual procede la Scala Coeli.


  A esta larga lista hay que añadir las recreaciones posteriores. El mismo Knust [1900] recuerda la similitud con un relato del Novellino (Cento novelle antiche, 20), idea que amplía y comenta Cesare Segre 11964]. Dramatizado por Juan Ruiz de Alarcón, La prueba de las promesas, recreado por Azorín en Los valores literarios, llega hasta el XX de la mano de Jorge Luis Borges («El brujo postergado», incluido en Historia general de la Infamia y en la Antología de la literatura fantástica) y de Anderson Imbert (La sandia y otros cuentos). Cascudo 11978:210] recogió en Brasil una interesante versión oral. Un muchacho, que no quiere regresar a su casa sin fortuna, acude al palacio del rey Salomón. Este ordena prepararle un cate, pero antes de servirlo aparece una carroza con mensajeros que anuncian el ascenso al trono del joven. En su nuevo empleo recibe la visita del sabio Salomón disfrazado de pobre anciano, y el nuevo rey se niega a ayudarle. Repite la visita y recibe más insultos como respuesta. En ese momento todo vuelve a la situación inicial, pero Salomón, a diferencia de don lllán, invita al joven a compartir con él el café antes de despedirlo.


  El relato se convierte en una prueba iniciática fracasada, porque el deán, al no ser desprendido, no resulta digno de acceder a los saberes esotéricos de don lllán. Como la ciencia del maestro, las perdices constituyen la comida que podría compartirse, pero no se reparte. Una de las claves del ejemplo pasa por el acertado uso que hace don Juan Manuel del tiempo y el espacio. Las dimensiones humanas de tiempo y espacio quedan anuladas en el momento en que los protagonistas descienden a la cámara subterránea. En ella las coordenadas temporales ilusorias hacen creer al deán que las horas son años. Sin embargo, el final sorprende tanto al deán como al lector, ambos igualmente engañados. El primero ha sido víctima de la magia de don lllán, el segundo, víctima de las artes de don Juan Manuel. Como señala F. Rico [1975], la clave artística del cuento reside en la equiparación formal entre brujería y literatura. El propio cuento es un hechizo.


  EXENPLO XI.º


  De lo que contesció a un deán de Sanctiago con don Illán, el grand maestro de Toledo


  Otro día fablava el conde Lucanor con Patronio[358] et contával’ su fazienda en esta guisa:


  —Patronio, un omne vino a me rogar quel’ ayudasse en un fecho que avía mester mi ayuda et prometióme que faría por mí todas las cosas que fuessen mi pro[359] et mi onra. Et yo comencél’ a ayudar quanto pude en aquel fecho. Et ante qu’el pleito fuesse acabado, teniendo[360] él que ya el su pleito era librado[361], acaesció una cosa en que cunplía que la fiziesse por mí[362], et roguél’ que la fiziesse et él púsome escusa. Et después acaesció otra cosa que pudiera fazer por mí et púsome escusa comino a la otra; et esto me fizo en todo lo quel’ rogué qu’él fiziesse por mí. Et aquel fecho por que él me rogó non es aún librado, nin se librará si yo non quisiere. Et por la fiuza[363] que yo he en vós et en el vuestro entendimiento, ruégovos que me consejedes lo que faga en esto.


  —Señor conde —dixo Patronio—, para que vós fagades en esto lo que vós devedes, mucho querría que sopiésedes lo que contesció a un deán de Sanctiago con don Illán, el grand maestro que morava en Toledo[364].


  Et el conde le preguntó cómmo fuera aquello.


  —Señor conde —dixo Patronio—, en Sanctiago avía un deán que avía muy grant talante de saber[365] el arte de la nigromancia et oyó dezir que don Illán de Toledo sabía ende[366] más que ninguno que fuesse en aquella sazón[367], et por ende vínose para Toledo para aprender de aquella sciencia. Et el día que llegó a Toledo aderezó luego[368] a casa de don Illán et fallólo que estava leyendo en una cámara muy apartada; et luego que legó a él, recibiólo muy bien et díxol’ que non quería quel’ dixiesse ninguna cosa de lo por que venía fasta que oviese comido. Et pensó muy bien d’él[369]. Et fízol’ dar muy buenas posadas[370] et todo lo que ovo mester, et diol’ a entender quel’ plazía mucho con su venida[371].


  Et después que ovieron comido, apartósse con él et contól’ la razón por que allí viniera et rogól’ muy afincadamente[372] quel’ mostrasse aquella sciencia, que él avía muy grant talante de la aprender. Et don Illán díxol’ que él era deán et omne de gran guisa[373] et que podía llegar a grand estado. Et los omnes que grant estado tienen, de que todo lo suyo han librado a su voluntad, olvidan mucho aína lo que otrie ha fecho por ellos[374]. Et él que se recelava que de él oviesse aprendido d’él aquello que él quería saber, que non le faría tanto bien comino él le prometía. Et el deán le prometió et le asseguró que de qualquier bien que él oviesse, que nunca ál faría sinon lo que él mandasse.


  Et en estas tablas estudieron desque ovieron yantado fasta que fue ora de cena[375]. De que su pleito fue bien assossegado[376] entre ellos, dixo don Illán al deán que aquella sciencia non se podía aprender sinon en lugar mucho apartado et que luego, essa noche, le quería amostrar dó avían de estar fasta que oviesse aprendido aquello que él quería saber. Et tornól’ por la mano et levól’ a una cámara[377]. Et en apartándose de la otra gente, llamó a una manceba de su casa et díxol’ que toviesse perdizes para que cenassen essa noche, mas que non las pusiessen a assar fasta que él gelo mandasse.


  Et desque esto ovo dicho, llamó al deán et entraron entramos[378] por una escalera de piedra muy bien labrada[379] et fueron descendiendo por ella muy grand pieza, en guisa que parescía que estavan tan baxos, que passaba el río de Tajo por cima dellos. Et desque fueron en cabo del escalera, fallaron una possada muy buena et una cámara mucho apuesta que y avía, ó estavan los libros et el estudio en que avían de leer[380]. De que se assentaron, estavan parando mientes[381] en quáles libros avían de començar. Et estando ellos en esto, entraron dos omnes por la puerta et diéronle una carta quel’ enviava el arzobispo, su tío, en quel’ fazía saber que estava muy mal doliente et quel’ enviava rogar que sil’ quería veer vivo, que se fuesse luego para él. Al deán pesó mucho con estas nuevas[382]; lo uno, por la dolencia de su tío; et lo ál, porque receló que avía de dexar su estudio que avía començado. Pero puso en su corazón de non dexar aquel estudio tan aína[383], et fizo sus cartas de repuesta et enviólas al arzobispo su tío.


  Et dende a tres o quatro días, llegaron otros omnes a pie que traían otras cartas al deán en quel’ fazían saber que el arzobispo era finado, et que estavan todos los de la eglesia en su eslección et que fiavan por la merced de Dios que eslerían[384] a él; et por esta razón, que non se quexasse de ir a la eglesia, ca mejor era para él en quel’ esleciessen seyendo en otra parte que non estando en la eglesia.


  Et dende a cabo de siete o de ocho días, vinieron dos escuderos muy bien vestidos et muy bien aparejados, et quando llegaron a él, besáronle la mano et mostráronle las cartas en cómmo le avían esleído por arzobispo. Quando don Illan esto oyó, fue al electo et díxol’ cómmo gradescía mucho a Dios por que estas buenas nuevas le llegaron a su casa; et pues Dios tanto bien le fiziera, quel’ pedía por merced que el deanadgo que fincava vagado[385] que lo diesse a un su fijo. Et el electo díxol’ quel’ rogava quel’ quisiesse consentir que aquel deanadgo que lo oviesse un su hermano, mas que él le faría bien en guisa que él fuesse pagado[386] et quel’ rogava que fuesse con él para Sanctiago et que levasse aquel su fijo. Don Illán dixo que lo faría.


  Fuéronse para Sanctiago. Quando y llegaron, fueron muy bien recebidos et mucho onradamente[387]. Et desque moraron y un tienpo, un día llegaron al arzobispo mandaderos del Papa con sus cartas en cómol’ dava el obispado de Tolosa et quel’ fazía gracia que pudiesse dar el arçobispado a qui quisiesse. Quando don lllán oyó esto, retrayéndol’ mucho afincadamente[388] lo que con él avía passado, pidiól’ merced quel’ diesse a su fijo; et el arçobispo le rogó que consentiesse que lo oviesse un su tío, hermano de su padre. Et don lllán dixo que bien entendié quel’ fazía gran tuerto[389], pero que esto que lo consintía en tal que fuesse seguro que gelo emendaría adelante[390]. Et el obispo le prometió en toda guisa que lo faría assí et rogól’ que fuesse con él a Tolosa et que levasse su fijo.


  Et desque llegaron a Tolosa, fueron muy bien recebidos de condes et de quantos omnes buenos avía en la tierra. Et desque ovieron y morado fasta dos años, llegaron los mandaderos del Papa con sus cartas en comino le fazía el Papa cardenal et quel’ fazía gracia que diesse el obispado de Tolosa a qui quisiesse. Estonce fue a él don Illán et díxol’ que pues tantas vezes le avía fallescido de lo que con él pusiera[391], que ya que non avía logar del’ poner escusa ninguna que non diesse alguna de aquellas dignidades a su fijo. Et el cardenal rogól’ que consentiese que oviesse aquel obispado un su tío, hermano de su madre, que era omne bueno anciano; mas que, pues él cardenal era, que se fuese con él para la Corte, que asaz avía en qué le fazer bien. Et don Illán quexósse ende mucho, pero consintió en lo que el cardenal quiso et fuesse con él para la Corte.


  Et desque y llegaron, fueron bien recebidos de los cardenales et de quantos en la Corte eran, et moraron y muy grand tiempo. Et don Illán affincando cada día al cardenal quel’fiziesse alguna gracia a su fijo, et él poníal’ sus escusas.


  Et estando assí en la Corte, finó el Papa; et todos los cardenales esleyeron aquel cardenal por Papa. Estonce fue a él don Illán et díxol’ que ya non podía poner escusa de non conplir lo quel’ avía prometido. El Papa le dixo que non lo affincasse tanto, que siempre avría lugar en quel’ fiziesse merced segund fuesse razón. Et don Illán se començó a quexar mucho, retrayéndol’[392] quantas cosas le prometiera et que nunca le avía conplido ninguna et diziéndol’ que aquello recelava en la primera vegada[393] que con él fablara, et pues aquel estado era llegado et nol’ cunplía lo quel’ prometiera, que ya non le fincava logar en que atendiesse d’él bien ninguno. Deste aquexamiento se quexó mucho el Papa et començól’ a maltraer[394] diziéndol’ que si más le affincasse, quel’ faría echar en una cárçel, que era ereje et encantador, que bien sabía que non avía otra vida nin otro officio en Toledo, do él morava, sinon vivir por aquella arte de nigromancia.


  Desque don Illán vio quánto mal le gualardonava[395] el Papa lo que por él avía fecho, espedióse d’él, et solamente nol’[396] quiso dar el Papa qué comiese por el camino. Estonce don Illán dixo al Papa que pues ál non tenía de comer, que se avría de tornar a las perdizes que mandara assar aquella noche, et llamó a la muger et díxol’ que assasse las perdizes.


  Quando esto dixo don Illán, fallósse el Papa en Toledo, deán de Sanctiago, comino lo era quando ý vino; et tan grand fue la vergüenza que ovo, que non sopo quel’ dezir. Et don Illán díxol’ que fuesse en buenaventura et que assaz avía provado lo que tenía en él, et que temía por muy mal enpleado si comiesse su parte de las perdizes[397].


  —Et vós, señor conde Lucanor, pues veedes que tanto fazedes por aquel omne que vos demanda ayuda et non vos da ende mejores gracias, tengo que non avedes por qué trabajar nin aventurarvos mucho por llegarlo a logar que vos dé tal galardón commo el deán dio a don Illán.


  El conde tovo esto por buen consejo, et fízolo assí, et fallósse ende bien[398].


  Et porque entendió don Johán que era este muy buen exienplo, fízolo poner en este libro et fizo estos viessos que dizen assí[399]:


  
    CURSIVA Al que mucho ayudares et non te lo conosciere, menos ayuda avrás d’él desque engrand onra subiere.

  


  Et la estoria d’este exienplo es esta que se sigue[400]:


  34. «DE LO QUE CONTESCIÓ A UN REY CON UN OMNE QUEL’ DIXO QUEL’ FARÍA ALQUIMIA»


  
    Tubach, núm. 89: «Un alquimista obtiene dinero a cambio de oro».


    Motivo J 1371: «El libro de las necedades»; K 111.4.: «Fórmula pseudomágica para hacer oro delante del rey. Los componentes de la fórmula desaparecen con el golfín».

  


  La historia, posiblemente de procedencia oriental, combina dos motivos con trayectoria independiente en la tradición literaria y folclórica. La anécdota del rey engañado por un alquimista la recoge Raimundo Lulio en su Libre de Meravelles, VI, capítulo 36, con las libertades habituales en este autor que hacen pensar que retomara una versión oral. También en Timoneda, El Sobremesa y alivio de caminantes, I, núm. 6, un alquimista engaña a los habitantes de Valencia. Difusión independiente tiene el motivo del «Libro de las necedades», según el cual un rey o un gran señor se entera de que uno de sus súbditos anota en un libro todas las tonterías cometidas en el reino y se descubre entre las páginas del mismo por haber prestado cierta suma a un sirviente. Si la cantidad es devuelta, su nombre será borrado del libro. La anécdota, atribuida a diferentes personalidades (un duque, Francisco I, etc.), tuvo amplia repercusión en el Siglo de Oro: Timoneda, Sobremesa y alivio de caminantes, I. núm. 32; Cuarto libro del esforzado caballero Reinaldos de Montalbán, I, fol. 26; Luis de Pinedo, Libro de chistes, pág. 113b; Melchor de Santa Cruz, Floresta española, I, III, 1; Juan de Arguyo, Cuentos, núm. 479; Gracián, Agudeza y arte de ingenio, XXVII, I (Chevalier 1975). También se había difundido por la literatura italiana (Rotunda 1973) y por la tradición árabe (El-Shamy 1995). La suma de los dos motivos, que encontramos en el ejemplo de El conde Lucanor, se refleja en el cuento que Roboán narra al emperador de Tigrida en el Zifar, 88 ⁠— 89 y, según recoge Ramelin Marsan [1974:3 89-394; 617-622], se encontraba ya en un relato de Al-Jawbari (siglo XII), lo que avala la impresión de que la historia, tal y como la narran don Juan Manuel y el autor del Zifar, es de origen oriental. La comparación entre los dos escritores del XIV resulta muy significativa, en especial por su diferente empleo de los recursos retóricos (Ariza 1993:35-46).


  EXEMPLO XX.º


  De lo que contesció a un rey con un omne quel’ dixo quel' faría alquimia


  Un día fablava el conde Lucanor con Patronio, su consejero, en esta manera:


  —Patronio, un omne vino a mí et dixo que me faría cobrar muy grand pro et grand onra, et para esto, que avía mester que catasse alguna cosa de lo mío con que se començasse aquel fecho[401], ca desque fuesse acabado, por un dinero[402] avría diez. Et por el buen entendimiento que Dios en vós puso, ruégovos que me digades lo que vierdes que me cunple de fazer en ello.


  —Señor conde, para que fagades en esto lo que fuere más vuestra pro, plazerme ía que sopiéssedes lo que contesció a un rey con un omne quel’ dizía que sabía fazer alquimia[403].


  El conde le preguntó cómmo fuera aquello.


  —Señor conde Lucanor —dixo Patronio⁠—, un omne era muy grand golfín[404] et avía muy grand sabor de enrequescer[405] et de salir de aquella mala vida que passava. Et aquel omne sopo que un rey que non era de muy buen recado[406], se trabajava de[407] fazer alquimia.


  Et aquel golfín tomó cient doblas[408] et limólas, et de aquellas limaduras fizo, con otras cosas que puso con ellas, cient pellas[409], et cada una de aquellas pellas pesava una dobla, et de más las otras cosas que él mezcló con las limaduras de las doblas. Et fuesse para una villa do era el rey et vistiósse de paños muy assessegados[410], et levó aquellas pellas et vendiólas a un especiero. Et el especiero preguntó que para qué eran aquellas pellas, et el golfín díxol’ que para muchas cosas, et señaladamente, que sin aquella cosa que se non podía fazer el alquimia, et vendió todas las cient pellas por quantía de dos o tres doblas. Et el especiero preguntól’ cómmo avían nombre aquellas pellas, et el golfín díxol’ que avían nonbre «tabardíe[411]».


  Et aquel golfín moró un tiempo en aquella villa en manera de omne muy assessegado et fue diziendo a unos et a otros, en manera de poridat[412], que sabía fazer alquimia.


  Et estas nuevas llegaron al rey, et envió por él et preguntól’ si sabía fazer alquimia. Et el golfín, commo quier quel’ fizo muestra que se quería encobrir et que lo non sabía, al cabo diol’ a entender que lo sabía, pero dixo al rey quel’ consejava que d’este fecho non fiasse de omne del mundo nin aventurasse mucho de su aver, pero si quisiesse, que provaría ant’él un poco et quel’ amostraría lo que ende sabía. Esto le gradesció el rey mucho et paresçiól’ que segund estas palabras que non podía aver y ningún engaño. Estonce fizo traer las cosas que quiso, et eran cosas que se podían fallar, et entre las otras mandó traer una pella de tabardíe. Et todas las cosas que mandó traer non costaban más de dos o tres dineros. Desque las traxieron et las fundieron ant’el rey, salió peso de una dobla de oro fino. Et desque el rey vio que de cosa que costaba dos o tres dineros salía una dobla, fue muy alegre et tóvose por el más bienandante[413] del mundo, et dixo al golfín que esto fazía, que cuidava el rey que era muy buen omne, que fiziesse más.


  Et el golfín respondiól’, comino si non sopiesse más d’aquello:


  —Señor, quanto yo d’esto sabía, todo vos lo he mostrado, et d’aquí adelante vós lo faredes tan bien commo yo; pero conviene que sepades una cosa: que qualquier destas cosas que mengüe[414] non se podría fazer este oro.


  Et desque esto ovo dicho, espedióse del rey et fuesse para su casa.


  El rey probó sin aquel maestro de fazer el oro, et dobló la recepta et salió peso de dos doblas de oro. Otra vez dobló la recepta[415], et salió peso de quatro doblas; et assí commo fue cresciendo la recepta, assí salió pesso de doblas. Desque el rey vio que él podía fazer quanto oro quisiese, mandó traer tanto d’aquellas cosas para que pudiese fazer mill doblas. Et fallaron todas las otras cosas, mas non fallaron el tabardíe. Desque el rey vio que, pues menguava el tabardíe, que se non podía fazer el oro, envió por aquel que gelo mostrara fazer et díxol’ que non podía fazer el oro commo solía. Et él preguntól’ si tenía todas las cosas que él le diera por escripto. Et el rey díxol’ que sí, mas quel’ menguava el tabardíe.


  Estonce le dixo el golfín que por qualquier cosa que menguasse que non se podía fazer el oro, et que assí lo avía él dicho el primero día.


  Estonce preguntó el rey si sabía él dó avía este tabardíe, et el golfín le dixo que sí.


  Entonce le mandó el rey que, pues él sabía dó era, que fuesse él por ello et troxiesse tanto, por que pudiesse fazer tanto quanto oro quisiesse.


  El golfín le dixo que commo quier que esto podría fazer otri tan bien o mejor que él, si el rey lo fallasse por su servicio, que iría por ello, que en su tierra fallaría ende asaz. Estonce contó el rey lo que podría costar la conpra et la despensa[416], et montó muy grand aver.


  Et desque el golfín lo tovo en su poder, fuesse su carrera et nunca tornó al rey. Et assí fincó el rey enganado por su mal rccabdo. Et desque vio que tardava más de quanto devía, envió el rey a su casa por saber si sabían d’él algunas nuevas. Et non fallaron en su casa cosa del mundo sinon un arca cerrada, et desque la abrieron, fallaron y un escripto que dizía assí:


  «Bien creed que non ha en el mundo tabardíe, mas sabet que vos he engañado. Et quando yo vos dizía que vos faría rico, deviérades me dezir que lo feziesse primero a mí et que me creeríedes».


  A cabo de algunos días, unos omnes estavan riendo et trebejando[417] et escribían todos los omnes que ellos conoscían, cada uno de quál manera era, et dizían: «Los ardides[418] son fulano et fulano; et los ricos fulano et fulano; et los cuerdos fulano et fulano». Et assí de todas las otras cosas buenas o contrarias. Et quando ovieron a escribir los omnes de mal recado[419], escribieron y el rey. Et quando el rey lo sopo, envió por ellos et asseguróles[420] que les non faría ningún mal por ello, et díxoles que por quel’ escrivieran por omne de mal recabdo. Et ellos dixiéronle que por razón que diera tan grand aver[421] a omne estraño et de quien non tenía ningún recabdo[422].


  Et el rey les dixo que avían errado, et que si viniesse aquel que avía levado el aver, que non fincaría él por omne de mal recabdo.


  Et ellos le dixieron que ellos non perdían nada de su cuenta, ca si el otro viniesse, que sacarían al rey del escripto et que pornían a él.


  —Et vós, señor conde Lucanor, si queredes que non vos tengan por omne de mal recabdo, non aventuredes por cosa que non sea cierta tanto de lo vuestro, que vos arrepintades si lo perdierdes, por fuza de aver grand pro, seyendo en dubda[423].


  Al conde plogo d’este consejo, et fízolo assí et fallóse d’ello bien.


  Et veyendo don Johán que este exienplo era bueno, fízolo escribir en este libro et fizo estos viessos que dizen assí:


  
    CURSIVA Non aventure des mucho la tu riqueza por consejo del que ha grand pobreza.

  


  Et la istoria d’este exienplo es esta que se sigue:


  35. «DE LO QUE CONTESCIÓ A UN FALCON SACRE DEL INFANTE DON MANUEL CON UNA ÁGUILA ET CON UNA GARÇA»


  Motivo L 315.9.: «Un halcón ataca reiteradamente a un águila hasta que la mata».


  Devoto [1966] señala que este cuento es uno de los menos estudiados, aunque sea uno de los más interesantes por permitirnos descubrir el atrevimiento político de don Juan Manuel y su independencia frente a la tradición. Krappe [1933] señaló tres relatos paralelos: dos italianos y uno judío; en los tres, un ave de cetrería vence a un águila —⁠símbolo del imperio o de la realeza⁠— y es muerta por este crimen simbólico. M. K. Lida [1950⁠— 1951] añade a estos paralelos un texto de Alejandro Neckham, en el que la soberbia de un halcón le hace matar a un águila. El motivo tiene una larguísima tradición, que arranca de Esquilo y llega hasta el siglo XX, con más de quince versiones diferentes, analizadas pormenorizadamente por Donald McGrady y Cecil Beach [1975]. La anécdota se atribuye a distintos personajes, un rey de Bretaña, la reina Leonor de Aquitania, Federico II Hohenstaufen o Felipe I, y habitualmente comporta la muerte del halcón por su audacia. El incidente causa asombro y temor entre quienes lo contemplan, porque supone augurio de algo nefasto, generalmente un peligro para el rey. Frente a lo habitual en la tradición, don Juan Manuel invierte la situación, inclinando sus simpatías hacia el halcón rebelde. Tanto Devoto [1966] como Fradejas [1979] han analizado las variantes de la historia en el Lucanor. Don Juan Manuel atribuye la anécdota al infante don Manuel, su padre, y éste no manda matar al halcón. Cambia la intención primitiva del cuento para acomodarlo a su propia conducta de vasallo rebelde. Como Lope (La pobreza estimada) o D’Annunzio (Francesca da Riminí) se sirve del tópico para expresar un contenido nuevo. La lección de Patronio también va a representar una subversión de valores: la garza son los moros, a quienes el águila favorece impidiendo al halcón su lucha a muerte; el águila, reina de las aves, es el rey, Alfonso XI. que impide al halcón, don Juan Manuel, continuar la lucha contra el musulmán. Fradejas conecta el cuento con los sucesos entre el rey y el autor, lo que le lleva a pensar que éste se escribiría hacia 1326-1328.


  EXEMPLO XXXIII.º


  De lo que contesció a un falcón sacre del infante don Manuel con una águila et con una garça


  Fablava otra vez el conde Lucanor con Patronio, su consegero, en esta manera:


  —Patronio, a mí contesció de aver muchas vezes contienda con muchos omnes; et después que la contienda es passada, algunos conséjanme que tome otra contienda con otros; et algunos conséjanme que tuelgue et esté en paz, et algunos conséjanme que comiençe guerra et contienda con los moros. Et porque yo sé que ninguno otro non me podría consejar mejor que vós, por ende vos ruego que me consejedes lo que faga en estas cosas.


  —Señor conde Lucanor —dixo Patronio⁠—, para que vós en esto acertedes en lo mejor, sería bien que sopiéssedes lo que contesció a los muy buenos falcones garceros[424], et señaladamente lo que contesció a un falcón sacre que era del infante don Manuel[425].


  El conde le preguntó cómmo fuera aquello.


  —Señor conde —dixo Patronio—, el infante don Manuel andava un día a caca cerca de Escalona[426], et lançó un falcón sacre[427] a una garca, et montando[428] el falcón con la garça, vino al falcón una águila. El falcón, con miedo del águila, dexó la garça et començó a foír; et el águila, desque vio que non podía tomar el falcón, fuesse. Et desque el falcón vio ida el águila, tornó a la garça et començó a andar muy bien con ella por la matar.


  Et andando el falcón con la garça, tornó otra vez el águila al falcón, et el falcón començó a foír comino el otra vez; et el águila fuesse, et tornó el falcón a la garça. Et esto fue assí bien tres o quatro vezes: que cada que el águila se iva, luego el falcón tornava a la garça; et cada que el falcón tornava a la garça, luego vinía el águila por le matar.


  Desque el falcón vio que el águila non le quería dexar matar la garça, dexóla et montó sobre el águila, et vino a ella tantas vezes, feriéndola, fasta que la fizo desterrar d’aquella tierra. Et desque la ovo desterrado, tornó a la garça. Et andando con ella muy alto, vino el águila otra vez por lo matar. Desque el falcón vio que non le valía cosa que feziesse[429], subió otra vez sobre el águila et dexóse venir[430] a ella et diol’ tan grant colpe, quel’ quebrantó el ala. Et desque ella vino caer, el ala quebrantada, tornó el falcón a la garça et matóla. Et esto fizo porque tenía que la su caça non la devía dexar, luego que fuesse desenbargado[431] de aquella águila que gela enbargaba[432].


  —Et vós, señor conde Lucanor, pues sabedes que la vuestra caça et la vuestra onra et todo vuestro bien para’l cuerpo et para’l alma es que fagades servicio a Dios, et sabedes que en cosa del mundo, segund el vuestro estado que vós tenedes, non le podedes tanto servir comino en aver guerra con los moros, por ençalçar la sancta e verdadera fe católica, conséjovos yo que luego que podades seer seguro de las otras partes, que ayades guerra con los moros. Et en esto faredes muchos bienes: lo primero, faredes servicio de Dios; lo ál, faredes vuestra onra, et obraredes en vuestro offiçio et vuestro meester et non estaredes comiendo el pan de valde, que es una cosa que non paresce bien a ningund grand señor. Ca los señores, quando estades sin ningund mester, non precíades las gentes tanto commo devedes nin fazedes por ellos todo lo que devíades fazer, et echádesvos a otras cosas que serían a las vezes muy bien de las escusar[433]. Et pues a los señores vos es bueno et aprovechoso aver algund mester, cierto es que de los mesteres non podedes aver ninguno tan bueno, et tan onrado, et tan a pro del alma et del cuerpo et tan sin daño commo la guerra de los moros. Et siquier parat mientes al enxienplo tercero que vos dixe en este libro del salto que fizo el rey Richalte de Inglaterra, et quánto ganó por él[434]. Et pensat en vuestro corazón que avedes a morir et que avedes fecho en vuestra vida muchos pesares a Dios, et que Dios es derechurero[435] et de tan grand justicia que non podedes salir sin pena de los males que avedes fecho. Pero veed si sodes de buena ventura en fallar carrera[436] para que en un punto podades aver perdón de todos vuestros pecados, ca si en la guerra de los moros morides, estando en verdadera penitencia, sodes mártir et muy bienventurado; et aunque por armas non murades, las buenas obras et la buena entención vos salvará.


  El conde tovo este por buen enxienplo et puso en su corazón de lo fazer, et rogó a Dios que gelo guise commo El sabe que lo él desea.


  Et entendiendo don Johán que este enxienplo era muy bueno, fizolo escrivir en este libro, et fizo estos viessos que dizen assí:


  
    CURSIVA Si Dios te guisare de aver sigurança, puña de ganar la conplida bienandanza[437].

  


  Et la istoria d’este enxienplo es esta que se sigue[438]:


  LIBRO DEL CAVALLERO ZIFAR


  El anónimo autor del Zifar intenta una de las creaciones más singulares de la ficción castellana en prosa de la primera mitad del XIV, retomando materiales de diferentes tradiciones y combinándolos de forma original para conferirles una unidad y un sentido propios (véase Cacho Blecua 1996:55-94). Se conservan dos manuscritos en las bibliotecas nacionales de Madrid y de París, y se editó en el siglo XVI (Cromberger, Sevilla, 1512). Los problemas de autoría y datación se relacionan con el prólogo (aunque en ningún manuscrito se califique de tal), que comienza con un exemplum, uno de los modos de inicio recomendado por las artes poeticae para el ordo artificialis. Bastaría con recordar las palabras de Brunetto Latini para quien un prólogo debe incluir «un enxienplo o proverbio o sentencia o autoridat de los sabios» (Libro del Tesoro, 1989:190).


  En la historia ejemplar se describe el jubileo de 1300 en tiempos de Bonifacio VIII. A Roma acude Ferrán Martínez, archidiácono de Madrid; allí se encuentra con Gonzalo García Gudiel, primero arzobispo en Toledo y luego cardenal en Roma, quien le solicita que lleve sus restos a Toledo cuando muera. Don Gonzalo muere en 1301, y Ferrán Martínez cumple su promesa con grandes dificultades. Ferrán Martínez, que adquiere un curioso protagonismo en esta historia, aparece como hombre fiel, agradecido, dispuesto a cumplir los deseos de su amigo fallecido. La veracidad de la mayoría de los datos, comprobada en numerosos detalles por los críticos (Ferrán Martínez y Gonzalo García Gudiel son personajes históricos y está documentado el jubileo), se ha relacionado con su techa de creación. Por los datos aludidos y el protagonismo de Ferrán Martínez se ha pensado que éste es el autor del libro que se escribiría, según la mayoría de los críticos, en 1300 o poco después, con un prólogo postenor, 1303-1304. Para F. J. Hernández [19784] algunas de las acciones de la obra serían trasposiciones ficticias de acontecimientos reales vividos por el autor, y en ella reflejaría sus conocimientos jurídicos y cancillerescos. No obstante, no todos están de acuerdo ni con la autoría propuesta ni con la fecha de redacción, postulando por una creación más tardía, posterior a 1321. Como concluye Cacho Blecua, aunque difícilmente pudo ser escrito por Ferrán Martínez, el autor del Zifar tuvo alguna relación con él y con su entorno toledano [1996:68].


  A partir de la afirmación del prólogo de que el libro «fue trasladado [‘traducido’] de caldeo en latín e de latín en romançe», algunos estudiosos han pensado en la existencia de un original árabe traducido o recreado, pero la frase corresponde con una técnica utilizada en ciertas tradiciones narrativas que después pasará a ser uno de los recursos habituales de los autores de libros de caballerías. Se han señalado como fuentes del Zifar un cuento de origen indio, «El rey que lo perdió todo» (tipo 938), y la leyenda de San Eustaquio para los hechos del protagonista, mientras que en los «Castigos del rey de Mentón» se recrean las Flores de Filosofía, de la misma manera que a lo largo del libro se utilizan elementos de procedencia folclórica, árabe y de la literatura artúrica.


  La multiplicidad de materiales aparentemente heterogéneos y el análisis desde una estética moderna posibilitó la negación de la unidad de la obra, pero gran parte de la crítica actual se ha preocupado por demostrar el sentido coherente y unitario del Zifar, si bien en alguna ocasión se ha llegado al extremo opuesto, proponiendo un rigor casi geométrico en su construcción. Burke [1972] ha sugerido una unidad basada en las técnicas compositivas del sermón, cuyo tema principal sería la frase redde quod debes, ‘devuelve lo que debes’, mientras que el libro constituiría la amplificatio del tema. La obra habría que entenderla como una visión, una ‘semejanza’ de la redención. Para Walker [1974], la unidad vendría dada por la utilización de recursos recomendados por las artes poeticae, especialmente la interpretado, el paralelismo y la simetría, y la digressio, con el entrelazamiento y la intercalación, mientras que según M. A. Diz [1979], de las tres partes del libro, «Hechos de Zifar», «Castigos del rey de Mentón» y «Hechos de Roboán», la parte central radicaría en los «Castigos», constituyendo la primera el acto del aprendizaje, los «Castigos», su correspondiente enseñanza y los actos de Roboán, la integración en la práctica de los consejos recibidos. El Zifar sería una lección sobre el arte de la conducta dirigida al lector, un auténtico ‘regimiento de príncipes’. Para Hernández Valcárcel [1994] el libro se organiza en tres niveles, cuyo núcleo configurador es el cuento y géneros breves afines, como sentencias, refranes, proverbios, todos relacionados entre sí por su contenido gnómico, doctrinal. El primer nivel estaría constituido por el prólogo, el segundo por la historia de Zifar, ejemplo protagonizado por el personaje principal, y el tercero, por las formas breves intercaladas.


  Recientemente Francisco Rico ha vuelto, sin embargo, a destacar la variedad de materiales del Zifar desde una óptica distinta. Para el lector de la época la diversidad del libro sería un aliciente para su lectura. En la heterogeneidad de la novela «estriba precisamente su más segura originalidad» (Rico 1996: 251-252; 1997). La singular composición de la obra, lejos de los procedimientos corrientes en la Antigüedad y en la Edad Media, podría estar influida por los códices misceláneos, muy habituales en la época.


  Se incluyen más de una veintena de exempla, en los que, con independencia de las fuentes utilizadas, el autor introduce detalles originales de difícil filiación. La procedencia es muy diversa; en unos casos parece clara la vinculación a la tradición esópica, recreada en la práctica escolar, como ocurre en el Libro de buen amor («El asno y el perrillo», «El hijo de Lucrecia»), en otros hay una huella oriental, más o menos cristianizada («El medio amigo», «El amigo integro», «El caballero que hacía oro»); otros remontan a anécdotas clásicas, ampliamente difundidas en la tradición ejemplar y política medieval, como el contraste entre la mezquindad de Antígono y la generosidad de Alejandro. De otros relatos desconocemos tradiciones previas, o están muy transformados los antecedentes remotos. Su inserción mediante diversos mecanismos narrativos, parece emparentar con el mundo oriental. Con mucha frecuencia un personaje del relato ilustra su conversación con otro interlocutor mediante la narración de un cuento, que surge del diálogo. Se trata de ilustraciones de un discurso didáctico, casos prácticos de validez general que confirman lo que el narrador ha expuesto de forma teórica. A diferencia de las colecciones orientales. donde cualquiera tenía derecho a narrar, aquí el relato de un cuento parece muestra de una superioridad moral. La tarea queda especialmente reservada a Zifar y a Roboán, con lo que nos dan prueba de su doble faceta de hombres valientes y acertados en el consejo, en definitiva, de la suma de fortitudo y de sapientia. Tanto el cuento de «El amigo íntegro», como «El rey y el predicador», recogidos en esta selección, están en boca de Zifar, quien se dirige así a Grima o a sus hijos, Garfín y Roboán. En algunos casos dentro de las historias narradas se incluyen otros exempla, de acuerdo con una técnica de inconfundible huella oriental, la llamada ‘caja china’. «El ruiseñor y el cazador», intercalado dentro del marco formado por la historia de «El rey y el predicador», es un claro ejemplo de esto.


  En contadas ocasiones se producen inserciones directas, sin narradores ni receptores expresos, con relatos puestos en boca del narrador de un relato principal, como «El lobo y el carnero» o la «Historia del Caballero Atrevido», o bien dentro de esta última, «Las preguntas de un padre a su hija». En todos ellos se trata de modelos contrarios a lo que sucede en la acción principal. Los que roban a los enemigos el botín y no lo devuelven a sus dueños se comportan igual que el compadre que se comió el camero. La conducta de Garfín y Roboán, quienes devolvieron lo sustraído a sus dueños, fue ejemplar. La conversación del padre y la hija se contrapone a la de la pareja formada por el Caballero Atrevido y la ‘cobigera’.


  Por último la imbricación de un cuento folclórico dentro de la trama principal, como ocurre con la anécdota protagonizada por el ribaldo («Agarrado a este nabo»), implica una utilización del relato oral para configurar a un personaje que recuerda lo ocurrido siglos después en el Lazarillo.


  El comportamiento caballeresco es diferente al que será habitual en los libros de caballerías, pese a que la obra se incluya por los críticos dentro de ese género. La atención concedida a las tácticas militares, la conducta precavida ante los enemigos, la poca presencia de duelos singulares, el distinto sentido de la aventura, del amor y de la fama nos muestran un mundo que trata de recrear una realidad cotidiana. También son dignos de reseñar los abundantes rasgos humorísticos de la obra, como los protagonizados por el ribaldo, interludios placenteros recreados conscientemente por el autor, y la inserción de dos canciones castellanas, que subrayan emocionalmente los pasajes en donde se incluyen. Junto con la abundancia de rasgos estilísticos aprendidos en las retóricas, son muy características ciertas fórmulas utilizadas habitualmente en la literatura de difusión oral.


  36. «EL AMIGO ÍNTEGRO»


  
    Tubach, núm. 2215: «La amistad probada».


    No se incluye en el Índice de Aarne-Thompson, pero debería ser el tipo 893a.


    Motivo H 1558.2: «Prueba de amistad: sustituto como asesino»; J 154.0.3: «Sabiduría transmitida por el padre. El hijo aprende la naturaleza de la amistad»; P 315: «Un amigo se ofrece a morir por otro»; P 325: «Un hombre cede su prometida a un amigo».

  


  Zifar cuenta al principio de la obra dos cuentos a su esposa Grima: «El medio amigo» y «El amigo íntegro». Lo más sorprendente aquí no son los relatos, sino las circunstancias de su inserción. El caballero, agobiado por sus problemas, se desahoga ante Grima y le descubre su poridat. ‘secreto’. Dentro de una tradición que insiste en que nunca se debe confiar en las mujeres, incapaces de ser buenas consejeras, destaca este pasaje por igualar a la esposa con el amigo fiel. Los dos ejemplos alcanzaron gran popularidad gracias a la Disciplina Clericalis de Pedro Alfonso, donde también aparecen enlazados al principio de la obra (núms. 1 y 2). Posiblemente su ubicación, unido al tema tratado, la amistad, explican su enorme difusión (Schwarzbaum 1961:28 3-294; Wagner 1903; Battaglia 1960). Con ellos se pretende mostrar la dificultad de encontrar un amigo perfecto, dispuesto a dar la vida por el otro, o un medio amigo, capaz de afrontar peligros por su compañero. En el mundo clásico ya circulaban anécdotas similares de amigos perfectos, como Damón y Pizia, historia difundida a través de Cicerón (De officiis, III, 10) y Valerio Máximo (IV, VII, 1), recogida en esta antología, a partir de las versiones castellanas de los Facía el dicta. Dentro de la literatura hispánica medieval hay unas versiones que guardan una estrechísima dependencia con la Disciplina, hasta el punto de parecer una traducción literal de la misma. Son los ejemplos 18 y 19 del labra de los exemplos por a. b. c. y la primera de las Fábulas Colectas recogida en el Esopete ystoriado castellano. La deuda es visible en la pervivencia, como aquí, del tenue marco dialogado, con la presencia del padre y el hijo, ajenos a estas obras. Las restantes versiones peninsulares no son tan fieles, Tanto el Reculi de exemplis, núm. 51, como el Ludus scaccorum, III, 3, de Iacopo de Cessoles, ofrecen unos relatos más escuetos, tal y como circulaban por la tradición ejemplar latina. La fidelidad a Pedro Alfonso de la versión del Zifar ha sido asunto controvertido. Afirmada por Wagner [1903:82], es discutida por Avalle Arce [1975] para quien las divergencias son tan numerosas que le llevan a pensar que el autor del Zifar siguió alguna fuente intermedia, parecida a la de los Gesta romanorum (Oesterley: núm. 171; Dick, núm. 183). Claude Bremond [1998:3 11-381] analiza acertadamente el relato de la Disciplina Clericalis como la yuxtaposición de dos episodios simétricos (un don y un ‘contra-don’), ambos unidos por un sacrificio. El primer tema se introduce por un viaje y una enfermedad, la dolencia amorosa; el segundo, por otro viaje y una condena. En ambos casos están en juego el amor o la vida. El autor del Zifar no sólo cristianiza el relato sino que introduce otros cambios, algunos de los cuales reaparecen en versiones posteriores, como la de Boccaccio. Posiblemente a principios del XIV circularían por la Península tanto versiones escritas como orales, teniendo en cuenta su difusión ejemplar así como su popularidad en la tradición oral del mundo árabe (El Shamy 1995). Por todo ello resulta muy difícil precisar los eslabones de la transmisión. Donjuán Manuel hace en el ejemplo 48 una original combinación de los dos cuentos de la Disciplina. Concluida la parte correspondiente al medio amigo, prosigue con una versión espiritualizada del amigo íntegro, completada con el relato de «Los tres amigos», que se transmite a través del Barlaam. Por el contrario, las numerosas recreaciones del XVI, con la única excepción de la mencionada versión del Ludus scaccorum, están influidas por Boccaccio (Decamerón. X, 8) y adquieren ya un sentido diferente, más actual y concreto (Avalle Arce 1975).


  —Fijo, oí dezir que en tierras de Coran[439] se criaron dos moços en una çibdat, et queríanse grant bien, de guisa que lo que quería el uno, eso quería el otro. Onde dize el sabio que entre los amigos uno deve ser el querer e uno el non querer en las cosas buenas e onestas[440]. Pero que el uno d’estos dos amigos quiso ir buscar consejo e provar las cosas del mundo; e andido[441] atanto tienpo tierras estrañas, fasta que se açertó[442] en una tierra do se falló bien, e fue ý muy rico e muy poderoso; e el otro fincó[443] en la villa con su padre e su madre, que eran ricos e abondados[444]. E quando estos avían mandado uno de otro, quando acaesçían algunos que fuesen aquellas partes[445], tomavan en plazer. Así que este que fincó en la villa después de muerte de su padre e de su madre llegó atan grant pobredat, que se non sabía consejar[446], e fuese para su amigo. E quando le vio el otro su amigo que tan pobre e atan desfecho[447] venía, pesól’ de coraçón e preguntóle cómo venía así. E él le dixo que con grant pobredat.


  —Par Dios amigo —dixo el otro— mientra yo bivo fuere e oviere de qué lo conplir, nunca pobre serás; ca ¡loado sea Dios! yo he grant algo[448] e só poderoso en esta tierra. Non te fallesçerá ninguna cosa de lo que fuere mester.


  E tomólo consigo e tóvolo muy vicioso[449]; e fue señor de la su casa e de lo que avía, muy grant tiempo, e perdiólo todo por este amigo, así como agora oiredes[450].


  E dize el cuento[451] que este su amigo fue casado en aquella tierra, que se le muriera la muger e que non dexara fijo ninguno, e que un ome bueno su vezino, de grant lugar[452] e muy rico, quel’ enbió una fijuela que avía pequeña que la criase en su casa, e quando fuese de hedat, que casase con ella. E andando la moça por casa que se enamoró d’ella el su amigo quel’ sobrevino[453], pero que non le dixiese nin le fablase a ninguna cosa a la moça, él nin otro por él, ca tenía que non sería amigo verdadero leal, así como devía ser, si lo feziese nin tal cosa cometiese. E maguer se trabajase[454] de olvidar esto, non podía; ante cresçía toda vía el cuidado más[455]; de guisa que començó todo a desecar e a le fallesçer la fuerza con grandes amores que avía d’esta moça. E al su amigo pesava mucho de la su flaqueza, e enbiava por físicos a todos los lugares que sabía que los avía buenos, e davales grant algo por que le guaresçiesen. E por quanta física en ellos avía, non podían saber de qué avía aquella enfermedat; así que llegó atan grant flaqueza, que ovo a demandar clérigo con quien confesase[456].


  E enbiaron por un capellán, e confesóse con él e díxole aquel pecado en que estava por quel’ venía aquella malatía de que cuida⁠— va morir. E el capellán se fue para el señor de casa e díxole que quería tablar con él en confesión, e quel’ toviese poridat. E él prometióle que lo quel’ dixiese que lo guardaría muy bien.


  —Dígovos —dixo el capellán— que este vuestro amigo muere con amores de aquesta vuestra criada con quien vos avedes a casar; pero que me defendió que lo non dixiese a ninguno e quel’ dexase así munr[457].


  E el señor de casa, desque lo oyó, fizo como quien non dava nada por ello. E después que se fue el capellán, vínose para su amigo e díxole que se conortase, que de oro o de plata atanto le daría quánto él quesiese, e con grant mengua de corazón non se quisiese así dexar murir.


  —Çertas, amigo —dixo el otro— ¡mal pecado!, non ay oro nin plata que me pueda pro tener, e dexatme conplir el curso de mi vida, ca mucho me tengo por ome de buena ventura pues en vuestro poder muero.


  —Çertas[458], non morredes —⁠dixo el su amigo⁠—, ca pues yo sé la vuestra enfermedat qual es, yo vos guaresçeré della; ca sé que vuestro mal es de amor que avedes a esta moça que yo aquí tengo para me casar con ella. E pues de hedat es, e vuestra ventura quiere que la devedes aver, quiérola yo casar conbusco e darvos he muy grant aver. E levada para vuestra tierra, e pararme he a lo que Dios quesiere con sus parientes.


  E el su amigo quando oyó esto, perdió la fabla e el oír e el ver con grant pesar que ovo, porque cayó el su amigo en el pensamiento suyo, de guisa que cuidó su amigo que era muerto, e salió llorando e dando bozes e dixo a la su gente:


  —Idvos para aquella cámara do está mi amigo, ca mala la mi ventura, muerto es, e non le puedo acorrer.


  La gente se fue para la cámara e falláronlo como muerto. E estando llorándole enderredor d’él, oyó la moya llorar, que estava entre los otros, e abrió los ojos. E desí, callaron todos e fueron para su señor, que fallaron muy cuitado llorando, e dixiéronle de cómo abriera los ojos su amigo. E fuese luego para allá. E mandó que la moya e su ama pensasen[459] d’él e non otro ninguno; así que a poco de tienpo fue bien guando, pero que quando venía su amigo, non alçava los ojos él con grant vergüenza que d’él avía. E luego el su amigo llamó a la moya su criada[460] e díxole de cómo aquel su amigo le quería muy grant bien. E ella con poco entendimiento le respondió que eso mesmo fazía ella a él, mas que non lo osava dezir que era así, ca ciertamente grant bien quería ella a él.


  —Pues así es —dixo él—, quiero que casedes con él, ca de mejor logar es que yo, comoquier que seamos de una tierra, e darvos he grant aver que levedes, con que seades bien andante.


  —Como quesierdes —dixo ella[461].


  E otro día en la grant mañana enbió por el capellán con quien se confesara su amigo, casóles e dioles grant aver e enbiólos luego a su tierra. E desque los parientes de la moza lo sopieron, toviéronse por desonrados e enbiáronle a desafiar, e corrieron con él muy grant tienpo, de guisa que como quier que rico e poderoso era, con las grandes guerras quel’ fazían de cada día, Llegó a tan grant pobredat, en manera que non podía mantener la su persona sola[462]. E pensó entre sí a lo que faría e non falló otra carrera si non que se fuese para aquel su amigo a quien él acorriera. E fuese para allá con poco de aver quel’ fincara, pero quel’ duró poco tienpo, que era muy luengo el camino, e fincó de pie e muy pobre. E acaesçióle que ovo de venir de noche a casa de un ome bueno de una villa a quien dezían «Dios lo vee», çerca de aquel lugar do quiso Abrahan sacrificar a su fijo, e demandó quel’ diesen de comer alguna cosa, por mesura. E dixiéronlo a su señor cómo demandava de comer aquel ome bueno. E el señor de la casa era mucho escaso[463], e dixo que lo enbiase conprar. E dixiéronle que dezía el ome bueno que non tenía de qué. E aquello poco quel’ dio, diógelo de mala mente e tarde, así que non quisiera aver pasado las vergüenças que pasó por ello, e fincó muy quebrantado e muy triste, de guisa que non ovo ome en casa que non ovo muy grant piedat d’él.


  E porende dize la escnptura que tres naturas son de ome de quien deve ome aver piedat, e son éstas: el pobre que ha a demandar al rico escaso, e el sabio que se ha de guiar por el torpe, e el cuerdo que ha de bevir en tierra sin justiçia; ca estos son tristes e cuitados porque se non cunple en aquellos lo que devía, e segunt aquello que Dios puso en ellos.


  E quando llegó a aquella çibdat do estava su amigo, era ya de noche e estavan perradas las puertas, así que non pudo entrar. E como venía cansado e lazrado de fanbre, metióse en una hermita[464] que falló y çerca de la çibdat, sin puertas, e echóse tras el altar e adormióse fasta otro día en la mañana como ome cuitado e cansado. E en esta noche, alboroçando dos omes de esa çibdat, ovieron sus palabras e denostáronse, e metiéronse otros en medio e despartiéronlos. E él uno d’ellos pensó esa noche de ir matar el otro en la mañana, ca sabía que cada mañana iva a matines, e fuelo a esperar tras la su puerta; e en saliendo el otro de su casa, metió mano a la su espada, e diole un golpe en la cabeça e matólo, e fuese para su posada, ca non lo vio ninguno quando le mató.


  E en la mañana fallaron el ome muerto a la su puerta, e el ruido fue muy grande por la çibdat, de guisa que la justicia con grant gente andava buscando el matador. E fueron a las puertas de la villa, e eran todas perradas salvo aquella que era en derecho de la hermita do yazía aquel cuitado e lazrado, que fueron abiertas ante del alva por unos mandaderos que enbiava el conçejo a grant priesa al enperador. E cuidaron qu’el matador que era salido por aquella puerta, e andudieron buscando e non fallaron rastro d’él. E en queriéndose tornar entraron d’ellos aquella hermita e fallaron aquel mezquino dormiendo, su estoque çinto[465], e comentaron a dar bozes e dezir:


  —He aquí el traidor que mató el ome bueno.


  E presiéronle e leváronle ante los alcaldes. E los alcalles preguntáronle si matara él aquel ome bueno, e él con el dessesperamiento, cobdiçiando más la muerte que durar en aquella vida qu'él avía, dixo que sí. E preguntáronle que por quál razón lo matara. E él dixo que por sabor que oviera de lo matar. E sobre esto los alcalles ovieron su acuerdo e mandávanle matar pues de conosçido[466] venía. E ellos estando en esto, el su amigo, a quien él casara con la su criada, que estava entre los otros, conosçiólo, e pensó en su corazón que pues aquel su amigo lo guardara de muerte e le avía fecho tanta merced como él sabía, que quería ante murir que el su amigo moriese, e dixo a los alcalles:


  —Señores, este ome que mandades matar non ha culpa en muerte de aquel ome bueno, ca yo lo maté.


  E mandáronlo prender, e por que amos a dos venían de conosçido quel’mataran, mandávanlos matar a amos a dos. E el que mató al ome bueno estava a la su puerta entre los otros, parando mientes a los otros qué dezían e fazían; e quando vio que aquellos dos mandavan matar por lo qu’él feziera, non aviendo los otros ninguna culpa en aquella muerte, pensó en su corazón e dixo así:


  —¡Cativo errado! ¿Con quáles ojos paresçeré ante mió señor Dios el día del juizio, e cómo lo podré catar? Çertas, non sin vergüença e sin grant miedo, e en cabo resçibrá mi alma pena en los infiernos por estas almas que dexo peresçer, e non aviendo culpa en muerte de aquel ome bueno que maté por mi grant locura. E por ende, tengo que mejor sería en confesar mi pecado e repentirme, e poner este mi cuerpo a murir por emienda de lo que fiz’, que non dexe estos omes matar.


  E fue luego para los alcalles e dixo:


  —Señores, estos omes que mandades matar non han culpa en la muerte de aquel ome bueno, ca yo só aquel ome que le maté por la mi desaventura. E porque creádes que es así, preguntad atales ornes buenos, e ellos vos dirán de cómo anoche tarde aviamos nuestras palabras muy feas yo e él, e ellos nos despartieron. Mas el diablo que se trabaja sienpre de mal fazer, metióme en corazón en esta noche que le fuese matar, e fizlo así; e enbiat a mi casa e fallarán que del golpe que le di, quebró un pedaço de la mi espada, e non sé si fincó en la cabeça del muerto.


  E los alcaldes enbiaron luego a su casa e fallaron el pedaço de la espada del golpe. E sobre esto fablaron mucho, e tovieron que estas cosas que así acaesçieron por se saber la verdat del fecho, que fueron por miraglo de Dios, e acordaron que guardasen estos presos fasta que veniese el enperador, que avié y de ser a quinze días, e feziéronlo así.


  E quando el emperador llegó, contáronle todo este fecho, e él mandó quel’traxiesen al primero preso; e quando llegó ant’él, dixo:


  —¡Ay ome cativo!, ¿qué coraçón te movió a conosçer la muerte de aquel ome bueno, pues en culpa non eras?


  —Señor, —dixo el preso—, yo vos lo diré. Yo só natural de aquí, e fue buscar consejo atales tierras e fuy muy rico e muy poderoso; e desí llegué atán grant pobredat, que me non sabía aconsejar, e venía a este mi amigo que conosçió la muerte del ome bueno después que lo yo conosçí, que me mantoviese a su limosna. E quando llegué a esta villa, fallé las puertas perradas, e óveme de echar a dormir tras el altar de una hermita que es fuera de la villa; e en dormiendo, en la mañana oí grant ruido e que dezían: «Este es el traidor que mató el ome bueno». E yo como estava desesperado e me enojava ya de bevir en este mundo, ca más codiçiava ya la muerte que la vida, e dixe que lo yo avía muerto.


  E el enperador mandó que levasen aquel e troxiesen al segundo; e quando llegó ant’él, díxole el enperador:


  —Di, ome sin entendimiento, ¿qué fue la razón por que conosçiste la muerte de aquel ome bueno, pues non tueste en ella?


  —Señor —dixo él—, yo vos lo diré. Este preso que se agora partió delante la vuestra merced es mi amigo, e fuemos criados en uno.


  E contóle todo quanto avía pasado con él, e cómo lo escapara de la muerte e la merçed quel’ feziera quando le dio la criada suya por muger.


  —E señor, agora veyendo que lo querían matar, quise yo ante murir e aventurarme a la muerte que non que la tomase él.


  E el enperador enbió éste e mandó traer el otro, e díxole:


  —Di, ome errado e desaventurado, pues otros te escusavan, ¿por qué te ponías a la muerte pudiéndola escusar?


  —Señor —dixo el preso—, nin se escusa bien nin es de buen entendimiento nin de buen recabdo el que dexa perder lo más por lo de menos; ca en querer yo escusar el martirio de la carne por miedo de muerte e dexar perder el alma, conosçido seria del diablo e non de Dios.


  E contóle todo su fecho e el pensamiento que pensó por que non se perdiesen estos omes que non eran en culpa, e que non perdiese el su alma. E el enperador quando lo oyó, plógole de corazón e mandó que non matasen ninguno dellos, comoquier que meresça muerte este postrimero.


  Mas pues Dios quiso su miraglo fazer en traer este fecho a ser sabida la verdat, e el matador lo conosçió podiéndolo escusar, el enperador le perdonó e mandó que feziese emienda a sus parientes; e él fízogela qual ellos quesieron. E estos tres omes fueron muy ricos, e muy buenos e muy poderosos en el señorío del enperador, e amávanlos todos e precávanlos por quanto bien fezieron e sedieron por buenos amigos.


  —E mi fijo —dixo el padre—, agora puedes tú entender quál es la proeva del amigo entero, e quánto bien fizo el que mató el orne bueno, que lo conosçió por non levar las almas de los otros sobre la suya. Puedes entender que ay tres maneras de amigos: ca la una es el que quiere ser amigo del cuerpo e non del alma, e la otra es el que quiere ser amigo del alma e non del cuerpo, e la otra el que quiere ser amigo del cuerpo e del alma, así como este preso postrimero, que fue amigo de su alma e de su cuerpo, dando buen enxienplo de sí, e non queriendo que su alma fuese perdida por escusar el martirio del cuerpo.


  37. «AGARRADO A ESTE NABO»


  
    Tipo 1624: «El pretexto del ladrón: el gran ventarrón».


    Motivo J 1391: «El ladrón presenta una débil excusa»; J 1391.1.: «La excusa del ladrón: el ventaval».

  


  La anécdota combina un enredo de reconocimientos. El dueño comprende la socarronería del ribaldo y éste también se da cuenta; por eso no pretende engañarle sino obtener su perdón por medio del ingenio. Scholberg [1966] destaca el peso del cuentecillo tanto para delinear el personaje como para ofrecer un descanso cómico tras una serie de aventuras arriesgadas y antes de que Zifar intente conquistar el reino de Mentón. Wagner [1903:911 registra un cuento semejante en la colección de dichos atribuida a Nasr-Eddin (Nasreddin, núm. 136, pero Aurelio Espinosa, hijo [1988:244-245, núm. 350], lo recoge de la tradición oral en Navas de Oro (Segovia), e indica su pervivencia también en Chile.


  El cavallero Zifar, ante que entrasen en aquella villeta[467], vio una huerta a un vall muy fermoso, e avía allí un nabar muy grande. E dixo el cavallero:


  —¡Ay amigo, qué de grado conbría[468] esta noche de aquellos nabos si oviese quién me los sopiese adobar[469]!


  —Señor, —dixo el ribaldo—, yo vos los adobaré.


  E llegó con el cavallero a una alberguería[470] e dexóle ý, e fuese para aquella huerta con un saco e falló la puerta perrada, e sobió sobre las paredes e saltó dentro, e començó de arrancar de aquellos nabos, e los mejores metía en el saco. E arrancándolos, entró el señor de la huerta e quando lo vio, fuese para él e díxole:


  —Çertas, ladrón malo, vós iredes comigo preso ante la justiçia, e darvos han la pena que meresçedes porque entrastes por las paredes a furtar los nabos.


  —¡Ay señor —dixo el ribaldo—, sí vos dé Dios buena andanza que lo non fagades, ca forçado[471] entre aquí!


  —¿E cómo forçado? —dixo el señor de la huerta⁠—, ca non veo en ti cosa por que ninguno te deviese fazer fuerça, si vuestra maldad non vos la fiziese fazer[472].


  —Señor —dixo el ribaldo—, yo pasando por aquel camino, fizo un viento torbillino[473] atan fuerte, que me levantó por fuerza de tierra e me echó en esta huerta.


  —¿Pues quién arrancó estos nabos? —⁠dixo el señor de la huerta.


  —Señor —dixo el ribaldo— el viento era tan rezio e tan fuerte que me soliviava[474] de tierra, e con miedo que me echase en algunt mal lugar, travéme a los nabos e arrancávanse mucho.


  —¿Pues quién metió los nabos en este saco? —⁠dixo el señor de la huerta.


  —Çertas, señor —dixo el ribaldo⁠—, d’eso me maravillo mucho.


  —Pues tú te maravillas —dixo el señor de la huerta⁠—, bien das a entender que non has en ello culpa. Perdónote esta vegada.


  —¡Ay señor! —dixo el ribaldo— ¿e qué mester ha perdón el que es sin culpa? Çertas, mejor faríades en me dexar estos nabos por el lazerio que levé en los arrancar, pero que[475] contra mi voluntad faziéndome el grant viento.


  —Plázeme —dixo el señor de la huerta⁠—, pues atan bien te defendiste con mentiras apuestas[476]; e toma los nabos e vete tu carrera[477], e guárdate de aquí adelante que non te contesca otra vegada; si non, tú lo pagarás.


  Fuese el ribaldo con los nabos, muy alegre por que atán bien escapara.


  38. «EL REY Y EL PREDICADOR»


  
    38.1


    Tubach, núm. 322: «El cazador y el ruiseñor».


    Tipo 150: «El consejo del zorro», conecta con el relato de «La calandria y el cazador».


    Motivo J 21.12: «No te preocupes por lo pasado»; J 21. 13: «No creas lo imposible»;} 21. 14: «No intentes lo inalcanzable»; K 604: «Los tres consejos del pájaro»; K 1041.1: «Intento de vuelo con plumas de aves».


    Dicke-Grubmüller, núm. 570: «Los consejos del pajarito (El ruiseñor atrapado)».

  


  Con estos cuentos encadenados se abren los consejos que imparte el rey de Mentón a sus hijos, Garfin y Roboán. Zifar pretende que sus hijos no se comporten como el protagonista de esta historia, con quien les une la juventud («Así como contesçió a un rey mancebo de Armenia»). Con su actitud ejemplifica la conducta que deben evitar quienes desean aprender: 1 º no ser apresurado (predicador); 2 º no dejarse vencer por el amargor de la medicina (‘físico’); 3 º no desechar los buenos consejos (calandria) y seguir los malos (‘trasechador’). La estructura de este pasaje, cercana a la tradición oriental, engarza dos situaciones no anecdóticas (el encuentro con el predicador y el encuentro con el médico), unidas por el motivo del viaje y la similitud en el plano metafórico de ambas profesiones. El segundo se convierte en personaje narrador de un cuento insertado dentro del cual se contraponen dos situaciones: el cazador no sigue los buenos consejos del avecilla pero cree las palabras engañosas del prestidigitador. Las dos escenas se desarrollan en dos espacios distintos, campo y ciudad, pero se unen también por el tema del vuelo. El cazador desea aprender a volar para poder capturar al avecilla.


  La primera parte procede de las Flores de filosofía (18-20), como otros materiales de los «Castigos del rey de Mentón», aunque también se recoge en los Bocados de oro (70-72) y en el Tractado de vicios y virtudes (212-215). Muchísimo más difundida es la tabula de «La calandria y el cazador». La enorme popularidad de este relato procede de su inserción en dos obras de amplísima circulación: la Disciplina Clericalis (ex. XXII: «De rustico et avicula») y el Barlaam (92-94). Las divergencias entre ambas versiones nos ayudan en algunos casos a rastrear la dependencia de textos posteriores. Desde la diferente actitud del hombre, un cazador dispuesto a matar a un ruiseñor en el Barlaam, frente a un rústico, deseoso sólo de oír cantar a un avecilla en la Disciplina, hasta la diversidad en el orden y el contenido de los consejos, pasando por pequeños detalles, todo hace pensar en una tradición diferente. El texto del Zifar está más próximo al Barlaam, pero con deudas con la versión incluida en el De preconiis Hispaniae de Gil de Zamora (Hernández 19786:119, n. 20 y, sobre todo, Cacho Blecua 1998). La continuación, con el fracasado intento por volar, no se encuentra en ninguna otra versión, aunque tiene sus precedentes en tantas aventuras similares. Dentro de la literatura medieval castellana se conservan dos versiones en el Libro de los exemplos: el núm. 124 del ms. de París depende de la Disciplina, mientras que por el epígrafe descubrimos que el núm. 300 del ms. de Madrid procedería del Barlaam. Se recoge también en el Esopete (Colectas 6) y en el Recull (núm. 163). En la tradición contemporánea sobrevive en la forma de «Las tres verdades de la zorra (o del barquero)», relato localizado en las provincias vascongadas (Azkue 1942:núm. 182; Camarena-Chevalier 1997). Son numerosísimas las versiones latinas medievales (Vicente de Beauvais, Speculum historiale, XV, 12; Jacobo de la Vorágine, Legenda aurea, 180; Odo de Chériton, Parabolae, núm. 77; sermones de Jacobo de Vitry, etc.) y romances (Ci nous dit, 213; «Lais de l’Oiselet», etc.), como puede comprobarse en el documentado catalogo de Dicke y Grubmüller [1987:núm. 570].


  Dize el cuento que este[478] rey iva a caça[479] e falló un predicador en el camino que predicava al pueblo, e díxole:


  —Predicador yo vo a caça a grant priesa e non puedo estar a tu predicación, que lo aluengas mucho; mas si la quieres abreviar, pararme ía a la oír.


  Dixo el predicador:


  —Los fechos de Dios son tantos e de tantas maneras, que se non pueden dezir en pocas palabras, mayormente a aquellos que tienen ojo por las vanidades d'este mundo más que por castigos[480] e las palabras de Dios. E idvos a buena ventura, e dexat oír la predicaçión a aquellos que han sabor de la oír e se pagan de conosçer la merced que les Dios tizo en les dar entendimiento para las oír e las aprender; pero miénbresevos que por un pecado sólo fue Adán echado de Paraíso; e por aventura si querrá acoger en él a quien fuere encargado de muchos[481].


  E el rey fuese e andido pensando en lo quel’ dixo el predicador, e tornóse. E entrando por la villa, vio un físico[482] que tenía ante sí muchos orinales. E díxole:


  —Físico, tú que a todos los enfermos cuyos son estos orinales cuidas sanar e ¿sabrías melezinas para sanar e guaresçer de los pecados[483]?


  E el físico cuido que era algunt cavallero, e díxole:


  —Tú, cavallero, ¿podrás sofrir el amargura de la melezina?


  —Sí —dixo el rey.


  —Pues escrive —dixo el físico— esta reçepta del xarope perparativo que has a tomar primero para mudar los umores de los tus pecados. E después que ovieres bevido el xarope[484], darte he la melezina para te desenbargar de tus pecados. Toma las raízes del temor de Dios e meollo de los sus mandamientos, e la corteza de la buena voluntad de los querer guardar. E los mirabolanos[485] de la homildat, e los mirabolanos de la paçiençia, e los mirabolanos de la castidad, e los mirabolanos de la caridat, e semiente de atenpramiento[486] de mesura, e la semiente de la costança, que quiere dezir firmeza, e la semiente de la vergüenza, e ponlo a cozer todo en caldera de fe e de verdat; e ponle fuego de justiçia e sórbelo con viento de sapiençia, e cuega[487] fasta que alçe el fervor de contrición, e espúmalo[488] con cuchar de paciencia, e sacarás en la espuma las ornaras[489] de vanagloria, e las orruras de la sobervia, e las orruras de la enbidia, e las orruras de la cubdiçia, e las orruras de luxuria e las orruras de ira, e las orruras de avaricia, e las ornaras de glotonía; e ponlo a enfriar al aire de vençer tu voluntad en los viçios del mundo, e bévelo nueve días con vaso de bien fazer. E madurarán los umores endurecidos de los tus pecados de que te non repentiste nin feziste emienda a Dios, e son mucho ya endurecidos, e quiéreme toller de pies e de manos con gota falaguera[490], comiendo e beviendo e enbolbiéndote en los vicios d'este mundo para perder el alma, de la qual as razón e entendimiento e todos los çinco sentidos del cuerpo. E después de que tomares este xarope preparativo, tomarás el riobarbo[491] fino del amor de Dios una drama[492], pesado con balanças de aver esperança en Él que te perdonará con piedat los tus pecados. E bévelo con el suero de buena voluntad para non tornar más a ellos. E así serás guarido[493] e sano en el cuerpo e en el alma.


  —Çertas, físico —dixo el rey— mucho es amarga esta tu melezina e non podría sofrir su amargura; ca de señor que só me quieres fazer siervo, e de vezioso, lazrado, e de rico, pobre.


  —¡Cómo! —dixo el físico— ¿por tú querer ternera Dios e conplir sus mandamientos cuidas que serás siervo? ¿E por querer ser homildoso e paciente cuidas que serás lazrado, e por querer ser franco e mesurado cuidas que serás pobre? Certas, non lo cuidas bien, ca Dios, al que teme e cunple sus mandamientos, sácalo de lazerio[494] e de servidunbre del diablo e fazelo libre; e al omildoso e paciente sácalo de lazerio e de cuidado e enxálçalo; e al franco[495] e mesurado del su aver acreciéntale sus riquezas. Cavallero —⁠dixo el físico⁠— para mientes que más amargas son las penas del infierno que esta melezina, e por aventura si las podrás sofrir; pero la buena andança pocos son los que la saben bien sofrir, e la mala sí, ca la sufren amidos[496], maguer non quieran. Onde pues buen consejo non quieres tomar, miedo he que abrás a tomar mal consejo lo de que te fallarás mal. E conteçerte ha como contesçió a un cacador que tomava aves con sus redes.


  —¿E cómo fue eso? —dixo el rey.


  —Yo te lo diré —dixo el físico.


  38.1 «LA CALANDRIA Y EL CAZADOR».


  Del enxenplo que dio el físico al rey del caçador e de la calandria


  Dize el cuento que un calador fue a caça con sus redes, e tomó una calandria e non más e tornóse para su casa, e metió mano a un cuchiello para la degollar e comerla. E la calandria le dixo:


  —¡Ay amigo, qué grant pecado fazes en me matar! ¿E non vees que te non puedes fartar de mí, ca só muy pequeña vianda para tamaño cuerpo como el tuyo? E por ende, tengo que farias mejor en me dar de mano[497] e dexarme bevir; e darte he tres consejos buenos de que te puedes aprovechar, si bien quisieres usar dellos.


  —Çertas —dixo el caçador—, mucho me plaze, e si un buen consejo me dieres, yo te dexaré e darte he de mano.


  —Pues dote el primero consejo —⁠dixo la calandria⁠— que non creas a ninguno aquello que vieres e entendieres que non puede ser; el segundo, que te non trabajes en pos la cosa perdida, si entendieres que la non puedes cobrar; el terçero, que non acometas cosa que entiendas que non puedes acabar. E estos tres consejos semejantes uno de otro te dó, pues uno me demandeste.


  —Çertas —dixo el caçador—, buenos tres consejos me has dado.


  E soltó la calandria e diole de mano. E la calandria, andando bolando sobre la casa del caçador fasta que vio que iva a caça con sus redes, e allá fue bolando en derecho d’él por el aire, parando mientes si se acordaría de los consejos quel' diera e si usaría d’ellos. E andando el caçador por el canpo armando sus redes, llamando las aves con sus dulçes cantos[498], dixo la calandria que andava en el aire:


  —¡O mezquino, cómo tueste engañado de mí!


  —¿E quién eres tú? —dixo el caçador.


  —Yo só la calandria que diste oy de mano por los consejos que te yo di.


  —Non fui engañado segunt yo cuido[499] —⁠dixo el caçador⁠—, ca buenos consejos me diste.


  —Verdat es —dixo la calandria— si bien los aprendiste.


  —Pero —dixo el caçador a la calandria⁠— dime, ¿en qué fui engañado de ti?


  —Yo te lo diré —dixo la calandria⁠—: si tú sopieras la piedra preçiosa que tengo en el vientre, que es tan grande como un huevo de estruz[500], çierta só non me dieras de mano, ca fueras rico para sienpre jamás si me la tomaras e yo perdiera la fuerça e la virtud que he de tablar, e tú cobraras mayor fuerça para acabar lo que quisieres.


  El caçador, quando lo oyó, fincó muy triste e muy cuitado, cuidando que era así como la calandria dezía, e andava en pos ella por engañarla otra vegada con sus dulçes cantos. E la calandria, como era escarmentada guardávase d’él e non quería descender del aire, e díxole:


  —¡O loco, qué mal aprendiste los consejos que te di!


  —Çertas —dixo el caçador—, bien me acuerdo d’ellos.


  —Puede ser —dixo la calandria—, mas non los aprendiste bien. E si los aprendiste, non sabes obrar dellos.


  —¿E cómo non? —dixo el caçador.


  —Tú sabías —dixo la calandria— que dixe al primero consejo que non quesieses creer a ninguno lo que vieses e entendieses que non podría ser.


  —Verdat es —dixo el caçador.


  —¿Pues cómo —dixo la calandria— as tú a creer que en tan pequeño cuerpo como el mío pudiese caber tan grant piedra como el huevo de astruz? Bien devías entender que non es cosa de creer. El segundo consejo te dixe que non trabajases en la cosa perdida si entendieses que la non pudieses cobrar.


  —Verdat es —dixo el caçador.


  —¿Pues por qué te trabajas —⁠dixo la calandria⁠— en cuidar que me podrás prender otra vez en tus lazos con tus dulces cantos? ¿E non sabes que de los escarmentados se fazen los arteros[501]? Çertas, bien devías entender que pues una vegada escapé de tus manos, que me guardaré de meterme en tu poder, e grant derecho sería que me matases como quisiste fazer la otra vegada, si me de ti non guardase. E en el terçero consejo te dixe que non acometieses cosa que entendieses que non podieses acabar.


  —Verdat es —dixo el caçador.


  —E pues tú vees —dixo la calandria⁠— que yo ando bolando por do quiero en el aire, e que tú non puedes sobir a mí, nin as poder de lo fazer, ca non lo has por natura, e non devías acometer de ir en pos de mí, pues non puedes bolar así como yo.


  —Çertas —dixo el caçador—, yo non folgaré fasta que te tome por arte[502] o por fuerça.


  —Sobervia dizes —dixo la calandria⁠—, e guárdate, ca Dios de alto faze caer los sobervios.


  E el caçador, pensando en cómo podría bolar para tomar la calandria, tomó sus redes e fuese para la villa; e falló un trasechador que estava trasechando ante muy grant gente, e díxole:


  —Tú, trasechador, que muestras uno por ál e fazes creer a los onbres lo que non es, ¿poderme ías fazer que semejase ave e podiese bolar?


  —Sí podría —dixo el trasechador⁠—. Toma las péñolas[503] de las aves, e pégalas a ti con çera e finche de péñolas todo el cuerpo e las piernas fasta en las uñas; e sube a una torre alta, e salta de la torre e ayúdate de las péñolas quanto podieres.


  E el caçador fízolo así. E quando saltó de la torre, cuidando bolar, non pudo nin sopo, ca non era de su natura, e cayó en tierra, e quebró e murió. E grant derecho era, ca non quiso creer el buen consejo quel’ davan e crovo[504] el mal consejo que non podía ser por razón de natura[505]. E el rey, quando oyó esto, tovo que el físico le dava buen consejo, e tomó su castigo e usó del xarope e de la melezina maguer le semejava que era amarga e non la podría sofrir e partióse de las otras Heredades[506] del mundo, e fue muy buen rey, e bien acostunbrado e amado de Dios e de los onbres; en manera que por el amargor d'esta melezina quel’ dio el físico, usando e obrando d’ella, escusó las amarguras de las penas del infierno[507].


  DE LOS PRIMEROS CUENTOS EN VERSO DE LA MAESTRÍA DE JUAN RUIZ


  Dentro del mester de clerecía destacan los cuentos que Juan Ruiz inserta en el Libro de buen amor, tanto por su habilidad al contarlos corno por la ironía con la que altera sus tradicionales lecciones. Los autores del siglo XIII, más apegados a sus modelos, recurren con escasa frecuencia a este procedimiento. Aun así tanto el autor del Libro de Alexandre como el del Libro de Apolonio hacen alguna incursión por la narrativa breve. Recurren a exempla, ampliamente difundidos por la didáctica religiosa, como «El avaricioso y el envidioso» (Alexandre, estr. 2361-2365), el «Ejemplo del ermitaño bebedor» (Apolonio, estr. 55) o la fábula del cordero que, por huir de los perros, cae en la guarida del lobo (Alexandre, estr. 1780). Pese a la brevedad de algunas de estas historias, estamos ante los primeros cuentos en verso de la literatura española. En la segunda mitad del XIV, Ayala insertará exempla y milagros en el Rimado pero no con la abundancia ni la habilidad de Juan Ruiz. Aunque predominarán los bíblicos, también realiza alguna incursión por los ejemplos históricos, tanto leídos como vistos (estr. 710-723), como él mismo anuncia (estr. 724).


  En el Libro de buen amor se incluyen un total de treinta y tres cuentos, aunque la concordancia en la cifra no sea completa entre los críticos. Así, por ejemplo, para lan Michael 11970), autor del artículo más esclarecedor y completo sobre el tema, serían treinta y cinco, ya que computa como cuentos las estrofas 258-259, simple alusión a un texto bíblico sin independencia narrativa, y la «Cántica de los clérigos de Talavera», estr. 1690-1709, que actualmente viene considerándose por la crítica como «pieza independiente, añadida y estructuralmente desgajada del Libro de buen amor» (Joset 1988:21). Por el contrario, Juan Carlos Temprano [1985:80, n. 4] opera sólo con veintinueve. Todos se insertan dentro de la ficticia autobiografía amorosa, salvo uno, «La disputa de los griegos y los romanos» (estr. 46-63), incluida entre la materia prologal. Suponen una ruptura en el tiempo, el espacio, los personajes (en muchas ocasiones sus protagonistas son animales) y por supuesto, en el narrador que adopta ahora la voz en tercera persona. Son el único momento en que el Yo se oculta bajo el ropaje más convencional del narrador omnisciente en tercera persona, pues asunto aparte sería el parcial oscurecimiento del Yo en el Debate con don Carnal o en el episodio de doña Endrina.


  El hecho de argumentar y ejemplificar por medio de cuentos, asi como las anécdotas escogidas por Juan Ruiz no suponen en sí mismo una gran novedad. Un hombre ilustrado del primer tercio del siglo XIV conocería un amplio caudal de cuentos, recibidos tanto por cauces orales como escritos sin que muchas veces las procedencias o vías de difusión sirvieran para establecer ya ninguna clara distinción. Por un lado, la peculiar situación histórica de la Península había hecho que desde fechas muy tempranas circularan una gran variedad de cuentos orientales, con una peculiar manera de subordinarse a unidades mayores. Otras obras surgidas en la Península, en ambientes hispanohebreos o hispanoárabes, —⁠el caso de El Libro de las delicias o El collar de la paloma—, prueban cómo la integración de elementos narrativos y didácticos fue en su momento característica de la literatura oriental. Para algunos críticos no hay duda de que a través de esta vía llegó hasta Juan Ruiz el modelo para la inserción de relatos. «Dentro del debate, la variante favorita de Juan Ruiz es la didáctica popular oriental, donde el diálogo no procede por argumentos abstractos sino por fábulas y apólogos» (Lida 1959:258). Pero sorprende descubrir la escasez de fuentes claramente orientales entre los cuentos del Libro de buen amor. El «Cuento del hijo del rey Alcaraz» (estr. 129-139) quizá sea de procedencia oriental; en todo caso, el padre «era rey de moros» (v. 129a), aunque también se hayan señalado paralelismos en la tradición occidental (Castro Guisasola 192 3; Crawford 192 5); Don Ximio (estr. 321-3 71) es «alcalde de Bugía» (entre Argel y Túnez), en un relato sin fuentes conocidas. La «Fábula del alano y la sombra» (estr. 226-229) se halla también incluida en el Calila e Dimna, sin que sea ésta su única vía de difusión. Posiblemente para este caso, y otros similares, haya que pensar en tabulas bizantinas, que el Arcipreste encontraría ya redactadas en latín (Rodríguez Adrados 198612). Parece más bien que Juan Ruiz no extrajo sus materiales narrativos directamente de fuentes árabes, siendo muchas veces el orientalismo algo reducido a un nivel superficial, casi decorativo.


  Tampoco los cuentos del Libro de buen amor se identifican inequívocamente con los cxempla, salvo alguna excepción. La más evidente la encontramos en las estr. 529-541 con el «ensiemplo estraño» (v. 529d) del ermitaño bebedor, como el mismo texto lo califica. El argumento se ajusta desde el principio a uno de los asuntos más frecuentes en las Vidas de los Santos Padres: el del buen religioso, aislado totalmente de la civilización, que, tentado por el demonio, se aficiona al vino y cae finalmente en los peores vicios. El relato, como ha mostrado H. O. Bizzarri [1985], aparece en diversos ejemplarios, siempre para amonestar contra los efectos perniciosos de la bebida y contra las tentaciones del demonio. La sorpresa surge en el Libro de buen amor cuando descubrirnos que este ejemplo lo cuenta don Amor para advertir al protagonista: «si amar quieres dueña, el vino non te incala» (v. 545d).


  De los treinta y tres cuentos, el porcentaje más numeroso, hasta veinticinco, está constituido por fábulas. Los modelos fueron en parte desvelados por Otto Tacke en 1912 y de un modo casi definitivo por la magna tesis de Félix Lecoy en 1938, y más recientemente por Rodriguez Adrados [19864]. De estos trabajos se concluye que Juan Ruiz conocía la tradición fabulística clásica, tal y como circulaba ampliamente en la Edad Media. El mayor número de concordancias se da con la versión metrificada de Walter el Inglés y en menor medida, con el Remullís, atribuido a María de Francia; por último, algunas tabulas, sin identificar por Lecoy, parecen derivar, según Rodríguez Adrados, de otras tabulas latinas sin localizar, pero no de recreaciones castellanas ni orientales.


  Estas obras se estudiaban ineludiblemente en clase y los escolares se ejercitaban con ellas para aprender las materias del trivium. Esto explica la enorme popularidad de esta tradición y a su vez la escasa fijeza de unos textos que se guardarían en la memoria. Así, por ejemplo, la fábula que narra «El pleito del lobo y la raposa ante el alcalde de Bugía» (estr. 321 — 371) se extiende en largos pormenores jurídicos. El lobo, en compañía de un abogado «ligero e sotil». (V. 324c), el galgo, se presenta ante don Ximio, alcalde de Bugía, culpando a la raposa de robar; ésta recurre a un buen abogado, un mastín ovejero, quien se defiende acusando al lobo de seguir idénticas costumbres. La sentencia del alcalde, considerada por los estudiosos como un modelo de práctica jurídica, perfectamente ajustada al derecho romano y al canónico, puede también explicarse como un ejercicio retórico (Kirby 1978). El debate sobre casos imaginarios formaba parte de la instrucción legal y así, a partir de una vieja fábula (Lupus et vulpis, judice simio), pudo trabajar Juan Ruiz. Otras muchas fábulas del Libro de buen amor también reflejan las prácticas escolares de su autor y pudieran incluso haberse compuesto en una etapa previa y después pasar a integrarse en el conjunto de la obra (Corominas 1967:52-53). Y ahí es precisamente dónde reside la mayor novedad del Libro. No tanto en los argumentos de sus cuentos como en la forma de narrarlos y de insertarlos en una estructura superior, muchas veces alterando la moraleja tradicional para dar un vuelco irónico al relato (como es el caso de «El ermitaño borracho»).


  Dos son los mecanismos utilizados por Juan Ruiz para insertar sus cuentos: bien se dirige directamente al lector u oyente del Libro, bien indirectamente, en boca de un personaje narrador quien lo cuenta para otro personaje. El primer sistema sólo lo utiliza en cuatro ocasiones: «La disputa entre los griegos y los romanos» (estr. 46-63); el «Cuento del hijo del rey Alcaraz» (estr. 29-139); «El ladrón y el mastín» (estr. 174-178) y «El asno sin corazón ni orejas» (estr. 892-903). La inserción indirecta es el mecanismo favorito de Juan Ruiz, por medio del cual intercala los veintinueve cuentos restantes. El principal narrador es Juan Ruiz, personaje, en sus alegatos contra don Amor, seguido por Trotaconventos, quien trata así de persuadir primero a doña Endrina y luego a doña Caroça para que cambien de actitud. Como señala Temprano [1985:97]. los personajes de los cuentos del narrador Juan Ruiz casi nunca obtienen lo que buscan, lo que parece reflejar los fracasos del protagonista en el Libro. La voz narrativa del Arcipreste es también la más original por la mayor complejidad de sus relatos.


  En conclusión, el Arcipreste retoma sus cuentos de la tradición, pese a que no se hayan encontrado los exactos modelos para todos ellos, y los inserta también de acuerdo con sistemas prefijados. Pese a la variedad de temas, el claro predominio de las tabulas y el modo de narrarlas hace pensar en una influencia de la tradición escolar; una gran parte de ellas podrían ser ecos de lejanos ejercicios retóricos. La combinación de inserciones directas con los recursos al debate, la tradición sermonaría o el adoctrinamiento magistral impiden adscribir exactamente estos mecanismos a una tradición oriental u occidental. El análisis de una sola parcela —⁠en este caso la de los cuentos⁠— parece confirmar la impresión de un autor magistral, capaz de recrear diversos y múltiples modelos para construir con ellos una obra única e inimitable.


  LIBRO DE ALEXANDRE


  39. «el codicioso y el envidioso»


  
    Tubach, núm. 560: «Mendigos, uno envidioso y otro codicioso».


    Tipo 1331: «El codicioso y el envidioso».


    Motivo J 2074: «Duplicar el deseo para el enemigo».


    Dicke-Grubmüller, núm. 85: «Dos elefantes y el león».

  


  Se trata de una anécdota recogido en numerosos ejemplarios, como los Gesta romanorum. J. de Vitry, Exempla, núm. 196, G. de Peraldus, Bromyard, Summa Praedicantiun,, Herolt, Promptuarium exemplorum, Scala Coeli de Jean Gobi, núm. 5 94, Speculum laicorum, núm. 3 3 7, Ulrich [1884: núm. 10], etc. (más datos en las notas de Grane en su edición de Jacques de Vitry, 212). El testimonio más antiguo del tema está en una fábula de Aviano, la núm. 22, sintetizada así por Rodríguez Adrados [1987:362]: «Júpiter envió a Apolo a la tierra para observar a los hombres. Halló a un codicioso y un envidioso que oraban. Apolo les dijo que lo que pidiera el uno, Júpiter se lo daría doblado al otro. El codicioso, así, esperó obtener el doble de lo que pedía el otro; y éste, por envidia, empezó a pedir perder un ojo. Así siguió la cosa y Apolo se lo contó todo a Júpiter». Este fabulista latino (siglo V) siguió muy directamente a Brabio, aunque tiene también fábulas propias como ésta. El relato se integró en el Corpus fabulístico medieval, constituido por imitadores, y se editó junto con el Isopete (Hervieux 1899:111, 276-277; imitadores de Aviano, III, 361, 390-391, 440, 477, 48 5; Esopete ystoriado, 125). En la literatura castellana aparece posteriormente en el Libro de los exemplos, núm. 217, Espéculo de los legos, núm. 328, Esopete ystoriado: Aviano, 17, y en los sermones de San Vicente Ferrer en castellano, catalán y latín (Cátedra 1994:201; Almazan 1967:330). Pervive como fabliau, en la ‘novelística’ italiana (Rotunda J 2074, remite a Guicciardini y a Zambrini), en la tradición oral (Marsan 1974:4 3 3-4 3 5; cita una vanante de Al-Mas’oudi, Las praderas de oro, VIII, 123; en pág. 499 incluye una historia tradicional de Marruecos) y en la actualidad (Fradejas 1997:559-566). Chevalier [1987:88], aunque lo trae la colección de Amades, 507, considera su carácter tradicional más que dudoso. El esquema básico común a todas las versiones sitúa a dos personajes frente a un tercero quien, desde una posición superior, promete satisfacer los deseos del primero y doblarlos al segundo. En muchos casos se trata de un rey (Libro de los exemplos. Espéculo, San Vicente Ferrer) que conoce la naturaleza de sus dos vasallos y, dado que no se decide ninguno a pedir primero, acaba siendo él mismo quien reclama el deseo al envidioso. Los dos manuscritos del Libro de Alexandre transmiten el ejemplo con unas curiosas variantes que sólo pueden explicarse a la luz de la tradición. En el verso 2361d del manuscrito de París se lee «Pallaron un santo omne de cuerpo bien estant», pero «fallaron un ricome de corpo ben estante» en el manuscrito de Osuna. La mayoría de los editores (Nelson 1979; Cañas 1985; frente a Marcos Marín 1987) han preferido la lectura del manuscrito O por sostener, en palabras de D. Nelson, que «su riqueza y no su santidad lo pone en condiciones de premiar a uno de los viajeros» [1979:692]. Al margen de que «ricome» alude a una categoría nobiliaria («aquellos que en las otras tierras dicen condes e barones». Partidas, IV, XXV, 10), que poseía a su vez mayor poder económico, la tradición literaria del ejemplo avala la lectura transmitida por el manuscrito P. Posiblemente el paso de la tabula a los ejemplarios se hizo a través de la Summa de Guillermo Peraldus, donde el donante es un santo. Esta versión se recoge en la Confesión del amante (245-246) y tiene su eco en la tradición francesa. En el fabliau, un codicioso y un envidioso cabalgan en compañía de San Martín (Bédier 1893:314, 457). Este santo tan popular protagoniza otras historias (fabliaux, misterios, etc.) en las que también concede dones que, por culpa de quienes los formulan, no reportan ningún beneficio. Así se explica no sólo la mención al «santo orne» sino también la ubicación de la anécdota en un «monte verdiant» (2361c), ajena a la tradición ejemplar (Lacarra, en prensa).


  
    
      Un enxenplo vos quiero en esto adozir[508]:


      cómo sabe Inbidia a omne decebir[509], cómo en sí misma querrié grant mal sofrir por amor que podiesse al vezino nozir[510].


      Diz que dos conpañeros de diverso senblant[511],


      el uno cobdiçioso, el otro enbidiant, fazían amos carrera por un monte verdiant[512], fallaron un santo omne, de cuerpo bien estant[513].


      Díxoles grant promessa ant’ que end’ se partiesse:


      que pidiesse el uno lo que sabor[514] oviesse; a ese daric tanto quanto que le pidiesse, al otro doble tanto que callando istoviesse.


      Calló el cobdiçioso, non quiso dezir nada,


      por amor que llevasse la raçión doblada; quando entendió l’ otro esta mala çelada, quiso quebrar d’ enbidia por medio la corada.


      Asmó entre su cuer, pidió un fuert’ pedido,


      qual nunca fue en sieglo nin visto nin oído;


      «Señor» —diz’—, «tú me tuelle el ojo más querido; dobla al conpañero el don que yo te pido».

    


    Fízose el buen omne mucho maravillado,


    del omne enbidioso fue mucho despagado, vido que la enbidia es tan mortal pecado que non es por nol viçio omne tan mal dañado.

  


  LIBRO DE APOLONIO


  40. «EJEMPLO DEL ERMITAÑO BEBEDOR»


  
    Tubach, núm. 1816: «La borrachera conduce a los pecados mortales».


    Motivo J 485: «Los tres pecados del ermitaño».

  


  El ejemplo del ermitaño que, una vez caído en el vicio de la bebida, se ve arrastrado hacia otros pecados, es muy popular. En la literatura española medieval se conserva otra versión en cuaderna vía dentro del Libro de buen amor (estr. 529-541); en prosa se encuentra en el Libro de los exemplos, núm. 127, Espéculo de los legos, núm. 199, y en el Viridario (Johnson 1985:110 — 111). Según F. Lecoy [1938], unas versiones, como las del Libro de los exemplos, Espéculo de los legos y el Libro de Apolonio se centran en los efectos catastróficos de la bebida, mientras que otras, como la del Viridario, insisten más en la tentación diabólica. La anécdota pudo tener su foco de difusión en Francia a través de una traducción francesa del Alphabetum narrationum. Los textos doctrinales advierten a los clérigos con insistencia contra el vino: «Pues todo clérigo que a Dios desea complazer e, según su oficio, bien bebir, mucho se debe guardar del mucho vino e las mugeres, temiendo mucho aquello que dize Salomón diziendo: —⁠“Así el mucho vino e las mugeres fazen apostatar a los onbres”» (Menéndez Peláez 1991-1992:372). Entre los musulmanes se acentuó el rigorismo con posterioridad a Mahoma hasta el punto de castigar la ingestión de una sola gota (Coran, 5, 92/90).


  
    De hun ermitaño santo oyemos retrayer,


    porquel’ fiço el pecado el vino bever, ovo en adulterio por ello a cayer, después en adulterios las manos a meter.

  


  41. «LA DISPUTA DE LOS GRIEGOS Y LOS ROMANOS»


  
    Tubach, núm. 2275: «Significado de los gestos».


    Tipo 924: «La discusión por medio del lenguaje de señas»; 924B: «El lenguaje de señas malinterpretado».


    Motivo H 607.1.: «Adivinanzas: interpretaciones simbólicas»; J 1804: «El lenguaje por señas mal interpretado».

  


  Este ejemplo se inserta dentro de los amplios materiales que conforman el prólogo al Libro de buen amor, de acuerdo con lo recomendado en las retóricas. Su ubicación al comienzo del libro hace de él, al igual que ocurre con Sendebar, 1, o Lucanor, 1, un relato emblemático. La anécdota gira en torno a las confusiones que surgen cuando se lleva a cabo una disputa por señas. Su función, en este crucial momento de la introducción, es brindar un correlato que muestre los peligros de una mala interpretación (Michael 1970:186). Los problemas se suscitan al ser el sabio griego derrotado por el necio romano. ¿Pretende Juan Ruiz que los lectores imiten a este último al leer su libro, como podría deducirse de la estrofa 46? Para unos críticos queda clara la superioridad de los valores defendidos por el griego (Lida [95930-31]; para otros, la dificultad surge porque estos valores no resultan ser útiles en la disputa (Deyermond 1963:90). Indudablemente, el sentido de esta burla no puede captarse sin el estudio del contexto, formado por las coplas 13-187 64-70, en las cuales el poeta discurre sobre el contenido esotérico de su libro y de su arte (Impey 1976:286). En cualquier caso, la victoria del tonto listo responde a un claro motivo folclórico.


  El origen de la anécdota se halla en una glosa de Accursio (1182-1256?) al título II del Digesto, de origine inris. Su difusión fue muy amplia, pues la repitieron los textos jurídicos, incluso cuando ya se trataba de mostrar con ella la ignorancia de los glosadores medievales (Lecoy 1938:164-168). En tratados religiosos y ejemplarios se lee una variante en la que discuten un católico y un hereje, o un judío y un cristiano Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 505; Tipo 924A. A finales del XIV la recoge un jurisconsulto y gramático árabe, Ibn Asim de Granada, dentro de un con texto narrativo distinto (Menéndez Pidal 1953:172-174). Aun siendo de origen culto, la historia pervive en el folclore peninsular, como ocurre en la tradición oral vasca (San Cristóbal 1960:42-48) o salmantina (Cortes 1979:76-77), donde conserva todavía el componente de burla religiosa; en la actualidad lo he escuchado como chiste protagonizado por el Dalai Lama y el alcalde de Lepe.


  Según algunos críticos se parodia en el relato el lenguaje por señas utilizado en los monasterios cuando existía la observancia del silencio, aunque esta práctica se usaba ya en la tradición retórica y dialéctica medieval, por lo que también cabe implícita una parodia de las disputas escolares. Asimismo se alude a la translatio studii, trasvase del centro de gravedad de la civilización de Grecia a Roma (Deyermond 1970) o más exactamente, a la translatio legis (Rico 1972:160, n. 19). A estos niveles paródicos, sólo al alcance del lector más culto, añade Impey otros dos: en un plano limitado, la burla del ribaldo romano es un correlato objetivo para la obra entera; en otro más amplio, refleja la correspondencia entre la retórica y la dialéctica [1976:286].


  
    Entiende bien mis dichos e piensa la sentençia[515]


    non me contesca contigo como al doctor de Greçia con el ribal[516] romano e su poca sabiençia, quando demandó Roma a Grecia la çïençia.


    Ansí fue que romanos las leyes non avien,


    fuéronlas demandar a griegos que las tenién; respondieron los griegos que non las meresçién nin las podrían entender, pues que tan poco sabién.


    Pero que si las querién para por ellas usar[517],


    que ante les convenía con sus sabios disputar por ver si las entendrién e las meresçían levar: esta respuesta fermosa[518] davan por se escusar.


    Respondieron romanos que les plazía de grado[519]:


    para la disputación pusieron pleito firmado[520]; mas, porque non entendrién el lenguaje non usado[521], que disputasen por signos e por señas de letrado.


    Pusieron día sabido todos por contender[522];


    fueron romanos en coita, non sabían qué se fazer porque non eran letrados nin podrían entender a los griegos doctores nin al su mucho saber.


    Estando en su coita, dixo un çibdadano


    que tomasen un ribaldo, un vellaco romano; segund Dios le demostrase fazer señas con la mano que tales las feziese: fueles consejo sano.


    Fueron a un vellaco muy grand e muy ardid;


    dixiéronle: «Nós avernos con griegos nuestro convit’[523] para disputar por señas; lo que tú quisieres pit’[524] e nós dártelo hemos; escúsanos d’esta lid».


    Vistiéronle muy ricos paños de grand valía,


    como si fuese doctor en la filosofía[525]; subió en alta cáthreda, dixo con bavoquía[526]:


    «D’oy mais[527] vengan los griegos con toda su porfía».


    Vino ay un griego, doctor muy esmerado,


    escogido de griegos, entre todos loado; sobió en otra cáthreda, todo el pueblo juntado, e començó sus señas como era tractado.


    Levantóse el griego, sosegado, de vagar,


    e mostró sólo un dedo que está çerca del pulgar, luego se assentó en ese mismo lugar; levantóse el ribaldo, bravo, de malpagar[528].


    Mostró luego tres dedos contra el griego tendidos:


    el polgar con otros dos que con él son contenidos, en manera de arpón los otros dos encogidos; assentóse el neçio, catando sus vestidos[529].


    Levantóse el griego, tendió la palma llana[530]


    e assentóse luego con su memoria sana[531]; levantóse el vellaco con fantasía vana, mostró puño cerrado: de porfía avía gana.


    A todos los de Greçia dixo el sabio griego:


    
      «Meresçen los romanos las leys, non gelas niego».


      Levantáronse todos con paz e con sosiego; grand onra ovo Roma por un vil andariego[532].

    


    Preguntaron al griego qué fue lo que dixiera


    por señas al romano e qué le respondiera.


    Diz: «Yo dixe que es un Dios; el romano dixo que era uno en tres personas, e tal señal feziera.

  


  »Yo dixe que era todo a la su voluntad;


  
    respondió que en su poder tenié el mundo, e diz’ verdad.


    Desque vi que entendién e creyén la Trinidad, entendí que rneresçién de leyes çertenidad[533]».

  


  Preguntaron al vellaco quál fuera su antojo;


  diz’:«Díxome que con su dedo que me quebrantaría el ojo; d’esto ove grand pesar e tomé grand enojo, respondíle con saña, con ira e con cordojo[534]


  »que yo le quebantaría ante todas las gentes


  con dos dedos los ojos, con el pulgar los dientes; díxome luego após esto que le parase mientes, que me daría grand palmada en los oídos retinientes[535].


  »Yo le respondí que l’ daría a él una tal puñada,


  que en tienpo de su vida nunca la vies vengada; desque vio que la pelea temé mal aparejada, dexóse de amenazar do non gelo preçian nada».


  42. «VIRGILIO SUSPENDIDO EN UN CESTO»


  Motivo K 1211: «Virgilio en el cesto. Amante humillado».


  La leyenda medieval virgiliana, tan dispar de la imagen que nos proporciona el autor clásico, surge de su tama como poeta, como han analizado, entre otros, D. Comparetti [1872], A. Graf [1882] y, en fechas más recientes, Berlioz [1985]. El proceso se inicia reconvirtiendo al poeta en profeta cristiano y concluye identificándolo inequívocamente con un mago, inicialmente benéfico y, finalmente, maligno. El relato consta de dos partes bien diferenciadas, pero no correctamente ensambladas. Sólo posteriormente J. d’Outremeuse trató de eliminar esta incoherencia, cambiando el sentido de la fábula. En la primera, Virgilio, al igual que le ocurrió a Hipócrates, Aristóteles o Salomón, es víctima de la seducción femenina. La aventura del cesto, de claro matiz misógino, aparece incluso atribuida en otros textos a Hipócrates. En el Corbacho se recuerda asociada a otras imágenes de sabios humillados por su lujuria (Alonso Martínez de Toledo, Arcipreste de Calavera, 101). La segunda parte implica la victoria de Virgilio gracias a sus artes mágicas y enlaza con la amplia tradición de artificios atribuidos al sabio en la ciudad de Roma. Los mirabilia indicaban incluso el lugar, cerca del arco de Tito, donde tuvo que colocarse la joven para proporcionar luego a los romanos. Más difundido, sin embargo, era este otro prodigio recogí do en la Novella de Diego de Cañizares, que también tiene al fuego y a Virgilio como protagonistas: «En la una parte de la çibdat hizo sallir un fuego muy ardiente, que sin materia ni otra cosa ardía de contino; y d’este fuego solamente los pobres que no tenían leña ni donde calentarse recibían acorro y grande provecho» (De la Torre 1990:851).


  
    


    «Non te quiero por vezino nin me vengas tan presto.


    Al sabidor Virgillio, como dize en el testo, engañólo la dueña quando lo colgó en el çesto, coidando que lo sobía a su torre por esto.

  


  »Porque le fizo desonra e escarnio del ruego,


  el grand encantador fízole muy mal juego: la lunbre de la candela encantó e el fuego, que quanto era en Roma en punto morió luego[536].


  Ansí que los romanos, fasta la criatura,


  non podién aver fuego, por su desaventura, si non lo ençendían dentro en la natura[537] de la muger mesquina; otro non les atura[538].


  »Si dava uno a otro fuego o la candela,


  amatávase[539] luego e venién todos a ella, ençendién allí todos como en grand centella: ansí vengó Virgillio su desonra e querella.


  »Después d’esta desonra e de tanta vergüeña[540],


  por fazer su loxuria Vergilio en la dueña, descantó el fuego[541], que ardiesse en la leña; fizo otra maravilla qu’el omne nunca ensueña:


  »todo el suelo del río de la çibdad de Roma,


  Tiberio, agua cabdal[542], que muchas aguas toma, fízpole suelo de cobre: reluze más que goma.


  A dueñas tu loxuria d’esta guisa las doma[543].


  »Desque pecó con ella, sentióse escarnida[544]


  mandó fazer escalera de torno, enxerida de navajas agudas, porque a la sobida[545] que sobiese Vergilio, acabase su vida.


  »Él sopo que era fecho por su escantamente[546]:


  nunca más fue a ella nin la ovo talente[547]; ansí por la loxuria es verdaderamente el mundo escarnido e muy triste la gente.


  43. «EJEMPLO DE LOS DOS PEREZOSOS»


  
    Tubach, núm. 3005: «Concurso de pereza».


    Tipo 1950: «Los tres perezosos».


    Motivo W 111.1: «Defectos del carácter: la pereza».

  


  Hay relatos similares desde la literatura latina medieval en las Moralitates del dominico Helcott, de 1349, o en los Gesta romanorum (Dick, núm. 22 y Oesterley, núm. 91) hasta la tradición oral moderna (Lecoy 1938:155-157; Morreale 1968:248; Haboucha 1992:719-721; El-Shamy 1995), pero no se ha encontrado el modelo exacto que inspiró a Juan Ruiz. F. Lecoy, considerando fundamental el sentido moral, lo ubica entre los exempla. Acertadamente O. Vasvari [1989] subraya que el motivo principal no es la pereza sino la capacidad verbal de los dos perezosos para inventar mentiras basadas en este defecto. De este modo, el cuento se equipara a otros relatos folclóricos en los que los personajes rivalizan en contar patrañas. El tono cómico, casi grotesco, del relato hace pensar más bien en un cuento popular utilizado en algún momento por los predicadores.


  
    


    «Dezirte he la fazaña de los dos perezosos


    que querían casamiento e andavan acuziossos[548]: amos por una dueña estavan codiçiossos, eran muy bien apuestos e verás quán fermosos:

  


  »el uno era tuerto del su ojo derecho,


  ronco era el otro, de la pierna contrecho; e el uno del otro avía muy grand despecho[549], coidando que tenían su cassamiento fecho.


  »Respondiólos la dueña que ella quería casar


  con el más perezosso e aquél quería tomar (esto dezié la dueña queriéndolos abeitar.[550]


  Fabló luego el coxo, coidó se adelantar[551],


  »dixo: “Señora, oíd primero la mi razón:


  yo só más perezosso que éste mi conpañón; por pereza de tender el pie fasta el escalón, caí del escalera, finqué con esta ligión[552].


  »“Otrossí yo passava nadando por el río,


  fazía la siesta[553] grande, mayor omne non vido, perdíame de sed: tal pereza yo crío que, por non abrir la boca, de sed perdí el tablar mío”.


  »Desque calló el coxo, dixo el tuerto: “Señora,


  chica es la pereza que éste dixo agora; dezirvos he la mía, non vistes tal ningund ora, nin veer tal la puede omne que en Dios adora.


  »Yo era enamorado de una dueña en abril;


  estando delante ella, sossegado e omil, vínome descendimiento a las narizes muy vil: por pereza de alinpiarme perdí la dueña gentil[554].


  »”Más vos diré, señora: una noche yazía


  en la cama despierto, e muy fuerte llovía; dávame una gotera, del agua que fazía, en el mi ojo muy rezio a menudo fería[555].


  »”Yo ove grand pereza de la cabeça redrar[556]:


  la gotera que vos digo, con su mucho rezio dar, el ojo de que só tuerto óvomelo de quebrar: devedes por más pereza, dueña, conmigo casar”.


  »“Non sé”, dixo la dueña, “d’estas perezas grandes


  quál es la mayor d’ellas, amos pares estades[557]: véovos, torpe coxo, de quál pie coxeades; véovos, tuerto suzio, que sienpre mal catades[558].


  »”Buscad con quien casedes, ca dueña non se paga[559]


  de perezoso torpe nin que vileza faga”.


  Por ende, mi amigo, en tu corazón non yaga nin tacha nin vileza, de que dueña se despaga[560].


  PERO LÓPEZ DE AYALA LIBRO RIMADO DEL PALAÇIO


  44. «EL MILAGRO DE SAN NICOLÁS»


  Motivo R 165.1: «Rescate de una doncella por un santo».


  La popularidad de este milagro de San Nicolás de Barí está vinculada a su inclusión en La Leyenda Dorada, cap. III y en el Speculum Historiale de Vicente de Beauvais, libro XIII, cap. LXVIII; otra versión en los Castigos de Sancho IV (62-63); aunque no es muy frecuente en los ejemplarios, figura en el Ci nous dit, cap. 612.


  En la historia es fácil reconocer las pautas de un cuento folclórico. La situación inicial, con un padre desesperado por la pobreza, se invierte gracias a la presencia de un donante maravilloso. La reiteración del tres también indica claramente el transfondo oral del relato.


  
    


    »Leemos que un omne sus tres fijas avía,


    fermosas pero pobres: casar non las podía nin él se mantener, por lo qual comedía[561] de facer una cosa muy fea e baldía[562].

  


  »Pensaba el buen onbre así se mantener:


  poner aquellas fijas a su cuerpo vender, e de lo que así ganasen, de aquel mal aver, a sí mesmo e a ellas su vida conponer.


  »Estando en este malo e cruel pensamiento,


  acorrió el Señor, que es raíz e pimiento de obras piadosas e abaxa al avariento e levanta los pobres de yuso de fundamiento[563].


  «Por la su ordenanza e grant dispusiçión,


  sopo aqueste fecho un muy santo varón,


  Nicolao llamado, e tomó entinçión de librar a las vírgenes de mala perdición».


  «Tomó de oro una pella[564] asaz de grant contía[565],


  e por una finiestra do el pobre omne bivía, echóla dentro en casa, e del son que fazía, despertó el cuitado e falló alegría.


  »Casó luego con ella la su fija mayor


  con un onbre onrado a mucho grant onor, e pasava su vida todavía mejor; a Dios lo gradesçía quel’guardara de error.


  »A pocos días d’esto, otra noche llegó


  el santo Nicolao e otra pella le echó de oro, atan grande como la otra quel’dio; tomóla el buen onbre e muy alegre fincó.


  »La su fija segunda con aquello casara:


  fízole ricas bodas, pues Dios gelo guisara[566], muchas gracias le dando, con toda buena cara, que acorrió a sus cuitas quando menos catara[567].


  «Levando adelante el su grant bienfazer[568],


  el santo confesor quiso más añader: la terçera mançana, que valié grant aver, en casa del pobre onbre allá la fue poner.


  »Con aquella riqueza la su fija terçera[569]


  casárala el buen onbre, grant boda le fiziera; de todos sus cuidados[570] muy consolado era, ca Dios así acorre a quien en El espera.


  EL EXEMPLUM EN EL DISCURSO ECLESIÁSTICO


  LOS EJEMPLOS EN EL SERMÓN


  SAN VICENTE FERRER EN CASTILLA (1411-1412)


  A partir del XIII los predicadores comenzaron a ilustrar sus sermones con historietas dedicadas a ejemplificar la enseñanza moral. Pero la oralidad del género, sumado a otra serie de factores, hará que en los sermones conservados en romance muchas veces los excmpla estén omitidos o abreviados. Hay, sin embargo, otros medios para acercarse al género. El más importante son los llamados ejemplarios. Los predicadores, deseosos de encontrar rápidamente relatos para preparar sus sermones, recurrirán a compilaciones organizadas alfabéticamente. Las primeras son de principios del XIII, aunque se multiplican a partir de 1250. Originariamente se escribían en latín, pero a partir del XIV van apareciendo versiones romances, indicio también de un nuevo uso: la lectura edificante. El fenómeno es análogo al ocurrido con diversos tratados morales, surgidos al calor de la reforma emanada del Concilio de Letrán (1215). Obras escritas en latín en el XIII tienen su reflejo en romance a finales de la Edad Media. En ese momento el género ejemplar está ampliamente difundido, hasta el punto de que el Arcipreste de Talavera puede combinar anécdotas oídas, leídas o vividas, sin que sea fácil precisar las fuentes.


  EL EJEMPLO HOMILÉTICO


  El sermón es un discurso oral por antonomasia, aunque es probable que el predicador lo estructurara previamente por escrito. Su conservación hasta nuestros días obedece a razones fortuitas, generalmente al trabajo de algún oyente especial que tomaba notas de lo escuchado y las reelaboraba (reportationes). Es muy posible que los exempla fueran intercalados por el predicador al hilo del discurso y después quedaran simplemente esbozados o no figuraran en el texto escrito.


  Dentro del panorama hispano el coquis de exempla es bastante limitado y en muchos casos nos encontramos sólo ante el esbozo de lo que debería ser un desarrollo narrativo. Las investigaciones todavía inéditas de Manuel Ambrosio Sánchez Sánchez [1992] tienden a relativizar la importancia que se viene otorgando al exemplum en los sermones castellanos. La nómina de los que han llegado hasta nosotros es exigua. Poco más de un centenar, entre los cuales predominan los relatos bíblicos y los extraídos de las Vitae Patrum, quizá los considerados más ortodoxos. Entre los conservados destacan, por número y calidad, los de San Vicente Ferrer (1350-1419), Heredero de la tradición dominica que contaba con importantes recopiladores de exempla como Étienne de Bourbón (†1261), autor del Tractatus de diversis materiis praedicabilibus, o Humberto de los Romanos, su interés por el género se acentúa por el carácter popular de la predicación vicentina. Ejemplos aducidos cientos de veces por predicadores y moralistas cobran trazos nuevos y personales; otros, sin embargo, parecen surgir de la vida contemporánea o, incluso, de experiencias vividas directamente por el dominico. En los sermones en catalán se insertan casi doscientos exempla con una amplia variedad de temas (Almazan 1967). En los treinta y tres sermones castellanos, predicados durante su misión en Castilla entre 1411-1412, hay cerca de cuarenta y siete (Cátedra 1994). De él proceden tres incluidos en esta antología.


  El ejemplo de «Las bodas de las hijas del diablo» pertenece a un sermonario inédito de la Biblioteca Universitaria de Salamanca, ms. 1854 (Sánchez Sánchez 1992). El conjunto está constituido por sesenta y tres sermones, quizá surgidos también del ámbito dominico, pero con tan sólo ocho exempla, la mayoría con escaso desarrollo narrativo. Caso contrario presenta el exemplum escogido, el cual, por su extensión casi parece tratarse de una pieza independiente. El interés del texto es indudable, pues se trata de una rara adaptación al romance castellano de una historia muy conocida tanto en latín como en sus distintas versiones francesas.


  Por último selecciono dos exempla de Juan López de Salamanca, otro predicador del que escasean los datos sobre su biografía. Klaus Reinhardt [19 76:162-16 3] lo sitúa en 1431 como maestro de estudios y fija su muerte en 1479. El Libro de los evangelios del adviento fasta la dominica in passione (Antonio de Centenera, Zamora, 1490), contiene veinticuatro exposiciones sobre otros tantos evangelios, los que se leen en los domingos que van desde el primero de adviento hasta la Pasión. El Segundo libro, con catorce exposiciones, se conserva sólo en forma manuscrita. Como señala Cátedra [1981:12-13 y 3 5-39], Juan López a partir de su propia experiencia elaboró unos comentarios útiles para los predicadores, que destacan por la agilidad y la amenidad de su estilo.


  LOS EJEMPLOS EN EL SERMÓN


  SAN VICENTE FERRER EN CASTILLA


  (1411-1412)


  45. «EL TESORO FATAL»


  
    Tipo 763: «Los buscadores del tesoro se asesinan uno al otro».


    Motivo K 1685: «Los descubridores del tesoro se matan entre sí».

  


  Se trata de un cuento con una amplísima difusión folclórica (El-Shamy 1995) y con recreaciones literarias en diversas lenguas (Canterbury Tales; Cento Novelle Antiche, 83), cuya versión más antigua posiblemente sea una ‘jataka’, relato de tradición budista. Tiene, sin embargo, una reelaboración cristiana, que arranca de San Jerónimo, y se recoge en diversos ejemplarios latinos, desde donde pudo llegar hasta San Vicente. Una versión muy próxima se encuentra en una colección latina de principios del siglo XV (Klapper 1911:72). La tradición religiosa acentúa el horror que siente el ermitaño por las riquezas, asociadas a la muerte espiritual, y claro presagio del trágico final de los escuderos. La moraleja en este caso es muy pesinusta, pues se concluye que el dinero y la avaricia traen consigo la destrucción. Cuenta con numerosas versiones castellanas estudiadas por José Fradejas [1987]. San Vicente Ferrer también lo utiliza en uno de sus sermones catalanes (Almazan 1967).


  Al igual que ocurre con otros relatos insertos en las Vitae patrum, con éste se pretende subrayar el rígido ascetismo que reina en el desierto. En este contexto los ermitaños deben ser capaces de superar los múltiples peligros mediante el silencio, la soledad, la negación a las riquezas o a la presencia femenina (véase el siguiente texto).


  E aquí vos diré un fermoso enxienpro que se lee en Vltis patrum[571]. Era un hermitaño muy santo omne e vevía en pobredat apostolical, que non tenía nada nin lo deseava. E vivía apartadamente en un desierto. E, catad[572], un día descendía del desierto donde estava e veníasse para la çibdat por alguna cosa que avía mester. E veniendo por el camino, catad que a la sonbra de un árbor falló un grant talegón[573] de florines[574], e estava çerrado e non sabía qué cosa era. E diol’ del pie e rebentaron los florines. E quando él lo vio, començó de foír quanto en el mundo podía contra la çiudat, diziendo a grandes vozes:


  —¡La muerte, la muerte!


  E llegando çerca de la çibdat, tres escuderos que ende andavan, començaron a sacar sus espadas, diziendo:


  —¿Qué cosa es esto, o por qué das assí tales vozes?


  E él dixo:


  —Señores, porque vi estar la muerte allí so aquel árbor. ¡Señores, non vayades allá, por amor de Dios!


  E ellos, como eran omnes valientes, dixieron:


  —¿Cómo non? Por çierto, allá iremos.


  E apeçibiéronsse[575] para ir allá ver qué cosa era. E llegaron çerca al árbor e non vieron otra cosa sinon el talegón de los florines, e dixieron:


  —¿Vees qué viejo loco, que va diziendo: «¡La muerte, la muerte!»? Esta non es la muerte, mas es la vida.


  E apartáronse del camino a partirlos[576]. E comentaron de contarlos e eran muchos, que pienso que eran más de çinco mill florines. E dixieron:


  —Mucha moneda es ésta; e piensso que quando la ayamos partida será tienpo de yantar. Por tanto, vaya uno de nosotros a villa a traer de comer e quedarán los otros dos a guardar los florines.


  E fue el uno e quedaron los dos. E mientra él allá, dixo el uno al otro:


  —¡O, cómo seríamos de buena ventura si partiéssemos tú e yo estos florines e que non diéssemos al otro nada!


  E el otro respondió e dixo:


  —Yo te diré cómo sea: desque el otro viniere con la vianda, yo le daré un grand canto por de çaga[577]7 en la cabeça e matarlo hemos, e asconderlo hemos en este monte. E partiremos tú e yo los florines.


  E delibraron[578] de lo fazer assí. E cata que al otro que iva a traer de comer fablóle el diablo en el coraçón e dixo entre sí mismo:


  —¡O, si fuessen míos todos estos florines, cómo sería rico e de buena ventura!


  E imaginó cómo matase a los otros. E dixo en su corazón: «—Yo conpraré del rejalgar[579] e echarlo he en la vianda que llevaré para ellos; e yo fartarme he de buena vianda ante que a ellos vaya, e ellos morrán[580] con la vianda que les yo daré, e assí fincarán comigo todos los florines».


  E fízolo assí. E assí como llegó con la vianda a los conpañeros, en llegando diéronle con un canto en la cabeça e matáronlo. E él muerto, dixieron:


  —Agora partamos nosotros los florines.


  E desque los ovieron partidos, començaron a comer de la vianda que el otro les avía traído. E el rejalgar començó de fazer su obra e fincharon el uno de un cabo e el otro del otro. E desque esto vieron, pararon mientes e cognosçieron que el hermitaño avía dicho verdat. E mirando a la moneda, començaron a dezir:


  —¡La muerte, la muerte!


  E diziendo esto, se les salieron las almas de los cuerpos e llevárongelas los diablos al infierno.


  46. «EL ERMITAÑO TENTADO»


  Motivo K 1837: «Mujer vestida de hombre».


  El tema de la tentación del hombre piadoso está muy repetido en la literatura musulmana y en la judía, aunque no tanto como en la cristiana. Como recuerda Francesca Rizzo [1992], el espacio del desierto se puebla entre los siglos V al VII de figuras femeninas revestidas con hábitos masculinos. Estas mujeres disfrazadas llegan a constituir un auténtico ciclo literario de leyendas hagiográficas como ocurre con Santa Margarita. Eufrosina o Pelagia. Coincide este ejemplo con los tres pasos que estructuran estas Vidas: 1. Ruptura con la existencia anterior, que suele implicar un rechazo expreso del matrimonio y una búsqueda de la castidad; 2. Disfraz de hombre y alejamiento, generalmente hacia la vida eremítica y 3. Reconocimiento de la identidad femenina y elogios por su santidad. Pero aquí diverge este relato de las Vidas anteriormente mencionadas, pues la convivencia con el santo ermitaño acaba con la castidad de la joven como ocurrió en la escandalosa historia de la papisa Juana, también recordada en los ejemplarios. Enlaza de este modo el relato con otros muchos ejemplos de ermitaños que, no habiendo podido evitar la tentación, acaban con su vida trágicamente.


  E dezir vos he un enxienpro e miraglo maravilloso. Era un grand conde en Italia e avía una fija muy fermosa e muy devota. E a escuso[581] del padre fizo voto de mantener virginidat e ser virgen en toda su vida. E quando ella era grande de diez e siete o diez e ocho años, el padre queríale dar mando a otro conde. E ella, por non lo fazer, dezía:


  —Señor padre, dexadlo agora estar, ca aún buen tienpo hay para casar.


  E finalmente vino el tienpo en que avía de consentir en el matrimonio, aunque non quisiesse. E ella, por non lo fazer, tomó una noche e cortóse los cabellos, e vistiósse una ropa de un moço e ensuzióse la cara e las piernas por que non fuesse conosçida. E fuesse a Roma, diziendo:


  —Roma es grand çibdat e allí non me tallarán.


  E estando en Roma, cada día avía a oír missas e predicaciones e non fazía sinon fazer buenas obras. E penssó un día en su corazón, diziendo:


  —Yo sé que mi padre tiene grand dolor por mí, que cada día le traspassa el corazón; e por tanto, razón es que me confiesse.


  E catad que avía en la çibdat de Roma un omne muy santo e muy sabidor, enpero non quería confessar sinon a omnes, por más ser guardado de peccar. E como ella estava en forma de omne vestida, fuesse para él e díxole:


  —Padre, ¿queredes oír la mi confesión?


  E él, penssando que era omne e viendo la su humildat, dixo que le plazía. E començóse de confessar con mucha contriçión e lágrimas. E dixo:


  —Padre, sepades que yo soy mugier e soy fija de fulán, conde.


  E el santo omne espantósse e maravillóse e quísosse levantar. E ella travó d’él[582], diziendo:


  —¡Padre, por amor de Dios, non vos vayades e non me menospreçiedes!


  E él estudo quedo e ella dixo:


  —Padre, sabed que yo soy fija de fulán, conde, e he fecho voto de mantener virginidat, por que vos ruego, padre, que me consegedes e que non me desanparedes de los vuestros buenos consejos.


  E como le contó toda su manera, paresçió al santo omne que por çierto era santa criatura. E ella díxole:


  —Padre, por amor de Dios vos ruego que vos seades toda vía[583] mi padre spiritual e que non me confiesse con otro sinon convusco.


  E catad que grand tiempo duró, que cada semana se confesava con él; e ella todavía muy devota en la confessión e llorando. E desque avía recontado sus peccados, él dezía algunas estorias de santos e de santas. E después, de poco en poco, toda la confessión se tornó en departiçiones[584] e non llorava tanto en la confessión. E ella un día a buena entençión dixo:


  —Padre, si quisiésedes que vos serviesse en vuestra cámara, ca sería más guardada que non allí donde estó, ca estó en grande periglo entre diversos ornes e he miedo que me desonrarán, e en vuestra çela estaría más segura e aprendería algunas buenas doctrinas.


  E al santo omne paresçióle que dezía bien. E dixo que le plazía. E vino a servirlo en su cámara. E catad que de poco en poco un día comían e bebían en uno, e otro día jugavan a las puñadas[585]. E catad que, finalmente, una noche él la enpreñó. E desque el pecado fue fecho, el santo omne fuese de la çibdat e fuesse para otro santo omne, que era su padre spiritual, e con muy grand dolor e contrición confessósse a él e contóle cómo le avía contestado[586]. E mientra él allá, catad que ella, en que vido que avía perdido su virginidat, començó de llorar muy fuertemente, diziendo:


  —¡O, mesquina, e cómo soy perdida, ca sin pecado podiera yo ser casada e condessa rica, e fiziera plazer a Dios e a mi padre; e agora, traidora falsaria, he fecho tanto mal, que he sido ocasión de mí e de este santo omne! E por tanto, la putana que tal fizo non deve escapar.


  E tomó una soga e colgósse. E desque él vino e la falló así colgada tan grand dolor tomó en su corazón que fue por maravilla. E tomó otra soga e colgósse.


  47. «LA SAETA EN EL CIELO»


  
    Tubach, núm. 324: «El arquero dispara al cielo».


    Motivo F 1066: «Dardo lanzado al cielo regresa ensangrentado».

  


  Esta historia recogida por Valerio Máximo (VI, IV, 2) tuvo un gran éxito en los ejemplarios por su utilidad para reprobar el vicio del juego y la blasfemia (Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 386; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 157). La unión de ambos temas no es extraña, pues los moralistas insisten en que determinados ambientes o situaciones hacen proliferar este pecado de la lengua. Las ferias, las tabernas o las leproserías son lugares de rebelión contra Dios. El castigo pasa por la ley civil (con penas corporales o pecuniarias), pero los ejemplarios recogen numerosas anécdotas en las que la muerte súbita baja del cielo. Es una representación plástica de la venganza divina. A diferencia de lo ocurrido en otras versiones, como las dos que encontramos dentro del Libro de los exemplos, núm. 36 y núm. 236, aquí cobra otro matiz al encuadrarse dentro de un marco histórico. También la Cantiga 154 modifica el relato al atribuir el milagro a la Virgen y localizarlo en Cataluña. Villegas lo incluye en el Fructus sanctorum a partir del Promptuario (Aragüés 1993:833). Lo reencuentro en un manuscrito del XVII, de tradición jesuítica, editado por C. G. Muratori [1915:núm. 140]. Muy similar a ésta es la anécdota del jugador blasfemo que es castigado siendo arrebatado en vida directamente por el diablo (Tubach núm. 672: «El blasfemo arrebatado por los diablos»).


  E aquí vos diré un fermoso miraglo que contesçió en el reino de Aragón en un lugar que dizen Tamariz, en el obispado de Lérida. En el tienpo que andava en guerras el rey don Pero con el Conde de Trastamara, su hermano[587], una vez jugando los dados muchos omnes, —⁠que ya sabedes qué costunbre es tan mala la de los dados, que quien pierde la ropa o la moneda luego se arrufa[588]⁠—; e estando jugando, llegó un ballestero que traía una ballesta, e enpeçó de parar mientes cómo jugavan, e finalmente asentósse a jugar e perdió los dineros que traía. E desque ovo perdido, dixo:


  ¡Yo reniego e descreo de tal[589]!


  E con malenconía[590] armó la ballesta e lançó un viratón al pelo. E todos se quitaron aun de miedo, porque non les diesse el viratón[591]. E catad que essa ora nin esse día non cayó. E ellos tornáronsse a jugar en aquel mismo lugar, diziendo:


  —A otro cabo averá caído.


  Otro día, estando allí jugando e estando allí aquel maldicho que avía lanzado el viratón, súbitamente el viratón desçendió e fincósse en el tablero. E venía lleno de sangre; e derramósse de la sangre por el tablero. Mas, buena gente, non penssedes que el viratón firiesse a Ihesú Christo, mas quísolo mostrar por aquel miraglo, ca El non puede ser ferido, mas tornávalo assí como si le oviera dado e le oviesse ferido.


  SERMONARIO DE SALAMANCA


  48. «LAS BODAS DE LAS HIJAS DEL DIABLO»


  
    Tubach, núm. 1452: «Las hijas del diablo» y núm. 1589: «Las diez hijas del diablo».


    Motivo G 303. 11. 5.2.: «Las siete hijas del diablo».


    Motivo G 303. 12. 5. 7.: «El matrimonio del diablo con Injusticia».

  


  Este ejemplo se conserva por escrito a partir del siglo XIII, primero en versiones latinas bastante esquemáticas, como las dos de Jacques de Vitry, Exempla (véase la nota de su editor, Crane, CCXLIV; y Lage 1997), la de Odo de Chériton (CLIII) o la de Adam de la Vacherie. Con posterioridad aparecen versiones francesas, anglonormandas, italianas, etc., que glosan la misión de cada una de las hijas (Meyer 1990:54-72). Pese a la popularidad del relato no se conoce ningún testimonio castellano anterior a éste. Aunque el manuscrito corresponde a la primera mitad del siglo XV, esta amplificación escrita puede ser el resultado de una larga tradición oral en el ámbito hispano. Se trata de una forma divertida y comprensible de explicar al público oyente o lector los distintos vicios y de criticar la corrupción de los diferentes estamentos. Al igual que se hablaba de las cuatro virtudes como simbólicas hijas de Dios, se crea la correspondiente familia diabólica, recurso que permite también encadenar los vicios. El sermonario salmantino se acerca a las versiones de J. de Vitry y Odo de Chériton, en especial a la de este último, ya que en Vitry son nueve las hijas y en Odo, como aquí, se desdobla la Lujuria en Gula, aunque las versiones latinas son mucho más esquemáticas. Su presencia en el corpus como una pieza aislada y extensa hace pensar a Sánchez Sánchez que gozara de una cierta autonomía. «Quizá el testimonio de Salamanca represente ese momento en que el primitivo exemplum se desgajó de los sermones para vivir por su cuenta» (Sánchez Sánchez 1992:455). El relato va precedido de unas líneas en latín en las que se resume el contenido. Una narración similar, pero más reducida, aparece en la versión castellana manuscrita de la Flor de virtudes (Azáceta 1956:721), del último tercio del siglo XV, aunque el texto, de nuevo, es traducción de una obra anterior, las Fiore di virtù, de mediados del siglo XIV. En este caso, de las bodas del diablo con la Injusticia nacen siete hijas. Otro testimonio se encuentra al final de un Confesional inédito (Bibliothèque Nationale de París, ms. esp. 432, fol. 168v), obra quizá de Clemente Sánchez, ya que está copiado en el mismo códice y por la misma mano que el Libro de los exemplos. Esta versión se acerca a Jacques de Vitry, pues del matrimonio con Maldad se «engendraron nueve fijas».


  Dize que quando el diablo Lucifer en el primero día cayó del çielo lleno de saña, que troxo consigo a su muger, que á nonbre Maliçia, de la qual engendró diez tijas. E la primera á nonbre Simonía, e la segunda á nonbre Ipocrisía, e la terçera á nonbre Roba[592], e la quarta á nonbre Husura, e la quinta á nonbre Engaño, e la sexta á nonbre Sacrilegio, e la setena á nonbre Servicio Infengido[593], e la octava á nonbre Sobejedat[594], e la novena á nonbre Golosina[595], e la dezena á nonbre Luxuria.


  E después dize que casó estas diez fijas, conviene a saber: la primera, que llaman Simonía, casóla con los clérigos, que conpran e benden las cosas eclesiásticas; e la segunda, que llaman Ipocrisía, conviene a saber, casóla con los frailes e con los religiosos, que se muestran por buenos al mundo e andan tristes, e son de dentro muy malos; e la terçera, que llaman Roba, conviene a saber, casóla con los cavalleros e con todos los otros que biven de robo e de mal ganado; e la quarta, que llaman Husura, conviene a saber casóla con los burgueses e con los ruanos[596] e con los mercadores e con los otros que llevan guaño[597] de lo que aereen e enprestan; la quinta que llaman Engaño, conviene a saber, casóla con las putas e con las malas mugeres, que engañan a los omnes sienpre por quantas partes pueden por levar d'ellos algo; e la sexta, que llaman Sacrilegio, conviene a saber, casóla con los labradores, que non curan de guardar los mandamientos de Dios nin las fiestas que la Iglesia manda e diesman e premiençan[598] mal e fazen muchos juramentos malos; e la setena, que llaman Serviçio Infengido, conviene a saber, casóla con los servientes e con los criados de los señores, que fazen semejança que sirven bien e consejan bien a los señores, e fazenlo infintosamente[599], a la voluntad de los señores e non a la verdat nin al derecho e pro e a guarda del común; e este atal es mal servicio e mal consejo; e la octava, que llaman Sobejedat, conviene a saber, casóla con las mugeres, que se preçian sienpre de andar afeitadas e toman otra figura sino la que Dios le dio, e son sobejanas en todas las cosas; e la novena, que llaman Golosina, e la déçima, que llaman Luxuria, a éstas non les dio mandos propios, mas casólas con los reyes e con los grandes señores, e con los perlados e con los religiosos, e con los mercadores e con los burgueses, e con los ofiçiales de los señores e con los labradores, e con los juglares e con las mugeres e con todas las otras generaciones; a todas las dio, e con todas las casó porque a todos convenían e todos las amassen e husassen con ellas más que con todas las otras.


  JUAN LÓPEZ DE SALAMANCA


  SEGUNDO LIBRO DE LOS EVANGELIOS DE LOS DOMINGOS DE TODO EL AÑO


  49. «EL ENGAÑO DEL ILUSIONISTA»


  Este ejemplo recrea con mucha maestría lo que parecen escenas cotidianas con las que un ilusionista engaña a su público y en especial, a un aldeano. Este campesino responde a un tipo cómico muy frecuente en el folclore; primero se cree vencedor de la apuesta y después contempla con desesperación cómo va a perder su espada. Todos se ríen de él, pero el engañador se ríe de los demás. Prueba cómo en la Edad Media se practicaron unas formas de magia cuyo objetivo principal era el entretenimiento. Numerosos manuscritos medievales explican diversos trucos para que los objetos parezcan moverse solos o para crear efectos especiales de luz. Estas prácticas pueden también encuadrarse dentro de la juglaría, pues los ‘trasechadores’ o prestidigitadores aparecen ya documentados en la España del XIII (Menéndez Pidal 1942).


  Una vez un envaidor[600] enbayó a mucha gente en un mercado; e ató un gallo con un filo de lana al pie e echólo por el mercado. E toda la gente envaída dizía que el gallo llevava una viga de lagar[601] arrastrando con el pie; e aquello no era sino fantasía de viga[602]. E todos se maravillavan e espantavan de aquella no maravilla. Otro día enbayólos e tomó un cántaro e púsolo boca arriba, e pedió a un aldeano que estava con la otra gente una espada luenga que tenía; e apostó un combite el enbaidor con el aldeano que aquella espada tan grande fiziesse caber toda en el cantarillo, sin la doblar nin quebrar. Apostóle el aldeano un almuerzo que non lo faría. Entonçe el enbaidor metió por la punta la espada en el cántaro; sobravan quatro palmos. El aldeano fue alegre, e dixo:


  —Amigo, deves.


  Dixo el enbaidor:


  —Agora lo venís.


  Alçó la mano e dio una grand palmada e lançó la espada en el cántaro. E oteavan todos e non la vieron. Tomó a su muger e lançóla dentro en el cántaro de cabeça e non pareçió. E tomó un moço que le traía los juegos e lanzólo tanbién de cabeça en el cántaro, e que fuesse a llamar a su muger, que avía entrado por la espada. La gente estava espantada e maravillada; el aldeano estava fuera de sí por la pérdida de la espada. Enpeçó a dezir:


  —Amigos, creo que mi moco faz’ traiçión con mi muger, pues no viene; perdonadme, que quiero ir en pos d ellos.


  E paresçió a todos que se lançó de cabeça en el cántaro, e no apareció. E toda aquella gente estava enbaída quándo saldrían del cántaro. Estando así, allegó uno por la placa que salía de bever de una taverna, e quando vido tanta gente otear al cántaro, dixo que qué fazía tanta gente allí; respondiéronle que esperavan al enbaidor que saliese del cántaro. Dixo el caminero entonce;


  —¡Andar, diavlos, yo lo dexo en aquella taverna con su muger e su moço echando un cántaro de vino sobre una espada!


  Quando esto oído ovo el aldeano, corrió para la taverna, diziendo:


  —Pues lo he de pagar, quiero ir ayudar.


  E los otros burlaron e silvaron al aldeano, e el enbaidor a todos.


  JUAN LÓPEZ DE SALAMANCA


  LIBRO DE LOS EVANGELIOS DEL ADVIENTO


  50. «El. NIÑO QUE DIO DE COMER AL CRUCIFIJO»


  
    Tipo 767: «Comida para el crucifijo».


    Motivo Q 172.1: «Niño conducido al cielo: ofrece comida al crucifijo».

  


  Se trata de un conocidísimo milagro que se integró en las colecciones latinas de milagros de la Virgen desde el siglo XII. La versión más antigua conservada es la recogida por Guibert de Nogent (†1124) en su obra De pignoribus sancionan, libro 1, capítulo 2. Después Gautier de Compiègne (†1155) lo incluye en De miraculis beatae Vírginis Mariae, núm. 3 y, a partir de este momento, reaparece en casi todas las recopilaciones mañanas de los siglos XII y XIII, muchas de ellas todavía inéditas (Mussafia 1886:927). Contribuye a su popularidad su inserción en el capítulo 99 del Speculum Historíale de Vicente de Beauvais y aparece en ejemplarios (Compilado singularis, núm. 72, fol. 24). Circuló por la corte de Alfonso X como lo prueba la versión latina que hace Gil de Zamora (siglo XIII), en su Líber Mariae (capitulo VI, núm. 7) y la recreación en verso que encontramos en la cantiga CXXXIX de Alfonso X el Sabio (otra versión en la CCCLIII). A través de Beauvais llega hasta el Fructus sancionan de Alonso de Villegas (Aragüés 1993:1092 — 1093). El texto de Juan López de Salamanca sigue, hasta en sus más mínimos detalles, el relato de Gil de Zamora (Fita 1885:129-130). Entre las versiones más tardías de esta curiosa leyenda puede citarse la del santo niño novicio Jaime Capdebou de Palma de Mallorca, que entró en la Orden de los dominicos a los cinco años. Todos los días entregaba parte de su comida a una imagen de un niño Jesús, quien se la tomaba muy a gusto. Este para pagarle su generosidad le invitó el primer domingo a casa de su Padre celestial. La historia del niño novicio mallorquín se plasmé gráficamente en estampas dieciochescas (Llompart 1984). En la tradición oral italiana se conserva una leyenda similar, cuyo último eslabón puede ser la versión cinematográfica española Marcelino, pan y pino (Calvino 1993:930).


  Oye un enxenplo maravilloso. En una cibdad Spinris[603], lugar lamoso y rico, era en la see[604] una imagen de Nuestra Señora con su fijuelo en los braços, y era tan baxa fecha de piedra que los niños alcançavan a la imagen. Contesció que una muger fue a la iglesia con un niño en braços que ya sabía andar algún poco y, puesto el niño en el suelo, púsose la madre en su oración. El niño, arredrándose de la madre, levava en la mano una revanada de pan; y allegóse a la imagen y partió una migaja de pan, y començó a conbidar al niño que Nuestra Señora tenía en los braços y davale la migajuela. Y como la imagen era de piedra, no se movía a recebir lo que el niño le dava, diziendo, como suelen los niños:


  —¡Pupe, papa! ¡Pupe, papa[605]!


  Quería dezir:


  —¡Niño, come! ¡Niño, come!


  Y de que le non respondía, abraçávalo y besávalo y llorando davale qué comiese, diziendo muchas vezes:


  —¡Pupe, papa!


  Cosa maravillosa. Acatando la madre lo que el niño fazía, la imagen del fijo de Nuestra Señora, enpeçó a fablar:


  —¡Calla, niño! ¡Calla, niño! No llores, que pues tú me conbidas agora, yo te conbido que de aquí a tres días tú vayas a papar conmigo[606].


  Oyó esto la madre y enpeçó a trenur[607] fuertemente de miedo, y veniendo por la claustra un canónigo viejo, contóle el miraglo. Él, acatante con prudencia el fecho, díxole:


  —Guarda bien tu fijo, que non será tuyo desde el tercero día adelante.


  Luego aquel día el niño ovo fiebres y al tercero día dio el Spíritu al buen Ihesu que lo avía conbidado.


  LOS EJEMPLARIOS


  Desde mediados del siglo XIV se inicia la difusión en castellano de colecciones de ejemplos. Para ello se escogieron en algunos casos recopilaciones compuestas en latín, durante el periodo áureo del género, el siglo XIII, y que ahora casi dos siglos después iban dirigidas posiblemente hacia círculos seglares. El uso de una lengua vulgar así como las fechas tardías hacen pensar más bien en obras destinadas a la lectura edificante. Esto es lo que pudo ocurrir con el Libro de los gatos, romanceamiento de las Narraciones o Fábulas del inglés Odo de Chériton o con el Espéculo de los legos, versión del Speculum laicorum. Mayor diversidad reviste el Libro de los exemplos compuesto posiblemente por Clemente Sánchez a partir de otras compilaciones. A estas tres colecciones pueden sumarse otras inéditas, cuyas características están poco estudiadas.


  Bajo el enigmático título del Libro de los gatos, sin clara correspondencia interna, se encubre una traducción parcial de las Narraciones o Fábulas de Odo de Chériton. La redacción de este ejemplario latino debe fijarse con posterioridad a 1224 ó 1225, tras haber realizado su autor un viaje por España, país que es aludido en tres ocasiones (fábulas VII, XLI y LXVI). Pese a la escasez de datos es posible que Odo de Chériton hubiera pertenecido a la Orden de los Dominicos, creada en 1216 con el afán de poner fin a la corrupción de clérigos y monjes o a cualquier otra Orden que coincidiera con el impulso reformista del concilio laterano (Friend 1948). Es también el momento de la amplia difusión de la fábula grecolatina, a través de recreaciones para uso escolar. El fabulista inglés tiene diversas fuentes: algunos de sus relatos proceden de Aviano, otros de Rómulo y sus derivados, pero también en algunos se perciben huellas orientales, quizá recibidas a través de Bizancio. Todo ello hace de su obra «una colección muy innovadora, que rompe antiguos esquemas e introduce abundante material medieval, con frecuencia coincidente con el de la épica animal» (Rodríguez Adrados 1979-1987:11, 593-594). Pero Odo de Chériton utiliza los relatos como pretexto para fustigar duramente tanto los ámbitos religiosos como los seglares. Esta práctica de incluir junto con la anécdota un amplio desarrollo moralizado se generaliza a comienzos del XIV, con obras como los Gesta romanorum. La novedad, junto con la agilidad de su estilo, explican quizá el enorme éxito obtenido, como lo atestiguan los más de veinticinco manuscritos conservados y las traducciones postenores como los Cuentos moralizados (1350) del francés Nicolás Buzón o el Libro de los gatos.


  El texto español contiene sesenta y cuatro ejemplos (enmarcados en cincuenta y ocho epígrafes que en cinco ocasiones integran más de uno hasta alcanzar la cifra señalada), de los que sólo dos (la segunda parte del XXVIII y el XI. III) carecen de correspondencia con el texto latino. Este es mucho más extenso, pero no cabe hablar de selección, sino de una traducción parcial que abarca desde la fábula V a la LVIII, con once lagunas. Es muy posible que en su origen se hubiera vertido el texto latino íntegro al castellano y que la copia conservada esté incompleta. La hipótesis se confirma por la brusca interrupción del manuscrito en el «Enxienplo del lobo con lla liebre». (LVIII). B. Darbord propone «que fue escrito entre 1350-1400. La sintaxis de la forma —⁠ra confirma este análisis» (Darbord 1981:92). El manuscrito, de mediados del XV, tiene rasgos dialectales leoneses. En el mismo códice se encuentra también una copia incompleta del Libro de los exemplos. Northup [1908:489] conjetura, a partir de estos datos, que el códice pudo haberse producido en Valderas, población en los límites entre Castilla y León, y de donde era archidiácono Clemente Sánchez.


  Pese a que la versión castellana sigue en muchos momentos fielmente el texto latino, hay vanos aspectos que distancian ambas obras. El primero de ellos es el misterioso título de la versión castellana: «Aquí comienza el Libro de los gatos» (55). Sintetizando, para un grupo de críticos encabezados por T. Northup, se trataría de un error paleográfico del copista y debería leerse cuentos o cualquier otra palabra análoga (incluso pensando en otras lenguas, como el árabe, el latín o el arameo). Otros estudiosos, entre los que cabe incluir a J. Amador de los Ríos, M. Menéndez Pelayo, María Rosa Lida, etc., consideran que la voz gatos está empleada en el título en sentido figurado para aludir a los hipócritas religiosos. Pese a que esta última hipótesis puede corroborarse con un ejemplo del Calila e Dimita (VI, 3) o de El conde Lucanor (LXIII), tampoco resulta totalmente convincente, ya que en el mismo texto leemos: «Por gatos se entiende los simples e llos buenos que non saben usar sinon de verdad, e de servir a Dios, e façer obras para sobir al çiello» (119). Al panorama esbozado hace ya algunos años (Lacarra 1986a:3 5-44; Lacarra 19861:19-34), siguen añadiéndose nuevas lecturas. Bizzarri [1987 y 1992] considera que no hay que interpretar el título unilateralmente: «Creo que el traductor …. preocupado por las incorrecciones morales de su época, quiso titular la colección de fábulas que tenía ante sí con un rótulo que encerrase el contenido diverso de su libro» [1992:54]. Por su parte, Barry Taylor [1989] aduce un manuscrito latino encabezado: «Incipit libellus fabularum Aesopi cati», en el que cati sería abreviatura de “C|ivis| Atti|ce|” o de alguna otra expresión parecida. Una confusión con una rubrica similar puede estar en el origen del misterioso título que, a buen seguro, aun sera objeto de nuevas conjeturas.


  Asimismo es sorprendente la amplificación de algunas moralizaciones con tonos aún más críticos que los del original latino, en especial en el terreno social. Odo de Chériton se encuadraba en la comente reformista emanada de los decretos del IV Concilio de Letrán (1215), pero la traducción refleja la inmoralidad del clero en la España del siglo XIV y las tensiones sociales. Ningún estamento de la sociedad, desde el rey a los últimos vasallos, escapa a la mordaz mirada del traductor quien, en una especie de Danza de la muerte, iguala a todos los hombres en el afán de rapiña, la afición a las riquezas y la ambición de poder. Esta visión negativa subraya el triunfo del mal en este mundo y las penas eternas del infierno. Frente a la teoría de la salvación que impera en autores del XIII, como Gonzalo de Berceo, la imagen que transmite este texto es un fiel reflejo del pesimismo de una época. Por el contrario, las abundantes citas bíblicas, de autoridades religiosas o profanas, así como los numerosos proverbios se van eliminando en el texto castellano, quizá porque todo ‘romanceamiento’ implica dirigirse a un público más amplio y ello comporta populanzar al máximo el texto. Precisamente los rasgos homiléticos que se perciben en el estilo junto con las huellas de las técnicas exegéticas visibles en las lecciones llevan a pensar a H. O. Bizzarri [1995] que el autor castellano escribía influido por la retórica del sermón medieval. Es muy posible que la traducción se hiciera para utilizarla en la predicación.


  El Libro de los exemplos por a. b. c. se tuvo por anónimo del siglo XIV, hasta que, a finales del siglo pasado, A. Morel-Fatio [1878] dio a conocer un manuscrito más extenso en el que figuraba el nombre de su autor, Clemente Sánchez, archidiácono de Valderas (León). Pese a que en vanos manuscritos e incunables se le denomina también Clemente Sánchez de Vercial, no aparece claro el origen del sobrenombre. Desde entonces, los trabajos críticos han seguido aportando datos en torno a la personalidad de su autor, lo que lleva a reconsiderar también algunos juicios emitidos sobre el ejemplario.


  Clemente Sánchez, natural de Sepúlveda, nació hacia el último tercio del siglo XIV (¿1365-1370?) y se le supone fallecido hacia 1436-1438; fue bachiller en leyes por Salamanca y alcanzó numerosos beneficios eclesiásticos, llegando a ser canónigo de León y arcediano de Valderas. Fue autor de diversas obras en latín y en romance (Ordenanzas del Hospital de san Lázaro, Breve copilación de las cosas necesarias a los sacerdotes), a través de las cuales, como ocurre en el Sacramental, se trasluce su constante preocupación por la formación del clero. La documentación aportada por Tomás Calleja Guijarro [1987] muestra que en sus años de juventud fundó el estudio de Gramática de Sepúlveda, donde ejerció como maestro. Su titulación académica como bachiller en ambos derechos y sus diversos cargos eclesiásticos permiten pensar que manejaría directamente bastantes de las obras que cita. Las actas capitulares editadas por Eloy Díaz Jiménez, lo presentan como hombre “noble, letrado, instruido y honradísimo”» [1920 y 1928].


  En el colofón del Compendium censure (1423), obra dedicada, al igual que el Libro de los exemplos por a. b. c., a su amigo el canónigo Juan Alfonso de la Barbolla, añade: «Et etiam ad tui delectationem et solatium incepi recolligere omnia exempla que in diuersis libris potui repeine, que Deo adamante intendo ordinare per alphabetum, que postea reducam in uulgaris ut non solum tibi set etiam aliis linguam latinam nescientibus sit solamen» (A. García y García 1974:84). En la dedicatoria que figura al frente del Libro de los exemplos repite casi lo mismo con similares palabras: «proponía de copilar un Libro de exenplos por a. b. c. e después reduzirle en romance, porque non solamente a ti, mas ahun a los que non saben latín fuese solaz, etc.» (27).


  Las citas son importantes para resolver los problemas de la datación del ejemplario y para deducir cuál fue el método seguido por su autor. En opinión de Antonio García y García [1974:85], «es verosímil, aunque no seguro, que tanto el Compendium censure como el Libro de Exemplos salieron de la pluma de Clemente Sánchez después de 1429 y antes de 1438». En segundo lugar, las referencias anteriores permiten situar a Clemente Sánchez en la categoría de los compiladores. Como recuerda Minnis [1979], San Buenaventura estableció una nítida diferencia entre cuatro tipos de escritores medievales: copista, compilador, comentarista y autor, según el grado de originalidad del material empleado. La labor del segundo no es creadora, sino recolectora y organizadora. El procedimiento era habitual entre los autores medievales, hasta el punto de dar nombre al género de la compilatio. Se trataba de subdividir, organizar el material, elaborar un sistema de referencias, etc., mecanismos todos ellos que hicieran accesible al lector un material preexistente. El compilador Clemente Sánchez habría elaborado su obra en tres fases: la recolección de ejemplos, su ordenación y, finalmente, su traducción. En la puniera pudo acceder a textos originales (Keller 19 5 7 y 1964; Sturm 1970; López Estrada 1981). aunque parece más verosímil pensar que partiera ya de recopilaciones. El desconocimiento de antecedentes castellanos (como El conde Lucanor, el Barlaam romance…) y la repetición dos veces de un mismo ejemplo, aunque en distintas versiones, avalan la idea de que sus fuentes fueron sólo ejemplarios. A partir de las colecciones latinas más difundidas (como la de J. de Vitry, É. de Bourbon, A. de Lieja, etc.), Clemente Sánchez ejerce un proceso selectivo que le lleva a la ignorancia casi completa de los frailes mendicantes; no aparecen los dominicos, mientras que los franciscanos ejemplifican tres relatos; quienes suelen brillar por su virtud son los monjes. Por otro lado, sin que parezca probable que haya consultado todas las obras clásicas citadas, manifiesta una predilección por los ejemplos retomados de la Antigüedad, en especial por Valerio Máximo.


  El compilador debía preocuparse por la ordenación y subdivisión de sus partes, tarea clave en las colecciones de ejemplos. Clemente Sanchez sigue el oden alfabético, que ya había empleado en otros tratados, clasificando sus ejemplos desde Abluís hasta Ypocriia. Entre estas dos voces abarca cuatrocientas treinta y ocho rúbricas que acogen, en su versión íntegra, quinientos cuarenta y siete ejemplos. En más de una ocasión (por ejemplo, en el número 300), utiliza los reenvíos. El sistema había sido usado por vez primera por un franciscano inglés en 1275 y perfeccionado por Amoldo de Lieja a partir del XIV, cuando en su Alpbabetum narrationum imaginó remitir a otras rúbricas internamente. Clemente Sánchez añade a cada división unos adagios latinos, seguidos de su traducción versificada. El procedimiento recuerda a la tradición homilética a través de la cual pudo aprender a glosar y amplificar con exempla una cita de autoridad.


  La tercera tase, la versión al romance, viene apoyada, tanto en el colofón del Compemdium censure como en el prólogo del Libro de los exemplos, por la necesidad de llegar a un público desconocedor del latín. Estaríamos ante un ejemplario pensado como lectura edificante y del que no consta que se usara en la predicación. De nuevo Clemente Sánchez, al igual que otros compiladores, estaría buscando la utilidad y la accesibilidad de su material hacia un amplio círculo de lectores.


  El Espéculo de los legos, al igual que el Libro de los gatos, es una versión de una compilación latina muy anterior, el Speculum laicorum. Acerca de esta obra siguen siendo imprescindibles las observaciones que realizó su editor, J. Th. Welter [1914; 1927:297-3 01]. A partir de datos internos, situó la composición del ejemplario en Inglaterra entre 1279 y 1292 y lo atribuyó a un monje mendicante, quizá franciscano. En favor de esta tesis puede aducirse el fondo doctrinal y moral próximo a los frailes menores y la ordenación alfabética. Los primeros ejemplarios organizados mediante este sistema, que facilitaba considerablemente su rápida y ágil consulta por parte de los predicadores, corresponden a franciscanos. El original latino tiene en total ochenta y siete rúbricas (De abstinentia a De usurariis), cada una precedida de un discurso doctrinal, apoyado en citas de autoridades, y seguida de un número desigual de ejemplos, más o menos desarrollados, hasta alcanzar un total de seiscientos dieciocho, aunque la cifra oscila según los manuscritos.


  A diferencia, sin embargo, del Libro de los gatos, el texto del Espéculo de los legos parece reflejar fielmente el original latino, aunque falta por hacer un cotejo riguroso que confirme la exactitud de esta afirmación. A juicio de su editor, «la versión castellana se hace durante el pontificado de Nicolás V, es decir, entre 1447 y 1455». (Mohedano, en el prólogo a su edición, p. XLIV). Transcurridos casi doscientos años desde su redacción original el Espéculo de los legos responde a nuevos intereses, posiblemente relacionados con la lectura edificante de religiosos o seglares. La existencia de nuevos manuscritos, con importantes vanantes, hace necesaria una nueva edición, en la que se estudie a fondo, y de modo original el texto (Russell 1954).


  Los tres ejemplarios citados son los únicos editados y estudiados por la crítica, aunque las bibliotecas todavía encierran muchos manuscritos con ejemplos, testimonio de una tradición mucho más arraigada de lo que parece. En el manuscrito 5626 de la Biblioteca Nacional de Madrid se copian, de forma incompleta, con letra del siglo XV, unos Exemplos muy notables. Las características del códice, con fragmentos de versiones castellanas de obras de Frúncese Eiximenis, apuntan hacia círculos franciscanos, aunque el estudio del incompleto ejemplario puede hacer modificar esta primera impresión.


  En total se incluyen cuarenta y dos exempla. Las fuentes directamente citadas son: ‘Vinçençio’ (Vicente de Beauvais), San Gregorio, Damaçeno (San Juan Damasceno), los ‘Siete Dones del Spíritu Sancto’ (De Septem Donis), un «sabidor que dizen Alberto», Valerio (Valerio Máximo), la Biblia, San Jerónimo, Vida de San Ambrosio, Vida de San Agustín y Vida de San Gregorio. De estos testimonios podemos llegar ya a una primera aproximación. Prescindiendo de los textos mencionados en todas las colecciones de exempla, como los Facta et Dicta de Valerio Máximo, la Biblia o las vidas de santos, las autoridades medievales citadas son tres dominicos franceses: Vicente de Beauvais, †1264, Étienne de Bourbon, De Septem Donis, escrito entre 1250-1261, y ‘Alberto’ al que podemos identificar con Humberto de los Romanos, †1277, ya que el relato corresponde a su ejemplario, De Dono Timoris (1263-1277). Coincidencias muy claras encuentro también con las obras más tardías de otros dos dominicos, el flamenco Amoldo de Lieja †1345), autor del Alphabetum Narrationum (1308), y el también dominico Juan Gobio o Jean Gobi (†1350). autor de la Scala Coeli (1301 —⁠1330). De los cuarenta y dos ejemplos recogidos en los Exemplos muy notables, veintidós se encuentran también en la Scala Coeli. A su vez el personaje histórico más veces mencionado en ellos es Philipo de Francia, posible alusión a Felipe Augusto, rey de Francia entre 1180-1223. Es muy probable que el autor de los Exemplos muy notables no haya consultado directamente las obras y autores que cita. Debe haberse senado de alguna recopilación realizada en Francia, en el entorno de los dominicos, en la primera mitad del siglo XIV. Muy escasas son, por el contrario, las coincidencias con las colecciones franciscanas, como el Speculum laicorum, la Tabula exemplorum, el Liber exemplorum o la obra de Jacques de Vitry.


  El título del manuscrito castellano, «Aquí comienzan unos exemplos muy notables y de gran edificación espiritual especialmente a persona que haya perdido alguna cosa que mucho amaba», destaca el tono consolatorio con el que se abre la colección. Sin embargo, este tema no es el único, pues los últimos relatos tratan otros contenidos muy distintos, como la importancia del pago de los décimos (núm. 33, núm. 34. núm. 35 y núm. 36). Cabe especular con una traducción parcial, o conservada fragmentariamente, de un ejemplario mucho más extenso, como lo eran la mayoría. Del modelo conservaríamos sólo algunas rúbricas, con los ejemplos agrupados temáticamente en torno a la consolación por los fallecidos o al pago de los impuestos. En concreto la rúbrica De consolatione mortuorum de la Scala Coeli está traducida íntegramente.


  En la Biblioteca Menéndez Pelayo (ms. 10) se guardan unos Ejemplos del yermo que parecen traducción de alguna de las innumerables versiones de las Vitae Patrum. El origen de la colección se remonta al siglo IV o V después de Cristo, cuando comenzaron a componerse diversos relatos que recogían anécdotas y dichos de padres ermitaños. Entre los primeros textos están las Vidas redactadas por San Jerónimo entre 374-391, la Historia Monachorum de Rufino de Aquilea y la Vida de San Antonio escrita por el griego Atanasio, obispo de Alejandría en torno al 360. La historia de estos textos es confusa y es posible que algunos de ellos sean traducción de obras anteriores redactadas originariamente en griego. Coinciden, sin embargo, en su desprecio absoluto de la carne, la renuncia a cualquier placer de la vida terrena (del ‘sieglo’), la búsqueda de la soledad en los desiertos de Egipto, Siria o Palestina. Sus protagonistas se convirtieron en los fundadores de la vida eremítica. De estas obras se nutrieron las numerosas Vitae Patrum que proliferaban en la Edad Media, a veces junto con otra obra clave, los Diálogos de San Gregorio. Entre las causas de su popularidad no hay que olvidar el testimonio de San Agustín, quien en las Confesiones (VIII, 6) comenta la emoción que sintió al leerlas. Se utilizaron como lectura edificante en muchos monasterios, como leemos en la Regla de San Benito, capítulo XLII: «Luego que acaben de cenar, si no fuere día de ayuno se sentarán todos en un mismo lugar, y leerá uno de ellos las Colaciones, o Vida de los Padres, u otra cosa que edifique a los oyentes» (104). Los dos libros remiten al mismo contexto, pues las Colaciones (Conlationes) son también una recopilación latina, redactada en los inicios del siglo V por Juan Cassiano, quien había vivido entre los ermitaños orientales. Rarísimo es el ejemplario que no extraiga de este amplio corpus una sene de anécdotas, que interesaban por igual a religiosos y a seglares. De ahí la existencia de numerosas copias manuscritas e impresas y de versiones a las distintas lenguas romances. La temprana traducción francesa del siglo XIII no tiene equivalente hispano hasta el siglo XV, con este texto de la Biblioteca Menéndez Pelayo, que no ha recibido la atención de los estudiosos. La presencia al finalizar el códice «De las palabras que enbió Sanct Benito a su hermana», parece vincularlo a la orden benedictina. Algunas ‘historias del yermo’ se pusieron también en castellano, con rasgos dialectales leoneses, en la segunda mitad del siglo XIV. Las encontramos en un códice que sigue de manera muy abreviada el Speculum historiale de Vicente de Beauvais y que fue editado por Lauchert [1897]. Muchas de estas anécdotas remiten en última instancia a los Diálogos de San Gregorio.


  LIBRO DE LOS GATOS


  51. «ENXIENPLO DEL GATO CON EL MUR»


  
    Tubach, núm. 888: «El gato se vuelve monje».


    Tipo 113 B: «El gato finge ser santo».


    Motivo K 815.13.: «El gato hace una tregua con el ratón».


    Dicke-Grubmüller, núm. 343: «El gato se vuelve monje».

  


  El modelo exacto se encuentra en las fábulas latinas de Odo de Chériton, XV (Hervieux 1893-1899, IV). La fíbula, como la LVI a y b, incluida en esta misma selección, responde al amplio grupo de relatos que tratan la paz entre animales. Este tema, definitivamente de formación europea medieval, pero no de origen europeo, tiene una gran difusión, con numerosos testimonios en latín (Espinosa 1947:111, 324). El tema del lobo o gato disfrazado de monje parece una adecuación medieval del motivo del animal revestido de apariencia inofensiva, cuyos precedentes más antiguos se refieren al gato o al chacal y se localizan en la India. El lobo monje aparece en la Ecbasis (1039-1046), el Ysengrinus (fuente principal del Román de Renart, ant. a 1148) y el Roman de Renart (Rodríguez Adrados 1979-1987:11); el gato religioso pervive en la tradición oral sefardí (Haboucha 1992). La moraleja sirve para criticar la ambición de los eclesiásticos. Una vez que han conseguido cargos fingiendo falsa bondad, aprovechan la circunstancia para aumentar sus bienes temporales.


  En un monesterio avía un gato que avía muerto[608] todos los mures del monesterio salvo uno que era muy grand, el qual non podía tomar. Penssó el gato en su corazón en qué manera lo podría enganar que lo podiese matar. E tanto penssó en ello, que acordó entre sí que se finiese façer la corona[609], e que se vistiese abito de monje, e que se asentase con los monjes a la messa, estonce que avría derecho del mur. E fíçolo ansí commo lo avía pensado. El mur, desque vio el gato comer con ios monjes, ovo muy gran placer, e cuidó[610], pues el gato era entrado en religión, que d’ende adelante que le non faría enojo ninguno; en tal manera que se vino don mur a do los monjes estavan comiendo, e començó a sallar acá e allá. Estonce el gato bolvió los ojos, comino aquel que non tenía ojo e vanidad nin locura ninguna, e para el rostro muy acuerdo e muy omildoso. E el mur, desque vio aquella, fuese llegando[611] poco a poco. E el gato, desque lo vio cabe sí[612], echó las uñas en él muy fuertemente, e començólo aportar[613] muy fuertemente la garganta. E dixo el mur:


  —¿Por qué me fazes tan grand crueldad que me quieres matar, siendo monje?


  Estonce dixo el gato:


  —Non prediques agora tanto por que[614] yo te dexe; ca, ennano, sepas que quando me pago só monje, e quando me pago soy calonje[615]. E por esto fago así esto.


  Ansí son de muchos clérigos e de muchos ordenados en este mundo que non pueden aver riquezas nin dignidades nin aquello que cobdiçian aver. Estonce ayunan e rezan, ca fínense[616] de buenos e de santos. En sus corazones son muy falsos, e muy cobdiçiosos, e muy amigos del diablo, e fájense paresçer al mundo tales commo ángeles. E otros que se meten ser monjes por tal que les fagan priores, e obispos, e por esto tácense corona, e vístense ábitos porque puedan tomar alguna dignidad, así commo tomó el gato al mur. E maguera entiendan después que lo han avido falsamente, por mucho que los otros prediquen, que lo dexen[617].


  52. «ENXIEMPLO DE LOS MURES»


  
    Tubach, núm. 3281: «Ratón, aldea y ciudad».


    Tipo 112: «El ratón rural visita al ratón urbano».


    Motivo J 211. 2.: «El ratón de campo y el ratón de ciudad».


    Dicke-Grubmüller, núm. 541: «El ratón de ciudad y el ratón de aldea».

  


  La tabula del ratón de campo y el de ciudad tiene una amplísima difusión. Aunque el tema lo había tratado Horacio (Sátiras II, 6), serán las versiones medievales de la fábula esópica (Isopete, 1, XII) las que alcancen mayor popularidad con recreaciones tan originales como la «Del mur de Monferrado y el mur de Guadalajara» de Juan Ruiz (Libro de buen amor, estr. 1369-1385). Fue retomada por predicadores (Jacques de Vitry, Exempla, núm. 157; Bromyard, Summa Praedicantium, VIII, 31; Dialogus Creaturarum, Dial. 112) y fabulistas posteriores, como La Fontaine y Samaniego (Lecoy 1938:133-134; Crane, en su edición de Vitry, 199). Hasta el Libro de los gatos llega a través de Odo de Chériton, XVI, quien a su vez posiblemente lo reciba de Rómulo (Hervieux 1893-1899, IV). Chevalier [1983:38] recuerda un proverbio recogido por Correas, «Más vale comer grama y abrojo que traer / capirote sobre el ojo» relacionado con esta fábula. Añade también entre los testimonios hispanos a Bartolomé Leonardo de Argensola, Rimas; Sebastián Mey, Fabulario; Francisco Santos, Periquillo el de las gallinas, y versiones tradicionales recogidas en Cataluña, Galicia e Hispanoamérica (Camarena-Chevalier 1997); vive también en el folclore en Italia desde el Trentino hasta Sicilia (Calvino 1993: núm. 120) y en Egipto (El-Shamy 1995). La popularidad del relato reside en la oposición ciudad/campo, con el elogio de la vida apacible y moderada de la aldea.


  Un mur que vivía en una casa preguntó a otro mur que vivía en los campos que qué era lo que comía. El respondió:


  —Como duras favas e secos granos de trigo e de ordio[618].


  E dixo el mur de casa:


  —Amigo, ¡muchas son tus viandas duras[619]! ¡Maravila es cómmo non eres muerto de fanbre!


  E preguntó el de fuera al de casa:


  —Pues tú, ¿qué comes?


  Respondió el de casa:


  —Dígote que comino buenas viandas, e buenos bocados, e bien gordos, a vegadas pan blanco. Por ende, ruégote que vengas a mi posada[620], e comerás muy bien comigo.


  El mur de fuera plúgule[621] mucho, e fuese con él para su casa; e fallaron que stavan los ombres comiendo, e los que comían a la messa echavan migas de pan e otros bocados fuera de la messa. El mur de casa dixo al estraño:


  —Sal del forado[622], e verás quántos bienes caen[623] aquellos ombres de la messa.


  Estonce salió el mur estraño del forado, e tomó un bocado; e él tomando el bocado, fue el gato en pos del mur, que malabés[624] uyó[625] entrar el mur en el forado. E dixo el mur de la posada:


  —¿Viste? ¿Viste que buenos bocados? Muchas vegadas los commo tales, e ruégote que finques aquí comigo algunos días.


  Respondió el estraño:


  —Buenos son bocados, mas dime si as cada día tal conpaña.


  E dixo el mur de la posada:


  —¿Quál?


  E dixo el estraño:


  —Un gato me afogara[626], onde tan gran fue el miedo que ove, que se me cayó el bocado de la boca, e óvello[627] a dexar.


  Estonce dixo el de la posada:


  —Aquel gato que tú vees, aquel mató a mi padre, e a mí mismo muchas vezes he estado a peligro de muerte, que malabés soy escapado de sus uñas.


  E dixo el estraño:


  —Ciertamente, non quería que todo el mundo fuese mío si siempre oviese de bevir en tal peligro. E fíncate con tus bocados, ca más quiero vivir en paz con pan e agua que non aver todas las riquezas del mundo con tal compaña commo as.


  Ansí es de muchos beneficiados[628] en este mundo de iglegia[629] que son usureros o que façen simonía que con tamaños peligros comen los bocados mal ganados, que sobre cada bocado está el gato, que se entiende por el diablo que asecha las ánimas[630]; e más les valdría comer pan de ordio con buena conciencia, que non aver todas las riqueças d'este mundo con tal conpaño[631].


  Otrosí esto mesmo se entiende a los reys, o a los señores, o a los çibdadanos onrados, cada uno en su estado, que quieren tomar por fuetea algo de sus vezinos, o de sus vassalos, o de amigos, o de enemigos, en qualquier guisa que lo puedan tomar a los ombres a tuerto[632] o a sin reçón, o faz’ otros pecados mortales. Estos tales sienpre está el diablo cab’ ellos para los afogar, como quier que algunos sufre Nuestro Señor algunos días cudando[633] que se emendaran; mas al cabo, si non se entiendan, viene el diablo, e mátalos e llévalos al infierno, onde más se les valdría en este mundo ser pobres e lazrados, que non después sofrir las penas para sienpre.


  53. «ENXIENPLO DE LOS DOS CONPAÑEROS»


  
    Tubach, núm. 304: «Los monos recompensan al mentiroso» y 4283: «Sirviente, ciego, curado».


    Tipos 48: «El oso que fue con el mono por la cadena de oro» y 613: «El secreto del árbol».


    Motivo B 241.2.2.: «Rey de los monos»; J 815.1.: «Embustero recompensado por monos».


    Dicke-Grubmüller, núm. 28: «El mono y el caminante (el rey de los monos)».

  


  Se trata de una historia con dos anécdotas: 1ª: «Los monos recompensan a un mentiroso» y 2ª: «La curación del rey y de la princesa». La primera, procedente de Odo de Chériton, XXVIIa (Hervieux 1893-1899, IV), se encuentra también en otros ejemplarios como Alphabetum narrationum, núm. 33: Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 375; Recull, núm. 29; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 36; Ci nous dit, núm. 215, Schimpf und Ernst, núm. 381. y tabularlos, como Isopete, IV, 8. Posiblemente procede de Fedro y llega a través del Romulus (Esopete ystoriado, 77). Los predicadores la utilizaron para ejemplificar uno de los pecados de la lengua, la adulatio, aunque concluye con el triunfo del mentiroso y el castigo del verdadero. Esta injusta situación hace necesaria una continuación que, en este caso, no tiene modelo latino conocido; al menos no figura en ninguno de los manuscritos conservados de Odo de Chériton. Se trata de uno de los cuentos folclóricos más extendidos, con cerca de trescientas versiones recogidas en los cinco continentes. Este hecho ya llamó la atención de Amador de los Ríos [1863-1865:!, 319] y de Northup [1908:493]. Reúne distintos motivos populares como el de la curación maravillosa de la ceguera del rey mediante el lavado con el agua de la vida; la reunión secreta, de animales o demonios, que, al ser escuchados, no pueden llevar adelante sus planes (como en los cuentos 6 y 22 del Sendebar). El descubrimiento del saber por el justo es frecuente en la tradición oriental, como señala Darbord (Formes, 1989:65-73; 1992). Su amplísima difusión dificulta el encontrar la fuente directa del Libro de los gatos, aunque para Northup llegaría a través de versiones orientales.


  Una vegada acaesçió que dos conpañeros que fallaron una grand conpaña de xímios. Dixo el uno al otro:


  —Yo apostaré que gane yo agora más por deçir mentira que tú por deçir verdad.


  E dixo el otro:


  —Dígote que non farás, ca más ganaré yo por deçir verdad que tú por deçir mentira. E si esto non crees, apostemos.


  Dixo el otro:


  —Pláceme.


  E desque ovieron fecho su apuesta, fue el mentiroso e llegóse a los xímios. E díxole un ximio que estava y por mayoral de los otros:


  —Di, amigo, ¿qué te paresçe de nosotros?


  E respondió el mentiroso:


  —Señor, parésceme que sois un rey muy poderoso, e estos otros ximios, que son las más fermosas cosas del mundo, e los ombres vos preçian mucho.


  En manera que los lisongeó tanto quanto pudo, en guisa que por las lisonjas que les dixo diéronle muy bien a comer, e onráronle mucho e diéronle mucha plata, e mucho oro e muchas otras riquezas. E después llegó el verdadero, e preguntáronle los ximios que qué les paresçia de aquella conpaña. E respondió el verdadero e dixo que nunca viera tan sucia conpaña nin tan feos e que ¡atalles comino vos preçian son locos!


  Estonce fuéronse para él e sacáronle los ojos. E desque le ovieron sacados los ojos, Riéronse, e dexáronlo desanparado[634].


  E estonce Buena Verdad oyó bozes de osos, e de lobos e de otras bestias que andavan por el monte, atento lo mejor que pudo, e subióse en un árbol por miedo que le comerían las bestias. E él que estava ençima de aquel árbol, haévos[635] las bestias que se ayuntaron todas a cabildo[636] so el árbol. E preguntávanse las unas a llas otras de qué tierra eran, o qué condiciones avían cada una de las bestias o con qué arte sabían cada una escapar de mano de llos ombres. E dixo la raposa:


  —Yo sé cerca de aquí do ay un rey que aquell rey es el más nescio ombre que oy nunca vi, e tiene una fija muda en casa. Poderla ía lijeramente[637] sanar si quisiese, sinon[638] que non sabe.


  E dixeron los otros:


  —¿Cómmo sería eso?


  E dixo ella:


  —Yo vos lo diré. El domingo, quando van ofrecer las buenas mugeres, e dexan el pan sobre las fuesas[639], e vo yo e rebato[640] una torta. Si el primero[641] bocado que yo tomo me lo sacasen de la boca antes que yo lo tragase, e gelo diesen a comer, luego fablaría, E otra nesçedad mayor vos diré, que aquel rey que está çiego, e tiene una lancha[642] de piedra en cabo de su casa, si aquella fuese alçada, saldría una fuente de allí, e quantos çiegos se untasen los ojos con aquel agua luego guaresçerían.


  E desque fue amanesçido, Riéronse las bestias de allí. E ellas que se ivan, pasavan unos harruqueros[643] por allí. E Buena Verdad, que estava ençima de aquel árbol, que avía miedo de lo que las bestias dixeron, dio bozes[644] a los harruqueros que ivan. E dixeron los harruqueros:


  —¡Santa María[645]! Vozes de ombres son aquellas que oímos. ¡Vamos allá!


  E desque llegaron, fallaron a Buena Verdad do stava ençima del árbol. E preguntáronle quién era. Dixo:


  —Buena Verdad.


  Ellos dixéronle:


  —Amigo, ¿quí te paró tal[646]?


  E él díxoles:


  —Un mio conpañero. Mas pídovos de merçet que digades dó ides.


  Ellos dixeron:


  —Irnos a tal reino con estas mercadurías.


  E díxoles:


  —Ruégovos que me queráis llevar allá por amor de Dios e que me pongades a lla puerta del rey.


  E llos harruqueros dixeron que les plaçía, e finiéronlo ansí. E desque se vio y, dixo al portero:


  —Amigo, ruégote que digas al rey que está aquí un ombre que lo guaresçerá de la ceguedad que él ha, e aun que le mostrará con qué su fija fable.


  E el portero entró, e díxole al rey:


  —Señor, allí está un ombre que dize que vos sanará de los ojos si vós quisiéredes que entre delante vós.


  E dixo estonce el rey:


  —Amigo, dille que entre, e veremos lo que dize.


  El portero fue, e tráxolo ante el rey. Desque fue ante el rey, dixo:


  —Señor, la vuestra merçet que mandéis alçar una lancha que está en cabo de vuestro palacio, e saldrá una fuente que qualquier çiego que se llavare los ojos en aquella agua lueguo[647] será guarido[648]. E señor, por que lo creades, lavarme é yo primero que non vos.


  El rey, desque oyó aquello, mandó luego a sus ombres que alçasen la lancha. E ansí commo fue alçada, salió luego la fuente, e vino la Verdad, e lavó luego sus ojos e nasçiéronle luego los ojos ansí commo de antes los solía aver. El rey lavó luego[649] sus ojos e cobró su vista. E después todos los ombres de lla tierra, que qualquier ciego que venía a se llavar los ojos con ella luego eran guaridos. Estonce dixo Buena Verdad al rey:


  —Señor, sea la vuestra merçet que aún otra cosa te quiero mostrar. Que quieras el domingo parar tus ombres arrededor de las fuesas, e paren mientes[650] quando veniere la raposa a tomar del pan que lievan las buenas mugeres a ofrecer. El primer bocado que ñutiere en la boca, échenle mano tus ombres a la raposa a la garganta, e sáquengelo e non gelo dexen comer, e denlo a comer a tu fija e luego fablará.


  El rey mandólo façer ansí commo él mandara, e los ombres, desque ovieron tomado el bocado a lla raposa de la garganta, tanto ovieron priesa de llevar el pan a la infanta con que fablase, que non tovieron[651] a lla raposa e dexáronla ir. E la ora que la infanta comió el pan, luego fabló. El rey, desque vio esto, mandó façer mucha merçet a Buena Verdad, lo uno porque avía guarido a él de los ojos, e lo otro porque avía guarescido a su fija. E los de la corte le façían mucha onra, e ivan con él fasta la posada e le davan muchos dones por aquel bien que les avía fecho. E yendo un día por la calle muy bien vestido, e en buen cavallo e muchas conpanas con él, encontró a Malla Verdad, e conosçiólo luego[652] e maravillóse mucho. Le veía sano de los ojos e tan bien andante. E fue a su posada e díxole:


  —Dios te salve, amigo.


  E díxole Buena Verdad:


  —Amigo, bien seas venido.


  —Amigo, quererte ía rogar que me dixeses con qué guaresçiste del mal de los ojos, ca tengo un fijo çiego e queríalo sanar si podiese. Ruégote que me muestres comino deprendiese.


  E todo esto deçía Mala Verdad por cuita de saber cómmo llegara aquella onra e aquel estado. Estonçe Buena Verdad, que non sabe ál sinon de verdad, díxole:


  —Viste, amigo, quando tú me sacaste los ojos en el monte, e viste ese árbol grande que y stava. Con cuita subí en él, e juntáronse y todas las animabas del mundo a façer cabildo.


  E contóle todo el fecho commo le acaeçiera. E Mala Verdad, desque supo aquello, plógole mucho, e fuese quanto pudo para allá. E subióse ençima de aquel árbol. E él estando y, hevos[653] las bestias do se juntaron a cabildo so aquel árbol. E dixo:


  —¿Estamos aquí todos?


  E dixeron todos:


  —Comadre, sí.


  E dixo:


  —Conpadres, quanto aquí dixe en otra noche ansí fue dicho al rey. E echáronme sus ombres mano a la garganta que a pocas non me afogaron.


  E dixo el uno:


  —Pues yo non dixe.


  E dixo el otro:


  —Yo non lo dixe.


  E juraron todos que lo non dixeran. E dixo la raposa:


  —Pues non lo dixistes, ¡quiera Dios que non nos aseche[654] aquí alguno!


  Alçó los ojos arriba e vio a Mala Verdad, e dixo:


  —¡Allá estáis vos! Yo vos taré que malla pro[655] vos faga el bocado que me sacastes de la boca.


  E dixo al oso:


  —Conpadre, vós que sois más lijero, sobid allá.


  El oso sobió e derribólo a tierra. Estonce despedazáronle las bestias e comieron todo.


  Enxienplo[656]. Deven parar mientes[657] aquellos que quieren fazer o deçir tracciones, o falsedades, que non se fallen mal un año, falarse an a dos, e si non, tallarse an a llos diez. E si por ventura lo fazen por consejo o por mandado de alguno, aquellos que lo consejan o gelo mandan, aquellos los tienen después por partes. E aunque en su vida non se tallen mal, fallarse an después en la muerte, do les da Dios tan mal galardón por ello comino dieron las animabas a Mala Verdad.


  54. «ENXIENPLO DEL MUR QUE CAYÓ EN LA CUBA»


  
    54


    Tubach, núm. 3426: «El gato en una cuba de cerveza (vino)».


    Var. del tipo 122B: «La rata induce al gato a lavarse la cara antes de comer».


    54-1


    Tubach, núm. 2081: «Pulga cazada por un abad».


    Motivo K 551. 3. 7.: «Pulga recibe permiso para sentarse en una rama (mano) y cantar (confesar) antes de ser sacrificada».


    Dicke-Grubmüller, núm. 341: «El gato y el ratón II (El ratón en la cuba de cerveza)».

  


  Las dos fábulas son dos variantes del tipo del engañador engañado. En ambos casos el victorioso es el débil, ratón, pulga, etc., habitual víctima de la superioridad del gato o del hombre. Ambas también se encuentran juntas en el texto latino, LVI y LVla (Hervieux 1893-1899, IV). El primer cuento ha sido recogido en la tradición oral peninsular con vanos testimonios (Espinosa 1987:núm. 40; Camarena 1984:num. 20).


  El mur una vegada cayó en una cuba de vino[658]. El gato pasava por y, e oyó el mur do façía grand roído en el vino, e non podía salir. E dixo el gato:


  —¿Por qué gritas tanto?


  Respondió el mur:


  —Por que non puedo salir.


  E dixo el gato:


  —¿Qué me darás si te saco?


  Dixo el mur:


  —Darte he cuánto tú me demandares.


  E dixo el gato:


  —Si te yo saco, quiero que des esto: que vengas a mí quantas vegadas te llamare.


  E dixo el mur:


  —Esto vos prometo que taré.


  E dixo el gato:


  —Quiero que me lo jures.


  El mur prometiógelo. El gato sacó el mur del vino e dexólo ir para su forado. E un día el gato avía grand fanbre, e fue al forado del mur e díxole que viniese. E dixo el mur:


  —Non lo taré si Dios quisiere.


  E dixo el gato:


  —¿Non lo juraste tú a mí que saldrías quando te llamasse?


  E respondió el mur:


  —Ermano, beodo era quando lo dixe.


  Ansí conteçe a muchos en este mundo quando son dolientes, e son en prisión, e an algún reçelo de muerte. Estonces ordenan sus façiendas, e ponen sus corazones de emendar los tuertos[659] que tienen a Dios fechos, e prometen de ayunar, e dar limosnas e de guardarse de pecados en otras cosas semejantes a éstas. Mas quando Dios los libra de peligros en que están, non han cuidado de conplir el voto que prometen a Dios. Antes dizen: «En pelligro era, e non estava bien en mi sesso». O: «Tan bien me sacara Dios de aquel peligro aunque non prometiera nada».


  54.1. «LA PULGA CAZADA POR UN ABAD». Ansí cuenta de una pulga que tornó un abbad en su pescueço. Començó deçir:


  —Agora te tengo. Muchas vegadas me mordiste e me despertaste, mas nunca escaparás de mi manu[660]; antes te quiero luego matar.


  E dixo la pulga:


  —Padre santo, pues tu voluntad es de me matar, ponme en tu palma porque pueda mejor confessar mis pecados, e desque fuere confessada, poderme as matar.


  El abbad moviólle piedad, puso la pulga en la mano, e la pulga, desque se vio en la palma, dio un grand salto e fuese. E el abbad commençóla de llamar, mas nunca la pulga se quisso tornar.


  Ansí es de muchos en este mundo que quando son escapados non pagan nada.


  LIBRO DE LOS EXEMPLOS POR A. B. C.


  55. «DE UN DISCÍPULO DEL SASTRE LLAMADO NEDIO»


  
    Tubach, núm. 2753: «Acusación falsa de enfermedad».


    Tipo 1567E: «Las mentiras del aprendiz hambriento atraen la atención del amo».


    Motivo J 1341.5.: «Aprendiz hambriento atrae la atención del maestro contando mentiras sobre él».


    Motivo K 1265: «Hombre considerado enfermo por error».

  


  La historia pudo tener un origen popular, pero al insertarla Pedro Alfonso en su Disciplina Clericalis, 20, encontró también un cauce culto para su difusión (Schwarzbaum 1962:46-47). Así llegaría hasta diversos ejemplarios latinos y sus versiones vulgares, como el Alphabet of Tales, núm. 770, el Recull de exemplis, núm. 682, o el mismo Libro de los exemplos. Otra vía de difusión estuvo en el Isopete (Colectas, 18). donde se integraron vanas tabulas procedentes de la Disciplina. Paralelamente continuó su andadura en el folclore. En Zamora recogió Aurelio Espinosa una versión prácticamente idéntica en la que la vanante ‘más sustancial’ consistía en cambiar la miel por chorizo (Espinosa 1946:I, 53:II, 257-258). Pese a lo cual Máxime Chevalier [1987] considera muy dudoso que el cuento pertenezca a la tradición española.


  La organización del relato denota a simple vista su origen popular. Una primera burla —⁠el maestro afirma que su discípulo no come miel⁠— tiene una ingeniosa respuesta por parte del ofendido, ya que consigue que el sastre sea considerado loco y reciba buenos azotes. El más débil, como es habitual en el folclore, resulta triunfador, pero al final se recupera el equilibrio reconociendo ambos su parte de culpa. La estructura recuerda a la que encontramos en la segunda parte del ejemplo XLIII de El conde Lucanor, donde el loco que golpeaba a todos los clientes del baño es a su vez apaleado por el dueño del negocio.


  
    Deridens allium incidet in dirisun


    Quien de otro quiere escarnesçer en escarnio ha de caer.

  


  Dizen que un rey tenía un xastre[661] que le cortava sus paños, e este xastre tenía sus discípulos que cosían los paños según él mandava, entre los quales era uno que llamavan Nedio, que en el arte del coser era mejor que todos los otros. E vino un día de fiesta e el rey mandó a su xastre que aparejasse[662] ropas preçiosas para él e para sus familiares. E por que más sin enbargo[663] lo feziessen, mandó a un su camarero que estudiesse con el xastre e con sus discípulos e les diesse todas las cossas que oviesen menester. E un día los servidores diéronles a comer pan caliente e miel con otros manjares. E los que estavan allí comentaron a comer.


  E dixo el camarero:


  —¿Por qué comedes non estando aquí Nedio nin le esperades? Dixo su maestro:


  —Porque non comiera miel ahunque aquí estodiesse.


  E dende a poco vino Nedio e dixo:


  —¿Por qué comistes sin mí e non me guardastes mi parte?


  Dixo el camarero:


  —Tu maestro dixo que aunque aquí estodieras que no comerías miel.


  E él calló e pensó cómmo faría otro tanto escarnio a su maestro. E dende a pocos días, seyendo absente su maestro, dixo Nedio en gran secreto al camarero:


  —Señor, mi maestro ha enfermedat de frenesía[664] e quando le toma, pierde el seso e con locura fiere e mata a los que están cerca d’él.


  E dixo el camarero:


  —Si sopiesse quando le viene, yo le ataría e castigaría con açotes por que non feziesse mal alguno.


  Dixo Medio:


  —Quando le vieres que otea a una parte e a otra, e fiere en la tabla o en tierra, o se levanta do está assentado e toma en la mano qualquier cossa sobre que se asentara, sepas que estonçe le viene la locura; e si non pusieres remedio, sabe que te podrá fazer algún mal.


  Otro día Nedio ascondióle las tiseras[665], e non las fallando començó a dar con las manos en el tablero e parar mientes acá e allá, e el camarero llamó sus servidores e mandólo atar e açotar fuertemente por que non feriesse algunos. El dava grandes bozes deziendo:


  —¿Qué mal fize por que me atormentades?


  E desque lo ovieron mucho açotado, soltáronlo medio muerto, e d’ende a gran espacio[666] que respiró, preguntó al camarero qué delito o mal avía fecho por que lo atormentara.


  E díxole:


  —Nedio, tu discípulo, me dixo que algunas vezes perdías el seso e non cesavas salvo si te atavan e te açotavan, e por esso te mandé açotar.


  El sastre llamó a Nedio, su discípulo, e díxole:


  —Amigo, ¿quándo me viste loco?


  E dixo:


  —¿E quándo me viste non comer miel?


  E el camarero e todos los otros reyeron e judgaron que cada uno meresció la pena que padesció.


  56. «EL ÁNGEL Y EL ERMITAÑO»


  
    Tubach, núm. 2558: «El ermitaño y el ángel I».


    Tipo 759: «La justicia de Dios vindicada».


    Motivo J 225. o. 1.: «El ángel y el ermitaño»; J 225.3.: «Angel roba copa a un anciano»; J 225.4.: «Angel mata a un hombre»;} 225.5.: «Angel mata a un hombre por amar a su hijo»; Q 34: «Recompensada la austeridad del ermitaño».

  


  El cuento del ángel que hace cosas incomprensibles a los ojos de los hombres, como robar o matar, impresionó vivamente a numerosos lectores u oyentes. Bajo el argumento de que los juicios de Dios son inescrutables se justificarían así los hechos más enigmáticos. El origen del relato, a juicio de Gastón París, pudo remontarse a una leyenda judía apropiada por los cristianos en Egipto. A partir de ahí habría dos vías de difusión independientes: versiones orientales, como la insertada en el Coran (18, 64-81) o un relato judío estrechamente emparentado con él, protagonizado por Rabbi Josué ben Levi, y versiones occidentales, cuyo eslabón fundamental serían las Vitae Patrum. De ahí proceden la mayoría de las versiones medievales: Alphabet of Tales, núm. 411;Gesta romanorum (Dick núm. 220; Oesterley núm. 80); Jacques de Vitry. Exempla, núm. 109; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 85; Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm 396; Odo de Chériton (Hervieux 1899.IV, 308, núm. 115); Recull, núm. 3 59; Ci nous dit, núm. 346; Klapper 1914:núm. 110, núm. 210 y núm. 211. El relato fue ampliándose considerablemente a lo largo del tiempo y acabó utilizándose en escritos teológicos por autores ingleses, franceses o alemanes. Lo retomó un poeta inglés, Parnell, sir Percy Herbert y el teólogo Ennque More; en francés lo recreó Voltaire en Zadig (capítulo XX) y la visionaria Antoinette Bourignon y en alemán, Lutero (Menéndez Pidal 1953:64-73; Krappe 1937). La versión del Libro de los exemplos no es la única en castellano, pues también aparece en los Exemplos muy notables, fol. 20r-22r y en la Flor de virtudes, 719. Su fuente es, sin duda, la famosa versión de las Vitae patrum. Sigue vivo en la tradición oral de los países árabes (El-Shamy 1995) y en el folclore hispánico, aunque en opinión de A. Espinosa [1947:11, 299-308], los cuentos orales proceden de fuentes antiguas árabes, próximas al Corán y a las Mil y una noches (noches 478-479). Pese a tener un origen culto, «el cuento tipo 759 es el cuento devoto que más profundamente arraigó en España e Hispanoamerica» (Chevalier 1987:86; Marsan 1974:210-212).


  
    Judicia Dei Justa et abissus multa


    Los juizios de Dios, justos e ascondidos, por ombres del mundo non pueden ser sabidos.

  


  Un santo ombre, padre viejo, rogó a Dios que le mostrasse de sus juizios, al qual un día aparesçió el ángel en figura de hermitaño viejo e díxole:


  —Vamos visitar estos padres que están en el yermo e rescibamos la bendición dellos.


  E yéndosse venieron a una cueva e llamaron, e salió a ellos un viejo de santa vida e rescebiólos con alegría. E desque o vieron fecho oración, lavóles los pies, e púsoles mesa e dioles de comer, e reposaron ende aquella noche. E de mañana inbiólos con buena voluntad.


  El ángel ascondidamente tomó el escodilla en que comía e levósela, e veyéndolo el monje entre sí dixo: «⁠—¿Por qué feziera a este santo ombre esto, el qual nos rescebió con gozo? ¡Le hartó la escudilla!».


  E yéndosse, enbió a su fijo en post d ellos que le diessen la escodilla. El ángel le dixo:


  —Delante de nos va a quien la di; ven e tomarla has.


  E yendo con ellos el ángel desde una altura derribólo e morió. E veyendo esto el monje, fue muy triste e ovo temor e pensó: «⁠—¿Qué cosa era ésta? ¿E non bastava que furto el escodilla, e agora mató al fijo?».


  E dende a dos días venieron a una çelda donde estava un hermitaño viejo con dos discípulos, e quando llamaron a la puerta, enbió el un discípulo a dezir:


  —¿Quién sodes o qué demandades?


  E dixieron:


  —Venimos de trabajar e querríamos aver bendición.


  E enbióles dezir que non convenía.


  E dixieron:


  —Pues resçebitnos esta noche que posemos aquí.


  E mandóles que se fuessen que non podía ser, deziendo:


  —¿Por qué andades vagabundos?


  E ellos començaron a suplicarle deziendo:


  —Ya es noche. Resçibitnos por que non nos coman aquí animalias.


  E a duro[667] los rescebió. E rogaron les diesse un poco de lunvre, e non gelo dio; e d’ende a poco rogáronle que les diesse un poco de agua. Estonce uno de los discípulos dioles un poco de pan e una poca de agua ascondidamente, e rogóles que non lo sopiesse el abbat. E en la mañana dixo el ángel:


  —Ruega al abbat que diga misa, ca le queremos ofresçer.


  E luego el abbat vino presto, e el ángel ofrecióle la escodilla que avía furtado. E veyendo esto el monje que iva con él, con gran saña, díxole:


  —Amigo, vete, que yo non quiero más ir contigo. Furtaste la escodilla al santo ombre e matástele el fijo, e a este maldito e malo que non teme a Dios nin ha piedat de los ombres diste la escodilla.


  E díxole el ángel:


  —Tú bien sabes que rogaste a Dios que te mostrasse sus juizios, e yo soy enbiado a te los mostrar. Sabe que la escodilla que yo tomé al santu ombre non era bien ganada. E maté yo a su fijo porque la noche seguiente avía de matar a su padre. E di la escodilla que hera mal ganada a este malo para añadir a su dapnación.


  Lo qual dicho, el ángel desaparesció, e estonce conoció el monje que los juizios de Dios eran justos e verdaderos, ahunque algunos paresçe son contra justicia.


  57. «EL MARIDO METIDO EN UN CONVENTO»


  
    Tubach, núm. 1803: «El borracho se hace monje».


    Tipo 1406: «Las esposas alegres apuestan».


    Motivo J 2301: «Mandos engañados»; J 2314: «A un laico le hacen creer que es un monje»; K 1536: «Una mujer hace creer a su mando borracho que es un monje»; K 1545: «Esposas apuestan cuál de ellas puede gastar la mejor broma a su mando».

  


  La historia forma parte de un ciclo más extenso y muy difundido. Tres mujeres encuentran un objeto de valor, generalmente un anillo, y deciden que pertenecerá a la que gaste la mayor broma a su marido. En su forma extensa se difundió ya en la Edad Media, con testimonios en la literatura francesa desde el siglo XIII (Trois Dames qui troverent l’anel au conte; Bédier 189 3:26 5-272; Lida 1976:60) y en la italiana (Rotunda 1973:110). Posteriormente hay numerosas versiones, tanto literarias como folclóricas, con influencias mutuas. En España fue especialmente popular en los Siglos de Oro, donde las recreaciones italianas se combinaron con los cuentos tradicionales. Chevalier [1987:88] recuerda las versiones de Francisco de Medina, Cuento muy gracioso que sucedió a un arriero con su mujer, que se reimprimió durante siglos en pliegos sueltos, la novela de Tirso de Molina, Los tres maridos burlados y Las tardes del sanatorio de «Silvio Kosti». Por su parte, M. a Cruz García de Enterría [1983:163-176] aprovecha el hallazgo de un pliego suelto del XVII con el mismo tema para trazar un acertado panorama de la evolución del relato en la Península.


  El texto del Libro de los exemplos se asemeja a las distintas versiones que circulaban desde el siglo XIII en los ejemplarios latinos (Jacques de Vitry, Exempla, núm. 231; Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 458; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 511; Pauli, Schimpf und Ernst, núm. 866; Compilado, fol. 397…). Todas incluyen sólo, como ocurre aquí, el episodio del marido metido en un convento contra su voluntad. La actuación de la mujer parece guiarse exclusivamente por su maldad; no es propiamente una burla, ya que al final no se deshace el equívoco. Tampoco tiene el mando la oportunidad de vengarse, apaleando a su esposa, como en algunas tradiciones. Al igual que en otros cuentos medievales, la mujer consigue lo que desea y obtiene un beneficio económico de su engaño. El componente misógino de la historia y las advertencias contra la bebida son los elementos básicos para su difusión en los ejemplarios medievales.


  
    Mulieris astucia superat omnem dolum


    La maldad de la mugier e su mal pensar a todo engaño e maldat puede sobrepujar.

  


  Léyesse que una mugier avía mala vida con su marido e queríalo mucho mal. E pensó una grand malicia contra él, e una vegada diole a bever en el vino çumo de çiertas yervas. E non solamente fue enbriago, mas yaziendo en el lecho comino loco, bolvíase acá e allá c lançava espuma por la boca, e perdió la fabla. E ella fue al monesterio de los monjes apriessa e llorando.


  Díxoles:


  —Por Dios yt ad mi casa que mi marido se mucre e ha perdido la fabla, e ante que la perdiesse non pedía otra cosa sinon que quería ser monje, o que si Dios le levasse, que le metiessen en hábito de monje. E non quiero que por mí se enbargue su voluntar E yo quiero prometer castidat mientre biviere, ahunque Dios le dé sanidat. Por Dios, venit apriessa e vestilde el hábito, que çerca está de la muerte.


  E tanto los aquexó, que ovieron de venir. E rapáronle e fezieron una gran corona e vestiéroule el hábito. E en la mañana quando se levantó, quitada la enbriaguez, e se falló rapado e vestido el hábito de monje, maravillósse muy mucho e demandó a su mugier qué cosa fuera e quién le feziera aquello.


  E ella comino llorando, dixo:


  —¡O mi marido mucho amado! ¿Non te acuerdas que esta noche tueste fecho monje, e quando sofrías el muy grand dolor, non pedías otra cosa salvo que querías ser fraile? E mi mando, por salut de tu ánima yo prometí castidat e conviéneme estar sola e commo biuda desconsolada.


  E él dezía que en ninguna manera non quería ser monje e que quería estar con ella assí commo primeramente. E ella dezía que non quería ir contra su voto, ca por çierto él era monje, e nunca Dios quisiesse que a su lado donniesse monje. E dezía:


  —¡O mesquino, non averías agora vergüenza si quebrantasses tu voto! E si tornasses a ser lego, e todo el mundo te llamaría apóstata o monje renegado.


  E tantas cosas le dixo e con falsas lágrimas le mostró, que el mesquino así por vergüenza como por muchas cosas que le dixo ella, sopo traher e hordenar. El fue fecho monje e entró en el monesterio. E dexó a ella la casa con las alphayas[668] e todas las otras cosas que tenían.


  58. «EJEMPLO DE SAN ANDRES»


  
    Tubach, núm. 214: “Las tres preguntas de San Andrés”».


    El interrogatorio coincide con el tipo 922: «El pastor que sustituye al sacerdote contesta las preguntas del rey».


    Motivo G 303.3.1.12.3.: «Diablo en forma de hermosa doncella»; H 543.1.: «Diablo desenmascarado mediante adivinanzas».

  


  Este relato milagroso tuvo una amplísima difusión. Es posible que la génesis se halle en un cuento folclórico incorporado a la biografía de San Andrés y que, a partir de su inclusión en la Leyenda Dorada, conociera múltiples versiones medievales: Alphabetum narrationum, núm. 68. Alphabet of tales, núm. 67, Recull de eximplis, núm. 58, Speculum laicorum, núm. 184, Magnum Speculum exemplorum, femina 8 (Klapper 1914:núm. 200), Ci nous dit, núm. 611. Las características de la historia la hicieron circular no sólo por los distintos santorales, a veces atribuida a San Bartolomé, sino también por diversos confesionales, ya que se utilizaba para ejemplificar la utilidad de este sacramento; a todo ello se suma el componente misógino, con la asociación entre mujer y diablo. Pero, como señala Carlos Sainz de la Maza [1987-1988:48], «su contenido rebasa el doble tópico clerical y contemporáneo de la misoginia y del poder milagroso de los santos y permite al lector u oyente avisados reflexionar sobre los peligros de las tentaciones que pueden acompañar al ejercicio pastoral de la confesión; con ello, el prestigio del sacramento sale reforzado y, en suma, el texto cumple una efectiva misión propagandística». Son varias las versiones castellanas medievales, pues aparece también en el Espéculo de los legos, núm. 179, en traducciones del Idos sancionan y en el manuscrito 8744, conectado con este ciclo.


  En forma muy distinta lo encontramos en las versiones literarias y en la tradición oral hispánica (Tipo 922). En ellas no hay vestigio de los tres motivos claves en el relato medieval: el protagonismo del santo y el del diablo junto con el motivo de la confesión. Persisten sin embargo las tres preguntas, aunque varíen sus contenidos: «¿cuánto valgo?, ¿dónde está el centro del mundo?, ¿qué estoy pensando?, etc.». Las plantea siempre un personaje superior jerárquicamente, muchas veces un rey, a un inferior, un abad, un coronel, etc. Este se siente incapaz para resolverlas en el plazo previsto, pero encuentra inesperada ayuda en quien aún aparenta ser más ignorante: el asistente del coronel, el cocinero de la abadía, etc. El auxiliar se presenta el día señalado disfrazando su personalidad y contesta muy ingeniosamente a las tres preguntas. La última respuesta comporta también la solución del equívoco («cree estar hablando con el abad y está hablando con su cocinero»). En forma literaria lo encontramos en el Patramudo de Timoneda y en el Lazarillo de Tormes de Luna. Las versiones orales de «Las tres preguntas» se recogen en diversos puntos de la Península (Espinosa 1947:11, 101-111, núm. 13; Cortés 1979:núm. 29 y 30; 1981:núm. 11; Chevalier 198 3:118; Espinosa, hijo, 1987:núm. 16). Compárese con el relato «Las tres preguntas del rey» de la Confesión del amante, incluido en esta misma antología (núm. 87).


  
    Sam ti suis devotis suvenium in tenptacionibus diaboli


    Los sanctos por sus méritos e oraciones libran a sus devotos de las temptaciones.

  


  Un obispo de sancta vida avía grand devoción en Sant Andrés e sobre todos los otros sanctos. En todas sus obras ponía este título: «A honor de Dios e de señor Sant Andrés».


  E el diablo, aviendo invidia d’este sancto ombre, trabajó con malicia de le fazer pecar, e tomó forma de mugier muy fermosa e vino al palacio del obispo deziendo que se quería confessar a él.


  E el obispo dixo que se confessasse a su penitenciario[669] que tenía su poderío, e ella dixo que non revelaría a ombre alguno el secreto de su conciencia salvo a él.


  El obispo mandávalo venir, e ella dixo:


  —Ruégote, señor, que ayas merced de mí. E yo en hedat de juventud según me veyes, e de niña criada delicadamente e de linaje real, vine sola en este hábito peregrino por quanto mi padre me quería casar con un grand prínçipe; e yo le respondí que nunca tomaría marido, por quanto yo avía prometido virginidat a Jhesu Cristo para sienpre, por lo qual nunca podría consentir en ayuntamiento de ombre. E seyendo assí apremiada, convenía que yo feziesse la voluntad del rey o rescebir muchos tormentos. E assí ascondidamente delibré[670] de foír, queriendo más ser desterrada que quebrantar la fe a mi esposo Jhesu Cristo. E yo oyendo la grand fama de vuestra sanctidad, só venida aquí esperando que acerca de vos so alas de vuestro defendimiento fallaré lugar de folgança porque pueda contenplar en secreto e escusarme de peligro d’esta vida e fuir las turbaciones deste mundo.


  El obispo, veyendo la nobleza de linage, e la fermosura del cuerpo, e tanto fervor de devoción e tan grand aloquencia e fabla, respondióle benignamente:


  —Fija, sey segura e non temas, ca aquel por cuyo amor tú menospreciaste a ti e dexaste tus poderes e tus bienes te dará en este mundo gracia e en el otro gloria. E yo su siervo me ofresco a mis bienes; e escojo dó te plazerá morar, e yo quiero que oye ayas de comer comigo.


  E ella dixo:


  —Padre, non me lo quieras mandar, ca por aventura d’esto podría nascer alguna suspeción[671] e la vuestra buena fama padesçerá mengua.


  E dixo el obispo:


  —Muchos seremos e non solos; por ende non puede nasçer suspeción de mal.


  E asentándose a la mesa, posieron el uno de cara al otro e la otra gente acá e allá. E el obispo acatávala mucho, e cada ora le paresçía más fermossa, assí que quando el ojo se afirma, el corazón se llaga[672]. E mirando la fermosura d’ella, el enemigo antiguo[673] ferió el corazón d’él como saeta, e el diablo escomençó acrescentar más la fermosura d’ella que ya el obispo era acerca de consentir, si oportunidat oviese, de atentarla de obra[674] de la carne.


  Estonce a desora[675] vino un peregrino a la puerta dando grandes golpes, e el obispo dixo a la mugier que si le plazería que entrasse.


  E ella dixo:


  —Pregúntele una questión asaz grave. E si la sopiere absolver[676], entre; e si la non sopiere, váyasse por nescio que non meresçe ver la presencia del obispo.


  E todos consentieron en esta sentencia, e buscavan quién sería suficiente para la poner. E non fallando alguno que fuesse suficiente, dixo el obispo:


  —¿Quál de nosotros es tan suficiente para esto comino vos que de todos nosotros en fabla e en sciençia levades la mejoría? Pues vos proponet la questión.


  E ella dixo:


  —Pregúntenle quál es la mayor maravilla que Dios fizo en pequeña cosa.


  E preguntado el peregrino, dixo por un mensajero que la diverssidat e la nobleza de las caras, ca entre todos los ombres que fueron desde comienço del mundo e serán fasta la fin, non se pueden fallar dos que sean semejables del todo en las caras; e en essa cara puso Dios todos los sesos corporales e en otra non tan cumplidamente[677].


  E oyendo todos esta respuesta, dixieron que era buena e verdadera la absolupción de la questión.


  Estonce la mugier dixo:


  —Pónganle la segunda questión más grave en que podremos mejor provar su sabidoría. E pregúntenle dónde es la tierra más alta que todos los viçios.


  E el peregrino respondió que en el viçio empíreo donde estava el cuerpo de Jhesu Cristo, que es más alto que todos los cielos[678]. Formado de nuestra carne en una sustanvia de tierra, e commo el cuerpo de Jhesu Cristo esté sobre todos los cielos e traxo comienço e origine de nuestra carne, la qual fue fecha de tierra, pues bien se prueva que donde es el cuerpo de Jhesu Cristo sin dubda está más alta la tierra que todo el viçio.


  El mensajero tornó e dixo lo que el peregrino le dixiera, e todos aprovaron maravillossamente sus respuestas e alabaron mucho la su sabidoría.


  E ella dixo:


  —Fáganle teçera questión muy más grave e más encobierta e obscura de soltar[679] porque sea digno de entrar a la messa del obispo, e demándenle quánto espaçio ha desde la tierra fasta el viçio.


  E preguntado el peregrino, respondió al mensajero e dixo:


  —Ve a esse que te enbió a mí e pregúntale esso con deligençia, ca él lo sopo mejor que yo, e él te responderá mejor, ca él medió ese espaçio quando cayó del çielo[680]; ca yo nunca lo así medí; ca non es mugier, mas diablo que tomó figura de mugier.


  E quando lo oyó el mensajero, ovo muy grand temor. E delante todos contó lo que oyera al peregrino. E maravillándosse mucho todos, e el enemigo antiguo del humanal linaje desapareció.


  El obispo tornando en sí mesmo con grand amargura e con grandes lloros pedía perdón de la su culpa e inbió un mensajero que feziesse entrar al peregrino, e non lo falló. Estonce el obispo fizo llamar a todo el pueblo e contóles por orden lo que acaesciera e mandóles que todos ayunassen e feziessen oración, si por aventura ploguiesse a Dios de revelar quién fuera aquel peregrino que le librara de tan grand peligro. E aquella noche fue revelado al obispo que fuera Sant Andrés que por librar a aquel obispo se posiera en hábito de peregrino. E comino de allí adelante aquel obispo començó acrescentar en la devoción de Sant Andrés e d’ende adelante averlo en mayor reverencia.


  59. «LOS TRES PELOS DEL DIABLO»


  
    Tubach, núm. 5361: «La vieja y el diablo».


    Tipo 1353: «La vieja perturbadora».


    Motivo G 303. 10. 5.: «Donde el diablo no llega, envía una vieja»; J 2301: «Mando crédulo»; K1085: «Vieja desune matrimonio: los pelos de la barba»; S 410: «Mujer acosada».

  


  El relato de la desunión de un matrimonio por culpa de una vieja, peor que el mismo diablo, cuenta con numerosísimas versiones. El testimonio más antiguo del que tenemos noticia lo transmite Rábano Mauro (siglo IX; Welter 1927:19), pero luego son raros los ejemplarios que no lo recogen (Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 245, Sermones de tempere, Promptuarium exemplorum de J. Hérolt, Speculum Laicorum, núm. 463, etc.); también cuenta con versiones en árabe, la más antigua del judío barcelonés Ibn Sabarra en el Libro de las delicias. La versión castellana más elaborada es la de don Juan Manuel, El conde Lucanor, núm. XIII, aunque se incluye también en el Isopete (Colectas, XVII) y en el Espéculo de los legos, núm. 463 (Knust 1900; Krappe 1937; Devoto 1972; Ayerbe-Chaux 1975:334-350, con traducción de las versiones más importantes). Pese a su amplia difusión en la literatura religiosa, A. Espinosa, hijo, recogía a mediados de este siglo en la tradición oral castellana un cuento bastante similar. Sin recurrir a la figura del diablo, una vieja bruja decide poner discordia en un matrimonio sin hijos, y convence a la mujer de que cortándole las barbas al marido cuando esté dormido, conseguirá descendencia. Avisa, por otro lado, al esposo de las malas intenciones de su mujer y asi se descubre la fechoría [1988:núm. 295]. Pervive en el folclore de los países árabes (El Shamy 1995).


  El relato del Libio de los exemplos no se despega de la tradición ejemplar. La vieja, al igual que en Étienne de Bourbon, es una lavandera y no una falsa beguina como en la magistral recreación de don Juan Manuel. El encuentro entre ambos se sella con una promesa económica por parte del diablo que luego no reaparece al concluir la historia. También se aproxima a Étienne de Bourbon en fomentar los celos entre ambos, al insinuar a la mujer que su marido tiene una cita con una joven y convencer a éste de que su esposa se reúne con un clérigo. Otras versiones, como la incluida en el Espéculo de los legos, simplifican en exceso el relato, haciendo que la esposa crea rápidamente las palabras de la vieja, sin necesidad de pruebas. También se cambia en este texto el trato sellado con el diablo. Si todo resulta bien, la vieja recibirá «un par de çapatas». El motivo común a casi todas las versiones, el arrancar los pelos de la barba del marido, se sustenta en la creencia primitiva en la utilidad de los pelos para los encantamientos. Como señala Frazer [1890:278], «la idea de que un hombre puede ser embrujado por medio de los mechones de su pelo, los recortes de uñas u otras porciones separadas de su cuerpo es casi universal». También el final muestra a las claras las coincidencias con la versión de Étienne de Bourbon. No muere la mujer, como en Ibn Sabarra o en Herolt, ni se ejecuta a la vieja, como en El conde Lucanor, el mando llama a sus familiares y manda encender el fuego para que todos conozcan la traición.


  
    Vetula prava deterior est diabula


    Peor que el diablo es mala vieja, su aguijón más daña que de abeja

  


  Léyesse que el diablo trabajó por trenta años e más por poner discordia entre un marido e su muger e nunca pudo sólo una vegada desacordar en palabra nin en voluntad mala. E de que non pudo acabar el mal que avía començado, tomó forma de mancebo e assentósse so un arbor en el camino en manera de triste. E una vieja lavandera passó por allí, e él tenía una bolsa lleno de dineros, e preguntóle la vieja quién era e por qué estava triste.


  E él prometióle la vieja que le daría aquella bolsa si le ayudasse en quanto él podiesse. E de que le juró la vieja, díxole que era diablo e que se temía ser atormentado porque avía trenta años que trabajara con tales casados e nunca los podiera fazer pecar nin aver discordia. E diole la bolsa e fuesse.


  E la vieja tomó una moça en su casa, e fuesse para aquella muger casada e díxole en manera de aviendo della compassión que su marido era enamorado de una moça, e que ella le viera cometer adulterio con ella en su casa e que le prometiera una saya de qualquier paño que ella quisiese, e que fuesse a ella a la tienda de su marido que era mercador. E la muger respondió que non lo podía creer, que su marido era honesto e bueno.


  E dixo la vieja:


  —Non lo creades si non viéredes señales.


  La vieja se fue para el marido e díxole que tal clérigo de tal iglesia amava a su muger e que oviera fabla deshonesta con ella en la iglesia e ella lo oyera estando detrás de una coluna en oración, e que acordaron que ella se fuesse furtiblemente[681] con el clérigo e levasse todos sus bienes.


  Et deziéndole, el mando que en ninguna manera non lo creía, dixo la vieja:


  —Non lo creades, salvo si cras a tal hora los viéredes fablar en tal logar.


  Estonce la vieja fuesse e enbió la moça que comprasse paño de la tienda del marido. E veyéndole la muger, sospechó que podría ser verdat lo que la muger dixera. E en la noche de tristeza non podía comer, e el mando maravillávasse e sospechava que por alguna razón non comía. E otro día la vieja procuró que ella fablasse con el clérigo en manera que lo viesse su marido.


  Esto fecho, la vieja llegó a la mujer e díxole:


  —Señora, sed çierta que vuestro marido ya ha cometido el pecado, lo qual podedes ya bien entender por la tristeza que vos muestra. Sabed que le avedes perdido si apriessa non acorredes.


  Ella preguntó cómmo podría acorrer.


  E la vieja respondió:


  —Si començando a dormir vuestro marido le rapades tres pelos de la barb[682] con una navaja, e los quemáredes e gelos diéredes a bever, aborrecerá la moça e amará a vos mucho más que ante.


  La muger le prometió que en la noche lo faría.


  La vieja dixo al marido que su muger, de consejo del clérigo, la noche siguiente le avía de degollar, si le podiesse embriagar. E él guardósse de bever e de dormir, e fingiósse que dormía fuertemente e roncava. E quando legó que la muger llegó con la navaja al garguero, travóle de la mano, e despertó la compaña e mandó encender fuego por que todos viessen la traición. E de que fue fecho todo lo que la vieja le ovo enseñado, en la mañana llamó a todos sus amigos e de su muger, e a un sacerdote acusándola de traiçión e convencióla, mostrando la navaja, e ella con vergüença callava.


  E el sacerdote apretóla e preguntóle la verdad. E después enbiaron por la vieja e feziéronla confesar la verdat.


  E así parece que es mala pestilencia la de la mala lengua, si non es tenprada por fecho razón.


  ESPÉCULO DE LOS LEGOS


  60. «EL CLÉRIGO AVARO»


  Tubach cataloga este ejemplo bajo el número 1643, pero el breve resumen que hace de su contenido permite deducir que no es exactamente el mismo relato: «Muerte de un rico: el diablo en forma de jinete negro se ríe de sus tardías súplicas». En el mismo ejemplario, el núm. 355 coincide con la segunda parte de éste, aunque en aquel el clérigo «era dado al pecado de luxuria». También regresa un servidor de Londres, entra en un despoblado y a la medianoche ve un cortejo diabólico. Asiste a una visión infernal en la que se tortura a un hombre muerto, al que reconoce como su señor. Cuando finalmente el sirviente vuelve a su casa, descubre la muerte de su amo durante su ausencia. La diferencia fundamental reside en la grave falta cometida por el clérigo: en el texto que sigue se trata de la avaricia, pecado asociado a la usura, condenado en todos los confesionales. «La única posibilidad de salvarse que tiene el usurero, puesto que todas sus ganancias son mal adquiridas, es la restitución íntegra de lo que ha ganado» (Le Goff 1987:62-63). La tarea se presenta siempre llena de dificultades, como ocurre aquí. Estos ejemplos sirven para varios temas: advierten contra graves pecados (avaricia, lujuria, etc.), muestran el poderío diabólico y la tuerza protectora de la señal de la cruz. En el modelo latino le corresponde el número 64 (Welter 1914:16-17).


  Un clérigo en Inglaterra que avía nonbre maestro Odo[683] diose a avareza, e tenía diez libras de moneda e puso cada una en su saco e púsolas en logar seguro según pudo. E un día mandó a un su sirviente ir a Londres por algunos negoçios, e mientra fue en el camino, murió su señor. E tornándose el servidor, durmió una noche en una casa desierta en un yermo[684] e señalóse de cada parte de la señal de la cruz. E a cerca de la media noche, entró en aquella casa el demonio con gran conpaña, e traía consigo a uno e pusiéronlo delante el mayoral, e el sirviente conoció que era su señor. E acusado e escarnecido de muchas maneras de los demonios, llamó el muerto al que estava en el rincón e díxole:


  —Ayúdame.


  E respondióle su siervo e dixo:


  —Non puedo, mas puédote fazer esta gracia, que tornes a tu tesoro, e si de cada saco pudieres aver sendas meajas[685] para que sean dadas a los pobres, serás libre.


  E tornándose maestre Odo a sus sacos, falló que guardava un demonio cada saco e dixéronle:


  —¿Qué demandas aquí?


  E dixo él:


  —Demando mi aver.


  E dixéronle ellos:


  —Non es tuyo, mas nuestro, ca tú so[686] nuestro señorío fuste quando esto ganaste.


  E díxoles él:


  —Si ál non[687], dadme de cada saco una meaja.


  E dixéronle ellos:


  —Cierto, non levarás ni un quarto.


  E el mezquino[688] tornóse vazío e preso de los demonios e costeñido[689] a fablar dixo:


  —¡Maldita sea el día en yo nasçí!


  E fuele mandado que fablase más e dixo:


  —Renuncio a la ayuda de todas las criaturas.


  E diziéndole el mayoral —«Faz fin, Odo»⁠—, dixo:


  —Renuncio a la ayuda de Jhesu Christo e de su Madre e todos los santos[690].


  E esto dicho, dixo el mayoral:


  —Abasta, levaldo al logar que le está aparejado e, ante que nos vayamos, sea buscado si está aquí alguno que non sea de nuestra conpañía e vio las nuestras poridades[691].


  E fue buscado el sindente de munchos[692] demonios, e tornándose dixeron a un su mayoral:


  —Uno fallamos, mas no podemos llegar a él porque está çercado de un muro muy fuerte, conviene saber, de la señal de la Cruz.


  E aquellos spíritus malos fuéronse con su maestro. E tornándose el caminero a su tierra, falló que en esa ora muriera su señor en que le fueran mostradas las cosas suso dichas.


  61. «EL OSO Y LA MANCEBA DEL SACERDOTE»


  Tubach, núm. 516: «El oso y la manceba del sacerdote».


  Aunque la descripción que hace Tubach del exemp/um coincide con este texto, no lo registra en el Speculum Laicorum: «un clérigo cree ver a un oso que devora a la manceba de un sacerdote. Cuando va a contárselo al sacerdote, éste descubre a la mujer muerta». Localiza el relato en versiones manuscritas, un ejemplario alemán del siglo XIV (Seelentrost) y en su versión danesa. Sin embargo, aparece en el Speculum editado por Welter con el número 116 [1914:25].


  En el marquesado de Ibalita[693] fue un sacerdote que ovo una manceba por nonbre Gilota[694], e durmiendo con ella una noche solenpne[695], mandó a la mañana a su capellán ir a la eglesia e tañer la canpana. E llegando el capellán a la eglesia, vio estar ante la puerta un osso[696] espantable que le dezía:


  —¿Ves que tengo en el pie?


  E respondió que sí veía.


  E dixo el osso:


  —¿E qué es?


  E respondió el capellán e dixo:


  —Gilota, amiga de mi señor.


  E dixo el osso:


  —¡Ahé a Gilota!


  E tiñendo el un pie con el otro a manera de los moyos que juegan con la pella[697], tragóla.


  E fue el capellán apriesa a su señor e contóle todo lo que vio e respondióle su señor el sacerdote:


  —Cierto, falso es, que aquí yaze.


  E tañiéndola, fallóla muerta.


  62. «LA VISIÓN DEL ESCOLAR»


  Tubach, núm. 2500. Var. d.: «Infierno y cielo contemplados en visión».


  Este interesante relato no ha sido localizado en la anotación al texto de Mohedano. Figura en el repertorio de Tubach, quien, sin embargo, no remite al Spcculum laicorum, donde sí aparece con el número 421, y sólo lo localiza en un manuscrito de la British Library. La descripción que hace del exemplum no deja lugar a dudas: «Un escolar tiene una visión del cielo y del infierno y mantiene alejados a los diablos al nombrar a Jesús» (Tubach 1969:198).


  E aún en tienpo del rey Enrique terçero fue açerca de Sant Emundo de Berri[698] un moço escolar[699] que estava un día en un çementerio[700]. de una iglesia estudiando e escriviendo sus latines en unas tablillas de cera, e fue robado a desora[701] divinalmente en cuerpo e en alma e levado a tierras non conosçidas e apartadas, e fue puesto en un palaçio muy grande e falló ende a dos moços de su hedad que fueron traídos en ese día por esa mesma manera de diversas tierras, e estava ende un monje de la Orden de Çistel[702] que les amonestava que se confesasen. E desque se ovieron confesado e resçibido disçiplina[703] de aquel monge, desnudólos el monje del todo de las vestiduras que levavan e mandóles que juntasen las manos a manera de los que oran, e que sienpre, a doquier que fuesen levados divinalmente, toviesen sin çesaçon en su boca aquel nonbre saludable de Ihesu, e que quier que viesen o oyesen sienpre nonbrassen aqueste santo nonbre.


  E saliendo aquellos moços de allí, llegaron a los logares a do eran atormentadas las almas en penas non falables[704], e salieron a ellos los diablos e queríanlos echar en las penas, mas commo los oyesen nonbrar el nonbre de Ihesu non pudieron llegar a ellos. E d’ende fueron levados a los lugares delectables a do estavan las almas de los santos e de los ángeles, e vieron allí muchos secretos divinales que sobrepujan[705] los sesos e entendimientos humanos. E d’ende fueron tornados al palaçio suso dicho e reçibieron sus vestiduras del monje que les confesara e fueron apartados uno de otro e levados cada uno en su tierra. E el moço sobre dicho fue fallado d’ende a ocho días en aquel mesmo logar de donde fuere levado teniendo las tablas en la mano. E atanto se acordó todo el tienpo de su vida de aquellas visiones que viera, que non podía sobir en su coraçón la risa nin alegría mundanal.


  63. «EL JOVEN DESPOSADO CON UNA ESTATUA»


  
    Tubach, núm. 4103: «El anillo en la estatua pagana».


    Motivo T 376: «Un hombre coloca un anillo en el dedo de una estatua de Venus».

  


  Se trata de una interesantísima historia que encadena materiales folclóricos, clásicos, postclásicos y medievales, sin que resulte fácil delimitar exactamente cuál fue su origen. La versión más antigua conservada fue recogida por Guillermo de Malmesbury en su De gestis regum anglorum, hacia 1125. Su inclusión a mediados del XIII en el Speculum Historíale (XXVI, 29) de Vicente de Beauvais le garantizó una amplia difusión, tanto por cronistas como por los autores de ejemplarios, como el Speculum Laicorum, número 538, y el Alphabetum Narrationum (y por su versión catalana, el Recull de exemplis), aunque con diferencias importantes. Modernamente inspiró a Próspero Merimée para su Venus d'Ille (Asensio 1985). El motivo de la estatua comprometida con un humano recuerda también a ciertos milagros marianos, como el recogido por Gonzalo de Berceo (Milagros, núm. 15); sin embargo, Venus tiene aquí un componente maléfico difícil de explicar. Para Arturo Graf se trata del más fascinante de todos los súcubos, celosa de sus derechos, bien o mal conseguidos e ingeniosa para hacerlos valer [1882:665-673; 1889:121-123]. Aun más extraño resulta que el mismo diablo clame al cielo para que Venus rompa el pacto y el clérigo nigromante muera (Baum 1919). Para Schmitt [1994:131], el extraño cortejo presidido por Venus sobre una mula con los arreos de una prostituta es uno de los primeros testimonios escritos de la procesión de los condenados. Los fantasmas nocturnos se mencionan en sucesivos cánones medievales desde el siglo X. En las Causas sinodales del abad benedictino de Prüm (906) se señala «que algunas mujeres perversas, secuaces de Satan y engañadas por fantasmas diabólicos, creen y afirman que por la noche con Diana, la diosa pagana, o con Herodíades y una tropa de mujeres, cabalgan a lomos de animales, recorren grandes distancias durante el silencio de la noche profunda» (Schmitt 1992:5 4 5 5).


  El ejemplo núm. 581 del Recull ofrece una versión más cristianizada, próxima al milagro berceano (Tubach, núm. 5148). Unos jóvenes juegan a la pelota delante de la iglesia cuando uno de ellos, para estar más cómodo, deposita su anillo en el dedo de una estatua de la Virgen y murmura palabras de amor. La mano se cierra. Posteriormente, cuando este joven contrae matrimonio, recibe la noche de bodas la visita de la Virgen exigiéndole el pago de la promesa; concluye abandonando a su mujer e ingresando en una orden religiosa.


  E aún en las Estarías de los Romanos[706] se lee que un maçebo noble que avía nonbre Luçiano tomó por muger a una virgen que avía nonbre Eugenia, e el día de las bodas después de comer salió al campo con otros mançebos a tomar solaz. E demientra se asolazava e jugava con los otros mançebos, sacó el anillo de su dedo e púsolo en el dedo de una imajen de aranbre[707] que ai estava porque non lo perdiese andando jugando. E desque acabó el juego, fue a tomar el anillo del dedo de la imajen, e falló que lo avía enclinado fasta la palma e nin gelo pudo enderesçar nin le pudo sacar el anillo. E fuese non diziendo cosa alguna a los que con él estavan. E desque a la noche quiso aver ayuntamiento con su muger, sintió entre sí e ella una forma humanal que le dizía:


  —Conmigo has de durmir, ca conmigo te desposaste oy, e yo só Venus en cuyo dedo posiste oy el anillo.


  E commo le acaesçiese esto muchas noches e non pudiese aver ayuntamiento con su muger, fuese a un clérigo de la çibdat que avía nonbre Palomo[708] e era encantador e rogóle que le quisiese remediar. E Palomo demandóle çierto salario e diógelo el maçebo. E Palomo mandó al maçebo que se fuese esa noche a çierta encruzijada, e parase allí mientes a los que pasavan e diese las cartas que levava en su nonbre al que viese ir a la postre. E el maçebo hizo lo que Palomo le mandó, e fuese a la encruzajida[709] e vido pasar mucha conpaña, e vido venir entre otros a una muger en abito de muger mala e pública, cavaIIera[710] en una mula, e venía en pos d’ella uno que paresçia ser mayoral de toda aquella conpañía, e llegó el maçebo a él e diole las cartas que Palomo le enbiava. E commo leyese el diablo las cartas que Palomo le enbiava, alçó las manos al çielo e dixo:


  —Dios Todopoderoso[711], ¿fasta quándo sofrirás las maldades de Palomo?


  E desque el diablo ovo dicho estas cosas, enbió algunos de sus servidores a Venus e mandó que le sacasen, aunque non quisiese, el anillo del dedo e que lo diesen al maçebo. E Palomo, conosçiendo por su mala arte, desde la ora que el diablo alçara sus manos al cielo, ser acercada la su muerte, cortóse todos los mienbros e murió mezquinamente[712].


  EXEMPLOS MUY NOTABLES


  64. «MUERTE DEL PRIMO DEL REY DE FRANCIA»


  
    Tubach, núm. 2434: «Liebres asustadas por perros».


    Tipo 70: «Más cobarde que la liebre».


    Motivo J 881.1.: «Más tímidas que las liebres».


    Dicke-Grubmüller, núm. 260: «Liebres y ranas».

  


  El ejemplo funciona como un marco que encierra dentro de sí una fíbula muy popular por desarrollar el tema de la resignación, muy querido entre los cínicos. La historia de «Las liebres que pensaban suicidarse» (también conocida como «Las liebres y las ranas») aparece tanto en Esopo como en Babrio, aunque sus múltiples continuadores medievales fueron introduciendo variantes (Hervieux 1893-1899:II, 157; IV, 434). En su origen la anécdota cuenta el suicidio frustrado de las liebres, quienes se consideran las criaturas más cobardes. Sin embargo, cuando se dirigen a la laguna, las ranas asustadas se tiran al agua, lo que les lleva a arrepentirse al descubrir que hay animales más desgraciados que ellas (Rodríguez Adrados 1979-1987:III, 150-153; 487-488). Las versiones medievales atenúan el tema del suicidio, haciendo que las liebres quieran arrojarse al mar por temor a la persecución de los cazadores. El ejemplo se recoge en el Speculum historiale (III, 4) de Vicente de Beauvais y en otras colecciones compiladas en Francia, como la Scala Coeli de Jean Gobi, núm. 293, o el repertorio francés Ci nous dit, núm. 563. En España aparece en las versiones esópicas, en el Libro de buen amor (estr, 1445-1453) y en el Fabularío de Sebastián de Mey (Esopete ystoriado, 51; Michael 1970:212-213).


  Cuenta un sabidor que llaman Vinçencio[713] que como el rey Philipo de Francia[714] oviesse perdido un su primo et pariente que mucho amava, de lo qual oviesse grand tristeza, vino a él un maestro en teología et por lo consolar usó de tal exemplo o tabla:


  —Señor rey, como los vuestros cavalleros veniessen a un monte a caça de liebres con muchos canes et aves, las liebres ovieron consejo entre sí que fuessen a la mar, et se lançasen et muriessen allá. Pues como viniessen a la ribera de la mar vieron que muchedumbre de atunes fuían et eran perseguidos de los pescadores, et llamando a uno d’ellos preguntáronle por que filian. Et él dixo que porque eran perseguidos et avían temor de la muerte. Et como estoviessen en aquella fabla, vino un çiervo corriendo et muy cansado al qual preguntaron por qué corría con tanta priessa. E él respondió que porque lo siguían et avía miedo. E entonçe las liebres dixieron:


  —Grand locura fizéramos si, por miedo de muerte et porque nos perseguían, nos lanzáramos en la mar que segund paresçe non somos nós las que solamente son corridas et perseguidas, ca esto generalmente es a todas las criaturas.


  Et allí dixo el maestro sobredicho al rey:


  —Señor, non ovo comienzo la muerte en vuestro linage nin se acabará en él, ca no es criatura biva que d’ella non sea ferida et perseguida. Por la qual cosa es sin razón dolerse mucho el omne et aver grand tristeza, si cazando la muerte en el monte de la presente vida tomara alguno de nos, pues que nin fue aquel el primero nin será, como dicho es, el postrimero.


  65. «LA ALEGORÍA DE LOS PELIGROS DEL MUNDO»


  
    Tubach, núm. 5022: «Hombre cazado por el unicornio».


    Motivo J 866.1.1.: «Consolado por una gota de miel».

  


  La popularidad de este ejemplo, conocido ya en las colecciones orientales de cuentos, como el Calila e Diurna, capítulo 11, ms. B, se acentúa al insertarse en el Barlaam e Josafat, y de ahí pasar al Speculum Historiale de Vicente de Beauvais (capítulo XV) y a la Leyenda Dorada, capítulo 180. Su insistencia en el desprecio de los placeres terrenos lo convierte en especialmente útil para los predicadores. Así se explica su amplísima difusión: Alphabetum narrationum, núm. 639; Ci nous dit, núm. 195; Étienne de Bourbon; Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 435; Odo de Chériton, etc. (Einhorn 1976:219-23 1). Dentro de la literatura castellana aparece también en el Lucidario, capítulo XXIII; Libro de los gatos, núm. 48, Ispeado de los legos, núm, 379. En las distintas versiones encontramos variantes en la anécdota; los dos ratones pueden ser dos gusanos, el placer de la miel se sustituye por el de una manzana, el unicornio puede ser suplantado por un elefante o un lobo, pero siempre la lección asume una forma alegórica, explicando ordenadamente el sentido oculto de la historia (Magan 1996).


  
    Exiemplo del unicornio contra los amadores del mundo

  


  Assí que los que sirven a tal señor cruel e malo, e se aluengan del bueno e benigno por voluntat perdida, e sospiran por los negocios presentes e son embevidos en ellos non fazen mención de las cosas avenideras, mas dessean siempre deleites del cuerpo, dexando las sus ánimas perescer por fambre e atormentarse sin cuenta por mal. Estos atales asmo[715] semejables al omne fuyente[716] de la cara del unicornio sañoso[717], el qual, temeroso por el sonido de las bozes espantables, d’él fuía muy fuertemente por que non fuesse tragado d’él. E commo cornesse fuerte sin tiento, cayó en un pozo muy fondo en el qual estava un árbol pequeño, e commo cayesse, tendió las manos e travó firmemente del árbol e púsose de pies en él, assí commo en un fundamento rezio, semejándole que estava firme. E él assí estando, cató contra el pie del árbol en que estava e vio dos mures: el uno blanco e el otro prieto[718], lo quales non quedavan[719] de roer la raíz de aquel árbol, atanto que poco tenían por cortar d’él. E aún cató más ayuso[720], pensando en la fondura del pozo, e vio un dragón muy espantable por acatamiento, echante de su fuego e catante con ojos muy crueles e abriente la boca espantablemente, cobdiciándolo tragar[721]. E pensando en aquel fundamicnto en que estava, vio quatro cabeças de serpientes, salientes de la paret de aquel fundamento en que estava. E alçó los ojos arriba e vio de las ramas de aquel árbol que destellava un poco de miel. Pues assí es estando este ombre en estas visiones, dexó de pensar en los daños que le venían, conviene saber el unicornio que estava encima muy sañudo que lo quería matar, e el árbol que se quería acabar de cortar por los mures que lo roían e otrossí de cómmo se avía puesto sobre fundamento deleznable e non firme e nin pensando en las quatro cabeças de las serpientes nin en el dragón que le estava deyuso[722] que lo esperava tragar, diose a la poca dulcedumbre de la miel. Por lo qual ovo de fallesçer[723] el árbol en que estava, e matólo el unicornio e sondólo el dragón. Pues assí conteste a los amadores del mundo, sobre lo qual te declararé la disposición:


  El unicornio tiene la figura de la muerte, la qual siempre persigue e quiere tomar el humanal linage. El pozo significa este mundo lleno de males e de lazos mortales. El árbol en que roían los mures e cortavan es la medida de la nuestra vida, la qual se consume e se allega al amenguamiento[724]. E las quatro cabeças significan el establecimiento del cuerpo humanal de quatro elementos flacos e apressurables, los quales seyendo desordenados e turbados desbuélvesse la composición del cuepo. El dragón muy cruel significa el vientre espantoso del infierno cobdiçiante tomar aquellos, los quales anteponen las presentes delectaciones a los bienes avenideros. E los destellos[725] de la miel significan la dulcedumbre del mundo, por la qual aquel engañador non dexa a los sus amigos ver la salud. Aqueste enxiemplo es contra aquellos que ponen todo su amor en el mundo e non miran como los tiene de fallesçer el árbol en que con fiuza[726] se asientan e los tiene de tragar aquel dragón espantable del diablo.


  TRATADOS MORALIZANTES


  Una consecuencia inmediata del afán educativo que se despierta a mediados del XIII es la necesidad de instruir en los sacramentos a laicos y a religiosos, especialmente en la confesión. El canon 21 del IV Concilio Laterano dejaba bien clara la obligatoriedad de la confesión anual en tiempo pascual. Existían numerosas guías para confesores escritas en latín, pero el progresivo desconocimiento de esta lengua hacía cada vez más necesarias las traducciones. Este tipo de obras se escribían para ayudar a los penitentes a hacer una buena confesión. Sin embargo, la reforma no se aplicó posiblemente en Castilla como en la Corona de Aragón. La presencia de escasos ejemplares de literatura catequística pertenecientes al siglo XIII frente al incremento observado a partir de la segunda década del siglo siguiente, hace pensar a José Sánchez Herrero [1986] que el Concilio Nacional de Valladohd (1322) pudo tener unos efectos reformadores más claros.


  Las bibliotecas españolas guardan entre sus fondos diversos manuales para la confesión que ofrecen un amplio repertorio de posibilidades a sus potenciales lectores. Los hay con una orientación más teológica, quizá pensados para clérigos, frente a otros más bien dirigidos a los laicos. En estos últimos es frecuente ilustrar con ejemplos los efectos beneficiosos de este sacramento y los peligros de las tentaciones. Junto a ellos encontramos diversos tratados de vicios y virtudes, cuya finalidad instructiva también parece clara; a veces se intercalan o se añaden ejemplos, bien integrados en la explicación del tema o bien incorporados por algún copista quien veía similitud temática y formal con el resto del volumen.


  El Libro de confesiones (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 9535), obra anónima del siglo XV, trata sobre el modo de hacer confesión y examinar la conciencia. Quien primero llamó la atención sobre este manuscrito fue A. Paz y Meha [1897:161] al estudiar la biblioteca del Conde de Haro, a quien siguieron J. Lawrance [1984:109] y con mucho más detenimiento H. O. Bizzarri y C. Sainz de la Maza [1987, 1993, 1994 y 1995]. En el inventario figura catalogado como: «Las confesiones y muchos exemplos en un tratado pequeño en 60 ojas en romance; y al fin d’él, la orden de la vida cristiana». Al igual que otros confesionales el tratado examina los diez mandamientos, los pecados mortales, los cinco sentidos, las tres virtudes teologales, las cuatro virtudes cardinales, las obras de misericordia, las bienaventuranzas, los pecados de la lengua y los sacramentos. Termina con una reflexión, «De cómo aprovecha poco la confesión a aquellos que, non embargante que se confiesan, non tienen entençión de enmendar su vida e partirse de los pecados», que da paso a los ejemplos.


  Bajo el epígrafe Enxienplos muy provechosos (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 8744) encontramos otro códice misceláneo de mediados del XV con textos religiosos. «Se abre con una traducción castellana del Excitatorium mentis ad Deum. del franciscano catalán fray Bernardo Oliver (†1348), a la que sigue una heterogénea recopilación de textos piadosos, generalmente en romance; un confesional, un tratadito sobre la buena muerte, otro sobre los signos del Juicio Final, etc.» (Sainz de la Maza 1988-1989:49). El confesional concluye con cincuenta exempla, de los que treinta y siete coinciden exactamente con los añadidos al finalizar el Libro de confesiones. Ello hace pensar que se trate de una sola obra que nos haya llegado en dos testimonios manuscritos diferentes y fragmentarios (Bizzarri-Sainz de la Maza 1987 y 1993).


  El manuscrito 77 de la Biblioteca Menéndez Pelayo incluye, junto con el Libro de miseria de omne, un conjunto de textos, muchos de ellos fragmentarios, de temática religiosa que responden a las mismas preocupaciones didácticas (Menéndez Peláez 1991-1992). Intercalados entre pasajes sobre «Los pecados capitales», «Las obras de misericordia» o «La confesión y la penitencia» aparecen breves ejemplos, análogos en algún caso a los encontrados en el Libro de confesiones. Así encontramos versiones de la «Historia de la monja que se arrancó los ojos» o anécdotas atribuidas a San Agustín, San Agatón abad, San Macano, ampliamente difundidas a través de las Vitae Patrum.


  También en la biblioteca del conde de Haro (Paz y Melia 1900:538; Lawrance 1984:núm. 64) figura un manuscrito del «Vergel de consolación del alma, en ciento diecinueve capítulos; trata de las virtudes que el hombre ha de tener, y de los pecados que deve aborrecer; escrito de mano en romance, sin autor», que corresponde actualmente al de la Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 9447. J. Amador de los Ríos [1863-1865:17, 331] pensó que su autor era un dominico castellano de mediados del siglo XIV, basándose posiblemente en los escuetos datos que aporta el manuscrito escurialense: «Viridario de consolación de fray Jacobo de Benavente de la orden de los predicadores». Esta suposición gozó en su momento de cierta credibilidad, pero trabajos más recientes han aclarado lo que parece ser un error. La obra, conservada en numerosos manuscritos repartidos por toda Europa, fue originariamente redactada en latín (Viridarium consolationis) y posteriormente traducida a varias lenguas romances, entre otras el italiano, portugués y castellano. Aunque algunos códices la atribuyen a San Buenaventura, su autor sería Iacopo da Benevento, dominico italiano localizado en la segunda mitad del siglo XIII (Strong 1970). Se trata, pues, de una traducción de un texto que alcanzó enorme popularidad, También la versión castellana estuvo ampliamente difundida en la Península durante los siglos XIV y XV como lo muestran los numerosos testimonios conservados, manuscritos e impresos, cuyos distintos títulos han contribuido a la confusión. El Vergel de grand consolación, el Vergel de consolación, el Viridatio y el Tradado de vicios y virtudes derivan, con leves matices, del Viridarium Consolalionis (Johnson 198 5; Bizzarri 1986 y 1989). Su popularidad cabe explicarla por su utilidad. A lo largo de cinco partes el autor va desarrollando los distintos pecados y vicios para continuar con las virtudes. El repaso va jalonado de citas de autoridades en las que abundan los nombres de Séneca. Cicerón, Aristóteles, junto con referencias a las Sagradas Escrituras o a los Santos Padres. De este ‘vergel’, al igual que de las ‘flores’ o ‘colecciones de dichos’, obtendrían los predicadores sus referencias para construir sus sermones. Aunque el ingrediente fundamental del discurso son las citas, los manuscritos castellanos transmiten algunos ejemplos. Los intercalados son dos: «El ermitaño bebedor» (parte I, capítulo 7) y «El sacrificio del Papa León» (parte III, capítulo 7); ambos, muy breves, pertenecen a la tradición del modelo latino. En el Tractado de vicios y virtudes (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 10.252) se añade al final el ejemplo de «El físico y el rey», difundido también a través de las Flores de filosofía, los Bocados de oro y el Zifar. Su presencia aquí parece responder a un simple añadido, al igual que ocurre en el manuscrito escurialense donde se incorporan, entre los folios 99r-110r, unos «Enxemplos que pertenesçen al Viridario». Su reciente editor piensa que «son un agregado al tratado en el proceso de transmisión manuscrita al que se veían sometidos estos textos» (Bizzarri 1986:203; de igual opinión era Martins 1949:431), ya que ni los códices matritenses ni las ediciones incunables los incluyen. En total son seis ejemplos que sirven para probar la importancia de la confesión, la contrición y la penitencia, de acuerdo con los principios lateranos.


  A una tradición similar cabe adscribir una obrita de enorme popularidad hasta el XVI, pero hoy olvidada por críticos y lectores. Se trata de las Fiore di virtù, texto anónimo escrito originariamente en italiano (en la región de Bolonia-Ferrara) a principios del siglo XIV (entre 1313-1323). Cada capítulo se divide en cuatro partes: I. Definición, partición y distinción del vicio o de la virtud; 2. Comparación con un animal; 3. Auctoritates procedentes de fuentes antiguas o medievales, paganas o cristianas; 4. Exempla. En total se incluyen treinta y cinco exempla, cuyas fuentes principales son la Biblia, los Gesta romanorum, Valerio Máximo o las Vidas de los Santos Padres. La combinación de la tradición moralística medieval con ciertas dosis de ‘modernidad’ explican su gran éxito. En la Península penetraría a mediados del XV, por dos vías independientes; la más antigua queda reflejada en el manuscrito castellano de la Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 2882 y la otra coincide con los impresos castellanos (el más antiguo de 1491) y catalanes.


  LIBRO DE CONFESIONES


  66. «EL SOBRINO DEL OBISPO»


  Tubach, núm. 1188 a): «Un monje santo se aparece tras la muerte diciendo que está condenado a estar en el Purgatorio por haber descuidado la confesión».


  Forma parte de una sene de ejemplos que insisten en la necesidad de que la confesión vaya acompañada del necesario arrepentimiento. En los «Enxemplos que pertenesçen al Viridario» (Viridario, 199-201) encontramos una versión con una ligera variante, en la que el obispo pide conocer el destino de su madre y obtiene finalmente una información similar. En el Libro de los exemplos, núm. 73, se incluye la historia de una monja, sobrina de la abadesa, que muere sin confesión. Ante los ruegos de sus compañeras, una noche se presenta la fallecida explicando a todo el convento los tormentos del infierno; un ejemplo similar aparece recogido por J. Klapper [1911:28].


  Léese en los miraglos de Sant Gerónimo que comino un buen obispo oviese un sobrino muy fermoso a grant maravilla, desque llegó a hedat de diez e ocho años, finóse. E por duelo que d’él avían las gentes, fizieron por él grant llanto. E comino el buen obispo desease saber en qué estado avía pasado aquel su sobrino, rogó muchas vezes a señor Sant Gerónimo quel’ toviese por bien de le ganar del señor Dios tanta graçia quel’ fuese revelado en qué lugar era aquel su sobrino. E comino un día a ora de nona aquel obispo estodiese en oración en una cámara, olió a desora un tan grant fedor, que lo non podía sofrir; e él, estando maravillado do venía tan grant fedor[727], vido el alma de aquel su sobrino en grant pena e muy aborresçible e espantable de ver. E comino él viese tan fea cosa, con miedo que ovo, cayó comino muerto, e a poco rato comino el obispo fuese tornado en sí, preguntó si era aquella el alma de su sobrino. Respondió:


  —Yo só aquel el qual nunca deviera ser nasçido nin oviera sido tu sobrino, ca só dapnado para sienpre en las penas perdurables del infierno.


  Dixo el obispo:


  —¿Cómmo fueste apartado de la misericordia de Dios, pues tan poco tienpo acá biviste, e te confesaste e rescibiste los sacramentos de la Santa Iglesia?


  Respondió el alma:


  —Por eso non meresçí aver la misericordia de Dios, porque aunque me confesé, non me arrepentí commo deviera de mis pecados nin ove firme propósito en mi corazón, que si biviera de enmendar mi vida[728].


  E commo esto dixiese, desaparesçió e tan grant fedor quedó en aquella cámara que por luengo tienpo non osava entrar en ella ninguno.


  MANUSCRITO 77 DE LA BIBLIOTECA MENÉNDEZ PELAYO


  67. «LA MONJA QUE SE ARRANCÓ LOS OJOS»


  
    Tubach, núm. 4744: «Tentación resistida mediante la mutilación».


    Tipo 706B: «El regalo para el amante».


    Motivo T 327.1.: «Una muchacha envía a su enamorado (hermano) los ojos (manos, pechos, etc.) que éste admira».


    Motivo T 333.3.: «Desfigura su rostro para evitar la tentación».

  


  La historia de la monja, capaz de arrancarse los ojos de los que se ha enamorado un rey, es un relato muy conocido en los ejemplarios y con amplia repercusión en la literatura posterior. Una historia similar (Tubach, núm. 1945), pero atribuida a Demócrito y Teruliano, aparece recogida por Valerio Máximo en sus Facía et dicta, VI, 2, y también con variantes circulaba en la cultura oriental. Esta versión laica llega hasta el ms. A de los Castigos (en la edición de Gayangos 1860:140), donde se cuenta la historia de un escudero tan hermoso que para no perder la castidad se hizo llenar el rostro de llagas. Las versiones religiosas arrancan de las Vitae Patrum, X, 60 y recorren numerosos ejemplarios y tratados morales: Étienne de Bourbon incluye dos: Anecdotes historiques, núm. 248 y núm. 500; Speculum exemplomm, IX, 23; J. de Vitry, Exempla, núm. 57; Magnum Speculum Exemplorum, núm. 20; Klapper [1900:núm. 20]; Fiore di virtú (véanse las notas de Crane en su edición de Jacques de Vitry, 158, y González Palencia 1942). Dentro de la literatura hispánica aparece en el Libro de los exemplos, núm. 322 y núm. 370, en el Libro de confesiones, núm. 22 (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 953 5, fol. 43v-44r; Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 8744, fols. 191v-192r), en el Recull, núm. 115 y núm. 583, así como en las versiones castellanas y catalanas de las Fiori di virtú y del Ludus scaccorum de Cessolis. Las tradiciones se diversifican en función de la individualización de sus personajes protagonistas. Parece que fue en el siglo XV cuando la vieja leyenda de la doncella que se quita los ojos se aplicó a Santa Lucía, o a otra beata del mismo nombre, y, a través del Flos sanctorum, continuó su difusión (González Palencia 1942; García de Diego 1953). El pretendiente puede ser un rey o un caballero innominados, pero, a partir de Étienne de Bourbon se generaliza la personificación en el rey Ricardo de Inglaterra o en «el rey de Inglaterra». (Scala Coeli, Libro de los exemplos o el testimonio del Libro de confesiones). La mutilación nace del viejo tópico de los ojos como vía de penetración del amor, pero coincide, en la literatura religiosa, con otros muchos casos de automutilación, a cargo generalmente de ermitaños, que tratan, perdiendo dedos o manos, de evitar caer en la tentación (Marsan 1974:229-240). En los textos religiosos sirve tanto para ejemplificar la castidad, como para ilustrar la relación entre los cinco sentidos y los pecados. El final, en las versiones hagiografías como ésta, adquiere un carácter milagroso: la monja recupera sus ojos con ayuda de la divinidad. En ocasiones también el caballero arrepentido ingresa en algún monasterio. En los relatos folclóricos se repite el motivo de la automutilación de la princesa quien se corta a veces sus blancas manos para rehuir la relación incestuosa con su padre (Camarena 1984:núm. 129).


  Dize que en un monesterio de monjas avía una monja, la qual era muy fermosa de fuera e más de dentro. Esta bendita monja avía los ojos muy graciosos; e un rey, viendo la su gran fermosura, fue muy fuertemente encendido del sucio amor camal de la luxuria e enbió por ella. E commo le dixesen los mensajeros las nuevas[729], ella muy espantada del tal dicho, díxoles que por qué oviera el rey más amor d’ella que de todas las otras; e dixéronle que porque avía los ojos muy más graciosos que todas ellas. Estonce ella, con muy gran devoción e fe, acomendóse a su verdadero esposo, Ihesu Xristo, el qual nunca fallesce a los que verdaderamente lo llaman, e dixo a los mensajeros:


  —Pues que así es, dadme un poco de espacio[730] para que me apareje[731], porque honestamente paresca delante el rey.


  E entró en su cámara e sacóse sus ojos e, puestos en un plato, dixo a los mensajeros:


  —Tomad esto por lo qual el rey se enamoró de mí, por que yo sea pura e linpia ante los ojos del mi muy amado e verdadero esposo, Ihesu Christo.


  Estonce ellos, muy espantados del tal fecho, dixéronlo al rey. Estonce el rey ovo en sí muy gran dolor, e fizo penitencia de su mal deseo. E luego la noche siguiente, commo la bendita monja estudíese muy consolada porque así avía escapado, e estando así muy fea ante los ojos de los honbres, e muy amada e mui fermosa ante los ojos del su muy amado esposo Ihesu Christo, en la mañana quando despertó, fallóse sana e sus ojos muy más claros[732] e mejores que los tenía de antes.


  O, bendita sea esposa que más quiso a sí mesma atormentar que ofender al su esposo, Ihesu Xristo. Mas mucho más sea bendito el esposo que tal gracia e ayuda da a los que verdaderamente lo aman e sirven.


  ENXEMPLOS QUE PERTENESÇEN AL VIRIDARIO


  68. «EL ERMITAÑO Y EL LADRÓN»


  Tubach, núm. 4543: «El alma del mundano».


  La lista de paralelos de este ejemplo es extensísima, pues recorre tanto la literatura oriental (Chauvin 1892-1922:11, 148-149) como la occidental, con especial predilección por los ejemplarios dominicos (Knust 1900:306). La historia reducida a sus trazos mínimos cuenta cómo un ermitaño conoce por boca de un ángel con quién compartirá el Paraíso. En las antiguas versiones orientales se contraponen un sabio y un cazador (Mahabharata), forma que pervive en la leyenda morisca de «Moisés con Jacob el carnicero», en la que se destaca el amor filial de este último (Guillén de Robles 1885:315-322). Las versiones cristianas oponen la vida aislada del anacoreta con los quehaceres mundanos del segundo personaje. La historia de este último tiene numerosas vanantes, para las cuales suelen aprovecharse materiales narrativos procedentes de otros cuentos, como hace don Juan Manuel en su recreación del tema en el ejemplo III de El conde Lucanor (Devoto 1966:124-137; 1972:364-367). Pervive en la tradición oral, como ha estudiado extensamente Espinosa [1947:11, 323-326]. Sin embargo, la vanante que mejor refleja el contraste original es la que sustituye el oficio de cazador, pecaminoso en la India, por el de ladrón, pecaminoso en todas partes. Las actividades de este personaje son tan opuestas a la vida de oración y aislamiento del ermitaño, que motivan el ‘espanto’ de este último. Esta versión la escucharon los viajeros Rufino de Aquileia y Melania romana cuando visitaron el monasterio de San Pafnucio en la Tebaida en el 372 y aparece así recogida en la Historia Monachornm (Patrología Latina, XXL col. 435-436) del primero y en las Vitae Patrum, 1170. La retoman, entre otros, Vicente de Beauvais, Speculum historiale, XIV, 78; Herolt, Prompiuarium Exemplorum, M. 9.Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 706; Alphabetum, núm. 677, Recill, núm. 600, etc. El tema, recreado y combinado con el cuento de «El ermitaño apóstata», inspiro a Tirso para componer El condenado por desconfiado (Menéndez Pidal 1920).


  Aquí comienza el cuento de comino ganó el ladrón el remo de Dios por obra de piedat e comino vino a penitençia por amonestamiento del padre santo hermitaño que avía nonbre Passmisio[733]. E así lo dize el Libro de los Padres Santos segunt oiredes adelante.


  En la Vida de los Padres Santos se dize que era un Padre Santo que avía nonbre Pasmisio que beviera muchos años en el yermo faziendo muy fuerte vida en penitencia por amor de Jhesu Christo. Et era omne de buenas condiçiones e de grand perfesión. Et algunas vegadas fablava con Dios. Et un día, estando en su oraçión, rogava a Dios que le amostrase quién avié de ser su egual en Paraíso después d'esta vida. Et aparesçiól’ un ángel, e díxol’:


  —Sepas que tu egual en Paraíso será un juglar que mora en la çibdat donde tú tueste[734] e á nonbre Sinphoriano.


  Et el santo omne, quando esto oyó, fue mucho maravillado e muy espantado de la respuesta que oyera del ángel. Enpero fues’ para aquella çibdat et preguntó fasta que 1’ dixieron a dó lo podría aver e vídol' e fabló con él. Et rogól muy afincadamente quel’ dixiese de su vida e de los bienes que avié fecho en este mundo. Et el juglar le respondió muy omildosamente:


  —Sepades, amigo, que yo fuey e só omne muy pecador, en manera que tuey mayor cadillo de una pieça de ladrones e malos omnes con los quales yo fiz’ muchos males en aquel tienpo que andid en aquel mal ofiçio. Et después, reçelando la muerte, partíme donde agora deprendí[735] este menester d'esta çitóla por que bivo.


  Et estonçe el padre santo fue más afincado a le demandar[736] si avié fecho algunt bien en todos aquellos tienpos. Et díxol’ el juglar que non se acordava qué bien fiziese salvo una vegada[737], andando en aquel mal menester:


  —Acaesçió que fue tomada una muger virgen e semejóme sierva de Dios, e ove duelo de ella. Et aquellos mis conpañeros queríanla escarnesçer et fazerle mal. Yo non le quis’ consentir quel’ fiziesen aquel mal, e peleé con ellos e anparéla d’ellos. Et toméla e llevéla de noche fasta su lugar e sin ninguna villanía. Et otra vegada acaesçió que fallé una muger que andava perdida por aquellos montes e yo, commo la vi, fueme para ella e demandél’ qué muger era, o qué andava buscando. Et ella díxome:


  —Ay, señor, non me demandedes nada de mi fazienda que só cuitada, mas liévame por tu sierva que non sé dónde me ando por estos montes que non he comido tantos días a[738] oy. Ando fuyendo por razón de un marido que me prendieron por debdas que devemos e danle muy malas prisiones. E eso mismo quieren fazer a mí e a mis fijos si nos tallasen. Et ellos son fuidos non sé dónde nin dó non.


  Yo, quando esto oí, ove dolor della e llevóla a mi cueva, que non le fize enojo ninguno. E díl’ de comer de aquello que para mí tenía, e conté trezientos sueldos de plata con que quitase a su marido, e levóla a su salvo por amor de Dios e sin mal ninguno. Et con aquel aver quitó a su marido de la prisión, et buscaron sus fijos después et visquieron[739] grand tienpo con el ayudo que les yo fiz de Dios en ayuso.


  Dixo el padre santo:


  —Verdaderamientre, hermano, yo ¡mal pecado[740]! non fiz’ tanto bien. Et sepas, amigo, que por estos dos bienes que tú feziste que son obras de piedat te á Dios resçebido en la su graçia e en la su merçed que quier perdonar los tus pecados e te á fecho egual a los santos. Mas, enpero, hermano conviene para guardar esto que as ganado, et para cobrar el galardón que Dios te á prometido, que lo non pierdas, deves dexar esa carrera del mundo e fazer penitençia. E sigue la carrera de Dios e averás vida perdurable por sienpre.


  Et quando esto oyó el juglar, echó la çítola[741] en tierra e desanparó[742] el mundo. E fues’ para el yermo, e confesóse muy bien e fizo su penitençia fasta que acabó su penitençia en buena vida. Et fuese para el Paraíso de manera que quando finó, que lo vio aquel padre santo que llevavan su ánima los ángeles et la pusieron consigo entre los coros. Et, pues, tanto bien ganó el juglar por ser piadoso, que l’ tornó Dios a penitençia por que ovo el reino de Dios[743]. Et esforçemos cada uno de nos de fazer obras de misericordia e de piedat que por pecadores que seamos ganarnos á graçia de Dios que es provado por el juglar que se salvó por penitençia segund dicho es, por que la limosna non se pierde, maguer esté omne en pecado, que si quier aprovecha a tres cosas: la primera non faz’ mengua de allí donde lo da, que ante le aprovecha; la segunda fazle venir a penitençia; la tercera fazle que non aya tanta pena. Onde escripto es que así mata[744] la limosna al pecado comino el agua al fuego.


  FLOR DE VIRTUDES


  69. «LOS ASNOS CON LA COLA PELADA»


  
    Tubach, núm. 403: «Asnos invendibles».


    Tipo 774B: «Pedro no puede vender su asno».


    Motivo V 461.2.: «Monje rechaza engañar en beneficio de su orden».

  


  Ilustra el capítulo XXIII dedicado a la Verdad. El relató circuló ampliamente entre los ejemplarios, especialmente a partir de las versiones de Vicente de Beauvais, Speculum morale, 3, 7, 12, y de Jacques de Vitry, Exempla, núm. 53. Lo retoman Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 443, el Alphabet of Tales, núm. 673 y el Recull de eximplis, núm. 597, Pauli, Schimpf und Ernst, núm. 111. Crane, en su edición de Jaeques de Vitry, recoge una versión tradicional francesa en la que Cristo y San Pedro viviendo en Bretaña se ven obligados a vender una vaca porque continuamente se mete en los campos vecinos. San Pedro regresa de la feria con el animal, ya que desanima a los posibles compradores explicándoles los defectos de la vaca.


  Entre los predicadores circularon historias similares como la recogida en el Recull, núm. 422 (Tubach, núm. 2990). En ella se cuenta lo ocurrido a un gran abogado que ingresa en la Orden del Cister. Extrañado el abad porque ahora no gana ninguno de los pleitos en los que se ve envuelto el monasterio, responde el abogado que él no ingresó en el Cister para seguir mintiendo. Con este tipo de relatos se critica la habilidad para el engaño de campesinos, abogados, etc.


  De la verdat se lee en las estorias de san Pedro[745] cómo fue un cavallero el qual dexó muy grandes riquezas en el mundo por amar al servicio de Dios, e metióse en un monesterio de monjes. Creyendo el abat que él fuese usado[746] de las cosas del mundo más que non los otros monjes, por tanto como y era entrado grande, enbiólo un día a mercado por vender çiertos asnos del monesterio que eran viejos, por tal que añadiendo y qualque cosa conprasen otros que fuesen jóvenes; e aqueste, estando comandado por el abad, non quiso dezir de non por ser obediente. Enpero, él ý fue contra su voluntad. Estando él en el mercado, la gente le demandó:


  —¿Son buenos aquestos asnos?


  E aqueste les respondió:


  —¿Creed vosotros que nuestro monesterio sea venido a tanta pobredat, que si los asnos fuesen buenos, que los vendiésemos?


  E la gente oyendo aquesto demandáronle:


  —¿Cómo an ansí pelada la cola?


  —Por tanto como son viejos, —⁠dixo él⁠—, cáense de yuso[747] de la carga, e por ayudarlos a levantar conviene que orne les ayude por la cola e por aquella ocasión[748] han la cola pelada.


  E non pudiéndolos vender, tornóse con los asnos al monesterio, e un conpañero suyo que fue con él lo acusó al abat, e el abat enbió por él e comentólo a reptar[749] fuertemente de aquello que avía dicho en el mercado. E el monje respondió diziendo:


  —¿Crees que yo sea venido aquí por engañar a otri con bestias? Çierto, yo he dexado munchos asnos e possesiones por venir a esto que es verdat, e por ser fuera de las mentiras del mundo, e seas cierto que yo non las usaré jamás, que quando era en el mundo me desplazién.


  E el abat oyendo aquesto non dixo más.


  ARCIPRESTE DE TALAVERA O CORBACHO


  Alfonso Martínez de Toledo (1398-1468) concluiría su obra más popular, Arcipreste de Talavera o Corbacho, en 1438, de atenernos a las palabras del epígrafe: «Libro compuesto por Alfonso Martínez de Toledo, Arcipreste de Talavera, en bedat suya de quarenta años, acabado a quinze de marco, año del nascimiento del Nuestro Salvador Jesucristo, de mil e quatroçientos e treinta e ocho años» (61). Por aquellas fechas era ya capellán de la corte de Juan II. cargo que había obtenido en 1433 a su regreso de una larga estancia en Roma. Parece imposible disociar el texto del ambiente cultural y político de la corte donde se fraguó, así como del cargo que desempeñaba su autor.


  El Arcipreste de Talavera o Corbacho, obra con una compleja transmisión textual, nos ha llegado conservada en un manuscrito y tres incunables. El primero, guardado en El Escorial, es copia de 1466, como se lee en el explicit (304). Los incunables son de: 1498 (Sevilla), 1499 (Toledo, el cual sólo incluye la segunda parte) y 1500 (Toledo). Entre los cambios más importantes que presentan los impresos frente al manuscrito podemos destacar la aparición de un subtítulo en el incunable sevillano que asocia el tratado con la popular obra misógina de Boccaccio, Il Corbaccio, que, sin embargo, no utilizó el Arcipreste, más la adición de una polémica «Demanda de perdón» (304). Los incunables intercalan en el capítulo primero de la segunda parte el ejemplo «De puteo», ampliamente difundido al figurar en la Disciplina Clericalis de Pedro Alfonso (núm. 14) y en la rama occidental de los Siete sabios de Roma.


  En sus ediciones completas aparece dividida en cuatro partes: 1. «Reprobación del amor mundano» (67-144); 2. «Vicios, tachas e malas condiciones de las malas e viciosas mugeres» (145-204); 3. «De las complisiones de los ombres e de los planetas e signos» (205-231) y 4. «Del común fablar de fados, fortuna, signos e planetas» (233-304). Aunque en su organización se descubre un cierto movimiento de lo general a lo particular, orden característico en los tratados de lógica, ciertos cortes y cambios de estilo pueden ser consecuencia de una redacción en distintas etapas. El núcleo de la obra, de estructura tripartita, se destinaría a ensalzar el amor divino y a reprobar el amor humano, insistiendo en mayor medida en los vicios de las mujeres que en la naturaleza de los hombres. La intención del autor no andaría muy lejos inicialmente de la de tantos predicadores que clamaban desde sus púlpitos contra los peligros que comportaba ceder a los placeres de la carne. De los confesionales y de las arles praedicandi surgen gran parte de los materiales de este núcleo central, incluidos los exempla. Al igual que ocurría en los ejemplarios, también el Arcipreste combina relatos bíblicos e históricos con anécdotas ficticias o recogidas personalmente en sus viajes. De este tipo son los ejemplos que ilustran la desobediencia femenina (175). En total hay ocho de tipo anecdótico tradicional: cuatro, para la mujer desobediente, subdividida en la autentica desobediente y la porfiosa, y otros cuatro, para la mentirosa. La estructura es tan similar que los últimos responden a un solo modelo con diferentes variantes. El marido engañado puede ser cegado por la leche, obligado a volverse de espaldas, ignora lo ocurrido porque se apaga la candela o la mujer lo entretiene mostrándole una caldera nueva. Esas posibilidades dan aquí paso a historias simétricas, que podrían figurar en un ejemplario bajo la misma rúbrica. Ello explicaría también cierta pobreza expresiva, pues, al igual que sus modelos latinos, parecen requerir el discurso oral. Al mismo tipo responden las anécdotas avaladas por la presencia del autor, como la del ermitaño de Valencia (117; 262). El recurso a la autentificación de lo narrado por medio del Yo («Yo vi…») era característico del medio homilético y ampliamente utilizado en España por San Vicente Ferrer.


  Contrasta el estilo plano de algunos de estos relatos con la riqueza expresiva de otras páginas que ilustran vicios, defectos o pecados especialmente femeninos. Marcella Cicen [1974] propuso considerar estas escenas como ejemplos no anecdóticos, subdivididos a su vez en comportamientos ejemplares y monólogos ejemplares (raras veces, diálogos). Con ellos trata más bien de diseñar arquetipos (la mujer avara, el colérico, el flemático…). Cada una de las posibles circunstancias o vanantes de sus comportamientos quedan exhaustivamente recogidas para que podamos hacer la tipificación. En la base de la descripción está la acumulación, como descubrimos en la parte II, capítulo 3 donde se ilustra la gran codicia de las mujeres en una enumeración caótica, bien sea ella ciudadana, villana, aldeana, o serrana, etc., cada cual «según su tierra e reino donde nasçió o usa, está o bive» (160). La técnica, que Dámaso Alonso [1964] calificó de ‘plurifurcación’, puede abrirse a dos posibilidades, como ocurre con la envidiosa (parte II, capítulo 4), o a más; puede incluir alternativas incompatibles, como en la parte III, capítulo 9; basar la descripción en la verbalización del defecto o, lo que es menos frecuente, en su quinésica, como ocurre con el soberbio (parte I, capítulo 30) o con la borracha (parte II. capítulo 11). En esta última escena se trata de cubrir cualquier posible actitud física, psicológica o moral de la mujer dedicada a beber. En los largos monólogos femeninos alcanza su cima el arte del Arcipreste (parte II, capítulos 1, 2, 4, 6, 13; parte III, capítulo 8). La reacción de la mujer ante la pérdida del huevo da inicialmente la impresión de un agitado dialogo. La abundancia de interrogaciones, las exclamaciones, el uso del tu, el vocativo nominal («Ay, puta Marica»), la descripción socarrona de la persona invocada («rostros de golosa»), etc., son elementos que conducen al lector a pensar en la presencia física de un testigo, que no habla por miedo.


  Los dos mecanismos —ejemplos anecdóticos y no anecdóticos en la terminología de Marcella Ciceri⁠— son característicos del arte sermonario, como puede comprobarse en los sermones castellanos de San Vicente Ferrer. Aunque no alcance la maestría del Arcipreste pueden reconocerse procedimientos muy similares en pasajes como éstos:


  
    E vosotras, mis fijas, perdonadme si digo la verdat, que quando venidos a la igleia allí tibiados en uno, deziendo:


    —«¿Cómo vos va, comadre? ¿E cómo está mi conpadre? ¿Va ya bien mi afijada?». E otras cosas talos. E si vedes venir a alguna vestida de nuevo, dezídesle⁠—: «¡O, cómo es bien fecha esta ropa! ¿E quién vos la fizo? ¡O, qué buen paño!, e ¿dónde lo sacastes?». E allí en la igleia fablades estas cosas e otras peores. E aun, lo que es peor, allí murmurados e detraedes unas de otras con enbidia, diciendo: —⁠«¡Vedes quál viene fulana! ¿Non sabedes lo que fizo este otro día?». E otras cosas tales en que gastades el tienpo en que devríades dar vuestros corazones e vuestras ánimas a Dios (Cátedra 1994:289).

  


  El uso del lenguaje coloquial y la recreación de escenas cotidianas serían recursos usados por todos los predicadores para acercar su mensaje al público, aunque no siempre sean tan fieles las reportaciones. Sin embargo, no pueden considerarse ejemplos en sentido estricto. El exemplum anecdótico, procedente en gran parte de otras fuentes, es una digresión que se presenta como una historia cerrada acaecida en el pasado. Con frecuencia el narrador anuncia su inserción con frases como éstas: «Contarte he un enxiemplo que contestó en Barcelona» (146): por el contrario, las escenas son hipótesis que se cumplirían si se dieran determinadas circunstancias. Carecen de un final cerrado y, pese a las vivaces descripciones, no se incluyen en esta selección.


  70. «LA CRUEL VENGANZA DE LA AMANTE»


  En el capítulo XXIV recoge el Arcipreste de Talavera distintos casos de incumplimiento del quinto mandamiento por culpa del loco amor. A diferencia de lo que cuenta en otras ocasiones, lo incluido en este capítulo dice haberlo visto (oído) personalmente durante sus viajes a la Corona de Aragón entre 1420-1430. La historia tiene una cierta complejidad narrativa. Comienza in media res con una síntesis de lo ocurrido hasta que se introduce el Arcipreste como personaje. Su función consiste en escuchar de boca del moribundo la relación ab initio de los hechos. La descripción de la escena recuerda a Richthofen un romance judeo-español (Richthofen 1941:485).


  Vi más en la dicha çibdad de Tortosa, por ojo, dos cosas muy fuertes de creer, pero, ¡por Dios, yo las vi! Una muger cortó sus vergüenzas a un ombre enamorado suyo, al qual llamavan Juan Orenga, guarneçedor de espadas[750], natural de Tortosa, porque sopo que se era con otra echado. Tomóle un día retoçando su vergüença en la mano e cortógelo con una navaja, e dixo:


  —¡Traidor, nin a ti nin a mí nin a otra jamás nunca servirá!


  Tiró e cortólo, e dio a fueir[751] luego ella, e quedó el cuitado desangrándose. E yo fui favlar con él a su cama e me lo contó todo cómo le engañara, e la manera fue esta: ella se avía quexado a su marido que non se podía defender de aquel mançebo[752], e el marido suyo era marinero e patrón de una barca de llevar trigo e lanas, e non se atrevía a fazer él lo que la muger suya fizo, por quanto tenía muchos parientes el otro enamorado en la çibdad; pero dixo:


  —Muger, yo cargaré mi barca para Barcelona, e mientra yo en el viaje, faz’ tú lo que conviene.


  E así se fizo, que partióse el marido con su barca. Fue luego la mujer a dezir al enamorado, lunes por la mañana, estando él poniendo su tienda e sus espadas colgando en su botica, e díxole:


  —Orenga, oy en el alva partió mi marido; vente quando quieras.


  El otro amólo oír. E ella fuese a su casa, e tomó una navaja e pusola entre los almadraques[753] bien escondida. E adobó el çerrojo de la escalera e de la puerta de la calle para quando fuyese e lo pudiese bien çerrar. E el otro vino con su espada e vroquel[754] e entró. E ella díxole:


  —Sube acá.


  E él subió a la cámara, e díxole:


  —Pon la espada e el broquel, que bien sé que non has de estar armado.


  E él fióse d’ella e fízolo así. E començó con ella a retoçar, e queríala echar en la cama; e ella nunca consintió, sinon que quería estar a la cama arrimada donde tenía la navaja. E él, medio cansado, ovo de fazer lo que ella quería; pero estaba tan frío, que non podía usar con ella. E ella, desque vido esto, tomógelo en la mano riendo e jugando[755], e, quando vido que era ora, bolvió la otra mano facia los almadraques, e sacó la navaja e tiró e cortógelo todo con la navaja, e aun en el muslo un poco, e dio a fuir la escalera abaxo e çerró tras sí; e el otro quedó desangrándose, e así se le llevaron de allí.


  71. «TIJERETAS»


  
    Tubach, núm. 5285: «Mujer obstinada. Cae a un río y el marido la busca contracorriente».


    Tipo 1365 B: «Cortar con cuchillo o con tijeras». También se relaciona con 1365: «La esposa obstinada» y con 1365 A: «La esposa cae a un río».


    Motivo T 255.1.: «La mujer obstinada: cortar con tijera o con cuchillo»; T 255.2.: «La mujer obstinada arrastrada contracorriente».

  


  Tanto la tradición medieval como la popular han repetido durante siglos diversas vanantes en las que la mujer obstinada pierde la vida sin abandonar su punto de vista. En unos casos, la mujer se empeña en llamar piojoso al mando aunque está a punto de ahogarse en un pozo; en otros, discute si el prado ha sido segado o cortado y acaba mostrando con sus dedos la forma de las tijeras; finalmente el mando insiste en que el río la arrastrará contracomente dada su testarudez. El Arcipreste presenta una combinación de motivos que no encuentro exactamente igual en sus múltiples antecedentes. La versión más antigua de estas historias parece ser la que incluye Jacques de Vitry en sus sermones vulgares, núm. 221 (piojoso), núm. 222 (prado), núm. 227 y núm. 299 (contracomente), de donde partieron otros predicadores, como Étienne de Bourbon, Anecdotes historiques, núm. 242 (piojoso), núm. 243 (prado) y núm. 244 (contracorriente), Jean Gobi, Scala Coeli, núm. 518 (contracorriente), Pauli, Schimpf und Ernst, núm. 142 (contracorriente) y núm. 595 (piojoso), etc. Paralelamente se incluyó en la tradición esópica medieval (Hervieux 1803:11, 614), con versiones de María de Francia y Rómulo inglés, lo que explicará su aparición en La Fontaine o en el Sabulario, núm. 18, de Sebastian de Mey. La comicidad inherente a estos relatos hará que pervivan, desprovistos ya de su ropaje más misógino, como fabliau y como novella italiana, a partir de su inclusión en las ‘facecias’ de Poggio, núm. 59 (piojoso) y núm. 60 (contracorriente). En la literatura española se encuentra también en Timoneda, Sobremesa y alivio de caminantes, 1, y en La selva confusa, II, atribuida a Lope de Vega (Jacques de Vitry, Exempla, 225; Bédier 1893:46-48; Pauli 1924:1, 96-97 y II, 295-296; Chevalier 1983:núm. 127; Fradejas 198 8:279-2 80). Sigue vivo en la tradición española, americana y sefardí (Haboucha 1992). Aunque sea muy poco frecuente el caso inverso, Bédier [1893:468] recuerda el cuento del mando obstinado que prefiere dejarse enterrar vivo antes que comer un huevo.


  Otra muger era muy porfiosa, e con sus porfías non dava vida a su marido. Un día imaginó cómo con toda su porfía le daría mala postrimería el marido, e dixo:


  —Muger, mañana tengo convidados para çenar. Ponnos la mesa en el huerto a ribera del río[756], deyuso del peral grande, porque tomemos guasajado[757].


  E la muger así lo fizo: puso la mesa luego e aparejó bien de çenar, e asentáronse a çenar. E traídas las gallinas asadas, dixo el mando:


  —Muger, dame agora ese cañivete[758] que en la çinta tienes, que este mío non corta más que maço.


  Respondió la muger:


  —¡Yuy, amigo! ¿Dónde estáis? ¡Que non es cañivete: que tiseras son, tiseras!


  Dixo el marido:


  —¿Agora en mal punto del gañivete[759] me fazes tiseras?


  La muger dixo:


  —Amigos, ¿qué es de vos? ¡Que tiseras son, tiseras!


  Desque el marido vido que su muger porfiaba e que su porfía era por demás, dixo:


  —¡Líbreme Dios d’esta mala fembra, aun en mi solaz porfía conmigo!


  Diole del pie e echóla en el río. E luego començó a vabulhrse[760] so el agua e vínosele en miente que non dexaría su porfía aunque fuese afogada: ¡muerta sí mas non vençida! Començó a alçar los dos dedos fuera del agua, meneándolos a manera de tiseras, dando a entender que aún eran tiseras, e fuese el río abaxo afogando, E luego los convidados ovieron d'ella grand manzilla e pesar, e tomaron luego a correr el río abaxo por la ir acorrer, e el marido dioles bozes:


  —¡Amigos, tornad, tornad! ¿Dónde ides? ¿E cómo non pensáis que como es porfiada aun con el río porfiará e tornará sobre el agua arriba contra voluntad o curso del río?


  E mientra que ellos se tornaron río arriba, pensando que dezía de verdad, la porfiada con su negra porfía, porfiando mal acabó[761].


  72. «EL MARIDO CEGADO»


  
    Var. Tubach, núm. 1943: «El ojo del marido besado»; Var. núm. 4319: «Escapa detrás de una sábana».


    Son vanantes del tipo 1419: «El esposo que regresa, burlado».


    Motivo K 1510: «El esposo que regresa, burlado»; K 1516: «El ojo sano del marido, tapado»; K 1516.3.: «Adúltera apaga la luz para esconder al amante» (Rotunda 1973); K 1521.41.: «Esposa esconde al amante bajo la cama. Cuando viene el marido, la mujer estropea la candela, manda al mando a buscar otra y mientras tanto, escapa el amigo» (Keller 1949); 1521.7.: «El marido busca orificios en una caldera, mientras el amante escapa» (Keller 1949); 1521.9.: «La esposa ciega al marido con leche de su pecho» (Keller 1949).

  


  Para mostrar que la mujer es siempre mentirosa, reúne el Arcipreste estos cuatro ejemplos que son, en realidad, variantes de una misma situación narrativa. La similitud entre los cuatro refuerza el tópico del punces ex multis (‘uno entre mil’) con el que se abre y se cierra la sene. Las versiones más antiguas documentadas corresponden a los ejemplos 9 y 10 de la Disciplina Clericalis de Pedro Alfonso. En el primero, el marido regresa de la vina con un ojo enfermo y la mujer le cubre el ojo sano ‘para fortalecérselo’, mientras escapa el amigo; en el siguiente, la mujer con ayuda de la suegra extiende una amplia colcha para mostrarla al mando lo que permite que el amante huya. Las numerosísimas versiones, tanto escritas como orales, arrancan, directa o indirectamente de Pedro Alfonso. No he encontrado ninguna en la que la mujer ciegue al marido con leche de su pecho o haciéndole volverse de espaldas, como aquí. El motivo de la luz apagada reaparece en la ‘novelística’ italiana.


  Contarte he un enxiemplo, e mili te contaría: una muger tenía un ombre en su casa, e sobrevino[762] su mando e óvole de esconder tras la cortina. E quando el marido entró, dixo:


  —¿Qué fazes, muger?


  Respondió:


  —Marido, siénteme enojada[763].


  E asentóse el mando en el banco delante la cama, e dixo:


  —Dame a çenar.


  E el otro, que estava escondido, non podía nin osava salir. E fizo la muger que entrava tras la cortina a sacar los manteles, e dixo al ombre:


  —Quando yo los pechos pusiere a mi marido delante, sal, amigo, e vete.


  E así lo fizo. Dixo:


  —Marido, non sabes cómo se ha finchado mi teta, e ravio con la mucha leche.


  Dixo:


  —Muestra, veamos.


  Sacó la teta e diole un rayo de leche por los ojos que lo cegó del todo, e en tanto el otro salió. E dixo:


  —¡O fija de puta, cómo me escuece la leche!


  Respondió el otro que se iva:


  —¿Qué deve fazer el cuerno[764]?


  E el marido, como que sintió ruido al pasar e como non veía, dixo:


  —¿Quién pasó agora por aquí? Paresçióme que ombre sentí.


  Dixo ella:


  —El gato, cuitada, es que me lieva la carne[765].


  E dio a correr tras el otro que salía, faziendo ruido que iva tras el gato, e çerró bien su puerta e tornóse, corrió e falló su marido, que ya bien veía, mas non el duelo que tenía[766].


  Otro enxiemplo te diré. Otra muger tenía un fraire tras la cama escondido; desque vino su marido, non sabía cómo le sacar fuera[767]. Fuese a su marido e díxole:


  —¿Dónde vos arrimastes, que venís lleno de pelos?


  El marido bolvió[768] para que la muger le alimpiase los pelos, e, bueltas las espaldas, salió el fraire que estava escondido. E dixo el marido:


  —Paresçióme como que salió ombre por aquí.


  Dixo ella:


  —Amigo, ¿dónde venides, o estades en vuestro seso? ¡Guay de mí! ¿E quién suele entrar aquí? ¡Guay, turbado venís de alguna enamorada! Los gatos vos paresçen ombres, ¡señal de buena pasqua[769]!


  Luego calló el mando e dixo:


  —¡Calla, loca, calla! que por provarte lo dezía.


  E así fizo e faze la muger su mentira verdad.


  Otra, teniendo otro escondido, de noche vino su mando e ovo de esconder el otro so la cama; e quando el marido entró, fizo la candela caediza[770] e apagóse. E dixo la muger al mando:


  —Andad aquí comigo, dadme aquí un alguaquida[771].


  E mientra salió a darle un alguaquida el mando de la cámara, salió el otro de yuso de la cámara, e fuese luego abaxo e salió por el establo.


  Otra muger tenía otro escondido tras la cortina —⁠e non sabía cómo lo sacar en el mundo, e el marido no salía de la cámara⁠— presumió un arte tal[772]: fuese para la cozina e tomó una caldera nueva que ese día avía comprado, e llevóla al marido e dixo:


  —¡O cuitada, cómo fuy oy engañada! Compré esta caldera por sana e está foradada. Verás, mando.


  E pusógela delante la cara e fizo del ojo[773] al otro que saliese. E mientra que mirava si era o non era torada, salió el otro de la cámara. E dixo el marido:


  —¡Anda, para loca, que sana está, sana!


  E luego dio la muger una palmada en la caldera e dixo:


  —¡Bendito sea Dios, que yo pensé que estava foradada!


  E así se fue el otro de casa.


  Millares d’éstos se escrivirían.


  EL EXEMPLUM HISTÓRICO: CRÓNICAS, BIOGRAFÍAS CABALLERESCAS Y LIBROS DE LINAJES


  La existencia de un epígrafe como éste obliga a unas mínimas observaciones previas. La narración histórica considerada como ejemplo se trata de un tópico que se reitera en los prólogos de las crónicas. En el inicio de la General Estaría advierte Alfonso X que los libros históricos fueron escritos «por que de los fechos de los buenos tomassen los omnes exemplo pora fazer bien» (3b); idea repetida años después por el Canciller Ayala: «los sabios antiguos fallaron ciertas letras e arte de escrevir, por que las sciencias e grandes fechos que acaescieron en el mundo fuessen escritos e guardados para los omnes los saber, e tomar dende buenos exemplos para fazer bien». (Pedro López de Ayala, Coránica del rey don Pedro, 1a). Paralelamente, la amplia difusión oral y escrita de la literatura ejemplar implicará que las estructuras narrativas del ejemplo se reconozcan en el diseño de ciertos episodios cronísticos, como ha analizado Vàrvaro en López de Ayala [1989]. Todo esto hace que las fronteras entre narrativa breve y prosa histórica sean borrosas y el delimitarlas escape a los límites impuestos en este trabajo. El fenómeno podría además hacerse extensivo a otros géneros literarios, como los relatos de aventuras caballerescas, emparentados también por su extensión y por sus estructuras folclóricas con una tradición cuentística, e incluso los libros de caballerías. Especialmente significativos son los títulos de dos obras del códice escurialense h-I-13, Noble cuento del enperador Carlos Maines de Roma et de la buena emperatriz Sevilla y el Cuento muy fermoso del emperador Otas de Roma et de la infante Florencia, su Jija, et del buen cavallero Esmeré, sin que ello indique su adscripción unívoca al cuento. El tema debería ser objeto de un amplio estudio que abordara la contaminación y los procesos de osmosis entre los géneros literarios en la Edad Media, sin olvidar la consideración que podían recibir desde la perspectiva del público de la época. Mientras no se haya avanzado más en las investigaciones sobre estos aspectos, mi propósito, mucho más modesto, es destacar algunas formas narrativas breves que han sido intercaladas entre algunas páginas de prosa historiográfica en una reducida selección.


  Desde Alfonso X, en cuyas crónicas se percibe una tendencia dominante a despojar de ejemplaridad a las anécdotas que le brindan sus fuentes, hasta la suma de exempla históricos que encontramos en la obra de Rodríguez de Alíñela ha habido un largo proceso que implica una forma muy diferente de entender los sucesos del pasado. A lo largo de los siglos XIV y XV la historiografía peninsular cada vez fue incorporando más elementos próximos a la ficción. La estricta crónica real va dejando paso a la historiografía no oficial y las biografías caballerescas pasan a ocupar el primer plano. La ejemplaridad de la historia puede llegar a convertirla en una sucesión de exempla, como ocurriría en los Facta e Dicta de Valerio Máximo de cuya repercusión en España ya nos ocupamos.


  ALFONSO X


  PRIMERA CRÓNICA GENERAL DE ESPAÑA


  La prosa histórica en lengua romance se inicia con Alfonso X el Sabio, sin que esto suponga una ruptura con la historiografía latina de los siglos anteriores. Hacia 1270 se empezó a redactar la Estoria de España, contando la historia desde los orígenes, es decir desde una breve síntesis del Génesis. El proyecto original quedó inacabado cuando ya se llevaban compilados unos seiscientos dieciseis capítulos. El método de trabajo de los talleres alfonsíes implicaba la conjunción de varias fuentes, escritas y orales, armonizadas luego mediante un cañamazo cronológico. Este complejo proceso da como resultado un conglomerado de múltiples formas genéricas, debido a los diferentes impulsos redactores. Fernando Gómez Redondo [1989 y 1992] ha analizado hasta treinta y tres incipientes géneros literarios encerrados dentro del espacio textual de esta crónica, según sea el modelo seguido por los compiladores. Así, a partir del capítulo ciento diecisiete, la Estaría de España sigue muy de cerca el Speculum historiale de Vicente de Beauvais, modelo de historia ejemplificada. Aunque el equipo alfonsí eliminó sistemáticamente las reflexiones moralizantes del texto latino, como ha mostrado Reinaldo Ayerbe [1978], la huella de la fuente se percibe en el carácter anecdótico de alguno de estos capítulos. Destaca por ello el 459, en el que un breve apunte de una crónica latina se amplifica para dotar al relato de un claro tono ejemplar.


  73. «EL CRUCIFIJO HERIDO POR UN JUDIO»


  Motivo D 1624.2.: «El crucifijo herido por un judío».


  El relato sigue la Crónica de Sigeberto de Gembloux (siglo XII), pero amplificando considerablemente la historia para «dar relieve a la maldad del judío y al celo santo de los cristianos» (Ayerbe-Chaux 1978:31). Agrega además una moraleja específica que no estaba en la crónica. También en las Partidas (VII, XXIV, 2), insiste Alfonso X en que los judíos, «por la traición que fezieron en matar a su Señor», perdieron la honra y sus privilegios. Relatos muy similares se encuentran en los ejemplarios y en colecciones de milagros, salvo que al final, asombrado el judío al ver manar la sangre del crucifijo, se convierte (Tubach, núm. 1373). Asi lo encontramos en el labro de los exemplos, núm. 90 y núm. 91; motivos análogos retoma Gonzalo de Berceo (Milagros, núm. 18) y Alfonso X (Cantigas, núm. 12). Del segundo año fasta’l quatorzeno del regnado del rey Athanagildo non fallamos ninguna cosa que de contar sea que a la estoria pertenesca, si non tanto que entró un judío en una eglesia et tomó a furto[774] un crucifixo pequeño que ý estava et diol’ una ferida con un dardo que traié; desí levól’ a ascuso[775] de los cristianos pora[776] su casa pora quemarlo, et quandol’ sacó de so el manto, falló todos sus paños ensangrentados. E él por el grand pavor que ovo quando aquello vio, nol’ osó quemar, et ascondiól’. Los cristianos quando non viron el crucifixo estar en el logar o[777] solié et viron el rastro de la sangre, fueron por él, fasta que llegaron a la casa del judío, e entraron, e vuscáronle, et talláronle todo lleno de sangre. Ellos prisieron luego[778] al judío et apedreáronle. Mas esta razón[779] non la pusiemos nos aquí en esta estoria por ál si non por que es cosa que tañe al fecho de la creencia de los cristianos, por que sean más firmes en ella todos los que la oiren[780].


  PERO LÓPEZ DE AYALA:


  CORÓNICA DEL REY DON PEDRO


  La historiografía no oficial tiene su máximo representante en Pero López de Ayala (1332-1407). Al final de su vida escribe la crónica de cuatro monarcas con el fin de justificar su cambio de bando durante la guerra de los Trastámara. Don Pedro 1, su hermanastro Enrique II, Juan I y Enrique III son objeto de la peculiar visión histórica de Ayala. Su presencia en una obra de este tipo viene motivada por un texto polémico, insertado en la Crónica de rey don Pedro en su versión ‘vulgar’. Se trata de la primera de las cartas que el sabio moro Benahatin envía al rey tras la victoria de Nájera y que ocupa el capítulo XXIII del año 1367 (Coránica del rey don Pedro, 174a — 177b). Tanto por la presentación del personaje como por el contenido de las dos cartas, estos fragmentos han sido objeto de polémica. El emisor es previamente presentado como un amigo del rey «de quien él fiava», «grand filósofo, e consegero del rey de Granada». El texto mismo es anunciado con expresiones conocidas de la didáctica de la época: «E el moro, después que resçibió las cartas del rey, enbióle respuesta en castigos çiertos e buenos de la qual el traslado es este». La singularidad del contenido de estos fragmentos, y el hecho de no hallarse en la versión más primitiva de la crónica, ha avalado su carácter apócrifo y literario. Para Robert Tate [1970:41] esta interpolación muestra «de qué manera el hecho histórico está entretejido con la forma literaria contemporánea». En fechas más recientes, José Luis Moure [1983] ha documentado detalladamente una sugerencia de Emilio García Gómez, retomada por María Rosa Lida. El sabio moro Benahatin sería trasunto de un personaje histórico de la corte de Muhamad V, Ibn al-Jatib de Loja, historiador, poeta, filósofo y primer ministro granadino. La existencia en un códice parisino de una versión de las cartas de Benahatin diferente de la conocida lleva a Moure a concluir que pudiera tratarse de un original traducido del árabe, posteriormente reescrito y limado de impurezas por Ayala. No habría, pues, que atribuir al cronista castellano la redacción de estos breves apólogos sino sólo su reelaboración, así como la decisión de incluirlos entre sus páginas.


  74. «EJEMPLOS Y CASTIGOS DEL MORO BENAHATIN»


  La primera de las cartas que el moro Benahatin dirige al rey don Pedro parece refererirse a la especial situación creada tras la victoria cristiana en Nájera, pero los consejos siguen más bien la línea de un breve espejo de príncipes. Tras advertir con un tópico didáctico que sus palabras son curativas y amargas como las medicinas, va señalando los errores cometidos por el rey y los ejemplifica con proverbios, comparaciones y breves exempla. Siguiendo una estructura numérica muy característica de la didáctica oriental desglosa las cinco ocasiones que propician el daño del rey: 1. El desprecio de las personas; 2. La codicia; 3. Las actuaciones impulsivas, sin atender a los consejeros; 4. El desprecio por la legislación y 5. La crueldad y falta de piedad.


  El primer caso se ejemplifica con la anécdota del rey inicialmente dispuesto a menospreciar a sus vasallos hasta que le recuerdan sus obligaciones. La codicia se ilustra con una breve anécdota, que se recoge también en el Zifar (203). La conducta del último rey godo con la hija del conde don Julián, simplemente aludida, es un caso claro de actuación impulsiva. Finalmente la falta de piedad se asocia a la del hombre que rompe su amistad con el león, tabula muy próxima al tipo 285 A.


  74.1 «LAS RELACIONES ENTRE EL REY Y SUS VASALLOS».


  E dizen que un rey estava en su palaçio, e los suyos le vinieron demandar[781] cosas que a ellos cunplían[782], e afincávanle[783] por ello, e esperavan su respuesta a la puerta de su alcafar. E el rey ensañóse, e dixo al su alguazil:


  —Ve, e diles que non me cunple[784].


  E, yendo el alguazil con la respuesta, tornóse del camino, e dixo al rey:


  —Señor, mostradme qué respuesta les daré si me dizen «Nin nós a él».


  Estonce calló el rey un rato, e dixo:


  —Ve e diles que quiero fazer lo que me demandan.


  74.2 «EL HOMBRE COMO EL LOBO».


  E dixo un omne a su vezino:


  —Fulano, tu cordero levó un lobo, e eché en pos él, e tomégelo. E díxole:


  —¿Qué es dél, o dó está?


  E díxole:


  —Degollélo e comílo.


  E díxole:


  —Tú e el lobo uno sodes.


  GUTIERRE DÍAZ DE GAMES:


  EL VICTORIAL


  La historia de la vida de don Pero Niño, conde de Buelna (1378-1453), fue escrita por Gutierre Díaz de Games como se refleja en el final del proemio: «E yo, Gutierre Díaz de Games, criado de la casa del conde don Pero Niño … fuy uno de los que con él regidamente andavan, e ove con él mi parte de los travajos e pasé por los peligros d’él» (282). En el texto explica la relación de servicio que les unía desde que ambos contaban aproximadamente veintitrés años: «porque yo biví en su merced d’este señor conde desde el tiempo que él hera de hedad de veinte e tres años, e yo de ál tantos pocos más o menos» (282). La obra se divide en tres partes (véase Beltrán 1987). En la primera se desarrolla y transforma el esquema básico del héroe mítico. Se recuerda inicialmente el linaje remoto del futuro héroe (capítulo 9) y se sitúa su figura en el contexto de la guerra fratricida entre Enrique II y Pedro I (capítulos 10-17), para seguidamente glosar su crianza en la corte en la que reveló precozmente sus cualidades innatas. Toda la segunda parte del Victorial se ocupa en relatar las expediciones que Pero Niño realizó por el Mediterráneo en 1404 y durante los dos años siguientes por el Atlántico en apoyo de la marina francesa. La exactitud con la que están narradas estas páginas recuerda más la técnica del diario. Es posible que Gutierre Díaz de Games se apoyara en material de ese tipo, incluso redactado por él mismo. Sus últimos veinte años, que constituyen la tercera parte, están narrados con mucha menos exactitud, de manera rápida, incluso precipitada. En ellos se cuenta el regreso de Pero Niño a Castilla, la lucha contra el infiel y su exilio en Bayona. La reconciliación con el rey vino propiciada por Alvaro de Luna y le valió en 1431 el título de conde de Buelna. La crónica se detiene en 1446, tras la muerte de la condesa, y pudo ser redactada entre 1435 y 1448. El resultado es una obra que se aleja conscientemente de la literatura cronística de su tiempo para acercarse a un género que contaba con importantes antecedentes románicos pero que no había sido ensayado antes en España: la biografía caballeresca. Con él se persigue la narración de la vida de un gran noble acompañada de una relación histórica de sus hechos, viajes y aventuras, aderezada con glosas y reflexiones vanas. Entre ellas cabe destacar la inserción de ciertos episodios, no estrictamente relacionados con el relato principal; su función no es sólo embellecer la biografía sino complementarla muchas veces a modo de exemplum. Unos entran claramente en el campo de la historia, como los referidos a Alejandro Magno; otros hunden sus raíces en el folclore como la «Leyenda de las manos cortadas».


  75. «LA DONCELLA DE LAS MANOS CORTADAS»


  
    Se aproxima a los ejemplos catalogados por Tubach, núm. 303 5: «Las cartas falsificadas»; núm. 3421: «La suegra trama la muerte de la nuera y de su nieto».


    Tipo 706: «La doncella sin manos».


    Motivo E 782.1.: «Manos restauradas»; S 322.1.2.: «Padre echa a la hija cuando no quiere casarse con él»; T 327: «Mutilación para evitar al amante»; T 411.1.: «Padre lascivo».

  


  La leyenda podría haber nacido en Inglaterra, ya que de allí procede el testimonio más antiguo conservado, La vida latina de Offa I, del siglo XII; del siglo XIII hay ya varias versiones en Francia y en Alemania (Helena de Constantinopla; Mai y Beafeor, La Manekine de Philippe de Beaumanoir, etc.) y, durante el XIV, se extendió por Italia y España. Relatos emparentados se recogen en las compilaciones de exempla como ilustración de la rúbrica ‘Castidad’; así en la Scala Coeli de Jean Gobi. núm. 180, la Compilacio, XI, Étienne de Bourbon (véase la edición de la Scala Coeli. 652). En la literatura peninsular se conservan dos versiones catalanas. La filla del rey d’Hungria y La filla del Enperador Contastí y dos variantes de la misma leyenda en las Bienandanzas e fortunas (Beltrán 1992). Guillén de Robles editó dos leyendas moriscas con el motivo de las manos cortadas, que confirman su pervivencia en la tradición árabe [1885:1, 43-53 y 182-221]; asimismo, Marsan [1974:2 3 6-241]. Su difusión escrita no se concluye en la Edad Media, ya que prosigue hasta épocas modernas en pliegos de cordel. También se han recogido numerosas versiones orales que estudió Aurelio Espinosa [1946:179-192; 1947:3 76-469] y más recientemente Julio Camarería y Máxime Chevalier [1995:701-706].


  Aarne y Thompson [1973:240-241] diferencian cuatro episodios en el cuento tipo 706: 1. «La heroína mutilada»; 2. «El matrimonio con el rey»; 3. «La esposa calumniada» y 4. «Las manos restauradas». María Anne Polo (formes, 1989, 113-121) contrasta el desarrollo de estos cuatro episodios en las versiones literarias medievales y en las orales para destacar las diferencias. El incesto latente suele ser la causa de la mutilación en los textos literarios, pero las versiones orales buscan otras explicaciones, como los celos de la suegra o de la madrastra o la venta de la muchacha al diablo. No se puede concluir, sin embargo, que a la tradición oral le repugne el incesto porque es la génesis de otro cuento muy próximo, «Piel de Asno» (Tipo 510), y de conocidos romances, como «Delgadina» o «Silvana». La mutilación puede ser un castigo del agresor (por ejemplo, en algunas versiones hispánicas el diablo le corta a la muchacha los brazos para que no se santigüe) o un mecanismo de defensa de la misma joven, como ocurre en el Victorial. En este segundo caso creo que se acentúa el carácter hagiograhico de la historia, pues entronca con las numerosas leyendas de automutilación para evitar caer en el pecado (veáse «La monja que se arrancó los ojos», núm. 67 en esta misma antología). Tras el matrimonio con el rey no acaban las desgracias de la heroína. La suegra, u otro agresor, aprovecha la ausencia de su hijo para comunicarle el nacimiento de uno o varios monstruos, como ocurre en El Caballero del Cisne, lo que pone de nuevo en peligro a la madre y a los recién nacidos. El final implica la solución de las dos tramas. La joven recupera sus manos gracias a una intervención milagrosa, y salva la vida al probar su inocencia. La versión del Victorial es mucho más sencilla. Elimina todos los incidentes del apartado 3 que enlazan el cuento con otros como Crescencia (Tipo 712 y Tipo 884). A su vez la recuperación de las manos se produce antes que el matrimonio con el rey.


  
    Cómo se començó la guerra antiguamente entre Françia e Ingalaterra, sobre el ducado de Guiana[785]

  


  Dizen que el ducado de Guiana seyendo antiguamente del señorío de Françia, acaesçió que un duque de Guiana fue casado con fija del rey de Françia. Esta dueña hera tan fermosa, e tan graçiosa e tan noble, que en Françia no avía otra tal señora. El duque amávala muy mucho.


  E avino ansí que finó la duquesa e dexó una fija que le paresçia mucho, e hera ansí muy fermosa como la duquesa su madre. El duque, de que vio su muger muerta, que él tanto amava, fizo por ella grand duelo e llanto tan grande, que non podía más ser. Estava ençerrado en una cámara, a punto de ensandecer[786] de pesar.


  E la fija hera muy noble donzella. Conortava[787] a su padre el duque en quanto ella podía, encubriendo su tristeza por que su padre non fallesçiese con pesar. E el duque, otrosí, por consolar a su fija, que non tenía sino aquélla, iva muchas vezes al palacio donde su fija estava. E sentávase con ella en el estrado[788], llorando con ella, e besándola muchas vezes, acatando ella cómo paresçia mucho a la duquesa su madre. E dezíale:


  —Fija, si no porque quando vos veo me paresçe que veo a vuestra madre, e me quitades grand parte de tristura, yo sería ya muerto, durante[789] el grand dolor que yo siento.


  E tanta hera ya la usanza que el duque avía con su fija, que se ovo a henamorar d’ella por otro amor: que la amava non como a fija. E un día díxole:


  —Fija, a mí traen algunos casamientos en grandes lugares, çerca de mi estado[790]. Mas yo non casaría sino con muger que paresçiese a vuestra madre. Ca si con otra casase que le non paresçiese en façiones, non lo podría sufrir[791] mi corazón. E si vos queredes mi vida, sed vós la que yo he de aver por muger, e tenervos he yo en lugar de vuestra madre. Por ventura casaríades con honbre que vos non amaría tanto, ni terníades tan grand estado.


  Dixo la donzella:


  —Padre, non plega a Dios[792] de tal cosa, ni que en mí sea comentada ley[793] tal qual nunca en el mundo fue fecha. ¡Ante fuese yo por naçer! Padre, vós me engendrastes e de vós naçí. E vós me desfazed, vós me matad, ante que tal sea. E la mi muerte yo vos la perdono: este pecado nunca Dios vos lo demande.


  E llorando muy fuertemente, porque ya esta razón otras vezes gela avía dicho. E dixo:


  —¡Ay, Madre de Dios, acorredme!


  E dixo el duque:


  —Fija, forçado vos es que lo fagades esto que vos digo, que non puede ser otramente.


  E besóla, e después tomóle las manos e besógelas. E fuese el duque. Ella fincó llorando; e mirando las manos, dixo: «—Manos que besó mi padre, mal vos logredes[794]».


  E rogando a Dios que la llevase d’este mundo, o que la librase, en esa noche la donzella llamó a un su sirviente, de quien ella flava, e contóle toda la razón, e cómo su padre le besara las manos. E por desviar tan grand pecado, díxole:


  —Quiero que me cortes estas manos, e me ates los brazos por que no muera.


  El servidor defendióse que non faría tal cosa. E díxole:


  —O tú me las cortarás, o yo me mataré con este cuchillo. Que aun sin manos, podría bivir; otramente, nunca más me verás, tú nin otre.


  E la donzella tomó un baçín[795] de plata, e un cuchillo que ella tenía ya presto, muy amolado[796], e puso las manos sobre el baçín, e dixo:


  —Taja sin miedo.


  E ansí ge las cortó. E las puso en el baçín, con el cuchillo e con la sangre; e atóle los braços. E cubrió el baçín con un paño, e púsolo en guarda[797], e fuese.


  Otro día vino el duque a ver a su fija. E sentóse con ella en el estrado, e acatóla[798] e viola muy demudada[799], qual nunca la viera. E fue por tomarle manos, como solía. Ella sacó los brazos atados. E de que no le vio manos, fue muy maravillado, e dixo:


  —¿Qué es esto, fija?


  Ella dixo:


  —Señor padre, no es razón que vós, que a mí engendrastes, besedes mis manos. Mas las manos besadas del su padre, tal meresçen.


  Entonçe el duque, muy irado contra su fija, mandó llamar los de su consejo, e contóles la razón. E cómo, pues su fija non oviera piedad de sí, que otre non la devía aver d’ella. E que quería que muriese, mas que le consejasen qué muerte devía aver. Dixiéronle:


  —Non es derecho que ansí muera. Mas el derecho manda que muger de linaje real que herrare, que la non maten, mas que la metan en una nave, sola e sin ninguna conpañía. E si fijos mal fechos[800] oviere, que los metan allí con ella. E le den todo su axuar, e todo lo suyo lo metan allí con ella; e le pongan allí las cosas que menester oviere para su mantenimiento. E aluenguen[801] la nave tanto dentro, a lo largo de la mar, fasta que non vean la tierra. E que alçen la vela, e que la dexen ansí sola en la mar.


  E ansí fue luego fecho. Aparejaron una nao, e metiéronla dentro con todo lo suyo, e el baçín con las manos e la sangre. E entraron en otros navios onbres que llevaron la nao. E quando ovieron perdida la vista de la tierra, dexáronla sola en la mar e tornáronse a la tierra.


  Todo aquel día e aquella noche non fazía sino llorar e llamar a Dios e a Santa María, que la acorriesen e la hechasen a buen puerto, o le oviesen merced al alma. Con la grand flaqueza e la mengua de la sangre, adormecióse cerca del día. E la nao, como non avía quien la governar’, traíanla los vientos e las olas desvariada[802], a una parte e a otra, sin fazer vía cierta.


  Ella ansí durmiendo, vino a ella en sueños la Virgen Santa María, e díxole:


  —Fija, ¿qué quieres? Cata que yo soy la Madre de Dios, que acorro a los tristes e a los desconsolados en el tienpo de la mayor priesa[803]. Yo soy la que tú as llamado muy afincadamente[804].


  E dixo la donzella:


  —Señora, si tú heres la Madre de Dios, pídote yo que yo aya mis manos sanas como solía, e me quites estos dolores, e me libres deste tan grand peligro en que ando e me lançes a buen puerto.


  E díxole:


  —Fija, desde el primero día que me tú llamaste, yo hera contigo, por que te librase del pecado. Mas porque Dios sabe los coraçones de cada uno, a las vezes dexa e consiente padeçer a sus amigos, e caer en algunos travajos, por que la paçençia e fortaleza sea provada en ellos, por que la su gloria e premio sea mayor. E por que tú creas que yo soy la Virgen Santa María, cata ai tus manos: como antes las avías. E tú serás aína a buen puerto, e serás consolada e muy honrada.


  E con el grand gozo que ovo de sus manos, e que sintió quitado todo el dolor, despertó muy alegre, e non vio cosa ninguna de la visión que viera. E fallóse sana, e dio muchas gracias a Dios.


  Començó a ventar[805] un viento muy suave de contra Françia. E la nao, otrosí, començó a fazer vía tan derecha como si alguno la governara. A poca de ora paresçió Ingalaterra, aunque ella no la conosçía[806].


  Ansí singlando[807] aquella vía, allá contra la víspera paresçió una frota[808] de navios. Hera un hermano del rey de Ingalaterra, que venía de Irlanda. E desque vieron la nao fueron allá ellos, muy maravillados de tal aventura. Supieron de la donzella quién hera, e contóles toda su fazienda, el milagro que le avía conteçido, e ovieron todos grand piedad d’ella.


  E aquel señor tóvolo por buena ventura, e levóla en Ingalaterra muy honradamente, e casó con ella. E después, a tienpo, finó el duque de Guiana sin aver otro heredero. E este señor vino en Guiana, con su muger, demandando el ducado. E los franceses non gelo quisieron dar, ante lo lançaron de la tierra de Guiana, ca sienpre fueron sus henemigos.


  El duque su padre, aunque supo el milagro, nunca bien la quiso, porque supo cómo casara con su henemigo. E quando su muerte acaesçió, mandó el ducado al rey de Francia.


  E este fue el comienço de la guerra que agora dura[809], aunque después naçen otras nuevas causas, por donde se olvidan las primeras. Esto conteçe en todas las partes, durante la henemistad.


  76. «ALEJANDRO Y LOS GIMNOSOFISTAS»


  Tubach, núm. 750: «Los brahmanes y Alejandro».


  La figura de Alejandro es un motivo recurrente dentro del Victorial. Junto con Salomón, Nabucodonosor y Julio César se integra ya desde el prólogo entre los «grandes príncipes que ovieron en el mundo». El encuentro del macedonio con los gimnosofistas indios (en griego, ‘sabios desnudos’) parece proceder de Onesícrito, un seguidor de la escuela cínica que viajaba con el séquito de Alejandro. Se recoge en el Pseudo-Calistenes, III, 5-16, y en la Historia de preliis, 99, de donde pasa a la General Estaría, IV y cuenta con numerosísimas recreaciones medievales. En la literatura hispánica lo encontramos también en el Libro de los exemplos, núm. 6, y en el Espéculo de los legos, núm. 3 8 5 (Cary 1956; López Estrada 1981; González Rolan-Saquero Suárez-Somonte 1982:189-192).


  Aquí sirve para ilustrar un acontecimiento particular de la vida de Pero Niño: el rey de Aragón le había prometido varias mercedes, pero muere antes de cumplir lo prometido.


  Dize en la Ystoria de Alexandre que, andando por el mundo conquistando tierras, que le dixeron:


  —Señor, detrás de aquellas sierras biven unas gentes muy sabias. E non conversan con otras gentes, sinon alguna vez por maravilla[810],que defienden acá algunos bien pocos d’ellos, e fablan muy sabiamente. Tenemos que son muy ricos, e que alcançan muchos algo[811] e que tienen grandes tesoros. E non tienen sino una entrada para entrar a su tierra, ençima de aquella sierra.


  E Alexandre mandó mover su hueste, e fue allá, e non falló que guardavan la entrada del puerto ninguna gente. De que ovo pasada la sierra, avía dentro grand tierra, e muy llana, e muchos lugares. E vio pocos panes, e pocas huertas, sinon muchos hortezuelos e pequeños. E vio que todas las gentes, honbres e mugeres e niños, andavan por los canpos cogiendo yervas para comer.


  E las gentes de Alexandre entravan por los lugares e por las casas, e dezían a Alexandre cómo non fallavan en ellas ningunas cosas de comer, ni aun otras cosas. E Alexandre fízolos llamar ante sí, e vinieron muchos con él, e Alexandre preguntóles de muchas cosas, e a todas ellas le respondieron muy sabiamente e bien, a que él fue muy pagado dellos. E preguntóles:


  —¿Vosotros avedes rey?


  E dixéronle:


  —Nosotros non avernos menester rey, por quanto aquí ninguno non quiere fazer injuria al otro; ante cada uno le plaze fazer justicia de sí.


  E dixo Alexandre:


  —Tres cosas vos demando. La primera, que me resobados por señor. La segunda, que me dedes tributo. La terçera, que me demandedes alguna buena ley o costunbre por donde bivades, ca yo ando a fazer justiçia de los reyes injustos e de los falsos juezes.


  Respondieron ellos e dixeron:


  —Señor, nós rey avenios a Dios. Aquél servimos, e tememos e conosçemos. E si tú traes su poder, e quieres tener su lugar en la tierra, e fazer la justiçia como la él faze, bien lo puedes fazer, e a nosotros bien nos plaze. A lo que dizes que te demos tributo, todo nuestro tesoro es la sabiduría, non avernos otra cosa. Si aquésta quieres, demándala a Dios, que te la puede dar. Nosotros non avenios otros algos: ni senbramos nin labramos. Quando nos levantamos por la mañana, loamos a nuestro Criador. Después imos[812] por los canpos e buscamos nuestro vito[813] de aquel día. No avenios cuidado de lo que avernos de comer otro día, e ansí metidos en nuestras casas estamos fasta otro día. A lo que dizes que te demandemos alguna buena ley o costunbre por donde bivamos, señor, pedírnoste que nos quites una muy mala costunbre que ay en esta tierra, e nos la mudes en mejor. E si tú esto fazes, nunca tal rey ovo en el mundo como tú.


  E dixo Alexandre:


  —Dezidme quál es.


  E dixeron ellos:


  —Señor, morimos en esta tierra. Faz tú que no muramos, e daños vida.


  Dixo Alexandre:


  —Quien non puede añadir un día de vida a sí, ¿cómo dará a vosotros vida perpetua?


  E dixeron ellos:


  —Pues que ansí es, ¿por qué te travajas de estragar[814] la tierra?


  Entonçe Alexandre bolvió la rienda a su cavallo e fuese su vía.


  LOPE GARCÍA DE SALAZAR:


  LIBRO DE LAS BIENANDANZAS E FORTUNAS


  Dentro de la tradición linajística adquiere su sentido la producción del vizcaíno Lope García de Salazar nacido en 1399. Autor de dos obras: la Crónica de Vizcaya (1454), genealogía de las más importantes familias de Vizcaya y Castilla, y el Libro de las bienandanzas e fortunas, escrito en prisión entre 1471-1476. Esta amplísima crónica, distribuida en veinticinco libros, tiene carácter de miscelánea. En ella repasa la historia, desde la creación del mundo hasta el momento de la escritura, aunque acaba convirtiéndose en un libro de linajes de Vizcaya. La materia de Bretaña, la matena troyana, leyendas carolingias junto a temas épicos hispánicos, todo tiene cabida en esa vastísima obra. Su autor combina indiscriminadamente las fuentes orales con las escritas, de las que parece hacer a veces un uso literal. Pese a que el resultado pueda ser un texto con escasa unidad estilística. proporciona datos valiosísimos para conocer la difusión peninsular de ciertos temas y motivos literarios. Así, dentro del libro V, en el que se cuenta la historia de Alejandro Magno, se incluye la única versión hispana de la anécdota de «Aristóteles y Filis», mientras que en el libro X, al tratar la historia de varios ducados, da una explicación desconocida del origen legendario del Delfmado. Seguidamente recoge también diversas historias protagonizadas por los crueles pobladores del condado de Flandes, con rasgos propios del relato folclórico.


  77. «ARISTÓTELES CABALGADO»


  

  Tubach, núm. 328: «Aristóteles, Alejandro y la reina».


  
    Tipo 1501: «Aristóteles y Filis».


    Motivo K 1215: «Aristóteles y Filis».

  


  Se trata de un relato de origen oriental, que en Occidente fue personificándose en Alejandro Magno y en su maestro Aristóteles. Según la versión más difundida, el filósofo griego acepta ser cabalgado por la hermosa mujer india de Alejandro Magno, llamada Filis, después de que ésta le convence de que está enamorada de él, aunque en realidad sólo pretende vengarse por haber incitado a su marido a regresar a los asuntos políticos. El exemplum fue muy popular en la Edad Media y el Renacimiento, como lo reflejan no sólo la cantidad de versiones conservadas sino las representaciones artísticas (Storost 19 5 5; De Cesare 19 5 7; Herrmann 1991). Lo recogen, entre otros, Jacques de Vitry, Johannes Herolt en su Promptuarium Exemplorum, Étienne de Bourbon. Jean Gobi en la Scala Coeli, núm. 506, el Orlo do Esposo (153,17), ejemplario portugués del XIV; Henri d’Andeli, autor del fabliau francés, «Lai d'Anstote», culpa más a la debilidad del carácter humano que a los engaños de la mujer. Precisamente por el nivel incomparable que había alcanzado Aristóteles, predicadores y moralistas se sirvieron de él para ejemplificar cómo la naturaleza humana es débil y cómo la astucia de la mujer es superior a la fuerza del sabio (Maravall 1966).


  Se alude a este relato en el Libro de los doze sabios, 80-81; el Cancionero de Baena, 732; el Arcipreste de Tafanera o Corbacho, de Alfonso Martínez de Toledo, 99; la Celestina, 96-98; o el Cortesano de Luis Milán (Fradejas 1979b). Y cuenta también con manifestaciones iconográficas en capiteles (León, Oviedo), bajorrelieves (Pontevedra) y misericordias (catedral de Toledo, Zamora, Plasencia y Oviedo); sin embargo ésta es la única versión completa que conservamos en español. Como señala Harvey Sharrer [1990], en ella el instigador de la venganza es Alejandro, reprendido por Aristóteles por su apetencia de mujeres, y quien la lleva a cabo es una doncella, no la esposa del macedonio. Estos cambios atenúan algo la misoginia del relato, más próximo a las leyendas medievales sobre Alejandro que a la literatura ejemplar.


  
    Título de comino Aristótilcs fue engañado de una donzella por consejo de Alixandre, porque le reprehendía mucho que no usase con las mugeres.

  


  Alixandre, veyéndose reprehendido de su maestro Aristótiles, seyendo mancebo, porque se allegaba[815] a mugeres, cató manera para lo reprehender, e tobo manera con una su donzella que lo enartase[816] en esta manera. Aquesta donzella se allegó a él con tal ingenio, que le dio a entender que lo amaba más que a sí e púsolo en tal estado, qu’él la amó desigualmente, atanto que le descubrió su amor; la qual, con diligencia por industria de Alixandre gelo fue dulcemente dilatando, atanto qu’él le dixo que le daría todas las cosas que ella le demandase e faría quánto ella le mandase; la qual le respondió que ella lo deseaba más qu’él, pero que la dexase fazer una poca cosa e después qu’él fiziese en ella su voluntad secretamente, porqu’él era casado e viejo. E respondióle con maravilloso gozo que pidiese lo que quisiese. Díxole:


  —Señor, déxame que bos enfrene e ensille e cabalgue en vos con espuelas comino caballero en caballo e vos faga pasar carrera de noche, por que non sea sabido en la grand sala del palacio a lunbre de candelas quando todos fueren dormidos[817].


  Aristótiles, maravillado e pesante d’ello, dixo:


  —¡O tija señora!, esto ¿para qué lo as tú? Ca es daño mío e poco probecho tuyo. E dime, ¿por qué lo quieres esto?


  —Señor, esto quiero yo porque los ornes han costunbre de escarnecer de las mugeres quando han conplido sus voluntades, porque si vós quisierdes burlar de mí después que agora conplierdes vuestra voluntad, que pueda dezir yo cómo cabalgué en vos ante comino en caballo.


  E otorgado por él, enfrenólo e ensillólo e, caballera en él, lo fizo correr a quatro pies feriendo d’espuelas. Comino Alixandre, que tazia todo esto, estobiese allí escondido tras un paramento, e saliese a ellos e díxole:


  —¿Qué es eso, maestro honrado?


  E como Aristótiles le viese, con grand pesar e mucha vergüeña le dixo:


  —¡O fijo Alixandre!, tú as fecho todo esto. Jamás non te reprehenderé de cosa de mugeres, ca non ay seso de omne del mundo que non sea enartado por amor de muger.


  78. «EL DELFÍN SALVADOR»


  Motivo B 473: «Delfín como auxiliar».


  Como señaló Harvey Sharrer [1980], este cuento es una sabia combinación de seudohistoricidad, leyendas marineras, tradición didáctica y moral. El delfín agradecido figura en el folclore de muchos pueblos desde la Antigüedad y pervive en la Edad Media. Los bestiarios lo consideran el salvador de los ahogados, porque cuando el barco se hunde, hace sitio sobre su lomo a ios náufragos, de forma que puedan agarrarse a su cola y los transporta a tierra firme (Malaxecheverría 1986:59). Aquí sirve, sin embargo, para explicar el origen del ducado del Dolfinado, a partir de la heráldica. Esta explicación, discutida hoy por los historiadores, no tiene antecedentes conocidos. Por el contrario, Fernando Mejía cuenta la historia de un modo distinto (Nobiliario vero. I, LXXXII, 27v): «Dizen que un príncipe de Francia un día por mal recado de su ayo cayó en un estanque en el qual avía un delfín, el qual es un pescado como un gran atún. E como el príncipe niño cayó, dizen que el delfín se puso debaxo del niño e los sostuvo así fasta que el ayo vino. E el rey a las bozes que otros niños davan diziendo que el prínçipe era afogado en el estanque, como el rey e todo el palaçio vinieron, fallaron como el delfín lo traía ençima de sí fuera del agua, e como sintió la gente, luego se llegó a la orilla e estuvo quedo fasta que al príncipe lo tomaron de ençima. E aún dizen que muchas vezes se llegava así a la orilla, quando al dicho prínçipe oía o veía e que dél se dexava cavalgar e muy paso lo traía por el agua asolazando».


  En el reino de Francia reinaba un rey de quien no se dize su nonbre, tomándole voluntad de ir en el reino de Inguelaterra para la dañar e destroír. E avía un fijo mançebo e mucho noble cavallero e devoto en su Criador, c’aún en aquel tienpo no eran christianos. E pesándole de aquel mal propósito qu’el rey su padre avía tomado, trabaxóse en lo sacar d’ello, mostrándole cómo las cosas contra Dios eran de poco fruto, quanto más a los reyes que eran logartenientes en la tierra. E quando más no pudo, fuese con él en su nao mesma en uno con grande flota que levaban consigo. E entrados en la mar nabegando, sonriéronse[818] algunas naos de fuerte tormenta. E entre las quales fue una d’ellas aquella en qu’el rey e su fijo iban. E perecidas todas, andando este fijo del rey medio afogado e quisiéndose ir al suelo, púsosele un toíno[819] asaz grande entre las piernas; e como él lo sintió, apretóse en él, como es estilo de los que perecen en la mar o en ríos de se apretar con lo que fallan e suele contener perderse el que sabe nadando, trabándole el que no sabe, e caerse anbos al suelo. E comino las cosas que Dios quiere guardar son brevemente salvas, sacólo aquel toíno de la mar e púsole en la orilla de la tierra, casi desacordado[820] del trabaxo e de la agua salada que avia vebido. E salido en tierra, e a cabo de ser tornado en su sano sentido e reinando en su reino en Francia e mimbrándosele[821] d’este milagro qu’el Señor Dios avía fecho por él, trabaxóse en lo serbir e ovedeçer en todas las cosas qu’él pudo en toda su vida. E menbrándosele del miraglo que Dios mostró por él con aquel toíno, que era pescado tan señalado e el más allegado[822] a la natura del orne de todas las animalias brabas e mansas, no fuendo el puerco[823], e aun aquél no tanto en el amor, ca dizen los mareantes que cada que los topan en la mar siguen los nabíos, e péganseles mucho por oírlos fablar e van sienpre a lo verde del nabío faziendo entre sí bueltas a manera de solaz, mostrando alegrías e a las vezes saltando arriba. E dio este rey, por remenbrança d'este toíno a un su fijo mayor la tierra que estonces se llamaba de los Albroges, que comarca con el ducado de Saboya, e llamólo Dolfinazgo por el nonbre e remenbrança de aquel toíno, a que los françeses llaman delfín. E diole por armas con aquel Dolfmado quatro toínos entre una cruz[824]. E ordenó que todos los reyes que reinasen después d’él en Françia eredasen a sus primeros fijos mayores en aquel Dolfmado e que se llamasen dolfines. E así pasó en grandes tienpos en Francia[825].


  79. «LA SILLA EN EL INFIERNO»


  Motivo D 859. 2. 1: «Objeto mágico recibido en el otro mundo»; E 539. 4: «Silla fantasmal»; F 81: «Descenso al infierno»; F 166.6: «Trono en el otro mundo»; H 1270: «Viaje al infierno».


  Este relato, suma de motivos folclóricos y literarios, carece de fuente conocida. La aventura del escudero es singular porque si bien era facilísimo ir al infierno como inquilino perpetuo, era dificilísimo, en cambio, ir como simple visitante. Este viaje ‘por encargo’ recuerda al de Hugo de Alvernia, quien visitó el infierno por orden expresa de su rey para reclamar un tributo a Lucifer o al del intrépido caballero que bajó a cambio de una recompensa ofrecida por el conde de Geulch a quien le informara sobre la situación de su padre, muerto poco tiempo atrás (Graf 1889: 181 —⁠182). En este caso el motivo inicial es la conversación del ermitaño quien advierte al cruel conde que Lucifer tiene una silla reservada para él. La iconografía cristiana primitiva conocía bajo el nombre técnico de etimasia las representaciones de tronos vacíos en los que se sentarían los justos el día del Juicio Final. Son numerosos los textos visionarios en los que aparece este topos, desde la Visión de Tundalo, al Poema de Santa Oria o la Divina Comedia. Aquí, sin embargo, no está en el Paraíso sino en el Infierno, lo que recuerda al cuento folclórico de «El contrato del diablo». (Tipo 756B). Un muchacho a quien han vendido al diablo antes de nacer, viaja al infierno para recobrar el contrato. En el infierno el joven ve la silla o cama ardiente preparada para un ladrón. En las Bienandanzas la historia se inserta como un cuento etiológico⁠— explicativo⁠—, a través del cual se entiende el origen del gran incendio que asoló Flandes. El tema del fuego recuerda también a la literatura apocalíptica. Según una tradición, repetida en múltiples textos medievales, después de la muerte del Anticristo, hijo de Lucifer, se provocará un enorme incendio purificador que consumirá todas las tierras.


  
    Título de cómo ardió la tierra en la ribera de Flandes VII años por el fijo de Luçfere de la causa d'ella.

  


  E gastadas e conbertidas estas gentes e seyendo christianos, todavía quedaron crueles guerreadores. E seyendo toda aquella tierra de Flandes comunidad, ponían juezes e duques e condes de tienpos a tienpos. E d’éstos ovo un conde que fue mucho valiente e guerrero e cruel e mal christiano, que se pagaba más de todo mal que de bien ninguno. E faziendo así su mala vida, allegó a él un santo hermitaño, que era monxe, e díxole muchas cosas, denostándole[826] los herrores que contra su Criador fazía. E en fin díxole que sopiese que Lucifer, señor de los diablos, tenía una silla en el infierno para él, e que ya en vida estaba asentado en ella en tieso e en carne e que así lo fazían todos los malos christianos, que aunque acá pareçían sus personas, que allá estaban aposentados, adonde padecerían penas perpetuas, e que por esto mirase por si. E aquel conde, no creyendo aquello e por lo saber, llamó a un escudero criado suyo que avía andado muchas tierras, e sabía muchos lenguaxes, e era mucho atrebido, e díxole todo aquello qu’el hermitaño monge le avía dicho e que non avía cosa en el mundo qu’el más desease que saber de Luxifer, si era verdad que tal silla le tenía, e que le rogaba que fuese andar por todo el mundo a probar si fallaría los infiernos e le sopiese de Lucifer si era verdad aquello, e qu’él tomase oro o plata para despender e ditas[827] para en todas las probinçias que le diesen mercaderos dineros para despender[828].


  E salido este escudero, andobo 111 años por todos los reinos del mundo preguntando por el infierno e, non fallando recaudo de cosa d’ello, tornándose con mucho dolor e vergüeña por aver despendido mucho algo e trabaxado de valde su persona e llegado so los montes de Armenia, adonde estaba el arca de Nohé, que son muchos altos, encontróse con un omne que le pareçió asaz feble[829].E preguntóle aquel omne que dónde andaba, e él le dixo que buscaba cosa qu’él no le podría dar recabdo. E commo el ome vio que lo menospreciaba, reyéndose, díxole:


  —Dime, amigo, qué buscas, que por ventura sé yo más d’eso que tú andas buscando que no tú mesmo.


  E como él esto oyese, díxole:


  —Pues tú, que tanto sabes, dime qué es lo que yo busco.


  E aquel, que era el diablo, que tomó forma de orne por le mostrar recabdo de aquello que buscaba, contóle todo lo que demandaba e díxole que fuese con él e qu’él lo levaría seguramente al infierno, donde estaba Lucifer. E él, mucho alegre, díxole que le plaçía.


  E Riéronse de conpañía en una escoridad e metiólo por un arco de puertas mucho alto e fermoso e maravilloso, a su pareçer, adonde. fuendo adelante, fallaban villas e castillos e gentes a caballo e a pie e dueñas e menestriles e ofiçiales de todas maneras. E en medio d’ellas tallaron unos palaçios maravillosos e en medio d’ellos vio a Lucifer sentado en una silla más alto de otros muchos, e muchos reyes e duques e condes enderredor d’él, entre los quales vio estar aquel conde, su señor, asentado en una silla con aquellos paños mesmos que lo él avía dexado. E díxole Luçifer:


  —Cata aquí lo que tú buscas, e vete e dile a tu señor que siga al mi servicio como lo ha comentado, e qu’el galardón qu’él merece le estará aquí entre tantos buenos aparejado, ca ya está poseedor d’él en vida, como tú aquí ves, con otros muchos nobles que aún son vibos, que en forma están aquí. E vete e salúdamelo mucho.


  E dixo al diablo que lo allí traxo que lo levase adonde lo tomara. E quesiendo salir del palaçio, dixieron aquellos reyes a Lucifer:


  —¿E cómmo, señor, a tan noble servidor como aquel que vos enbió buscar con tanto deseo no le enbiades algund buen presente?


  E dixo:


  —Verdad dezides.


  E entró en una cámara e salió d’ella con una arqueta de fierro pequeña perrada con IX candados, e púsosela en la mano e díxole:


  —Lieba esta arqueta a tu señor, sana e perrada como va, e dile que junte todos los nobles prelados e caballeros e hijosdalgo e labradores de su condado los más que podiere e que delante d’ellos abra esta arqueta quebrantando estos candados e que en ella tallará ahondamiento de todos sus deseos e conplido de todos plazeres.


  E partido aquel escudero con aquel su conpañero e tornado con él adonde lo tomó, vínose derecho a su señor con su arqueta. E llegado en Flandes a cabo de IV años, fue rebebido de su señor con mucha alegría. E llamando aquel santo hermitaño, contóle todo aquel fecho e díxole cómo quería a todos los del condado abrir aquella arqueta e ver dónde tanto bien d’ella les podía venir. E díxole aquel santo hermitaño mucho afincadamente:


  —Señor, yo te requiero con un solo Dios, que es verdadera Trenidad, que no quieras perder a ti e a tu condado, ca debes tú saber que de tal logar comino este presente que a ti ellos enbian nunca salió ni salirá cosa buena para ninguna persona e cunple que lo saques fuera de toda tierra de christianos tal qual te lo enbian, ca de boca del infierno e de mano de diablo no es posible salir cosa de virtud, sino toda perdición,


  E tanto le afrentó que le dixo que, pues así era, que le aconsejase qué fiziese d’ello. E díxole así:


  —Señor, toma todos los esclabos moros que fallares en tu señorío, e cónpralos, e mételos en una nao, e dales esa arqueta, así como te la traxieron, e una tu carta, e váyanse por la mar al Soldán de Vavilonia, que es mucho tu amigo, e déngelo en presente con todos los dichos sus catibos. E dales todas las cosas necesarias para con qué puedan ir.


  E fecho así e llegados aquellos esclavos con su nabío en la canal derecho de Voloña e codiciando aquellos esclabos abrir aquella arqueta, cuidando en ella fallar mucho algo, quebrantaron los candados e, abierta, salió d’ella tanto fuego infernal, que se quemó el nabío e quemáronse todos ellos e ardió la mar. E dio el nabío ardiendo en tierra, e encendióse la tierra toda e quemáronse todas las tierras e algunas gentes que fuir non podieron. E ardió toda la tierra VII años fasta los avismos e nunca matarlo podieron con procesiones ni con otras oraciones fasta que, acabados VIII años, apartaron todas las criaturas que eran inocentes e posiéronlas en ayuno, fasta los de la teta, por VIII días continos e así quedó el fuego. E quedaron quemadas todas las tierras adeyuso de poca tierra. E de aquella tierra quemada sacan debaxo para fazer los fuegos en aquella tierra e lo lieban a todas partes.


  DIEGO RODRÍGUEZ DE ALMELA:


  VALERIO DE LAS ESTORIAS ESCOLÁSTICAS E DE ESPAÑA


  El apartado se cierra con dos capítulos retomados del Valerio de las estarías escolásticas e de España de Diego Rodríguez de Alíñela (1426-1488), que remiten en última instancia a la Primera Crónica General y a Alfonso X. El texto enlaza directamente con la recepción de Valerio Máximo en España, pero la lectura de la obra nos conduce de manera inmediata a la tradición cronística hispánica. No es exactamente una adaptación ni mucho menos una traducción de la famosa colección latina. Rodríguez de Alíñela trata más bien de llenar una laguna en la obra del latino, ya que en los Facta et Dicta las virtudes de los hispanos ocupan muy poco espacio. Los datos principales sobre su composición pueden extraerse del mismo prólogo. En él Rodríguez de Alíñela señala cómo la obra se gestó en su juventud cuando estaba al servicio de Alfonso de Cartagena, obispo de Burgos, y respondía así inicialmente a un proyecto del propio Cartagena: «En su vida cognoscí ser su deseo que commo Valerio Máximo de los fechos romanos e de otros fizo una copilación en nueve libros,… que así su merced entendía fazer otra copilación de los fechos de la Sacra Escriptura e de los reyes de España de que cosa alguna Valerio no fabló» (7). La muerte impidió a Cartagena cumplir este deseo que llevó a cabo Alíñela, modificando en algo los planes iniciales: «lo que él fiziera en latín escripto en palabras scientíficas e de grand eloqüencia si biviera, yo, porque mi sciencia es poca, propuse el su deseo escrivir en nuestra lengua castellana» (7-8). Para su obra se sirvió Alíñela en gran parte de las lecturas realizadas en su juventud, cuando se formó en Burgos. Allí llegó en 1440 con dieciséis años gracias a una beca (véase el estudio de Torres Fontes que antecede a su edición, IX). Ello le permitió introducirse en un círculo de humanistas, presidido por el obispo Alfonso García de Santa María y del que formaban parte también Alonso de Palencia, Rodrigo Sánchez de Arevalo o Juan Manrique, a quien luego dedicara su Valerio. Allí «dime a leer en la estorias de la Sancta Escnptura, principalmente en la Blibia y en el Libro de las Estorias Escolásticas y en las coránicas de los reyes de España desde su población fasta el tiempo presente» (7), materiales con los que formara su obra. Esta se distribuye, al igual que la de Valerio Máximo, en nueve libros, los cuales se subdividen en un desigual número de títulos y estos a su vez en capítulos. La Biblia y la historia de España se convierten en la filen te principal de una serie de dichos y hechos memorables que se presentan como modelo. De la historia de España no sólo se detiene en las anécdotas de los reyes sino también en las de los héroes épicos, como los siete infantes de Lara, Fernán González o el Cid, atendiendo a lo que las crónicas contaban. El método de trabajo de Alíñela no sería muy similar al de otros compiladores; posiblemente extractaría primero sus lecturas para después utilizarlas según el esquema de su obra. Ello le lleva a repetir, al igual que sucede en algunos ejemplarios, las mismas anécdotas en diversos apartados. Así ocurre, por ejemplo, con las dos versiones del enfrentamiento entre el Cid y el conde don Remón, ejemplo de la confianza en sí mismo en el título VI, capítulo 6, y de libertad y franqueza en el título IX, capítulo 4. La obra se concluyó en marzo de 1462 (12), aunque se imprimió en Murcia en 1487. Las más de trece reimpresiones a lo largo del siglo XVI prueban su éxito entre el público.


  80. «LA JUDÍA DE TOLEDO»


  
    La historia de los amores del rey Alfonso VIII con la judía de Toledo cuenta con versiones de todas las épocas, lo que permite descubrir cómo ha ido cambiando la leyenda a través del tiempo; paralelamente, la discusión acerca de su autenticidad provocó una larga polémica, iniciada ya en el siglo XVII con Colmenares que se prolongó hasta el siglo XX con las voces a favor de J. Amador de los Ríos o M. Menéndez Pelayo. En la tradición medieval se vincula este pecado de juventud del monarca con su derrota en la batalla de Alarcos, con la muerte de sus herederos y, finalmente, con la fundación del monasterio de Las Huelgas para expiar la culpa. Dentro de la tradición cronística medieval aparecen versiones en la Primera Crónica General, capítulo 1006, pero no en su primera redacción (685); Crónica de Castilla, capítulo 491 (Hilty 1989:248-249), Crónica de 1344 (Cirot 1922:29 5), Tercera Crónica General (cuarta parte) y aludida muy brevemente en la Crónica de veinte reyes, libro XIII, capítulo 25 (280). Una versión abreviada se incluye en el capítulo XXI de los Castigos de Sancho IV (133).


    Los componentes románticos de esta leyenda explican el interés que suscitó en otras épocas (Cirot 1922; Hilty 1965). Lorenzo de Sepúlveda la retomó en sus Romances nuevamente sacados de historias antiguas de la crónica de España, Lope de Vega se inspiró en ella dos veces, Jerusalén conquistada y Las paces de los reyes y judía de Toledo; en el teatro se convirtió en un tema habitual, como lo demuestra la comedia anónima Las paces de los reyes y judía de Toledo, La desgraciada Raquel de Mira de Amescua, La Judia de Toledo, atribuida a Diamante, y ya en el XVIII la famosa Raquel de García de la Huerta. Tanto en Francia como en Alemania ha dado motivo para diversas novelas históricas desde el siglo XVII hasta la actualidad, como se comprueba en la novela de L. Fenchtwanger, La judía de Toledo.


    Diego Rodríguez de Alíñela menciona en dos ocasiones distintas esta historia (libro II, título IV, capítulo 4 y libro VI, título IX. capitulo 5). Su versión está muy próxima a la recogida en la Crónica de Golilla. Coincide con ella en citar como fuente a Rodrigo Jiménez de Rada, pese a que esta leyenda no se incluye en las versiones conocidas del Toledano, en atribuir a los nobles el asesinato de la judía, dato que no recogen otras versiones, en fijar en meses, y no en años, el periodo de convivencia, y finalmente en vincular la aventura amorosa directamente con la fundación de Las Huelgas.

  


  Léese comino después que el rey don Alfonso que fizo el munesterio de las Huelgas de Burgos después de casado con la reina doña Leonor, fija del rey de Inglaterra[830], estando en Toledo vio una judía mucho fermosa, e pagóse tanto d’ella, que dexó la Reina, su muger, e encerróse[831] con ella un grand tiempo, de guisa que lo non podía d’ella partir nin se pagava tanto de otra cosa comino d’ella. E segund cuenta el arzobispo don Rodrigo dize que estovo encerrado con ella siete meses[832], que non se membrava[833] de sí nin de su regnu[834]. Mas comino los condes e ricos omnes e cavalleros viesen cómmo el Rey estava en tal peligro e desonor por tal fecho comino éste, ovieron su acuerdo comino posiesen recabdo en este fecho tan malo e sin consciencia e acordaron que la matasen. E con[835] esta intención entraron a do estava el Rey, faziendo infinta[836] que le querían fablar, e comino estoviesen con él fablando, fueron otros a do estava la judía, e comino la fallasen en muy nobles estrados, degolláronla e a quantos con ella estavan, e Riéronse luego. E comino el Rey sopo esto, fue muy cuitado, que non sabía qué fazer, que tanto la amava, que se quería por ella perder. E comino estoviese una noche sólo en su cámara pensando en el fecho de aquella mala judia, aparescióle un ángel e díxole:


  —Cómo Alfonso, ¿aún estás cuidando en el mal que has fecho, que Dios ha rescebido grand deservicio? Fazes mal e serte ha demandado caramente[837] a ti e a tu regno.


  E el Rey le preguntó quién era e dixo que era ángel de Dios a él enbiado.


  E comino lo oyó, fincó los inojos en tierra e pidióle merced que rogase a Dios por él.


  E díxole el ángel:


  —Por este peccado que fiziste non quedará de ti fijo varón que en tu lugar regne, mas fincará del linaje de tu fija e de aquí adelante apártate de fazer mal e faz’ bien[838].


  E comino esto ovo dicho, desaparesció e fincó la cámara complida de maravilloso olor e con grand claridad. E desde allí adelante, andudo en los caminos de Dios el Rey e fizo buenas obras.


  81. «LA BLASFEMIA DEL REY SABIO»


  La leyenda surgiría en los últimos años del reinado de Alfonso X. en el contexto de la disputa sucesoria que siguió a la muerte de don Fernando de la Cerda (1275) como parte de la campaña en favor de su hijo rebelde, el futuro Sancho IV. La intención era claramente política y se sustentaba en el rechazo del pueblo castellano al proyecto político-cultural del monarca. Sus aficiones hacia la astrología y su estrecho contacto con colaboradores no cristianos serían otros factores básicos. Leonardo Funes [1993 —⁠1994] ha rastreado cuidadosamente la circulación y pervivencía de esta historia en los reinos hispánicos. El primer testimonio conservado aparece en la Crónica Geral de Espanha de 1344, obra de don Pedro Alfonso, conde de Barcelos. Posteriormente reaparece en una breve Crónica escrita en el monasterio de Silos y en la Crónica de fray García de Eugui (h. 1390); su inclusión en El baladro del Sabio Merlin señala «el ingreso de nuestra leyenda en el ámbito de la ficción literaria, última etapa de su largo itinerario narrativo» (Funes 1993-1994:98). Aluden también a ella, entre otros, Rodrigo Sánchez de Arévalo en su Historia Hispánica (Roma, 1496), fray Alonso de la Espina y Zurita (Ballesteros-Beretta 1963:209-211). En la Corona de Aragón aparece mencionada en el Terç del Crestià de Francesc Eiximenis y en la Crónica de Pere III el Ceremoniós, curiosamente atribuida ahora a Fernando IV (Viera 1986). Como señala Diego Catalán, en la versión primitiva de la leyenda el castigo divino recae sólo sobre Alfonso X, con lo que sirve para justificar indirectamente la usurpación del reino por Sancho IV. Más tarde la maldición se extendió hasta la cuarta generación (Pedro I) para ensalzar a Enrique II y explicar así el dominio Trastámara (Catalán 1992:II).


  Diego Rodríguez de Alíñela incluye esta leyenda dentro del libro IX, título quinto, dedicado a ejemplificar la soberbia, y la conecta directamente con la afición a la astrología del Rey Sabio («llamado el astrólogo»). Su versión sigue muy de cerca el testimonio más antiguo conservado, la Crónica de 1344 (IV, 382-384). Al igual que sucedía en la Crónica, la blasfemia, a diferencia de lo que ocurrirá en versiones posteriores, se repite, pese a los dos advertencias sucesivas que recibe el rey: la primera de Pero Martínez, ayo del infante don Manuel, y la segunda de un fraile. El arrepentimiento y la penitencia del rey sólo se producen tras el castigo divino, pero la infructuosa búsqueda del cuerpo de Santa Bárbara prenuncia los conflictos del final de su reinado.


  El rey don Alfonso X, que fizo las Partidas, llamado el astrólogo, dixo que si él con Dios estoviera o fuera su consejero que algunas cosas si lo Dios creyera fueran mejor fechas que las El fizo. Acaesció así que un cavallero de Pampliga[839], llamado Pero Martines, ayo del infante don Manuel[840], vio en visión un omne muy fermoso en vestiduras blancas. E díxole cómmo en el cielo era dada sentencia que el rey don Alfonso muriese desheredado e oviese mala fin. El cavallero le preguntó por qué era esto que Dios tal saña tenía, e díxole:


  —Don Alfonso, estando en Sevilla, dixo en plaça[841] que si él fuera con Dios quando formó el mundo que muchas cosas emendara que se fizieran mejor que lo que se fizo e que por esto era irado Dios contra él. E que si se arepintiese de lo que dixiera e fiziese penitencia que luego la sentencia sería revocada e le faría Dios merced.


  El cavallero fuese a Peñafiel, onde era el infante don Manuel, e contóle todo lo que viera e oyera. El infante mandóle que lo fuese dezir al Rey, que era en Burgos, e fízolo así. E le dixo el Rey que asi era verdad e lo dezía e, aún que si fuera en la creación del mundo, muchas cosas emendara e corigiera, que se fizieran muy mejor de lo que estavan fechas. E luego a pocos días, partió el rey de Burgos e fue a Segovia. E estava allí un fraire menor de sancta vida al qual Dios reveló aquella misma visión que fue mostrada[842] al cavallero. E vino al Rey e díxole que fiziese penitencia de los peccados que avía fechos e faría su pro, mayormente de aquellas malditas e descomulgadas palabras complidas con mucha sobervia e dichas con grand presumpción e vanidad, las quales dixiera muchas vezes en plaça[843]; si non, que non dubdase que Dios non mostrase sobre él su poder.


  El Rey le respondió con vulto[844] irado e saña:


  —Yo digo verdad en lo que digo, e por lo que me dezides téngovos por nescio e sin sabor.


  El fraire partióse delante dél e fuese luego a su monesteno. Esa noche siguiente embió Dios tan grand tempestad de relámpagos e truenos, que era una grant maravilla; e en la cámara onde el Rey jazía con la Reina cayó un rayo e quemó las tocas a la Reina e grand parte de las otras cosas que estavan en la cámara. Quando el Rey e la Reina esto vieron, salieron de la cámara muy espantados, que del todo pensaron de ser muertos. El Rey començó[845] de dar grandes bozes e a dezir que le fuesen por aquel fraire, mas la tempestad era tan grande, que non avía omne que osase salir de casa, e uno de las guardas cavalgó en un cavallo e fue por él[846]. E porque el fraire non quería venir, tizóle el guardia venir, mas en todo esto non cesava la tempestad. E después que el fruiré llegó al Rey, apartáronse entramos a tablar de confessión. E así comino se el Rey iva arepintiendo e tomando penitencia, así se iva el ciclo serenando e quedando la tempestad. E otro día en público el Rey confessó aquel peccado de blasfemia e sobervia que dixo contra Dios. E tal miedo ovo de aquella tempestad, que por tazer emienda a Dios embió sus mensajeros allende el mar con grande aver por le traer el cuerpo de Saneta Bárbara[847], e non lo podieron aver.


  LA RECEPCIÓN Y ADAPTACIÓN DE LA FABULÍSTICA CLÁSICA: EL ESOPETE


  Las tabulas grecolatinas eran ampliamente conocidas en la literatura medieval española. Posiblemente la primera aparición en lengua castellana se encuentra en el Libro de los doce sabios, manual para el príncipe perfecto encargado por Fernando III en 1237. En el capítulo X aparece una breve versión de la conocida tabula «De Júpiter y sus ranas» (85). Con posterioridad abundan los testimonios, tanto en los ejemplarios como en el Conde Lucanor y, especialmente, en el Libro de buen amor. El caudal fabulístico en lengua romance es amplio y tarea compleja el rastrear las fuentes. La difusión de la materia esópica venía favorecida en todo el Occidente europeo por la utilización de las tabulas para la enseñanza del latín y eso explica en muchos casos la proliferación de testimonios. Esopo pertenecía al grado inferior de los «auctores minores», utilizado para los ejercicios gramaticales y retóricos.


  La aparición de un corpas fabulístico en lengua castellana se produce a finales del XV con la llegada de la imprenta. En concreto son cuatro los incunables conocidos hasta ahora. El Ysopete ystoriado, impreso en Zaragoza por Pablo Hurus y Juan Planck, en 1482, sería el testimonio más antiguo. De esta primera edición sólo se conserva un ejemplar incompleto en el Seminario Metropolitano de Pamplona (Navarro 1990). En 1489 Juan Hurus volvió a editarlo en Zaragoza, Esta es la vida de Ysopet con sus fábulas hystoriadas, del que se conserva un ejemplar en la biblioteca de El Escorial, reproducido en edición facsímil (Cotarelo 1929). A las impresiones zaragozanas se suma el Esopete ystoriado, título del incunable impreso en Toulouse por Juan Parix y Esteban Clebat en 1488. El único ejemplar conocido, conservado en la biblioteca John Kylands (Manchester), ha servido de base a la edición realizada por Victoria A. Burras y Harriet Goldberg. Finalmente en 1496 aparece en Burgos una edición del taller de Fadrique de Basilea.


  Un cotejo entre los cuatro incunables permitiría descubrir algunas diferencias, como la mayor o menor presencia de latinismos, o ligeras variaciones en el número de fábulas, especialmente en las últimas. La versión de Toulouse incorpora tras el colofón cuatro fábulas añadidas que han sido traducidas a partir de la versión francesa que realizó el agustino Julián Macho (impresa en 1480). En la edición de Burgos, el impresor añade también al final cuatro fábulas, pero tres proceden ahora del Exemplario contra los engaños y peligros del mundo, editado en los mismos talleres el año anterior. Son muchas más sin embargo las semejanzas que confirman que los cuatro incunables derivan en última instancia de un modelo similar. Este no es la versión francesa de Julián Macho, como se había inicialmen te pensado, sino la edición bilingüe (alemán-latín) realizada por el médico Hemrich Stemhöwel e impresa en Ulm por Johan Zeimer hacia 1476 — 1477 (véanse las notas de Burrus-Goldberg a su edición del Esopete ystoriado y Burrus 1994).


  Los incunables castellanos dependen del texto de Stemhöwel, con leves cambios, reordenaciones, sustituciones o añadidos. La conexión se extiende también a los grabados en madera, algo bastante lógico si pensamos en las estrechas relaciones que mantenían las imprentas españolas del XV con Alemania. Estas ilustraciones favorecían la difusión del texto hacia un público no muy letrado y se convertían en su mejor reclamo anunciado ya desde los títulos («fábulas ystoriadas»). Un claro ejemplo de la popularidad de estos grabados lo tenemos en la imagen del esclavo Esopo con la que se abría el libro (Toulouse, 1488, fol. IV; Zaragoza, 1489, fol. IV). Su figura de un hombre feo. con gran cabeza y cuerpo deforme, pobremente vestido y descalzo, se identificó con la del autor. Es muy posible, como ha señalado Francisco Rico [1994], que su recuerdo inspirara a Velázquez en el retrato del filósofo. Otro eco de este popular grabado se encuentra en las Coplas de las comadres de Rodrigo de Reinosa. donde se describe a un hombre con «una cabeça / tan grande como Ysopete» (vv. 625-626).


  El texto de Stemhöwel, que los incunables castellanos siguen con fidelidad, presentaba un conglomerado de materiales de diversa procedencia, cuya variedad pudo ser también otro de los factores de éxito:


  
    	La Vida de Esopo. El original, posiblemente compuesto en Egipto hacia el siglo I antes de Cristo, fue retomado por Máximo Planudes, monje bizantino (1260-1330) quien realizó una versión en griego. El humanista italiano Rinuccio d’Arezzo, secretario en la curia papal de Nicolás V. lo tradujo al latín hacia 1446-1448. Esta novelita corresponde a la poco conocida literatura popular griega. Sin embargo, la proliferación de motivos folclóricos, entretejidos con cuentos y fábulas, y su organización en torno a un personaje central recuerda a otras obras posteriores, como el Lazarillo de Tormes (Rodríguez Adrados 1976). Esopo. caracterizado por su fealdad y sus defectos a la hora de expresarse, es el prototipo del inferior, capaz de triunfar sobre sus superiores gracias a su sabiduría e ingenio.


    	Los libros I-II-I1I-IV derivan del llamado Romulus, denominación de un códice medieval en el que se traducen y prosifican fábulas procedentes de Fedro junto a otras sin identificar. El nombre alude a un tal Rómulo, hijo de Tiberrno, que, según el prólogo habría retomado las fá bulas del griego, aunque puede muy bien tratarse de un seudónimo (Hervieux 1893:1, 305), El corpas fundamental está constituido por ochenta fábulas de Fedro (c. 18 a J. C.-54 d. j. C.), el cual a su vez reelaboró algunas atribuidas a Esopo y añadió otras análogas. Estos cuatro primeros libros constituyen el núcleo más antiguo y el más próximo a la definición tradicional del género fabulístico: relatos protagonizados en su mayor parte por animales que aparecen humanizados, narración breve y esquemática con una aplicación moral destacada al inicio y/o al final (promitio y epimitio).


    	Las diecisiete «Fábulas Extravagantes» que vienen a continuación reciben este nombre porque, aun siendo tradicionales y consideradas esópicas, no forman parte de la colección modelo. Como concluye el traductor: «Non sé si son atribuidas a él verdaderamente o fingidamente» (Esopete ystoriado, 101). Formalmente son más extensas y complejas, pero por la acumulación de motivos folclóricos parecen muy próximas a la tradición oral.


    	«Las tabulas nuevas de Remicio» constituyen una selección, diecisiete en total, de las que Rmuccio d'Arezzo tradujo basándose en una colección que remitía en última instancia a Babrio (siglo II), fabulista romano residente en Asia.


    	«Las tabulas de Aviano», poeta latino de fines del siglo IV después de Cristo, estaban originariamente escritas en verso. Del conjunto de cuarenta y dos fábulas consejadas, Steinhöwel y sus traductores retomaron veintisiete.


    	«Las tabulas colectas» constituye un curioso apartado en el que conviven relatos procedentes de la Disciplina Cieñe alis de Pedro Alfonso junto con ‘facecias’ del italiano Poggio Bracciolini. Pedro Alfonso, judío convertido en 1106, se inspiró para su difundidísima colección en cuentos y tabulas de origen oriental que circularían oralmente por la Península. Pese a la gran popularidad de esta obra, rápidamente absorbida por los ejemplarios, es muy reducida su presencia en la literatura castellana medieval. El Libro de los exemplos por a. b. c. y estos catorce relatos son prácticamente los testimonios más completos y fieles de algunos de sus cuentos. Poggio Bracciolini (1380-1459), secretario papal, fue recogiendo a partir de 1438 los materiales que constituirían sus Lacerias, fijando por escrito lo que circulaba oralmente por Florencia. Pese a que el traductor castellano sigue calificando como ‘fábulas’ estos relatos estamos ante un tipo narrativo muy diferente que hará fortuna en los Siglos de Oro. A la brevedad y a la comicidad se une un realismo desacralizador, opuesto a la moralización ejemplar y más próximo a la tradición francesa de los fabliaux. El contar ‘facecias’ aparece ligado al mundo de la cortesía, como una más de las habilidades necesarias para responder al tipo ideal diseñado por Castighone. De este modo el Esopete se abría hacia nuevas formas de narrar mas acordes con un nuevo público lector de finales de la Edad Media.

  


  82. «LA RAPOSA, EL GALLO Y LOS PERROS»


  
    Tubach, núm. 3629: «Paz ofrecida por la zorra».


    Tipo 62: «La paz entre los animales: el zorro y el gallo».


    Motivo J 1421: «Paz entre los animales».


    Dicke-Grubmüller, núm. 183: «El zorro como mensajero de paz y el gallo».

  


  Pese a que se integra en el libro III, Steinhöwel retoma esta fábula de la versión de Poggio Bracciolini, núm. 79 (198-199). Tiene una amplia tradición escrita, tanto en la literatura oriental, ‘jatakas’ o parábolas budistas, como en la occidental, con versiones de diversos fabulistas (Samaniego, libro IV, núm. 14, La Fontaine, II, núm. 15) y predicadores, como Jacques de Vitry, Exempla, núm. 20 bis (Fradejas 1988:281). Del estudio realizado por Aurelio Espinosa [1947:III, 321-3 2 7] se desprende que el cuento de la paz entre los animales es de formación europea medieval, pero no es de origen europeo, porque le preceden los prototipos orientales. Las versiones populares modernas son de procedencia literaria, influidas en mayor o menor medida por la tradición esópica. Como en otras muchas tabulas, el animal débil puede vencer al tuerte gracias a su ingenio, aunque éste sea tan astuto como la zorra. Cuando el más poderoso propone un pacto de amistad al débil, generalmente fracasa porque este último sospecha de la trampa oculta bajo las vanas promesas. Aquí el gallo no desciende del árbol y le hace al zorro dirigirse al perro (para versiones orales, Camarena-Chevalier 1997).


  
    La VIII fábula de la raposa et del gallo et de los perros

  


  Lícito es un engaño embarazar con otro engaño, segund se cuenta en esta fábula[848]:


  Una raposa que avía fambre se llegó[849] a unas gallinas que andavan con un gallo. Vista la raposa[850], subieron el gallo et las gallinas a un árbol bol alto donde ella non podía subir. La qual, viendo cómo estavan suso[851] en el árbol, comenta tablar muy blandamente[852] saludando al gallo et díxole:


  —¿Qué tazes en alto assí estando? ¿Por ventura has oído las nuevas[853] rezientes et saludables para todos nosotros?


  El gallo respondió:


  —Yo soy ignorante d’eso que fablas.


  Dixo la raposa:


  —Ellas son tales que avrás plazer en oír et yo vengo aquí para las contar et comunicar contigo tan grand gozo. Es celebrado concilio general en el qual es continuada la paz perdurable entre todos los animales en tal manera que de oy en adelante sin miedo et recelo ninguno viviremos unos con otros en paz sin injuria que se faga de los unos a los otros. Por ende abáxate seguramente et celebremos este día festival[854].


  Conoscida la falsía[855] de la raposa, dixo el gallo:


  —Por cierto, buenas et graciosas nuevas a mí mucho agradables trahes.


  E dende alçando el gallo su cuello et extendiéndose[856] fazía que mirava el camino lexos. Al qual la raposa preguntó:


  —¿Qué es lo que miras?


  El gallo responde:


  —Veo venir dos perros corriendo, las bocas abiertas, et creo que vienen a nos denunciar esa paz.


  Entonçes dixo la raposa con miedo que uvo:


  —Quedadvos con paz, ca non conviene a mí estar aquí, mas acogerme a seguro[857].


  A la qual dize el gallo:


  —¿Dónde vas así fuyendo, pues la paz es confirmada?


  Responde la raposa:


  —Porque dubdo si estos perros saben d’esta confirmación.


  E assí d’esta manera fue excluido un engaño por otro.


  83. «BUEN DÍA DE VIANDA PARA El LOBO»


  
    Tubach, núm. 5354: «El festín fracasado del lobo».


    Tipos 122: «El lobo pierde su presa»; 122A: «El lobo (zorro) busca desayuno»; 122]: «El asno le ruega al lobo que le saque la espina del pie antes de comérselo»; 122K: «El lobo sirve de juez antes de comer a los carneros».


    Motivo D 1812.5.0.1.: «Estornudo (flatulencia) considerado de buen agüero»; J. 2066.4.: «El lobo desprecia la comida salada (etc.) con falsas expectativas de otro botín mejor»; K 551: «Tregua antes de la muerte concedida hasta que cierto acto es realizado»; K 566: «El asno le pide al lobo que le saque una espina de la pata antes de comérselo: golpea al lobo en el morro»; K 579.5.1.: «El lobo actúa de juez antes de comerse a los carneros»; K 1121.1.: «Lobo (león) como falso doctor examina la pata de un caballo: golpeado en el morro»; K 1121.2.: “Lobo arrojado al canal cuando va a bautizar a los cerditos”.


    Dicke-Grubmüller, nº 598: «El lobo flatulento».

  


  De esta fábula, perteneciente al grupo de las llamadas ‘extravagantes’, sólo se encuentran testimonios medievales, en gran parte vinculados a la difusión de la obra de Steinhöwel Destaca la recreación de Juan Ruiz (Libro de buen amor. estr. 766-779) por ser «la más antigua de Europa» (Espinosa 1947:252), aunque básicamente no diverge de las transmitidas por los ‘esopos’ medievales. Pese a la laguna inicial pueden seguirse las variaciones desde el presagio (un estornudo) hasta la modificación o reordenación de algunos incidentes (Lecoy 1938;148-149). Mucho más numerosas son las versiones recogidas en la tradición oral, que prueban la popularidad de este relato en amplias zonas de la Península (Espinosa 1947:111, núm. 199. 24 5-2 5 2; Azkue 1966:11, núm. 2 4; Cortes 1979:núm. 134; 1981:20; Camarena 19X4:núm. 18; Camarena Chevalier 1997). las peripecias del lobo son prácticamente las mismas, lo que muestra su origen literario, pero no así el final. El animal, desesperado por su mala suerte, se echa de bajo de un árbol lamentándose y anunciando de viva voz su deseo de que le mate un rayo, un cuchillo, etc. Un leñador que esta en el árbol deja caer su hacha y lo mata.


  Pese a su ferocidad y astucia no son raras las tabulas en las que el lobo es burlado, cosa que raras veces ocurre con el león o con la zorra que gozan de mayor estima. Animales más débiles, pero mas ingeniosos resultan triunfadores.


  
    La X, del lobo que aventó torpemente

  


  Muchos, buscando cosas más altas que a ellos convengan et presumiendo allende[858] que su estado requiere, demandan lo que non cabe en ellos[859] et comúnmente quanto más suben, tanto más et mayor caída dan, segund que se muestra por esta tabula:


  El lobo, levantándose de mañana et extendiéndose, lançó un sonido detrás[860] et dize:


  —¡Esta buena señal es! Gracias fago a los dioses que oy este día seré tarto et complido de dignidades[861], segund que me ha mostrado el rabo que me ha sonado.


  E así se partiendo por sus aventuras, falló en un camino una enxundia de puerco[862] que cayó a unos mulateros[863] et como lo olió, bolviólo de una parte a otra et dixo:


  —Non comeré oy de ti porque me sueles mover todo el mi vientre et çierto soy[864] que oy he de ser tarto de dignidades, scgund que a la mañana me figuró[865] mi trasero.


  E yendo más adelante, falló un toçino salado et seco, el qual bolviendo dixo:


  —Non comeré de ti, pues soy çierto que me denunció[866] mi rabo.


  E descendiendo en un valle, falló ende una yegua con un fijo et dixo entre sí:


  —«¡Deo gracias! Ya sabía que oy avía de ser tarto de dignidades».


  Et llegando a la yegua díxole:


  —Hermana, yo vengo de camino et he fambre. Por ende, comple[867] que me des a tu fijo para que coma.


  La yegua responde:


  —Como te plazerá, assí se faga. Mas, mi señor, ayer caminando se me fincó[868] una espina en este pie. Ruégote que, pues eres médico et cirujano famado[869], que me la saques et cures primero et después todos estamos a tu mandar et comerás este mi fijo.


  Creyendo esto, el lobo se llegó[870] al pie de la yegua, queriéndole sacar la espina, et ella le da una grand coz en meitad de la fruente de manera que dio con él en el suelo. Et así fuyó ligeramente con su fijo a las sierras et fue librada del peligro[871].


  El lobo reasumiendo et tomando sus fuerças dixo entre sí:


  —«Non me curo[872] d’esta injuria, pues sé que oy seré farto». Et fuese por su camino adelante, donde falló dos carneros que reñían en un prado et dize entre sí⁠—: «Agora es cosa çierta que he de ser tarto. ¡A Dios graçias!». E llegando a los carneros, él los saluda et dize:


  —¡Hermanos, aparejádvos[873] que el uno de vosotros me ha de convidar a comer!


  Responde el un carnero:


  —Fágase como te plazerá, mas rogamos que juzgues entre nós derechamente et da una sentençia sobre este prado que fue de nuestros padres, sobre el qual, como non sabemos ni avernos usado[874] de pleitos et juizios, reñimos et contendemos. Por ende taz entre nós partición d’él et después manda a tu voluntad libre de nosotros[875].


  Responde el lobo:


  —Yo faré de buen grado eso, mas quería que dixiesses[876] en qué manera queréis que parta.


  Entonces dixo el otro carnero:


  —Señor, pues demandas el modo a mí, paresçe que deves de partir d’esta manera: Tú deves estar en medio del prado, et nosotros iremos cada uno a su cabo[877] del prado et correremos ambos para donde tú estarás, et aquel que primero llegare a ti aya el prado, et al otro, que lo comas tú.


  Dixo al lobo:


  —Fágase assí, que es buen modo.


  E assí se van los carneros cada uno a su cabo et corrieron con grand quexa et ímpetu para donde estava el lobo en medio del prado. Et juntamente llegando ferieron al lobo. El golpe doblado fue tan grande que el lobo cayó en el suelo quebrantadas las costillas et medio muerto ensuziándose de su estiércol. Mas d’ende a poco retornándose en sí dixo:


  —«Ni aun me curo por esta otra injuria, ca yo he de ser oy farto, segund esta mañana me figuró el rabo».


  E partiéndose d’ende de él falló en una ribera una puerca con sus fijos pasciendo en un prado et dixo: —⁠«¡Gloria tibí domine! ¡Yo sabía que yo había de ser farto de buenas viandas delicadas!».


  E dixo a la puerca:


  —Hermana, comeré de tus fijos.


  Responde ella:


  —Señor, como tú mandarás, mas non están aún lavados segund que manda nuestro rito et secta. Por ende, te ruego que, pues la buenaventura te traxo aquí, que tú mesmo seas sacerdote et los laves segund nuestra ley et después escoge d’ellos los que más te agradarán[878].


  El lobo dixo que le mostrasse la fuente et ella le mostró una canal del molino, diziendo:


  —He aquí la fuente santificada.


  E estando en lo más alto de la canal, el lobo, presumiendo de sacerdote, tomó un lechón de aquellos para meter en el agua et lavar segund aquella çirimonia. La puerca se llegó a él et diole un grand golpe con el oçico, gruñiendo con furia, et lançólo en la canal dentro. Et la fuerça de la agua que era corriente rebatando[879] levó al lobo fasta que cayó en el rodezno[880] del molino, donde anduvo al derredor danzando un poco, en que padesçié asaz nial en su cuerpo. E escapando de aquello con mucha cuita, esfuérçase deziendo que aún el dolor non era tan grande que podiesse a él de su buen propósito retraher[881] et non era a él injuria nada de ello, pues por engaño le era cometido, et que todavía entendía segund a la mañana le avía solveado[882] el trasero que avía de ser farto en aquel día de viandas delicadas. E assi passando çerca de un lugar, vio unas cabras que estavan ençima de un torno et dixo:


  —«¡Gracias sean a Dios! ¡Agora veo vianda que mucho cubdiçio!». Et començó a ir a ellas.


  E como ellas vieron al lobo, ascondiéronse dentro en el torno. E el lobo, estando ante el forno, las saluda diziendo:


  —¡Hermanas, salud ayáis! Yo soy llegado a vos visitar et comer alguna de vosotras.


  Dizen ellas:


  —Señor, seamos oídas et taz de nós lo que te plazerá. Nosotras non venimos aquí por ál, salvo por oír los offiçios[883]. Rogárnoste que tú los cantes. Et fecho el offiçio et sacrificio de alavança, taras lo que te agradará.


  El lobo presumiendo de grand sacerdote, començó de ahullar et dar bozes altas. Los aldeanos oyendo bozes et ahullidos del lobo, salieron con armas et perros, et le dieron tantos golpes et feridas fasta que él quasi medio muerto escapó, bien mordido de los perros. E así tuyendo, él se llegó d’ende grand pedaço de camino[884] debaxo de un árbol de muchas ramas et echándose a la sombra extendido començó de se quexar et maltraher fablando entre sí d’esta forma: «⁠—¡O Dios, quántos males son venidos oy sobre mí! Mas bien mirado, por la mayor parte ha seído por mi culpa. ¿E dónde me fue a mí tan sobervia voluntad que rehusasse la enxundia et desechasse la carne del puerco? Et más, mi padre non fue físico[885] et yo non aprendí mediçina et ¿dónde me vino a mi ser médico para curar et sanar a la yegua? Et assí mesmo mi padre non fue juez et tan poco yo non aprendí leys et derechos et ¿quién me mandava a mí tener vezes de juez et juzgar entre los carneros? Nin tampoco mi padre non fue sacerdote, ni yo aprendí letras[886] para que uviesse de lavar los cochinos en la sacra fuente et assí en semejante, ¿dónde me fue tan loca presumpçión que quisiesse mostrarme por pontífice et obispo para celebrar los divinos offiçios?


  Et dichas estas sus desaventuras, fizo oraçión assí deziendo: «⁠—¡O Júpiter[887], agora cayesse de la tu silla de marfil un cuchillo que me fenesse sobre todo esto muy fuertemente!».


  En este mesmo tiempo acaesçió estar un ombre en el árbol ençima limpiándolo, el qual oyó con diligençia todas estas palabras. E acabando el lobo su planto[888] et sus cuitas, el ombre lança et tira la acha con que limpiava el árbol et açiertó et ferió al lobo en el pescueço de manera que le fizo dar una vuelta al derredor. E levantándose luego[889] et mirando al çielo et al árbol, dixo:


  —¡O Júpiter! ¿Qué grandes reliquias se contienen aquí para que tan ligeramente[890] las oraçiones de los que ruegan et suplican sean oídas? Agora supiessen este tan sagrado lugar todos los que son de coraçón tribulado porque venientes aquí fuessen librados de sus tribulaçiones.


  Non esperando ende, mas antes bien corriendo et llagado et humillado. se tornó para los montes donde[891] salió sobervio.


  Enséñanos esta figura[892] que non deve ombre querer que le llamen más de lo que es, nin deve querer nin seguir las cosas mayores et más tuertes que a su estado requieren, mas que cada uno deve ser contento con su estado et que non deve ombre dar fe a agüeros.


  84. «EL NIÑO DE LA GRACIA DE DIOS»


  
    Burrus-Goldberg lo incluyen como variante del tipo 1419: «El esposo que regresa burlado».


    Motivo J 1279.2.: «¡Dios todo lo puede!»; J 2338.1.: «El marido debe creer que Dios le ha concedido grandes dones».

  


  Se trata de la primera facecia de Poggio Bracciolini (Facezie, 111-113), que retomaron también J. Timoneda, Portacuentos, II, núm. 51, Juan de Mal Lara, Philosophia vulgar y sirvió de modelo a Emilia Pardo Bazán para El tetrarca en la aldea (Chevalier 197 5; Fradejas 1988:27 5; Joan Timoneda y Joan Aragonés, Buen aviso y portacuentos, 168-169). Recuerda al relato goliardico en el que la mujer explica el nacimiento del hijo a partir de un copo de nieve (Motivo J 1532.1.), pero aquí no hay venganza del mando. Las circunstancias iniciales se asemejan a las del cuento de «Don Pitas Payas, pintor de Bretaña» en el Libro de buen amor. Para Antonio Prieto [1986:30], «más que una facecia, en cuanto que brevísima narración que prepara la presencia final del motto o dicho ingenioso, estamos ante … un cuentecillo».


  
    La XVI, de la muger que parió un niño por la graçia de Dios, seyendo el marido absente

  


  Como los que moran en la çibdad de Gayeta[893] buscan la vida navegando por los mares, un maestro de nave[894] que era vezino de aquella çibdad, como fuesse pobre, partió d’ende, dexada la muger moya en casa, a otras partidas a buscar su vida, donde tardó por muchos días. E passado el quinto año, él se bolvió para su casa a visitar su muger, la qual, como él uviesse tardado tanto tiempo, con desesperanza de su tornada costumbrava[895] con otro. El marido, entrando en casa, fallóla reparada et mejor arreada que él la dexó en su partida et marabillávase, porque él uviera dexado a su muger poco axuar, cómo aquella su casilla mal reparada avía ella assí adereçado et adornado. Respóndele la muger:


  —Señor, non te marabilles d’esto, ca la graçia de Dios me ha ayudado, como faze a muchos grandes mercedes.


  Dize el marido:


  —¡Bendito sea Dios que assí nos ha ayudado!


  Viendo assí mesmo la cámara et el lecho más ornado et todo el arreo[896] de casa bien limpio et aderezado, preguntava a la muger dónde tanto bien avía aquirido[897] et alcanzado. Ella responde que la graçia et la misericordia de Dios gelo avía dado. E assí de cabo[898] el marido faze grandes lloores a Dios porque tan liberal[899] ha seído con ellos et non menos por todas las otras mejorías que fallava en casa alavava a la magnificencia de Dios. Finalmente paresçía en casa un bonico niño graçioso que passava de tres años, el qual segund que es costumbre de niños falagava a la madre. Visto el niño, preguntó el marido qué niño era aquel. La muger dize:


  —Mío es.


  Él, marabillántese[900] d’esto, dixo:


  —¿E dónde vino este niño, yo seyendo absente?


  Afirma la muger muy osadamente que la mesma gracia et misericordia de Dios gelo avía dado. Entonçes dixo al maestro de nave con grand saña:


  —¿Cómo? ¿La graçia de Dios entiende en procrear et fazer en mi muger fijos? Por esta graçia muy poco le agradesco porque me paresçe que demaesiadamente[901] se entremetía en mis fechos. Ca bastava que me ayudasse en otras cosas, mas en fazer fijo en mi muger en mi absencia non es cosa de le agradescer[902].


  85. «LA JOVENCITA QUE ACUSÓ AL MARIDO DE TENER EL MIEMBRO PEQUEÑO»


  La facecia «De adolescentula quae virum de parvo priapo accusavit» se encuentra en Poggio Bracciolini, núm. 43 (162-165). Según anotan V. Burrus y H. Goldberg (Esopete ystoriado, 169), falta en los incunables españoles de 1489 y 1496 y hasta la impresión de 1488 llegó a partir de la traducción francesa del agustino Julián Macho. El cuento juega con la inocente picardía de la esposa, cuyas expectativas se basan en la observación de la conducta animal.


  
    La XXIV, de una mujer que acusava su marido

  


  Poge, florentino, dize que en otro tiempo uno dicho Nero de Paçis[903] entre los otros florentinos de sus días era muy sabio et prudente et muy rico. E este Nero avía una fija muy fermosa, la qual él dio en casamiento a un ombre non menos fermoso, rico et de buen linage. El qual después las bodas la llevó consigno[904] en algún castillo do él era señor cerca de Florencia. E después cierto tiempo nuevo casado[905],truxo su esposa et muger a la casa del padre, como es costumbre de fazer en algunos lugares ocho días después las bodas; et quando esta nueva casada vino en casa de su padre, non mostrava grand alegría, mas, quando miravan, inclinava su vista a tierra muy tristemente como malenconiosa[906] et llena de pensamiento. Et quando la madre vio su fija tan pensativa et doliente, demanda la causa de su dolor diziendo:


  —¿Cómo os va, mi amada fija? ¿Qué vos falta? ¿Non avés vos las cosas a vuestra voluntad et plazer? ¿Por qué sois tan malenconiosa?


  La fija respondió llorando muy tiernamente:


  —¡Ay, mi madre! Vos non me avés casado con un ombre, ca lo que un ombre deve aver éste non lo ha. Ca él ha muy pequeña parte del miembro de generaçión por que se faze el casamiento.


  E d'esto fue la madre muy triste et muy airada, por aver avido tal fortuna[907], et se va a su marido Nerus et le coment a de contar la materia como su fija le avía dicho. El qual fue grandemente airado et triste. Et aun estas nuevas fueron manifestadas[908] por toda la casa a los amigos de su esposa, de que ellos fueron muy marabillados cómo tan fermoso mancebo era indigente[909] en la tal parte del cuerpo para el caso de generación. Fueron en este entrevallo las tablas[910] puestas e Nerus acompañiado de sus más çercanos parientes et amigos se fueron alegremente sentar a tabla, non obstante que los parientes d ella fuesen muy tristes et pensosos. Et quando el nuevo casado vio que los suyos eran alegres et los parientes de su esposa tristes, él los ruega que le digan por que son tristes et ninguno le respondió. Mas aún otra vez le demanda[911] qué era la causa de su tristeza, et respondió uno de los más liberales et díxole en secreto:


  —Cierto, mi amigo, tu esposa nos a dicho que tú non eres ombre para complir matrimonio.


  Et quando esto oyó el esposo, començó de reír alta boz et dixo a todos:


  —Hazed buena cara et tomad plazer, ca presto será la causa de vuestro dolor passada.


  E él se va vestir de una ropa corta[912]. Et desatada su bragueta devajo de la tabla, muestra delante toda la compañía un miembro harto grande et conveniente a generaçión, de que todos fueron muy alegres, et los ombres lo deseavan aver como él et las dueñas que sus maridos lo uviessen tan grande et fuessen assí bien fornidos. E esto visto, algunos de los parientes de la esposa entraron a ella et le dixieron:


  —Tú has tuerto[913] de te quexar de un tal ombre a quien natura tan bien proveyó del miembro de que tú le acusas, do tú devrías ser bien contenta.


  E assí la reprehendían de la locura que le avía tomado. Respondió la nueva casada:


  —¿Por qué me reprehendes? Ca yo non me quexo sin causa. Nuestro asno pequeño, que es una bestia bruta, á un miembro gordo como mi brazo et luengo, et mi marido, que es ombre, a grand pena[914] á la meitad.


  Et por esto pensava la simple que los ombres eran tan bien fornidos como los asnos.


  E por esto se dize comúnmente: «Mucho falta de lo que el loco se piensa».


  LA RECEPCIÓN DE LA ‘NOVELLA’ EUROPEA


  En el siglo XV comienzan a llegar a la Península los ecos de la narrativa breve europea. 1 a versión de los Siete sabios que traduce Diego de Cañizares o los incunables del Esopete familiarizan al público con historias como la «Viuda de Efeso» o las ‘facecias’ de Poggio Bracciolini, estas últimas desprovistas ya de la moralidad que había caracterizado al género ejemplar. Por las mismas fechas aparecen en castellano algunos cuentos de Boccaccio y la versión castellana de la Confessio amantis del inglés John Gower (1325? —⁠1408), aunque el éxito del italiano será posterior.


  JOAN GOER:


  CONFESIÓN DEL AMANTE


  En el primer folio del manuscrito castellano de la Confesión del amante se recogen los principales datos que se conocen sobre esta obra: «Confisión del amante, el qual compuso Joan Goer, natural del reino de Inglalatierra, et fue tornado en lenguje portogués por Ruberto Paym natural del dicho reino et canónigo de la çibdad de Lixboa. Et después fue sacado en lenguaje castellano por Joan de Cuenca, vezino de la çibdad de Huete» (Confisión, 141). Aunque el texto del canónigo anglo-portugués se ha perdido, la crítica considera hoy ciertos estos datos. El original, del que se sigue la primera redacción que Gower concluyó en 1390, habría sido vertido al portugués hacia 1433-1438, y al castellano, no más tarde de 1454 (Santano Morente 1989:265). Se trata, pues, de la primera obra inglesa traducida a una lengua peninsular. La conexión entre John Gower y GeofFrey Chaucer (c. 1340-1400) queda reflejada en las páginas finales de la Confesión cuando, antes de partir, Venus le da recuerdos para «Canter, mi diçiplo e mi poeta, quando con él topares» (Confesión, 670). Los afectuosos versos son respuesta a los que anteriormente Chaucer le había dedicado en sus estrofas últimas de Troilo y Criseida. La amistad entre ambos pudo incluso favorecer la llegada de la Confessio amantis a España. Según apunta Howard Rollin Patch, la obra pudo haber sido traída a Castilla por Catalina de Láncaster, pariente de Chaucer, y esposa de Enrique III (Santano Morente 1989:259). El mismo escritor pudo haber entrado en Navarra en 1366 con un salvoconducto del rey Carlos II, por el que se autoriza a pasar a «hombres conoscidos et sin sospecha» (Lacarra 1973:III, 89).


  La Confessio amantis es, sin embargo, una obra más ambiciosa y menos lograda que los Cuentos de Canterbury. El libro, inspirado en el Román de la Rose, se estructura de acuerdo con unos modelos genéricos ampliamente difundidos en la Edad Media: los seis primeros libros siguen la pauta de los confesionales, el séptimo se acerca a los espejos de príncipes, pero el octavo vuelve a ser un arte de amar. El Autor, según cuenta en el capítulo doce, fingiéndose enamorado, se retira a una floresta para llorar sus males. Allí Venus le aconseja que se confiese con uno de sus sacerdotes. Genio. A partir del capítulo trece comienza la extensa confesión laica, siguiendo esquemas similares a los usados en los confesionales. Genio le va preguntando por los vicios, los cinco sentidos, los pecados capitales, etc., e ilustra los apartados con ejemplos, según pautas seguidas por los tratados de vicios y virtudes, como el tan difundido de Guillermo Peraldo. A partir del libro séptimo la obra experimenta un giro, porque el Amante requiere al Confesor que le muestre la manera por la que Aristóteles enseño a Alejandro el regimiento de príncipes. Este cambio en la materia lo justifica el Amante porque «oyendo tablar de cosas tan estriñas … mis padecimientos sean aliviados» (Confesión, 371). El Clérigo responde ahora con un saber libresco, aprendido en las escuelas ya que estos temas no se tratan en la corte de Venus, en la que él fue criado. En el libro octavo, ante el continuado sufrimiento del Amante, retoma la temática amorosa. Al finalizar la obra doña Venus y su hijo Cupido reciben al Autor y, dada su vejez, le extraen el dardo del corazón.


  La extensa conversación entre Genio, el clérigo, y el personaje del Autor enamorado se convierte en el soporte para la inserción de numerosas estorias y enxenplos, según los términos que utiliza Juan de Cuenca. Una gran parte proceden de las Metamorfosis de Ovidio, aunque también se basa en enciclopedias de gran difusión, como la de Vicente de Beauvais, Brunetto Latini, Godofredo de Viterbo, etc. En el libro séptimo recurre con frecuencia a Valerio Máximo y en el octavo, para ilustrar los peligros del deleitamiento carnal donde hay parentesco, incluye la historia de Apolonio, «muy luenga de oír» (desde el capítulo 323 hasta el capítulo 348). En algunas ocasiones se inspira en las mismas fuentes que su coetáneo Chaucer, lo que permite descubrir paralelos con las historias del Magistrado y la comadre de Bath (Confesión, 211-218; 249-264) de los Cuentos de Canterbury.


  86. «LA HISTORIA DE LLORENTE»


  
    Puede conectarse con el tipo 406 A: «El rey derrotado recobra el trono (un rey derrotado recobra el trono gracias a la ayuda de una vieja a quien había prometido matrimonio. Finalmente la vieja se convierte en una hermosa joven)».


    Motivo B 640.1.: «Matrimonio con la bestia de día, con el hombre de noche»; D 735: «Desencantamiento por un beso»; D 1870: «Fealdad mágica»; H 512: «Adivinar con la vida de apuesta»; H 541.1.: «Acertijo propuesto bajo pena de muerte»; N 815: «Hada como ayudante»; N 825.3.: «Vieja ayudante»; T 111: «Matrimonio de ser sobrenatural y mortal».

  


  Aunque el Clérigo afirma basarse en una coránica, no se ha encontrado la fuente exacta de donde pudo retomar esta historia John Gower. Un relato muy similar narra la comadre de Bath en los Cuentos de Canterbury de Chaucer y cuenta con numerosos paralelos orales y escritos. Entre estos últimos suelen citarse The Weddynge of Sir Gawen and Dame Ragnell y la balada inspirada en él (The Maniage of Sir Gawain). Versiones muy posteriores pueden encontrarse en Charles Nodier o en Voltaire. La critica anglosajona piensa que el origen de la leyenda es céltico e irlandés y que Gower y Chaucer pudieron redactar sus Cuentos de forma independiente (Robinson 1970; Chaucer, Cuentos de Canterbury, 217-226; Gower, Selectivas). Otros críticos, como P. Tokio [1903:296], remiten el cuento a la India. Con independencia de su origen cabe destacar los numerosos motivos folclóricos con paralelos en las literaturas orales de todos los tiempos. El tema clave es la transformación de la vieja fea en joven y bella que se lleva a cabo gracias al amor. A ello vienen a sumarse otros ingredientes próximos al mito melusiniano, como el amor entre hada y mortal o la alternativa que ésta plantea a su esposo entre verla hermosa de día o de noche. El tema del caballero obligado a resolver un enigma para salvar la vida propició que Chaucer le diera un ambiente más caballeresco y cortés a la historia, localizándola en la corte del rey Arturo. Estos y otros cambios hacen que la versión de John Gower mantenga rasgos más arcaicos que la de Chaucer.


  Antiguamente, en aquellos días, fue un valiente cavallero e el qual, según dize la corónica, era sobrino del enperador Claudino, e criado en su palacio, mas aún no era casado, e llamávanlo Florente[915],onbre talantoso[916] de fazer en armas. Et porque era cavallero onrado e enamorado, cavalgó por las comarcas alderredor[917] con intuición de buscar estrañas aventuras e ganar tama[918].


  Et avino así que un tiempo andando él fuera. Fortuna, la qual tiene poder de atar e quebrar todas las ataduras de los acaesçimientos de los onbres, ordenó su fecho de tal manera que, pasando este cavallero por un camino estrecho, fuese preso e llevado a un castillo do falló pocos amigos, porque así acaesçió que aquella ora. peleando, mató a Branchos[919], que del señor del castillo era fijo heredero, de que el padre e la madre ovieron grant pesar, porque Branchos era de toda aquella tierra el más valiente caballero que en aquel tienpo avía. Et, por ende, ellos de grado se quisieran vengar sobre Florente, mas lucubráronse[920] de la onra de la cava Hería e de comino era llegado tanto en parentesco al enperador, las quales cosas fueron consideradas, porque no osaron poner en él las manos con miedo[921]. Mas antes estavan en grant consejo de lo que farían sobre ello.


  E estonçes fue una dueña que era ahuela[922] de Branchos, la qual tenían estonces por la más sotil muger que en aquel tienpo conoçían, e tanto vieja que non podía andar. Et ella dixo delante de todos, que ella lo entendía de atar por tal lazo, que por otorgamiento de sí mesmo, sin culpa de ninguno, lo faría venir a la muerte por tuerca de abenençia[923]. Et tizo luego traher allí a Florente e començóle de preguntar de la muerte de su nieto Branchos, diziéndole de esta guisa:


  —Florente, de la manera que vos sois de culpar de la muerte de Branchos, dexaremos por agora de tablar en ello, ni menos de su vengança, con tal que estedes en juizio conmigo con çiertas condiciones, y esto á de ser que respondas a una quistión que por mí te será demandada. E sobre esto as de jurar otrosí que si tú fallecieres de la verdad en qualquiera manera que cosa ninguna no te pueda prestar[924], que por ello no ayas de reçebir muerte. Et, porque no te llames a engaño, tú avras día e tiempo señalado e lugar de ir seguramente por donde tú quisieres, para aver sobre ello tu consejo, con tanto que para el término que te fuere puesto c limitado, tornes aquí con la repuesta[925].


  El cavallero, que era onrado e de grant seso, respondió a aquella dueña que le mandase dar por escrito aquella questión por que su vida así avía de estar en aventura, et sellada con sus sellos. Et ella fengió manera de compañía[926]. Et dixo:


  —Florente, sobre Amor pende[927] toda aquesta questión, e quanto a ella en general pertenesçe, et lo que te quiero demandar es que me digas quál es la cosa que todas las mugeres desean. Agora te puedes ir donde querrás e toma consejo sobre esta demanda[928].


  Florente tomó sobre sí encargada aquella cosa, et escrivió el juramento e firmólo so su sello[929]. Et tornóse para los palaçios del enperador, su tío, et contóle toda su aventura por qué guisa le conteniera. Et luego el enperador mandó llamar los mayores sabidores de todo su inperio, e venidos, fueles dicha aquella questión, mas no concordaron todos en uno porque unos dizían uno, e otros, otro. Ca según dispusiçión de natural conplisión lo que a una muger es plazer a otra es agravio, mas sólo una cosa en espeçial, que a todas las mugeres en general es más aplazible e deseada, no supieron ellos imaginar por costelaçión ni naturaleza[930]. Así que Florente no falló otro remedio si no que le convenía de pasar por su ventura, et por mengua de la repuesta ser en tiempo de perder la vida. Et, porque más quería morir que quebrantar la verdad, pues que plaçeramente[931] lo avía jurado por ende, como llegó el tiempo que le era señalado, no quiso más esperar. Mas despidióse del enperador e de todos, e travajóse de tornar pidiendo por merçed a su tío el enperador que lo non oviese por mal ni se quexase, porque uno de los puntos contenidos en su juramiento era que, puesto que muriese, que ninguno demandase la venganza de su muerte.


  E así se fue su camino, solo, como cavallero de aventura e de corazón cuidoso[932] de lo que avía de fazer. Et, cavalgando un día çerca del lugar donde avía de ir, vio estar deyuso[933] de un árbol en una floresta una figura de una muger muy aborrecible, que tan fea criatura de carne e de hueso nunca viera. El cavallero la mirava comino espantado, et, comino açerca d’ella quisiese pasar, lo llamó e díxole que esperase. Et estonçes Florente bolvió el cavallo donde ella estava, e así espero para ver lo que quería. Et ella, aviendo d’él duelo, díxole:


  —Florente, tú tienes agora sobre ti un tal cargo e de tal juego que, si tú mejor avisaçión[934] no has e mi consejo no tomares, tan cierta es tu muerte que todo el mundo non te salvará d’ella.


  Et el cavallero, quando aquello oyó, respondió a la vieja rogándole que le consejase bien lo que más le cumplía faser. Et ella le dixo:


  —Florente, si yo por ti así ordenare, que por mi causa escapes de la muerte e ganes onra en este techo, ¿qué me darás tú por gualardón[935]?


  Et él le dixo:


  —Qualquiera cosa que me demandares.


  Et la vieja dixo:


  —Non te pido yo sino que antes que el fecho acabes nin allá vayas, tú me dexes tu verdad de ser, después, mi mando.


  —No es cosa que ser puede —⁠dixo Florente.


  Et ella le respondió:


  —Pues cavalga y vete y de una cosa sey çierto, que si tú vas sin mi consejo, tú morirás sin ninguna dubda.


  E el cavallero cayó estonçes en grant cuidado[936], tal que no era bueno de ir ni de esperar por pensar que, de dos cosas, le convinia una de fazer: o tomarla por muger, o perder la vida. Et, mirando quál d’estas más le aprovechase, consideró que, según la su cansedad grande de días[937], ella poco podría bevir. Et que, si la tomase, la podría poner en tal logar do conocida non fuese, en una isla o en otro semejante lugar. Et luego se bolvió para ella, et le dixo:


  —Si yo, por ninguna manera no puedo escapar, salvo por tu repuesta que enseñarme quieres, ves aquí la fe y la mano que te recebiré por mi mugen


  Quando la vieja esto oyó, levantó las sobreçejas e respondióle en esta guisa:


  —Yo quiero contigo afirmar este pleito que, si por otra manera alguna escapares de no morir, salvo por mi enseñamiento, que non seas tenido a me guardar tu verdad que prometida me tienes. Agora conviene que mires lo que te quiero dezir. Commo tú llegares a aquel lugar do tan esperado y no menos amenazado eres, luego te será preguntado por tu repuesta. Et bien sé que te no detemás de dezir lo que lievas pensado, e, si tú con eso escapar pudieres en el nonbre de Dios, et si no, ésta sea tu dotrina: tú dirás que la cosa más deseada por las mugeres es que querrían ser señoras del amor del onbre, por que qualquier mujer que en la tal ganançia se falla tiene conplidamente su voluntad toda, et de otra guisa, no ha ella la cosa que más desea, porque has de ser cierto que con esta repuesta salvarás tu vida, y no por otra. Et, quando esto ovieres acabado, tórnate acá e fallarme has aquí. Acuérdate que ninguna cosa de las que te digo non se te olvide.


  Con esto se fue Florente su camino adelante con senblante pesado[938], como onbre que ninguna manera sabía para contentar[939] el mundo. Ca, de una parte era en pena de morir, et de la otra parte, si quería bevir, era forçado ser coyuntado por casamiento a tal criatura que toda la naturaleza de las mugeres era la más fea. Pero, que le plogo o le pesó, él ovo de ir su camino para el castillo donde él avía de dar su repuesta final sobre la qual estava asentada su muerte o su vida. El señor del castillo se fue fuera con todos los de su consejo, et mandó llamar a su madre, et ella luego vino allí ante todos. Et después que las firmes firmezas[940] del pleito fueron leídas abiertamente ante ellos, la dueña vieja començó a dezir al cavallero:


  —Florente, bien sabes el preçio en que estás; por ende, agora, aquí delante de todos, di tu escusación[941].


  Et él respondió por la guisa que mejor pensó responder, pero no aquéllo que la fea muger le avía aconsejado. Pero así fue que ninguna cosa le salió por la boca que de muerte lo esc usase. Et así tardó él algún poco fasta que la dueña mandó que finalmente diese la repuesta. Et estonçes el cavallero entendió verdaderamente que otra cosa non tenía a qué se socorrer, salvo solamente a las palabras que le enseñara aquella fea muger, en las quales toda su esperança estava. Aquel que comino por otra cosa libre ser no entendía, llanamente respondió según que enseñado le era. Et quando aquella matrona oyó dezir la repuesta que Florente dio, començó a dar muy grandes bozes diziendo:


  —Traición maldita, que has descubierto el secreto que todas las mugeres más desean. Quisiese agora Dios que fuese quemada quien te lo aconsejó[942].


  Et por esta repuesta el cavallero fue libre del peligro de la muerte que esperava. Mas estonces començó de nuevo su grant pesar de Florente, porque le convenía de tomar a la vieja y fea muger por su muger o falleçer de la verdad[943] que puesto avía; mas con temor de no ser puesto en vergüenza tomando en paçiençia el caso de su fortuna, fuese para donde ella estava, más con fuerça de su verdad, que con grado de su voluntad, por solamente verdat mantener. Et aquella vieja tan diforme, que estava esperando en aquel lugar do primero con ella fablara, quando cerca llegó Florente, alçó la cabeça e miró fazia donde ella estava, et vio la cosa más aborrecida que en el mundo fue. Ca sus narizes eran romas, e las sobreçejas[944],juntas e gruesas, e los ojos, pequeños e muy somidos[945] en la cabeça, e las quixadas[946], mojadas con lágrimas e muy arrugadas, así comino una piel de fuelles; los beços[947], todos caídos con la vejez; sus cabellos eran canos e de muy crespos, rebueltos todos a la cabeça, e muy cortos; su color pareçía raíz de árbol viejo; e el pescueço, seco; et muy cortos los onbros e acorvados[948], que non avía persona que se non turbase en la mirar; e el su cuerpo era grueso que non pareçía sino talega[949] llena de lana. Et para la brevemente devisar[950], no avía mienbro en todo su cuerpo que tacha no oviese[951].


  Et esta vieja fea allegóse al cavallero e tomólo por la rienda del cavallo diziéndole que, pues ella era causa de lo escapar de muerte, que le mantoviese aquella verdad e promesa que fecha le tenía. Con las quales palabras, Dios sabe quánto poco plazer él tomava, commo aquel que aína oviera de rebentar de pesar porque non podía foír, salvo quebrantando la verdad. Mas, así commo el doliente toma en su xarope[952] açúcar con mirra por ser sano, así estonces el cavallero Florente en su dieta le convino bever amargura con dulçura mostrando plazer con pesar, por se ver donde pensava de morir, pensando cómmo su mançebez se avía de gastar con una persona tan vieja e aborrecible de todo.


  Mas, por fuerça, le convinía de mantener su verdad commo todo cavallero es temido[953] de mantener en qualquiera aventura que acaeçerle pueda. No enbargante que ella era más fea que otra, et que bien entendía que a la onor fiminil avía de parar mientes por mostrar su mucha gentileza, la tomó e puso delante de sí en el arzón[954] del cavallo, commo mejor pudo, vestida de viejos handrajos commo la fallara. No ayáes a maravilla que muchas vezes por el camino sospirase, ca, así commo la corneja[955] anda de noche apartada de la vista de las otras aves, bien así el cavallero se escondía de día por no parecer e andava de noche, fasta que llegó calladamente con esta fea, gruesa animaba, su esposa, por tal que de día ninguno la viese.


  Et commo llegó a su cámara, donde tenía los de su consejo en que más flava, contóles toda su aventura cómmo le acaesçiera et comino le avía prometido de casar con ella porque lo salvara de muerte. Las mugeres, que de su poridad[956] sabían, desnudávanla de los pobes harapos que vestidos traía, et fiziéronla vañar e apostar[957] en la mejor forma que pudieron e supieron, commoquier que no tallaron arte ninguna con que le esparsir los cabellos, que eran yertos e crespos, nin por esto ella non consintió que trasquilados[958] le fuesen. Et estonçes las mugeres fallaron un apostamiento por tal arte que los cabellos no pareçían[959]. Mas quanto ella más afeitada[960] estava, tanto peor pareçía. E porque el casamiento entre ellos non se podía escusar, et por la grant diformidad d’ella e mucha vergüença e corrimiento d’él, acordaron que los casasen de noche, del qual casamiento nunca omne tan afortunado se falló commo él se fallava. Et ella algunas vezes quería retoçar e jugar[961], et dizía:


  —Vamos a dormir, señor, que yo non me casé con vos con otra intinçión sino que en este mundo fuésedes sienpre a mi plazer; ofreciéndole su boca para que gela besase commo si fuera alguna gentil muger.


  Mas él con esto ningún plazer tomava con ella, ca su cuerpo allí lo tenía, mas la votuntad[962] en otra parte, e el spíritu en purgatorio. Pero, con todo eso, non se pudo escusar de la obedeçer por fuerza de casamiento, e ir con ella a la cama, no enbargante que quando ellos estavan, amos a dos desnudos en la cania, e él non podía dormir, mas rebolviéndose a un cabo e a otro, por esconder los ojos por no mirar aquella criatura fea, fuera de toda razón. La cámara estava bien alunbrada, et la novia yazía debaxo de las delgadas cortinas de cendal[963]; tomó al su señor en los braços, aunque contra voluntad d'él, et comentóle a rogar diziendo que, pues era su marido, et ellos amos a dos eran en uno, que se bolviese a ella. Et él se dexó estar tan quedo[964] comino una piedra. Et ella sienpre le rogava e di zía que se le menbrase de lo que le dixera quando primeramente le diera su mano. Et él escuchóla, e pensó en sí que esto le aviniera porque toda su vida pasase pena. Et, comino onbre fuera de sí, bolvió súpitamente para ella e vido estar a par de sí una muy fermosa donzella[965], de hedad de diez e ocho años, de tal rostro que nunca en su vida viera. Et queriéndose llegar a ella, pidióle por merced que la dexase un poco, e que la escuchase lo que le quería dezir. Et luego él mesuróse e escuchóla de muy buena gana. Et ella le dixo que quál quería más, que ella fuese tal comino estonces pareçía de día, o de noche, porque de amos tiempos non podían gozar[966]. Et estonces por muchas razones, él tomó plazer muy grande, et sobre aquello començó a pensar, mas no pudo saber escojer quál d'ello era lo mejor.


  Et ella, que deseava el sosegamiento de su coraçón, rogóle todavía que escogiese. A lo qual respondió diziendo:


  —¡O, vós, que sois salud de mí!, dezid lo que quisierdes en esta demanda, que yo non sé dezir sino que en quanto biviere quiero que vos seáis mi guía, porque non sé pensar quál d’ellas es lo mejor. Por ende, para escoger en esto, yo vos otorgo enteramente mi boz, et ruego que vós escogáes para entrarnos, que aquello que vos quisiéredes e dixéredes eso quiero yo.


  —Señor mío —dixo ella—, grandes mercedes. Ca por sola esta palabra que vós dixestes dando a mí el señorío, ya mi hada[967] es pasada, e en tal manera que la fermosura que agora yo he, ha de durar en mí sienpre, fasta que muera, así de noche commo de día. Et fágovos saber que yo soy fija del rey de Çiçilia, et acaesçió poco ha, seyendo yo en la casa de mi padre, que mi madrastra, por malquerençia, con encantamento me mudó en aquella forma que vistes, en la qual avía de durar fasta que oviese ganado el señorío e amor de un cavallero que, de nombradía, pasase a todos los de su tiempo. Et según parece, vós sois éste, et bien se prueva que así es; e por tanto yo soy agora vuestra e seré en quanto biviere.


  Et estonces ovo ay entre ellos asaz de plazer, et cada uno reía e jugava con el otro. Et así bivieron luengamente. Et los sabidores que d’esto ovieron çierta notiçia, mandáronlo escrevir en corónica, por enxenplo e enseñança de cómmo la obidiençia puede afortunar a onbre para amar e ponerlo a su talante, así commo fizo a este cavallero Florente.


  87. «LAS TRES PREGUNTAS DEL REY»


  
    Tubach, núm. 4690 var.: «El porquero llega a ser abad».


    Tipo 921: «El rey y el hijo del campesino. Las respuestas listas del joven (muchacha) a las preguntas del rey». También se puede relacionar con el Tipo 922: «El pastor que sustituye al sacerdote contesta las preguntas del rey (El rey y el abad)» y con el tipo 875: «La campesina lista».


    Motivo H 512: «Adivinar con la vida de apuesta»; H 541.1.: «Acertijo propuesto bajo pena de muerte»; H 561.1.: «Muchacha lista resuelve las adivinanzas del rey».

  


  Se trata de una interesante versión del famoso cuento folclórico de «Las tres preguntas», del que se conservan innumerables testimonios literarios y orales. Del pormenorizado análisis de Espinosa [1947:11, 102-111] se desprende que el origen del relato está en un apólogo oriental cuya más antigua versión conocida se remonta al siglo IX. Entre sus elementos básicos figura la presencia de tres personajes: quien plantea las preguntas suele ser una autoridad civil, rey, emperador, o religiosa, obispo; el interrogado es un subordinado suyo, bien sea un noble caballero, un abad, un obispo; finalmente un personaje mucho más humilde se disfraza para ocupar el papel del segundo respondiendo hábilmente por él y salvándole asi de un buen apuro. Generalmente se recurre a un molinero, un pastor, un sacristán, un criado, etc. Las figuras del rey y su caballero que retoma Gower responden a la tradición seglar de la historia; sin embargo, el papel desempeñado por la hija del cortesano es una interesante novedad que. según A. Espinosa, puede conectarse con el cuento de las astucias de la luja menor. Su presencia, sin embargo, puede tener aún más implicaciones. Por un lado, emparenta por su juventud y sabiduría con varias muchachas, como Tarsiana o Teodor, hábiles a la hora de plantear y resolver adivinanzas y, al igual que ellas prueba su superioridad en un contexto de hombres sagaces, como el rey y su padre. Por otro lado, mantiene todavía la estructura ritual de los enigmas planteados a vida o muerte, atemperada por un desenlace feliz. La recompensa por su triunfo —⁠el matrimonio⁠— convierte al relato en una inversión de tantos otros en los que la princesa se casará con quien responda a sus acertijos; tarea resuelta por el aparentemente más bobo o humilde. Las tres preguntas, poco frecuentes en el folclore, están también mucho más próximas a las adivinanzas que resuelven en la tradición escrita personajes como Teodor o el infante Epito.


  No se ha encontrado la fuente directa ni son fáciles de identificar los personajes históricos. Petronila de Aragón (1135-1173), también llamada Peronella, fue sobrina de Alfonso el Batallador y madre de Alfonso II de Aragón, pero ningún rey peninsular de este nombre casó con ninguna princesa así llamada.


  Un rey que fue en otro tiempo de buen entendimiento e mancebo, el qual con sus profundas imaginaciones[968] se travajava de buscar problemas e preguntas de interpretaciones estrañas, las quales algunas vezes propuso a los letrados e sabidores, mas nunca fallava quien a sus oposiçiones diese repuesta, salvo solamente un cavallero de su casa, al qual todas las repuestas eran tan ligeras commo a él las preguntas. Et el rey, aviendo d’esto inbidia, pensó estudiar una sotil conclusión para confusión d’este cavallero, et esto fue con intinçión de ganar para sí nombradla e fama de grant entendimiento. Et así rebolvió todo su saber pensando alguna materia sotil con que pudiese cohonder[969] el grant saber de aqueste cavallero. Et commo la tovo estudiada, llamólo ante sí et díxole que le dixese la verdad de lo que le preguntar quería. Et la materia según agora oirés estava fundada sobre tres quistiones: la primera, ¿quál es la cosa que de los onbres es más ayudada y menos á menester ella su ayuda? La segunda, ¿quál es la cosa que más vale e más poca costa[970] faze a quien la ha de guardar? La tercera es ¿quál es la cosa que menos vale e más costa faze a quien la ha de guardar? Estas tres questiones demando el rey al cavallero diziéndole:


  —Vete para donde quisieres e de aquí a tres semanas tórname con tu repuesta et sey çierto que por qualquiera questión d’ellas que errares, ninguna cosa te prestará que por ello no ayas de perder la cabeça e los bienes.


  El cavallero tomó grant pesar d’esta cosa e quisiérase escusar, si pudiera, mas el rey nunca se quiso dexar d’ello. Estonces se fue el cavallero para su casa por se avisar[971] de su repuesta, mas quanto más sobre ello estudiava, tanto mayor dubda sobre ello fallava. Et estonces entendió que la voluntad del rey era que todavía muriese, por la qual cosa tomó tan grant pesar, que todas las maneras de plazer perdió, ca él primeramente pensó en el perdimiento de su vida e después en el de su muger e fijos e dos fijas que avía, de las quales la una d’ellas era de hedat de catorse años, era mucho fermosa e de muy buenas costunbres e muy buen saber, tal que en aquella comarca non se fallava su par. La qual vio a su padre ser muy triste y cuidoso e non podía saber por qué, et una vez violo estar apartado solo, dentro de un jardín, donde lo vio estar en demasía triste y lloroso, y fuese para él e púsose de rodillas diziéndole:


  —¡O señor padre!, ¿por qué sois agora tan triste? ¿Qué pensamiento es el que tanto vos fatiga? Pidos por merced vos plega dezirme qualquiera cosa que vos aya conteçido y no la queráis encobar de mí; ca muchas vezes os oí dezir que grant confiança fazíades de mí et que tal poridad me diríades qual a otra persona ninguna descubriésedes; por ende, señor mío, yo soy la que más vuestra onra desea que otra ninguna persona.


  Con las quales palabras non se pudo tener que non llorase, queriendo antes aver perdido la vida que saber que su padre no flava d’ella aquella cosa por que tanto triste se fallava, et non çesava de le pedir merçed que lo que tenía en su coraçón no lo quisiese encobar d’ella. Et el padre, desque vido así a su fija llorar, menos él pudo tener las Ligninas que entre pesar y amor no le viniesen a los ojos. Et commo mejor pudo, le dixo e contó toda la ocasión de su pesar diziéndole:


  —Fija mía, el mi enojo no es solamente por mí, mas por ti e por todos los otros mis fijos, ca tal caso me á conteçido por el qual antes de tres días[972] me conviene perder todo quanto perder puedo, asi la vida comino los bienes. Et esta es la causa por que yo cuidoso esto, comino sin ventura.


  —¡Ay de mí! —dixo la fija—, ¿y quál es la causa, señor mío, por que vos así esperáes perder la vida y ser destruido?


  Et estonces el padre le contó las questiones que el rey le demandara e la pena que le era puesta. Et, en conclusión, commo a ninguna d'ellas non sabía responder. Et ella, commo lo oyese, respondió en esta manera:


  —Señor padre, pues que así es que no tenés otro remedio sino morir, una cosa vos pido por merced: que me dexés ir con vos, y vuestra repuesta será que a mí aves dado el cargo de vuestra repuesta, así por provar mi entendimiento, commo porque es vuestra voluntad de ofrecer debaxo de mi palabra vuestra vida o muerte, et acaesca d’ella lo que acaesçer pueda, ca yo fio en Dios que con algunas buenas palabras así ganaré la graçia del rey con que vuestra vida e bienes serán salvos, que tales cosas, a las vezes, por mugeres son aprovechadas quales por onbre no son adereçadas.


  El padre consideró lo que su fija le aconsejava, e túvola por buena razón, mayormente que él non tenía consejo ninguno otro de que aprovecharse esperase, nin con qué se salvar, e que era mejor ponerlo en aventura que de todo en todo lo perder. Et, finalmente, que aquel consejo que su fija le dava propuso de seguir.


  Et otro día de mañana, que era el día del plazo, fuéronse para el palacio del rey donde estava esperado. Et así llegó delante del rey con su fija de la mano, la qual iva muy adereçada, en modo muy onesto. Et fincó el cavallero las rodillas ante el rey, pidiéndole por merçed le ploguiese açebtar las palabras de su fija e que él, de su parte, estaría por lo que ella dixese. Maravilláronse estonces todos los que allí estavan de tan sesudo cavallero commo él era, poner su vida en aventura sobre dicho de una moza de tan poca hedad commo su fija era. Et el rey mandó a todos que callasen e paró mientes a la donzella diziendo que dixese lo que quisiese que él la escucharía de buen grado.


  Et ella dixo:


  —Señor, si mi dicho fuere guardado, las vuestras quistiones, según razón, avrán repuesta. La primera, según yo aprendí, es esta: «¿Qual es la cosa que los onbres más ayudan en este mundo e mas poco les faze menester su ayuda?». Según yo entiendo, señor, esta es la tierra. La qual sienpre en invierno e verano es labrada en tal guisa, que los omnes se travajan de la ayudar e fazer rica, et ella de sí sostiene a los onbres e bestias e aves e árboles; todos d’ella toman e reçiben, e todos a ella an de tornar según vía de natura, así que con razón podemos dezir que la tierra es la cosa d’este mundo que de los onbres es más ayudada sin aver menester ayuda ninguna. La otra questión que dize: «¿Quál es la cosa que más vale e menos cuesta a la persona que la tiene que guardar?». Señor, si bien quieres parar mientes, es la omilldad por la qual la muy Alta Trenidad, por el amor que ovo a la Virgen María, sabiendo que ella era omilldosa, de su voluntad enbió el su bendito Fijo de los çíelos, escogiendo a ella entre todas las otras, por sola aquesta virtud a nos traher la paz. Et así con razón podemos dezir que la virtud de la unulldad es más de loar e vale más que ninguna de las otras, et con menos costa se mantiene en este mundo, según que lo vemos. Ca aquel que la omilldad sigue, fuye a todas guerras e a todas discordias, et ella se travaja de asosegar el corazón de cada una persona que la sigue, et así, con reverencia de Vuestra Alteza, a mí pareçe aquesta repuesta bien satisfazer a la vuestra segunda questión. Cuanto a la terçera que dize: «¿Qué de todas las cosas más poco vale e faze mayor costa a quien la ha de mantener?», yo digo que es la sobervia, la qual no pudo durar en los çielos porque Luçifer, quando con los otros cayó, la llevó consigo a los infiernos, por la qual razón se muestra que ella es de grant costa, pues por ella perdió el lugar que en el cielo tenía. Et bien así Adán por sobervia perdió el Paraíso acá en la tierra, por do se muestra bien que la soberna es causa de todos males, e que todo el mundo no basta a abaxar su maliçia. Ca sobervia es la cabeça de todos los pecados. Ca sienpre gasta e nunca gana. Sobervia es aguijón de todos los herrores e el peor de todos los males. Et, en los lugares donde ella está, más costa faze e menos vale. Agora, señor, dicho he lo que de mi repuesta entendía de dezir, pido por merced a Vuestra Alteza que de vuestro ofiçio, vos señor, fagáis tal graçia e justiçia a mi padre, que de aquí adelante donde los onbres oviere, y deste caso tibiaren, digan todo bien.


  El rey, commo señor entendido, partí mientes a lo que la donzella dizía, e quedó su coraçón muy alegre e contento, en tal guisa que perdió todo el quexo[973] que antes avía. Et començó de mirar el gesto de la donzella, en la qual falló tanta graçia e fermosura, que le dava muy grant loor. Et, oyéndolo todos, le dixo:


  —Donzella, agráçiete Dios que de la tu repuesta soy muy contento, et, por ende, así commo tú quieres, la culpa de tu padre sea perdonada. Et más te digo, que, si tú de tal linaje fueses que a mí fueses pareja, o tu padre fuese onbre de estado, tú serías mi muger y non otra ninguna, pero, no enbargante aquesto, yo entiendo ordenar tu acreçentamiento. Por ende, de los bienes d’este mundo pide lo que por bien tovieres, ca yo luego te lo mandaré dar.


  Et la donzella con palabras de grant seso, gelo agradeçió diziendo:


  —Señor, el poderoso Dios vos mantenga et acreciente vuestro estado por sienpre, y pues, Vuestra Alteza, señor, me manda que demande, mi padre, que presente está, tiene muy poca renta en que se pueda mantener, la qual él agora pensava tener perdida: et, por tanto, mediante Vuestra Alteza, se le puede emendar.


  El rey, luego, le mandó dar un condado que, en sus manos avía poco tiempo que era bacado[974], la qual merçed luego le confirmó por sus previllejos. Con el qual condado, quedó contento el cavallero del agravio que reçebido avía. Esta donzella, que ant’el rey estava, agradeçió mucho al rey la merced que a su padre fiziera, et díxole:


  —Señor, si vos acordáes que dixestes que, si mi padre fuese señor egual de otros grandes, que vós me tomaríades por vuestra muger, et porque es çierto que palabra de rey deve ser firme, por ende, señor, si a vós ploguiese de lo conplir, Dios me faría muy grande bien, ca mi padre, que antes solía ser cavallero de pequeño estado, por vuestra merced, es agora conde. Así que de donde quiera que yo agora deçienda, fija de conde soy.


  E este rey mancebo considerando en su coraçón el grant seso e cordura d’esta donzella e su fermosura e coraçón, e commo aquel que de su amor estava preso consintió luego e tomóla por su muger; ca estava así ordenado de Nuestro Señor Dios, et, por esta guisa, quedaron acordados el rey e el cavallero, et, allende d'esto, es de saber lo que está escripto en corónica: este noble rey, de que he tablado, antiguamente tuvo el regimiento de España e, según se taze minçión en los libros, su propio nombre era don Alfonso, et el cavallero fue llamado don Pedro e su fija Petronila[975]. la qual era llena de virtud, commo estonces se provó, pues a su padre tiró de tanto travajo e fizo a sí mesma reina de la tierra. Et esto por saber bien responder a las questiones que por el rey le fueron puestas.


  88. «LA CABALGATA DEL AMOR». El castigo de la dama cruel es un motivo repetido en la literatura cortés. Según el panorama que trazó Neilson [1900], la versión más primitiva se encuentra en el Lai du Trot del XII, en el que Lorois, caballero del rey Arturo, ve salir del bosque dos compañías de mujeres. De la misma techa, aunque más elaborado, es el pasaje que se encuentra en la obra de Andreas Capellanus, De Amore (I, 6). La narración ha sido utilizada después por Richard de Fournival en su Conseil d'Amour, del primer tercio del siglo XIII. y por el anónimo autor del poema catalán Salut d’amor, fechado por Paul Meyer en el siglo XV (Meyer 1891). El tema conecta con otro ampliamente difundido: el de la caza salvaje. Tal y como lo retoma por ejemplo Vicente de Beauvais en su Speculum Historíale, XXIX, capítulo 180 y capítulo 120, cuenta la extraña visión de un leñador quien contempla cómo una mujer desnuda es perseguida varias noches por un caballero montado en un caballo negro. Finalmente la arroja al fuego y se lleva sus restos. Se trata del castigo de la mujer adúltera que, combinado con otras fuentes, inspira a Boccaccio su historia de Nastagio degli Onesti.


  En el De Amore lo narra el hombre noble para explicarle a la mujer los padecimientos que le esperan si vive siempre negada al amor. Tras la conversación con la mujer que sufre las penas de amor, el texto se extiende en una larga descripción de un locas amoenus rodeado por otros dos espacios, Humedad y Aridez. La corte de Cupido se distribuye en función de sus servicios amorosos. Gower modifica algo el tema, al enfocarlo desde la perspectiva de la princesa Rosifilea.


  Léese cómmo en Armenia ovo un rey por nonbre llamado Erupus e tenía una fija que llamavan Rosifilea, e, porque ella hera fermosa e sesuda e heredera de su padre, fue estonces de muy grant nombradía. Mas muy perezosa era de consentir en el fecho de amor, ca, por cosa que omne le dixese para la encaminar en las ocupaçiones de Amor, nunca ninguno pudo tanto fazer con ella que, de la tal escuela, quisiese aver conocimiento. Así que fue una de las más perezosas de todas aquellas que en tal travajo meten sus coraçones; así que Benus, la deesa que de la corte del Amor tiene el regimiento, con ayuda de su fijo don Cupido la pusieron en mejor regla, commo aquellos que eran maravillados de donzella que estonçes estava en hedad talantosa[976], e no deseava de ser casada nin otrosí quería bien a ninguno por amor, lo que sienpre fue comunt curso entre aquellos que talantosos son, e así se mostró después porque aquel que los dardos quemantes enbía e los altos coraçones abaxa, Cupido, digo que de amor es dios, fizo una cavalgada solamente por intuición de la castigar e tirar[977] d’ella aquella veninosa condición; e, en tal guisa, que antes de pocos días tronpeçó en un tal caso que toda su perezosa manera fue mudada, ca le aconteció así commo tú agora oirás: Tanto que fue venido el mes de mayo, ella, un día, antes que el sol saliese, se fue con pocas mugeres a un vergel e andovo allá tomando su deporte[978] fasta que llegó a una campiña do corría un grant río. E, porque le paresçió lugar fermoso, dexó a las otras que se apartasen, e quedó ella debaxo de unos árboles pensando en las cosas que vinían a su voluntad, e parava mientes al nasçimiento de las flores e al cantar de las aves de desvariadas naturalezas[979]. Mirava otrosí las bestias que andavan por la floresta, macho con fembra, por la qual cosa començó de naçer una querella entre Amor e ella de que no ovo poder de escapar. E, lanzando sus ojos alderredor de sí, vido venir bien lexos de sí una compaña de dueñas onradas todas vestidas de una manera, ençima de cavallos blancos muy fermosos, que andavan muy bien de andadura, todos con sillas de oro e aljófar[980], tan apuestas que nunca ella otras tales viera. E venían todas con sayas e mantos muy ricos, dorados e azules, los quales eran bordados con todos los plazeres que ellos sabían devisar[981]. Los cuerpos d’ellas eran devisados[982], delgados e luengos, e la fermosura de sus rostros mucho más que piedra christal replandeçía. Traían coronas en las cabeças, así commo si cada una d’ellas fuese reina, las quales coronas eran tan ricas que todo el oro de la sala de Cresus non bastaría a conprar la más pequeña d’ellas[983].


  La tija del rey, que esto veía, tiróse afuera con pura vergüenza e ascondióse debaxo de los ramos, por tal de las dexar pasar, commo aquella que pensó en su voluntad que non era digna de preguntar a dueñas de tan alto estado, no enbargante que ella saber quisiera quién eran más que a ser señora de todo el mundo. E alçó un poco la cabeça fuera del bosque, mirando en derredor, e vido venir una muger detrás de las otras ençima de un cavallo morçillo[984], magro, los quadriles[985] de fuera, e coxqueava commo si toviese enclavadura[986], de que la muger mucho se quexava, porque este cavallo estava en punto de se perder e tenía en la frente una estrella blanca, commo quier que el freno que traía de piedras preçiosas era muy rico; e la su silla, mala; e su brial[987], muy desharrapado; e traía alderrredor de sí, de cabestros[988] más de quatroçientos. Et tanto que llegó acerca de la infanta, miróla e vido cómmo era muger fermosa e de buen parecer, aunque, de otra parte, le menguase la graçia; et así pensó que ésta le diría nuevas[989] de las otras que antes viera. E salió estonces fuera, rogándole que esperase, e dixo:


  —Dezid, hermana, ¿qué mugeres son aquellas que van acá adelante, tan ricamente apostadas?


  La muger que vinía asaz llena de pesar, respondió muy mansamente diziendo:


  —Señora, estas son de aquellas que verdaderamente sirvieron al Amor en su tiempo, e, donde tenían sus coraçones, sienpre mantovieron verdad. Agora, señora, quedad con Dios, que no puedo más aquí aguardar, porque a mí conviene de ir a servir mi ofiçio. Por ende, dadme liçençia, que no puedo más aquí estar.


  —Dezid, hermana, ¿porqué andáes así apostada e con tantos cabestros ceñida?


  —Señora, no enbargante que yo sea tal comino vos agora vedes, yo tove un padre que en su tiempo fue rey; mas yo, en mí, era tan perezosa que, por cosa que me dixesen, nunca curé de obedecer a Amor, lo qual agora caramente conpro. Et porque nunca tove enamorado, es mi apostamiento todo roto, e mi cavallo flaco e manco, comino vedes, et en cada un año en el plasible[990] mes de mayo estas onradas dueñas andan así, et yo dévolas seguir por fuerça e llevar sus cabestros en esta manera que agora los lievo, e soy así commo paje que pienso de[991] sus cavallos e no tengo otro ofiçio. Et esto por quanto yo era perezosa de seguir la dotrina de Amor al tiempo que la pudiera bien aprender, e non curé de escuchar a aquellos que su camino me supieran enseñar.


  —Pues, dezidme, yo vos ruego, este freno tan rico que lleváes ¿para qué es?


  Estonces ella desvió el rostro e començó de llorar, diziendo:


  —Señora, este freno trahe mi cavallo porque, seyendo yo en hedad manceba[992], antes que muriese, una porfía de Amor me cayó en el coraçón e me vençió por tal guisa, que después paré mientes e pensé de amar a un cavallero, e esto duró bien quinze días e porque yo era acerca de la fin de mis días, el mi amor non pudo más durar. Mas agora me pesa, porque del su amor antes non fui apercibida, ca la presurosa muerte non me dio lugar que del su amor pudiese aver conplimiento, pero, en gualardón de mi buena voluntad, Amor quiere que traiga este freno. Agora, señora, pues avés oído mi repuesta, a Dios vos encomiendo et aperçebid a todas las otras que miren en esto que a mí acaesçió, et que no sean oçiosas en Amor, mandándoles que este mi freno les quede por memoria.


  E dichas aquellas palabras, súpitamente, a manera de nuve, le desapareció, por la qual cosa ovo muy grant temor e dixo entre sí:


  —¡Ay de mí, mezquina!, que verdaderamente yo en este mismo caso estó; mas si yo biviere, todo se corregirá muy bien a todo mi poder.


  E así esta señora tornó para sus palacios mudada toda de toda su primera intinçión, jurando dentro de su coraçón que ella cabestros non trahería.


  CASTIGOS E DOUTINAS


  Muy poco es lo que se ha escrito sobre los Castigos y dotrinas desde que fueron dados a conocer por Hermann Knust y escasos son los datos internos que pueden ayudar a datar el texto (Knust, 1878:251-293; Scarborough 1994). Según su primer editor la referencia a la honestidad en el vestir de las mujeres genovesas puede aludir a ciertas leyes promulgadas entre 1452 y 1512 (Knust 1878:270-271, n a). También H. Knust subrayó el paralelismo que mantenía con el Livre du chevalier de La Tour-Landry, de fines del XIV, aunque esta obra adoctrina a las hijas en todos sus estados. frente a los Castigos, centrados sólo en las que van a contraer matrimonio. Más recientemente Cano Ballesta [1992] ha destacado el paralelismo con la Relaçión de la doctrina que dieron a Sarra de Fernán Pérez de Guzmán de la primera mitad del XV. Las similitudes simplemente confirman que los Castigos se integran dentro de un subgénero de la amplia literatura de consejos, el destinado a un público femenino. En este sentido es interesante subrayar la relación que guardan con el Jardín de nobles doncellas, especialmente con su segunda parte.


  En un breve prólogo el autor adopta la postura del padre-maestro que dirige su discurso hacia sus hijas como preciada dote para su matrimonio. La ficción, similar a la de tantos espejos de príncipes, no tiene por qué tomarse al pie de la letra. El tono moralizante, así como el buen conocimiento que el autor demuestra de los textos religiosos, permiten sospechar que fuera obra de un clérigo. También a un topos de humildad cabe adscribir la alusión modesta: «porque entiendo que no puedo dar con vosotras dote de tanto precio como es éste», que no debe tomarse, como hacía su editor, por «indicio de escasez de bienes de fortuna» (Knust 1878:255). A lo largo de diez capítulos, en clara analogía con el decálogo cnstiano, desarrollará las virtudes de la buena casada y aquellos vicios que deben evitarse. La búsqueda de la brevedad como ideal estético y práctico le lleva a fijarse desde un principio unos criterios: «propuse de vos escrevir este breve tratado, no poniendo en él muchas abtoridades y exemplos que pudiera, por no alargar y por que lo leades mucho a menudo» (Knust 1878:256). Ello no le impide amplificar algunos capítulos especialmente relevantes, como el III dedicado al amor a los maridos o el IV, a la castidad, con ejemplos extraídos en gran parte de autoridades religiosas y Valerio Máximo, aunque ninguno alcanza la extensión de la versión de Griselda que selecciono.


  89. «GRISELDA»


  
    40 Tubach, núm 2383: «La leyenda de Griselda».


    Tipo 887: «Griselda».


    Motivo H 461: «Prueba de la paciencia de la esposa»; S 62: «Esposo cruel»; S 451: «Esposa echada fuera por fin unida con esposo e hijos».

  


  La historia de Griselda ocupa el último lugar en el Decamerón de Boccaccio (1353), dentro de la décima jornada. Boccaccio pudo inspirarse en diversos motivos orales, algunos de los cuales se recogían ya en el Lai du Fresne de María de Francia (Rossi 1985; Petzoldt 1990). Petrarca compuso hacia 1373 una versión latina, De insigne obedientia et fide uxoria, enviada a Boccaccio en forma de carta y recogida posteriormente en su Rerum senilium libri (XVII, carta 3), que contribuyó en gran medida a la difusión de la historia. Los matices irónicos que surgen en Boccaccio del contraste con el contexto y de las apostillas del narrador, Dioneo, se pierden en Petrarca para acentuarse los tonos moralizantes. La novella se convierte en un exemplum, en el que el personaje femenino parece ‘figura’ de Abraham y de Job (Bessi 1989). No resulta extraño que la copiosa descendencia peninsular parta en gran medida de aquí, como la Historia de Valter e de la pacient Griselda, que Bernat Metge insertó en una epístola dirigida a Isabel de Guimerá en 1388 (Riquer 1975) o los fragmentos en catalán copiados al finalizar el RecuII (904-905). Sin salir de la Península podemos recordar la patraña segunda del Patrañuelo de Timoneda y un largo romance anónimo en tres partes (Romancero general, núms. 1273, 1274 y 1275). En el Siglo de Oro sirve de asunto para una comedia de Pedro Navarro, Comedia muy exemplar de la Marquesa de Saluzia, llamada Griselda, y otra de Lope de Vega, El ejemplo de las casadas y prueba de la paciencia (Bourland 1905; Chevalier 1983:101; Fradejas 1985:201-210). Entre las numerosas versiones europeas destacan la de Chaucer en los Canterbury Tales y la de Thomas Dekker, Patient Grissild; en Alemania, lo retoma Hans Sachs, Griselda; en Francia, Le Mystere de Griselides par personnages, obra teatral francesa de 1395 (véase Drama de Griselda) y la recreación de Charles Perrault en el siglo XVII. En la literatura moderna se encuentra en la obra de Eugénie Moraud y Armand de Silvestre, como ‘misterio’ en tres actos, Grisilidis (1891) y como drama. Griselda de Gerhart Hauptmann. A las versiones literarias habría que sumar las diversas recreaciones musicales. Se ha recogido también en la tradición oral tanto en Europa y América, aunque posiblemente se trate de un caso de folclorización de un texto literario. En una versión asturiana, el marques se transforma en rey (Ampucha 1975:núm. 35).


  El tema de la mujer injustamente acusada y finalmente rehabilitada se recrea en numerosas leyendas medievales, como la de Genoveva o Constancia; sin embargo, la perfección de Griselda implica también la mejoría de su esposo. Gran parte de la popularidad se debe a la finalidad moralizante del relato con una exaltación de las virtudes de la fidelidad, paciencia y sumisión de la esposa al marido, hasta el punto de aceptar con resignación la pérdida de los hijos y de su estado. Ello le hace especialmente adecuado para un libro como éste en el que se destacan las cualidades de las buenas casadas. Tras cotejar las versión de los Castigos con las de Boccaccio y Petrarca, Bourland [1905:168-171] concluye que el anónimo autor condensa la historia de Petrarca que pudo llegarle a través de alguna versión intermedia no identificada. Desaparecen todos los nombres propios: Gualterio es un «marqués», Griselda, «una donzella», y el conde de Panago, «un conde». Sin embargo, el proceso de simplificación es tal que no queda clara la vinculación con el texto latino. Se eliminan los pasajes dramatizados y se reducen las descripciones.


  Léese en un libro de las cosas viejas que en una parte de Italia en una tierra que se llama de los saludos ovo un marqués señor de aquella tierra[993], el qual era muy virtuoso y muy discreto, pero no curava de se casar. Y commo ya fuese en tal hedat que devía tomar muger, sus vasallos y cavalleros le suplicaron que se quisiese casar, por que d’él quedase fruto que heredase aquella tierra. Y tanto gelo amonestaron, que dixo que le plazía, pero que él quería escoger la muger que avía de tomar, y que ellos le prometiesen de ser contentos con ella, los quales dixeron que les plazía. Y d’ende a poco tienpo él tomó por su muger a una donzella hija de un vasallo suyo bien pobre, pero de buen gesto y onestas y virtuosas costunbres. Y al tienpo que la ovo de tomar, él se fue a casa de su padre, al qual preguntó si le quería dar a su hija por muger[994]. Y el cavallero pobre, commo se maravillase de aquello, le respondió:


  —Señor eres de mí y de mi hija. Faz a tu voluntad.


  Y luego el marqués preguntó a la donzella si quería ser su muger, la qual con grant vergüenza le respondió:


  “Señor, veo que soy indigna para me casar contigo, pero si la voluntat de Dios es aquesta y mi ventura es tal, faz lo que te pluguiere, que yo contenta soy de lo que mandares.


  El marqués le dixo que, si con él avía de casar, que parase mientes que jamás avía de contradizir lo que él quisiese, ni mostrar pesar por cosa que a él pluguiese ni mandase, mas que de todo ello avía de ser plazentera, la qual le dixo que así lo faría. Y luego el marqués, en presencia de todos los cavalleros y vasallos suyos, dixo que él quería a aquella por muger, y que todos fuesen contentos con ella, y la onrasen y sirviesen commo a su muger. Y ellos respondieron que les plazía. Y luego la mandó vestir y aderesçar commo a novia[995]. Y en aquel día hizo sus bodas y sus fiestas grandes. Y bivieron después en uno muy alegremente. La qual sallió y se mostró tanto buena y discreta y de tanta virtud, que todos se maravillavan.


  Y haziendo assí su vida el marqués y su muger, y teniendo una fija pequeña muy hermosa, el marqués quiso provar a su muger fasta dó podría llegar su obediencia y bondat. Y dixo a su muger que sus vasallos estavan muy despagados d’él, diziendo que en ninguna manera no quedarían por sus señores fijos de muger de tan baxo linaje, que por esto le conplía que no toviese más aquella hija, porque sus vasallos no se le revelasen, y que gelo hazía saber por que a ella pluguiese dello, la qual le respondió que, pues era su señor, que hiziese a su voluntad.


  Y el marqués, d’ende a poco, enbió un escudero suyo a su muger a demandarle la hija, la qual, aunque pensó que la havían de matar, pero por ser obediente no mostró tristeza ninguna, y miróla un poco y santiguóla y besóla y diola al mensajero del marqués, al qual rogó que tal manera toviese, como no la comiesen bestias fieras, salvo si el señor otra cosa le mandase. Y el marqués enbió luego secretamente a su hija a Boloña a una su hermana que era casada con un conde d’ende, a la qual enbió rogar que la criase y acostumbrase commo a su hija, sin que persona lo supiese que lo era. Y la hermana hízolo así. Y la muger, commoquier que pensava que su hija era muerta, jamás le dio a entender cosa ni le mostró su cara menos alegre que primero por no enojar a su marido. Y después parió un hijo muy hermoso. Y a cabo de dos años el marqués dixo a su muger lo que primero por la hija, y en aquella misma manera lo enbió a su hermana que lo criase[996]. Ni nunca por esto esta noble muger mostró tristeza alguna ni de ál curava sino de plazer a su marido. Y commoquier que harto bastava esta espiriencia para provar el marqués la bondat de su muger, pero a cabo de algunos años pensó de la provar más y enbió por sus hijos[997]. Y dio a entender a la muger que él se quería casar con otra porque sus vasallos no querían que heredasen sus hijos aquel señorío, lo qual por cierto era por el contrano, antes eran muy contentos y alegres con su señora, y se maravillavan qué se avían hecho los hijos. Y el marqués dixo a su muger que le era tratado casamiento con una hija de un conde, y que le era forçado de se fazer; por ende, que toviese fuerte coraçón para lo sofrir, y que se tornase a su casa con su dote y diese logar a la otra que venía cerca por el camino ya, a lo qual ella respondió:


  —Mi señor, yo siempre tove que entre tu grandeza y mi humildat no avía ninguna proporción, ni jamás me sentí digna desta tu casa, aunque a Dios hago testigo que en mi voluntad siempre quedé sierva. Y d’este tienpo que en tanta honra contigo estove sin mis merescimientos dó gracias a Dios y a ti. El tienpo por venir aparejada estoy con buena voluntad de pasar por lo que me viniere y tú mandares. Y tomarme he a la casa de mi padre a hazer mi vejez y muerte donde me crié y hize mi niñez pero siempre seré honrada biuda, pues fuy muger de tal varón. A lo que dizes que lleve comigo mi dote, ya sabes, señor, que no traxe ál sino la fe, y desnuda sallí de casa de mi padre y vestida de tus paños los quales me plaze desnudar ante ti, pero pídote por merced siquiera, por que el vientre en que andovieron tus hijos no parezca desnuda al pueblo, la camisa sola me dexes llevar.


  Y commoquier que al marqués le vinieron las lágrimas a los ojos mirando tanta bondat, pero bolvió la cara. Y ida su muger a casa de su padre, vistióse las ropas que avía dexado en su casa, las quales el padre todavía guardó recelando lo mismo que veía. Las dueñas todas de aquella cibdat de grant conpasión aconpañávanla en su casa. Y comino ý allegasen cerca de la cibdat los fijos del marqués, enbió por su muger y dixole:


  —Ya sabes cómmo viene esta donzella con quien tengo de casar, y viene con ella un su hermano donzel pequeño y asimismo el conde mi cuñado que los trae y otra mucha gente, y yo querríales fazer mucha onra; y porque tú sabes de mis costunbres y de mi voluntad, querría que tú hizieses aparejar las cosas que son menester, y aunque no estés así bien vestida las otras dueñas estarán al recibimiento d’ellos, y tú aderesçarás las cosas nescesarias.


  La qual le respondió:


  —Señor, de buena voluntad y con grant deseo de te conplazer taré lo que mandares.


  Y luego puso en obra lo que era nescesario. Y comino llegó el conde con el donzel y con la donzella, luego la virtuosa dueña la saludó y dixo:


  —En ora buena venga mi señora.


  Y el marqués después que vido a su muger andar tan solícita y tan alegre en lo que avía mandado, le dixo ante todas:


  —Dueña, ¿qué vos paresçe de aquesta donzella?


  Y ella respondió:


  —Por cierto, señor, yo creo que más hermosa que ésta no la podrías hallar, y si con ésta no te contentas, yo creo que jamás podrás ser contento con otra. Y espero en Dios que farás vida pacífica con ella, mas ruégote que no des a ésta las tentaciones que a la otra, ca segunt su hedat pienso que no las podrá conportar.


  Y comino esto oyó, el marqués, movido con grant piedad y considerando a la grande ofensa que avía hecho a su muger y commo ella lo avía conportado, dixo:


  —O muy noble muger, conocida es a mí tu fe y obediencia, y no creo que so el cielo ovo otra que tanta esperiencia de sí mostrase. Yo no tengo ni temé otra muger sino a ti, y aquesta que pensavas que era mi esposa, tu hija es, y éste que cuidavas que avia de ser mi cuñado, tu hijo es, y lo que pensavas que avias perdido, juntamente lo has fallado.


  Y comino ella esto oyó con el grand gozo pareció sallir de seso y con lágrimas de grant plazer fue abraçar a sus hijos. A la qual luego fueron traídas sus ropas, y en grant plazer y alegría pasaron algunos días. Y después siempre bivieron contentos y bienaventurados. Y la grant fama y obediencia d’esta señora oy en día tura en aquellas tierras.


  BOCCACIO: DECAMERÓN


  Los trabajos realizados sobre la presencia de Boccaccio en España han puesto de relieve la desigual acogida de sus obras (Bourland 1905; Farinelli 1905-1906; Arce 1975 y 1978). Frente a la temprana presencia del Boccaccio humanista, las obras en italiano, y en concreto sus cuentos, no se imitaron sistemáticamente en castellano hasta mediados del XVI. Será incluso en el siglo XVII cuando el Decamerón se convierta en fuente para numerosas obras dramáticas. La razón para este retraso hay que buscarla en el carácter profano de la obra, bastante alejado de lo que era todavía la narrativa breve peninsular, más anclada en la tradición medieval. Un reflejo de ello se encuentra en la transmisión manuscrita e impresa de las traducciones castellanas, mucho más tardías que las catalanas. La bella versión catalana, concluida el 5 de abril de 1429, muestra las estrechas relaciones entre la Corona de Aragón e Italia (Riquer 1975).


  Por el contrario, poco se sabe de la recepción medieval del Decamerón en lengua castellana. C. Bourland 11905:23) señala la referencia a «unos quadernos de las cien Novelas en papel cebtí menor» en el catálogo de la librería de D. Rodngo Pimentel en Benavente, del que no tenemos más pistas. Isabel la Católica poseyó un ejemplar manuscrito: «De pliego entero, de mano, de papel, en romance que son las Novelas de Juan Vocablo, con unas tablas de papel, forradas en cuero colorado» (Sánchez Cantón 1950:46), que puede ser el que se conserva en la Biblioteca de El Escorial (J. II. 21). Se trata de una traducción incompleta, de cincuenta novelas precedidas de una tabla. Fue estudiada por Bourland [1905:32-43], Haan [1911] y, en la actualidad, por Jesús Echamendi en su tesis doctoral en curso de elaboración.


  Sólo se conserva un ejemplar del único incunable del Decayeron, impreso en Sevilla por Meynardo Ungut y Stamslao Polono en 1496 (Biblioteca Real de Bruselas), aunque en la primera mitad del siglo siguiente aparecieron cuatro ediciones más (1524, 1539, 1543 y 1550). La traducción castellana implica diversos cambios, que estudió Bourland (1905) y más recientemente, Blanco Jiménez [1978]: se elimina la división en jornadas, se modifican tanto los nombres de los reyes de cada jornada como los de los narradores de las novelas y el orden de éstas también sufre notables alteraciones. Las divergencias estilísticas y las vanantes con las que se recogen los mismos nombres propios o topónimos avalan la impresión de que las novellas fueron traducidas por distintas personas y quizá en momentos diversos. A ello hay que añadir las transformaciones del texto para eliminar aquellos pasajes considerados más escabrosos. Su inclusión en el Índice de 1559 obligó a expurgar la obra, aunque siguieron circulando versiones italianas. Mayor fortuna tuvieron algunas novelas desgajadas, como ocurrió con la «Historia de Guiscardo y Guismonda». que abre la cuarta jornada, y con la de «Griselda», que cierra la obra. Las versiones latinas de Leonardo Bruñí y de Petrarca, respectivamente, contribuyeron a darles mayor difusión y prestigio y explican su reaparición en otros contextos (Vigier 1986). Todas las recreaciones peninsulares de «Griselda», como la incluida en los Castigos y dotriuas que un sabio daba a sus hijas, proceden de la epístola de Petrarca; incluso se basan en él la traducción catalana del Decamerón de 1429 y los primeros impresos castellanos (Bourland 1905). Por el contrario, no parece haber huellas directas de la influencia del Decamerón en el XV. Se citan con frecuencia unos versos de Antón de Montoro en los que alude de forma desenfadada a la abadesa que mostraba castidad a sus monjas, mientras llevaba «las bragas del abad / revueltas en la cabeza», lo que parece eco de la novella IX, 2, aunque también se trata de un motivo tradicional (Arce 1978:86-87).


  90. «EL CORAZÓN COMIDO».


  
    Tipo 992: «El corazón comido».


    Motivo Q 478.1.: «El corazón comido».

  


  La leyenda de «El corazón comido» es un motivo folclórico de lejano origen oriental que se extendió por Europa durante los siglos XII al XIV. A mediados del XII ya era conocida en Francia y se contaba en el perdido Lai de Guirun (resumido en el Tristón de Thomas) y a principios del XIII, en el Lai d’Ignauré. Sin que se conozcan bien las causas se aplicó a tres poetas medievales: el trouvère Châtelain de Coucy, el Minnesänger Reinmar von Brennenberg y el trovador Guillem de Cabestany (Cots 1984). Pese a que Gastón París [1883] lo pusiera en duda, parece bastante evidente que Boccaccio pensaba en la Vida de este trovador cuando escribió su relato. Las diferencias más importantes se encuentran en el cambio de nombre de los protagonistas de la historia, la reacción del marido que huye para evitar el castigo y la ausencia de cualquier mención a la actividad poética del amante. Para Hauvette [1912:190], no hay que dudar de la vinculación entre la novella y la biografía del trobador, que Boccaccio pudo recordar de memoria. No hay que descartar, sin embargo, que el florentino reelaborara su historia a partir de más de una versión (Di Maio 1996).


  Aunque la leyenda aparece en Curial e Güelfa, sus ecos castellanos son muy tardíos. En la segunda mitad del XVI, la encontramos en los Coloquios satíricos (1553) de Antonio de Torquemada, influido por una escena similar de la Vita Nuova de I Xante, y en la novela alegórica de Juan Bautista de Loyola, Viaje y naufragios del Macedonio (1587), más próxima al Decamerón (Williams 1958). En la literatura italiana se recoge en Cento Novelle Antiche, núm. 62, Sercambi, Novelle, núm. 96 y Zambrini, núm. 12 (Rotunda 1973).


  
    Novella[998] XXXTIII


    Cómo mi cavallero mató a otro porque era enamorado de su muger, e cómo ella se mató.

  


  Devedes pues saber que, segund cuentan los provinciales[999], fueron ya en Provencia dos notables cavalleros, de los quales cada uno havía castillos e vasallos so su señorío; e el uno havía nombre mosén[1000] Guillelmo Roseglión e el otro mosén Guillelmo Guardascanio[1001]. E porque cada uno d’ellos era buen cavallero e muy diestro en las armas, havían entre sí muy grand amor e buena compañía, e avían en costumbre de ir toda vía en uno a los torneos e justas e otros qualesquier juegos de armas, e ivan[1002] annados e vestidos de una librea[1003]. E comoquier que cada uno morasse en su castillo quanto diez millas el uno del otro, pero usando verse algunas vezes, acaesció que haviendo mosén Guillelmo Rosiglión una muy fermosa e gentil muger, el mosén Guillelmo Guardascanio se enamoró d’ella, no obstante la amistad e compañía que era entre ellos. E assí en gestos como en algunas palabras encubiertas tantas vezes lo dio a entender a la dueña, que ella lo entendió[1004]. E por la infortuna de ambos que lo assí quería, ella no menos fue enamorada d’él que él d’ella, e tanto cresció el fuego del amor en ella, que non esperava ál sinon que él la requiriesse, lo qual no se alongó[1005] mucho. E poco discretamente haviéndose en sus amores, non lo encubriendo como devían, a tanto vino el fecho que el mando lo supo. E haviendo d’ello aquel pesar que tal daño requiere, todo el amor que havía a Guardascanio convertió e tornó en mortal omezillo[1006], pero este desamor supo él mejor encelar que ellos havían sabido encubrir sus amores. E deliberando en su corazón de lo matar, e estando él en esta dispusición, acahesció que un grand torneo se ordenó en Francia, lo qual mosén Rosiglión sabiendo luego lo significó[1007] e fizo saber a Guardascanio, embiándole a dezir que si le plazía de ir allá, que veniesse a él porque acordassen quándo irían e cómo. El Guardascanio[1008] muy alegre respondió que sin otra dubda el seguiente día sería con él a cenar, lo qual sabiendo el Kosiglión entendió que era buen tiempo de lo poder matar. E luego otro día armóse, e con un su escudero cavalgó e fuese en un pequeño monte que acerca de su castillo era por do el Guardascanio devía passar, se puso ascondidamente, e haviendo ya esperado una grand hora vídolo venir con dos escuderos desarmado, corno hombre que de ninguna cosa non se guardava. E el Rosiglión veyéndolo llegar a do él estava, bravo e todo lleno de mal talante, salió a él con una lança en la mano, diziendo a bozes:


  —¡Traidor, tú eres muerto!


  E el dezir e el fazer es todo uno, ca le dio con la lança e passólo de parte a parte. El Guardascanio, sin se poder defender nin aun dezir una palabra, cayó de aquel golpe e luego a poco murió. E los sus servidores sin haver conoscimiento del que lo matava, bolviendo las cabeças a los cavallos, se tornaron al castillo de su señor. Miçer Guillelmo Rosiglión, después que al otro vido muerto, descabalgó de un cavallo e con un cuchillo le abrió los pechos, e con su propria mano le abrió el corazón, e enbuelto en un pendonçillo[1009] de lança, diolo a un su familiar[1010] que lo llevasse. E haviendo antes mandado que ninguno por la vida non dixiesse d’esto nada, tornó a cavalgar, e seyendo ya noche se tornó a su castillo. La dueña que havía sabido que Guardascanio essa noche havía de ser allí a çenar con su marido, esperávalo muy alegremente, e pues vido que non venía, maravillóse mucho, e dixo assí:


  —Marido, ¿cómo es esto que miçer Guillelmo non vino?


  Él dixo:


  —Él me embió dezir que fasta mañana non podía venir.


  De lo qual ella fue un poco turbada; luego él mandó llamar al cozinero e díxole:


  —Toma este corazón de puerco e fazlo muy bien adobar, lo mejor que tú supieres, e quando yo fuere a la mesa, tú me lo embiarás en una escudilla de plata.


  El cozinero lo tomó, poniendo en lo adobar toda su arte e diligencia, echando en él muchas buenas especias fizo d’él muy sabroso manjar. E mossén Guillelmo se assentó a cenar con su muger, e como quier que de las otras viandas que le traían comía un poco, ca estava turbado assí de la desonra que havía recebido como de la crueza que avía fecho, el cozinero le embió aquel manjar en la escudilla, el qual él fizo poner delante su muger, diziendo que él non se sentía bien nin havía voluntad de comer. La dueña, que bien se sentía, comentó a comer d’él, e assí le paresció bueno que lo comió todo; e como el cavallero lo vido, díxole:


  —Dueña, ¿qué te paresce d’este manjar? ¿Es bueno?


  —Sí, Dios me ayude, señor —⁠dixo ella⁠—, él me ha sabido muy bien.


  —Yo lo creo —dixo él—, e non me maravillo si él vos ha aplazido muerto, pues que bivo vos plogo más que alguna otra cosa.


  La dueña, oyendo esto, estovo en sí un poco, e después díxole:


  —¿Qué vianda es ésta que vos me havedes dado?


  —Verdaderamente —dixo él— lo que vos avedes comido es el corazón del Guardascanio, que vós, como desleal muger, tanto amastes, e d’esto non devéis vós dubdar, ca yo, con mi propia mano, gelo saqué de los pechos[1011].


  La dueña, oyendo esto de aquel que ella más que a sí amava, assí grand dolor sentid; la obra que se sigue da d’ello testimonio, e después que un poco calló, bolviéndose al marido, le dixo:


  —Vós fezistes como malvado e desleal cavallero, ca él non por fuerça, mas de mi propia voluntad hovo mi amor, e yo misma le fize señor d’él, e assí yo e non él devía aver esta pena. Pero nunca a Dios plega que sobre tan notable vianda como el coraçón de un cavallero tal e de tanto valor como fue miçer[1012] Guillelmo Guardascanio yo otra vianda coma.


  E levantada en pie fuese a una ventana, la qual estava tras ella, e de aquella ayuso sin haver más deliberación se dexó caher. La finiestra[1013] era muy alta, por lo qual como la dueña cayó non solamente murió, mas toda fue desmenuzada. Mosén Guillelmo como esto vido, estovo como fuera de sí, e aparescióle haver muy mal fecho. E después tornando en sí e temiéndose de los parientes del cavallero e de los de su muger, e de la justicia del conde de Provencia, faziendo ensillar e cargar todo lo que cargar pudo, partió de allí e fuese. E como fue el día luego aquel fecho fue sabido por la tierra, e ayuntándose los parientes del Guardascanio e los de la dueña con la gente del castillo con grand planto e dolor tomaron ambos los cuerpos, e en una iglesia de aquel castillo e en una misma sepultura, los pusieron a ambos a dos escriviendo algunos versos ençima de la sepultura los quales dezían quién eran los que allí yazían, e quál fuera su muerte e quál causa della.


  91. «EL HORTELANO EN EL CONVENTO»


  40 Motivo K 1323: «Hombre disfrazado de jardinero entra en un convento y seduce a las monjas»; V 465.1.2.: «Monjas incontinentes».


  Los paralelos y precedentes de esta historia son vagos y lejanos y con desarrollos distintos. Se puede citar el relato 62 del Novellino, el capítulo 9 de los Regimientos y costumbres de Francisco de Barberino, el relato XIII del Alphabetum narrationum, la novella 68 de Sercambi o el fabliau «De l’abbesse qui fut grosse» (Branca 1980:328). Howard Limoh [1965] analiza todos estos posibles antecedentes para concluir que Boccaccio demuestra una gran habilidad a la hora de fundir la tradición popular con la cortesana.


  
    Novella LXXXl


    De Maseto de Lampolechio[1014], ortolano de un monesterio de monjas, e cómo allí bivió alegre.

  


  En estas nuestras partes ovo e ay oy día un monesterio de monjas muy devoto e santo, el nombre del qual yo aquí callaré[1015] por no amenguar en alguna parte a alguna su fama, en el qual no ha mucho tiempo, seyendo a la sazón no más de ocho monjas e el abadesa, e todas mugeres moças, acaesció que un buen hombrezillo que era de una su huerta muy fermosa ortelano, no seyendo contento del poco salario que allí le davan, fecha que ovo su cuenta con el mayordomo de las monjas, se tornó al lugar de Lanpolechio de donde él era; adonde entre los otros que alegremente lo recogieron fue un mancebo labrador fuerte e robusto, de fermosa persona e de muy buen gesto, maguer fuese hombre de villa, el qual avía nombre Maseto, y preguntóle que adonde havía estado tanto tiempo. E el buen hombre, que Nuto[1016] era llamado, gelo dixo, e Maseto le preguntó de qué cosa servía en el monesterio, e Nuto[1017] le respondió:


  —Yo labrava e curava[1018] una muy fermosa huerta que las monjas tenían, e iva alguna vez ai bosque por leña, e traía agua e fazía otros semejantes servicios, mas ellas me davan tan poco salario, que a mala pena me bastava para zapatos, e allende d’esto ellas son todas inoças e parésceme que tienen el diablo en el cuerpo, que jamás se contentavan de cosa alguna que hombre fiziese; antes, quando yo labrava alguna vez en la huerta, la una me dezía «pon aquí aquesto», e la otra, «pon aquí aquello», e la otra me tomava el açada de la mano[1019] e dezía «esto no está bien», de manera que yo recebía tanto enojo, que dexava la labor e salíame de la huerta, así que por lo uno e por lo otro, yo no quise ende estar más e así me torné acá, como vees. Pero antes que me partiese, me rogó mucho su mayordomo que, si a manos me viniese algún buen hombre para que serviese de lo que yo servía, que gelo enbiase, e yo así se lo prometí, mas tanto Dios lo faga sano de las renes[1020] quanto yo le buscaré ni embiaré alguno.


  E oyendo Maseto las palabras de Nuto, vínole en su voluntad grandíssimo deseo de ir a estar con estas monjas, comprehendiendo por las palabras de Nuto que le podría acaecer e venir a efecto aquello que él en su corazón pensava, mas avisóse que d’ello a Nuto no faría sabidor, e díxole:


  —Bien feziste a venir, que en verdad te digo mejor sería el omne estar con los diablos que con mugeres, que ellas no saben de siete vezes las seis aquello que ellas mesmas querrían.


  Pero después de acabado su razonamiento, començó Maseto a pensar qué manera temía para poder estar con ellas, e conosciendo que él sabía muy bien fazer todos aquellos servicios que Nuto le avía dicho, no dubdava por falta de aquello ser refusado, salvo por ser omne mancebo e de buen parescer e así pensando dizía entre sí: «El lugar es muy lexos de aquí, e no ay allá persona alguna que me conozca, pues para esto a mí conviene buscar algún remedio. Verdaderamente yo me tengo por cierto que si yo tingo de ser mudo, que avré cabida con las monjas, y en otra manera sería imposible».


  E así afirmándose tomó una hacha al onbro e sin dezir a nadie dónde iva, en guisa de un pobre omne al monasterio se fue; al qual llegando, entró dentro e falló por ventura al mayordomo luego en entrando, al qual faziendo sus actos, como los mudos fazen, mostró de pedille de comer por amor de Dios y que él si menester fuese, le rajaría[1021] quanta leña quisiese. E el mayordomo le dio de comer de buena voluntad; e después que ovo comido, le puso delante ciertos tueros[1022] que Nuto no avía podido rajar, los quales éste, que fortísimo omne era, en poco espacio rajó. El majordomo, que necessidad tenía de ir al bosque, llevólo consigo, e allí le fizo cortar de la leña e púsole el asno delante, e fizóle señas a Maseto que la llevasse a casa, e él lo fizo assí muy bien. Por lo qual el mayordomo, para fazer ciertas cosas que a la casa eran necessarias, allí por algunos día lo detovo, de que acaesció que un día el abadessa lo vido e preguntó al mayordomo que quién era aquel hombre, e el mayordomo le dixo:


  —Señora este es un pobre hombre mudo e sordo, el qual un día llegó aquí a pedir limosna[1023], e yo gela fize, e hele mandado fazer muchas cosas que necessarias eran, e halas techo muy bien; si él supiese por aventura labrar la huerta e quisiese quedar aquí, yo creo que nosotros seríamos d’él bien servidos porqu’ él es hombre mancebo e fuerte e podríase hombre servir d’él en quanto quisiesse e allende d’esto no vos era necessario pensar qu’él motejase[1024] estas vuestras monjas.


  Al qual el abadessa dixo:


  —En mi consciencia tú dizes verdad en ello. Anda ve y sabe d’él si sabe labrar, y haz’ quanto pudieres porque quede en casa, y dale algund par de zapatos e algún capirote[1025] viejo e falágalo e dale bien de comer a su plazer.


  E el mayordomo dixo que le plazía de lo fazer. Maseto a la sazón del razonamiento no era muy lexos faziendo vista de limpiar el patín[1026]; todas estas palabras muy bien oía e entre sí muy alegre dezía: vos me metéis allá dentro, yo’s labraré tan bien la huerta quál nunca jamás fue labrada.


  Agora veyendo el mayordomo que él sabía muy bien labrar, fizóle señas preguntándole si le plazía de estar en casa e él, assi mesmo por señas, le respondió que le plazía fazer quanto él quisiesse. E haviéndolo assí en el servicio de casa recebido, lo impuso en labrar la huerta, e mostrado que le ovo aquello que avía de fazer, se fue a dar recabdo en otras cosas al monesterio necessarias e dexólo allí. El qual labrando un día empos d’otro, las monjas comentaron a darle enojo e a ponello en consejas[1027], como espessas vezes[1028] acaesce que algunos otros fazen con los mudos, e dezíanle las más desvergonçadas palabras del mundo, non creyendo que d’él serían entendidas; e el abadessa, que por ventura pensava que él assí de cola como de habla caresciese, de aquellas vanas palabras poco o nada se le dava.


  Empero acaesció que un día, haviendo Maseto mucho labrado e reposándose, dos moças monjas que por la huerta andavan se llegaron dónde él estava. E como él fiziesse semblante de dormir, comentaron a miralle, por lo qual la una que más atrevimiento tenía dixo a la otra:


  —Si yo creyesse que tú me toviesses buen secreto, yo te diría una cosa que yo muchas vezes he pensado, la qual aún por aventura a ti tanbién podría aprovechar.


  La otra respondió e dixo:


  —Di seguramente, que por cierto yo non lo diré jamás a persona.


  Alora[1029] ella començó a dezir:


  —Yo non sé si tú has mirado cómo nosotras somos estrechamente tenidas e enterradas que jamás aquí entró hombre alguno nin acostumbra entrar, salvo el mayordomo, que es viejo, y este mudo, e yo he muchas vezes a muchas mugeres oído que nos han venido a ver que todos los otros dulçores del mundo son una burlería en comparación de aquel que se rescibe quando la muger usa con el hombre. Por lo qual yo me he muchas vezes metido en el coraçón, pues que con otri non puedo de querer con este mudo provar si es assí. E este es el mejor del mundo para ello, porque él, aunque él quisiese, non podría ni sabría alguna cosa nin parte d’ello dezir. Tú vecs que él es un tal moçagón floro crescido delante del seno[1030]; yo quería mucho oír aquello qué te paresce.


  Alora dixo la otra:


  —¡Ay, mezquina! ¿Qué es aquesso que me dizes? ¿No sabes tú que nosotras avernos prometido nuestra virginidad a Dios?


  —¡O! —dixo la otra— ¡Quántas cosas se le prometen de cada día que no se le atiende ninguna! Si nosotras se la avenios prometido, búsquese el otro a otras que se la atiendan.


  A la qual la compañera dixo:


  —Y si nos enpreñásemos, ¿cómo andaría el negocio?


  Entonces dixo la otra:


  —Tú comienzas a pensar en el mal primero que te venga; quando eso acaesciere, entonces se pensaría lo que se deve fazer. No faltarán mill remedios de guisa que nunca se sepa, salvo si nosotras mismas lo dixéremos.


  Ella oyendo esto todo, aviendo ya mayor voluntad que la otra de provar y saber qué bestia era el hombre, dixo:


  —Agora bien, ¿cómo se faze esto?


  A la qual la otra respondió:


  —Tú vees bien que está de cara arriba la nueva[1031]; yo me creo que las hermanas están todas durmiendo salvo nosotras. Paremos mientes por la huerta si paresce alguno, e si no paresce nadie, tomallo hemos por la mano e llevallo hemos a aquella choçuela donde él se recoge quando llueve, e allí la una se estará dentro con él e la otra fará la guardia. Él es así dezmasalado[1032] que él se porná e adobará en la forma e manera que nosotras quisiéremos.


  Maseto, que a todo este razonamiento estava bien atento e dispuesto a obedescer, ninguna cosa esperava salvo ser de la una d’ellas por la mano tirado. Estas, buscado que ovieron toda la huerta, e veyendo que de ninguna parte podrían ser vistas, allegándose a él aquella que movido avía la tabla, cara Maseto enderesçó. e él incontinente se llevó en pie, e ella, con actos muy halagüeños, lo tomó por la mano, e lo llevó a la choquéis adonde Maseto sin se fazer mucho conbidar fizo todo quanto ella quiso, la qual. como leal compañera avido lo que quería, dio a la otra lugar, e Maseto. mostrándose sinple, toda vía cumplía sus voluntades d'ellas; por que, antes que de allí se partiesen, de una vez arriba cada una d'ellas quiso provar en qué manera el mudo sabía el arte de caballería[1033], y después entre sí muchas vezes razonando la una con la otra, dezían que verdaderamente bien era asi dulce cosa e más que no avían oído. E tomando a sus horas ciertas el tienpo con el mudo se davan a embolver[1034].


  Acaesció un día que una de las hermanas desde una ventana vido el negocio cómo andava e llamó a otras dos hermanas para que así mesmo lo viesen, las quales seyendo d’ello maravilladas pensaron de acusarlas al abadessa, pero después, haviendo discretamente su acuerdo, mudaron de consejo e concordáronse con ellas e por el semejante participalmente vinieron en poder de Maseto, con las quales, después el tiempo andando, las otras que del número de las ocho quedavan e el abadessa por consiguiente vinieron a ser en este deleite partícipes compañeras, como aquí oiréis.


  Devéis saber que andando el abadessa un día de verano[1035] que fazía grandíssimo calor deleitándose por la huerta, falló a Maseto, el qual, por la grand fatiga del mucho cavalgar, estava a la sombra de un almendro[1036], tendido durmiendo, e como a la sazón corría mucho levante havíale los paños de delante llevantado de manera que estava todo descubierto, la qual cosa el abadessa mirando e veyéndose sola en el mismo apetito[1037] e voluntad cayó que las sus hermanas avían caído. E levantando que Maseto fue a la su cámara consigo lo llevó, donde por algunos días con gran cirimonia lo tovo que no iva a labrar la huerta[1038] provando e reprovando aquel dulzor del qual ella primero solía reprender a las otras, a la fin de la su cámara en su estancia lo embió.


  E muy espessas[1039] vezes lo tornava a traer, e queriendo d’él aver más que parte, no podiendo ya Maseto satistazer e contentar a tan noble compaña, pensó que el su ser mudo le podía, si más allí estuviesse, en grandíssimo daño resultar; por lo qual, seyendo una noche con el abadessa, rompiendo el lenguaje començó a dezir:


  —Señora, yo he oído que un gallo basta para diez gallinas e diez hombres a mala pena[1040] con grand fatiga a una sola muger pueden contentar, por lo qual a mí no conviene servir a nueve, lo qual yo por cosa del mundo no podría abastar. Antes me fallo por aquello que yo fasta aquí he fecho tan debilitado, que ya non puedo fazer poco nin mucho; por ende, o vos me dexad ir con Dios o en esta cosa proveed de remedio.


  El abadessa, oyéndolo assí tablar, al qual por mudo fasta estonces havía tenido, toda maravillada, dixo:


  —¿Qué es esto? Yo creía que tú eras mudo e agora parésceme la contra.


  —Señora, —dixo Maseto—, yo verdaderamente non lo era de natura, salvo de una grand enfermedad que la palabra me quitó, la qual d’esta noche acá me ha seído restituida, de lo qual yo doy muchas gracias a mi señor Dios.


  El abadessa, creyendo fuesse assí, le preguntó qué quería dezir esto que él a nueve havía de servir. Estonces Maseto le dixo cómo iva el techo, lo qual el abadessa oyendo, vido que non havía monja ninguna que más sabia que ella non hoviesse seído, por lo qual como discreta non dexando a Maseto partir, dispuso de querer con sus monjas algún remedio fallar para este fecho, porque si Maseto de allí saliesse no fuesse el monesterio vituperado. E seyendo a la sazón muerto su mayordomo de igual consentimiento, seyendo entre ‘llas ya descubierto todo lo por ellas passado, a plazer de Maseto ordenaron e tovieron tal manera que las gentes de allí cercanas, creyeron que a intercessión de aquel sancto cuyo nombre el monesterio era intitulado e por los sus merescimientos, a Maseto, el qual por luengo tiempo havía estado mudo, le havía seído restituida su fabla; al qual por su mayordomo eligeron e de tal manera sus trabajos repartieron que él las pudo suportar, de las quales bien que muchas empreñasse tan discretamente se regían que nunca ninguna cosa se supo fasta ser muerta el abadessa. E seyendo ya Maseto cerca de viejo, pensó de tornarse rico a la su casa, la qual cosa ligeramente sabida, le fizo su partida venir en efecto. De manera que Maseto, padre, viejo e rico, sin haver fatiga de mantener fijos e cosa de casa, el tiempo venidero haviendo muy bien sabido la su mocedad despender, que con una hacha al hombro era allí venido, rico e de buena ventura a su tierra de Lampolechio se tornó, afirmando que anssí tractava a Christo que le ponía los cuernos encima del sombrero[1041].


  92. «LOS AMORES DE JERÓNIMO Y SILVESTRA»


  
    Motivo N 391: «Amante que ha sido alejado de la ciudad durante cierto tiempo, encuentra al regreso a su prometida ya casada». Este motivo sólo lo incluye Rotunda [1973], quien remite a Boccaccio, IV, 8, Straparola, IX, 2 y a Los amantes de Teruel; T 81.3.: «Mujer cae muerta sobre el cadáver del amado». Sólo lo incluye Rotunda [1973]; T 86: «Los dos enamorados enterrados juntos». Rotunda [1973] menciona, junto al Decamerón y Straparola, la novella 93 de Sercambi; T 211.11.: «Muchacha obligada a casarse antes de que regrese su prometido». Sólo lo incluye Rotunda [1973].

  


  La novella de Jerónimo y Silvestra se inserta en la tradición local hispana, dando origen a la difundida historia de «Los amantes de Teruel». Más de un centenar de obras recrean este tema en la literatura española desde la segunda mitad del XVI hasta el romanticismo: Andrés Rey de Artieda, Los Amantes (1581), Juan Yagüe de Salas con su poema Los amantes de Teruel (1581) y, con el mismo título, las obras de Juan Pérez de Montalbán (1635) y Tirso de Molina (1635), la comedia burlesca de Suárez de Deza y una mojiganga anónima del XVII, entre otras. Hasta el siglo XIX se repetía que el suceso había ocurrido realmente en Teruel en el siglo XIII y a través de la Corona de Aragón había llegado a oídos de Boccaccio. La ausencia de cualquier base histórica que documente esta teoría llevó a Emilio Cotarelo a rechazar esta tesis y a concluir que la leyenda hispánica se había formado en el XVI por influencia boccaccesca [1903:375]; opiniones contrarias, con amplia documentación, en Sotoca García [1987]; en techas más recientes, Jean-Louis Picoche ha expuesto sus dudas sobre la teoría de Cotarelo. Es posible que hubiera una leyenda, enriquecida con la tradición literaria de Boccaccio y el recuerdo de otros célebres amantes medievales, como Tristán e Isolda [1980:21]. La fuerte presencia local del tema ha hecho pensar también en dos tradiciones paralelas que acabaron por juntarse. Para Bourland [1905:113], los trágicos amores entre dos familias turolenses, los Mansillas y los Seguras, pudieron recibir forma definitiva con la popularización de la novella de Boccaccio.


  Las diferencias, sin embargo, son mínimas y reducidas al inicio de la trama. En el Decamerón la joven Silvestra es hija de un sastre y Jerónimo, de un rico mercader, lo que motiva el rechazo de su familia y de sus tutores. Su madre le propone una larga estancia en París con el fin de que olvide estos tempranos amores. Por el contrario, Diego Juan Martínez de Marcilla es de inferior condición social y económica que Isabel de Segure, por lo que emprende un largo viaje (Africa, Jerusalén o América son los destinos, según las versiones) para hacer fortuna. Regresa enriquecido, pero tarde porque, concluido ya el plazo, va a casarse su amada. En el desenlace confluyen casi con exactitud ambas versiones.


  
    Novella LXXXVI


    De un gentil mancebo, que avía nombre Gerónimo, el qual seyendo enamorado de una moça que dezían Silvestra murieron de su estado, el uno e el otro.

  


  En esta nuestra ciudad, segund los antiguos cuentan, ovo un grandíssimo mercader[1042] muy rico que avía nombre Leonardo Figueri[1043], el qual aviendo havido de su muger un fijo que ovo nombre Gerónimo, poco después del su nascimiento ordenado que ovo su alma, de aquesta presente vida passó. Los tutores del moço, juntamente con su madre, bien e lealmente de sus bienes e fazienda tovieron cargo. Después cresciendo el niño con algunos otros niños sus vezinos, jugando con una niña su vezina, fija de un sastre, más estrecha amistad tomó, e andando cresciendo el alegre usanza en amor se convertió tan fuertemente, que Gerónimo no sintía otro bien sino quando la veía, e cierto ella no fazía menos d’él. La madre del muchacho haviendo d’ello conoscimiento muchas vezes se lo dixo e castigó, e veyendo que Gerónimo d’ello no se dexava. doliéndose mucho, como aquella que por la grand riqueza del fijo creía fazer del ciruelo naranjo, a sus tutores dixo:


  —Este nuestro fijo a mala pena ha quatorze años, e anda enamorado de una fija de un sastre nuestra vezina que ha nombre Silvestra, que si nosotros de delante d’ella no lo tiramos, por ventura algún día, sin que alguno de nos lo sepa se casará con ella, de lo qual yo jamás biviría contenta, o él se perderá por ella, si con otri la vee casar. Por lo qual a mí parescería que para fuir este inconviniente, en alguna parte lexos de aquí en los servicios de la trapería[1044] lo enbiásemos, por que quiçá alongándose de aquí le saldrá de la voluntad, e podrémosle después dar alguna moça bien nascida por muger.


  Los tutores dixeron que ella dezía bien e que eran contentos de fazer en ello todo su poder, e faziéndose llamar el muchacho a la tienda, el uno d’ellos le dixo muy amorosamente:


  —Fijo mío, tú eres ya, a Dios gracias, grandezillo. A nosotros paresce que sería bien que començasses tú mesmo a ver tu fazienda e lo que te cumple de lo qual nosotros seríamos muy alegres que tú te fueses a estar a París algún tiempo, adonde grand parte de tu riqueza verás cómo se trasega[1045] e trato adonde tú tomarás muy buena criança, veyendo tantos condes e señores e gentiles hombres que allí están, lo que acá no farías, e de sus buenas costumbres aprendiendo te podrás después acá tornar.


  El moço escucho diligentemente todo lo que dicho le avían e, brevemente a ello respondiendo, dixo que no le plazía, porque él tenía, a Dios gracias, tanto en Florencia en que pudiesse sin andar fuera d’ello assí bien bivir como otra qualquiera. Los tutores, oyendo esto, toda vía con muchas razones lo provavan no podiendo d’él sacar otra respuesta, a su madre lo dieron; la qual fieramente de aquesto airada, no mostrando que por aquello más por su enamoramiento, le dixo mill injurias, e después, con dulces palabras amansándolo, lo començó a falagar e a rogar muy dulcemente que le fiziesse tanto plazer que fiziesse aquello que sus tutores querían, e tanto lo supo falagar, que él le prometió de ir a estar en París un año e no más, e así fue fecho. Andado que fue Gerónimo a París —⁠de hoy más, mañana te irás[1046]⁠— fue allá por espacio de dos años tenido, de donde más que nunca enamorado tornando, falló a la Silvestra casada con un mancebo que fazía pavellones[1047], de lo qual él muy amargamente se contristó. Pero veyendo que no se podía fazer otra cosa, se ingeñó no dándose paz ni espacio a passar delante la casa de aquella, así como fazen los enamorados, creyendo que ella no lo oviesse olvidado, mas la obra estava en otra guisa; que ella no se recordava más dél que de las cosas que nunca vido e si por ventura se recordava, mostrava el contrario, de que en assaz poco tiempo el moço aviendo conoscimiento no sin mucho dolor de su corazón, empero no cessava de fazer quanto podía por tornarle a entrar en el corazón. E veyendo que todo le aprovechava muy poco, deliberó, aunque supiesse morir de fablalle el mesmo, e seyendo de algún vezmo informado cómo su casa d’ella estava fecha, una noche que a velar eran idos ella e su marido con sus vezinos escondidamente se entró en la cámara de aquella, e detrás del paramento[1048] de la cama se escondió e allí esperó fasta tanto que aquellos, después de tornados, se acostaron. E como él sintió que el mando fuesse ya adormido, se fue a do la Silvestra estava, e poniéndole la mano encima, dixo:


  —O, ánima mía, ¿duermes aún?


  La moça que no dormía, quiso dar gritos, mas el moço prestamente dixo:


  —Por Dios, te ruego que calles que yo só el tu Gerónimo.


  Lo qual aquella oyendo, toda temblando, dixo:


  —Por Dios, Gerónimo, vete que, puesto que en nuestra moçedad oviéssemos seído enamorados, yo só al presente, como tú vees, casada, por la qual cosa no me sería a mí bien contado atender a algún otro omne que a mi mando, por que te ruego por un solo Dios que tú te vayas que, si mi mando despertasse, pongamos que otro mal no se siguiesse, que jamás en paz ni en reposo con él bevir podría donde agora só d’él muy amada, e bivo en mucho bien e paz con él.


  El moço oyendo aquellas palabras sintió enojoso dolor, e recordándose del tiempo passado e el su amor que por distancia de tiempo e partamiento nunca menguado jamás havía, e por muchos ruegos e promessas grandíssimas que le fizo, jamás pudo con ella acabar cosa alguna, por lo qual desseando morir, a la fin le rogó que, en satisffación del grande amor que le avía, le pluguiesse sofrir que él a su lado se acostasse quanto solamente se pudiesse escalentar que estava ciado esperándola, prometiéndole que no le diría m tocaría en cosa[1049] alguna, que como un poco calentado se oviesse, se iría. La Silvestra aviendo una poca de compassión d’él, con las condiciones susodichas, gelo otorgó e acostado que fue Gerónimo a su lado sin tocarla recogiendo en un pensamiento el luengo tiempo que la havía amado e la presente dureza d'ella e la perdida esperanza, deliberó de más no bivir; e restringidos en sí los espíritus sin alguna cosa dezir, cerrando los puños a su lado de aquella murió. E de allí a poco la moça maravillándose de la su tardanza, temiendo que el marido no despertase, le començó a dezir:


  —¿Qué fazes, Gerónimo, triste de mí, que no te vas?


  De que ella veyendo que no respondía, pensando sería adormecido, tendiendo la mano por lo despertar, e tentándolo lo falló más trío que un yelo, de lo qual ella mucho maravillándose, lo tornó con más tuerca a tentar a tal que se despertasse; e veyendo que no se movía, lo tornó otra vez a tocar en la qual conosció aquel ser muerto, de que aviendo mucho dolor estovo grand pieça que no sabía qué se fazer. A la fin acordó de querer contar aquel caso a su marido como a otri fuese acaescido a ver qué dezía[1050] e despertándolo gelo contó diziéndole que si en su casa tal caso acaesciesse qué faría. El buen hombre le respondió que a él parescería que aquel tal muerto fuesse secretamente llevado a la puerta de su casa e dexarlo allí sin tener algún odio por ello a su muger, la qual errado no le parescía que oviesse. Entonces dixo la muger:


  —Assí conviene que nosotros fagamos.


  E tomándole la mano el muerto cuerpo le fizo tentar, de que él muy espantado se levantó e encendió una lumbre, e sin entrar con su muger en otras razones, el muerto cuerpo tornó a vestir e sin más tardar ayudándole su inocencia lo llevó a cuestas e lo echó a la puerta de su casa e tornóse. E venido que fue el día, seyendo Gerónimo allí a su puerta muerto de la gente visto e mayormente de su madre fue mirado e buscado por todo el cuerpo e no le fallando llaga ni golpe alguno por los médicos, generalmente fue creído él aver seído muerto de dolor como era; e seyendo este cuerpo a la iglesia llevado, la dolorosa madre con otras muchas mugeres, parientas e amigas e vezinas sobre él segund nuestra[1051] usanza, comentaron muy amarga e rotamente a llorar e dolerse.


  E seyendo el llanto grandíssimo comentado, el buen hombre en cuya casa era muerto, dixo a su muger:


  —Silvestra, ve y ponte algún mantillo sobre la cabeça y vete aquella iglesia donde llevaron a Gerónimo a enterrar, e métete entre las mugeres y escucharás lo que dizen a tal que sepamos si alguna cosa de nosotros se murmura.


  A la muger que tarde avía tornado piadosa plugo mucho de ir como aquella que assí muerto desseava ver a aquel que en la vida de un solo beso no quiso contentar. ¡Maravillosa cosa es a pensar quinto sean difficiles a dañar las fuerças del amor!, que aquel coraçón, el qual su alegre fortuna de Gerónimo non avía podido abrir, abrió la mezquina resucitando las llamas de amor. Como vido la muerta cara de Gerónimo, ovo tan grand piedad, que muy cubierta con su manto entre las mugeres no cessó fasta que el cuerpo muerto llegó e allí, lançando un altíssimo grito, puso su cara sobre la suya, la qual de muchas lágrimas lo bañó porque en tocándolo assí como al moço la vida el dolor privó a ella no fizo menos; e después conortándola las mugeres que se levantasse, no conosciéndola aún e veyendo que no se levantava provándola a levantar, immóbile[1052] la fallaron, e levantado que la ovieron, conoscieron ella ser la Silvestra que muerta estava; de lo qual todas las mugeres que allí estavan con doblada piedad comentaron a fazer mayor llanto. Esparziéndose la nueva por la gente fuera de la iglesia a las orejas de su marido pervino[1053], el qual sin querer oír consolación ni conorte de alguno por grand espacio cruelmente lloró e seyendo a algunos contado lo que la noche a este mancebo havía acaescido e veyéndola Silvestra ser en aquella manera muerta, manifiestamente por todos se supo la causa de su muerte de ambos, la qual a todos mucho pesó. E sobre aquella misma cama do Gerónimo estava la pusieron a su lado, e allí luengamente llorados de todos en una sepultura juntamente fueron puestos, a los quales amor siendo bivos no avía podido juntar la muerte con inseparable compañía juntó.


  NOTAS CRÍTICAS


  LA CUENTÍSTICA DE ORIGEN ORIENTAL


  Libro de los buenos proverbios: ed. de Knust [1879:2-3], cotejada con la edición de Stunn [1970:43-45].


  Poridat de las paridades, 45-46.


  Calila e Dimita, 236; 244-246; 263-266.


  Exemplario contra los engaños y peligros del mundo, fols. 25v-26v; 28r-28v; 43v-44r.


  Sendebar, 79-81: 132-134; 145-146; 148-152.


  Xovella que Diego de Cañizares…, ed. Ventura de la Torre [1989:851-852; 857-859; 863-865], cotejada con Siete sabios.


  Barlaam e Josafat, 53-58; 121-123; 261-263. He tenido también en cuenta la transcripción de G. Moldenhauer [1929] y la tesis doctoral de Carnero Burgos [1989].


  LOS EJEMPLOS EN LA EDUCACIÓN DE PRINCIPES Y NOBLES


  Castigos de Sancho IV. Versión breve: ms. C (Biblioteca Nacional, 3995, fols. 37r-38v; 38v-40r; 54v-59r), aunque he consultado los otros mss.: A (Biblioteca Nacional, 65 59), B (Biblioteca Nacional, 6603) y E (El Escorial, Z. III. 4). B cuenta con una transcripción de Matthew Bailey [1992 y ADMYTE]; E fue el texto de base para la edición de Agapito Rey (Castigos) y hay transcripción reciente de Zenike [1992 y ADMYTE]. Versión amplificada: ms. A (Biblioteca Nacional, 6559, fols. 19r-20v; 206r-207v; 226r-226v), ya que la única edición existente (Gayangos 1857) no sigue criterios rigurosos.


  Valerio Máximo: Hechos y dichos memorables. Traducción de Juan Alfonso de Zamora: ms. escurialense h. 1.11, descrito en el catálogo de Zarco [1924-1926:1, 186]. Los ejemplos ocupan los fols. 65r; 72r-72v; 78r; c 100r-100v; 118v. Traducción de Hugo de Urriés: incunable zaragozano editado por Pablo Hurus en 1495. Los ejemplos seleccionados ocupan los fols: 166v; 209v-210r.


  DON JUAN MANUEL Y EL CONDE LDCANOR


  Conde Lucanor, 3-4; 52-58; 81-85: 142-145, cotejado con las Obras Completas.


   EL LIBRO DEL CA VALLERO ZIVAR


  Zifar, 23-32: 133-135; 256-262.


  DE LOS PRIMEROS CUENTOS EN VERSO A LA MAESTRÍA DE JUAN RUIZ


  Libro de Alexandre: Alexandre, loc. cit. He cotejado también las ediciones de Nelson [1978], Marcos Marín [1987] y Cañas [1988]; sin embargo, para la estrofa 2361 he seguido el manuscrito de París, por las razones expuestas en la introducción preliminar al exemplum.


  Libro de Apolonio: Apolonio, loc. cit.


  Libro de buen amor. loc. cit.


  Pero López de Ayala: Libro Rimado del Palazo: loc. cit.


  EL EXEMPLUM EN EL DISCURSO ECLESIÁSTICO


  San Vicente Ferrer: ed. Pedro Cátedra [1994: 404-405; 493-494; 552-553].


  «Las bodas de las hijas del diablo» procede de un sermonario inédito conservado en la Biblioteca de la Universidad de Salamanca, ms. 1854. Editado en la tesis doctoral de Manuel Ambrosio Sánchez Sánchez [1992:1126-1127].


  Segundo libro de los evangelios… de los domingos de todo el año de Juan López de Salamanca se conserva manuscrito en la Biblioteca de la Catedral de Salamanca. El ejemplo procede de una transcripción realizada por Pedro Cátedra [1981:36-37].


  Libro de los evangelios del adviento del mismo López de Salamanca fue impreso en Zamora por Antonio de Centenera en 1490. El ejemplo de «El niño que dio de comer al crucifijo» ocupa los folios 101r101v.


  Libro de los gatos, 66-67; 69-71; 97-101; 139-141.


  Libro de los exemplos por a. b. c., 95-96; 181-182; 238-239; 299-301; 324-326.


  Espéculo de los legos, 42-43; 112; 307-308; 416-417.


  Para los Exemplos muy notables transcribo el manuscrito tínico conservado en la Biblioteca Nacional de Madrid, núm 5626 (fols. 1-45), cotejándolo con la edición de Ventura de la Tone [1994]. Los ejemplos seleccionados ocupan los folios 1r-1v y 25r-27r.


  Para el Libro de confesiones he cotejado los dos manuscritos de la Biblioteca Nacional de Madrid, núm. 95 3 5 (28v-29v) y núm. 8744 (178v-179v) con los trabajos de Hugo Oscar Bizzarri y Carlos Sainz de la Maza [1993, 1994 y 1995].


  «La monja que se arrancó los ojos» procede de un códice misceláneo de la Biblioteca Menéndez Pelayo, núm. 77, transcrito por J. Menéndez Peláez [1991-1992:366-367].


  «Enxemplos que pertenesçen al Viridario»: ms. escurialense h-III-3 (fol. 99r), confrontado con la transcripción de Hugo Oscar Bizzarri (Viridario, 153-155).


  Flor de virtudes: ms. 2882 de la Biblioteca Nacional de Madrid, cotejado con la edición del Cancionero de Juan Fernández de Ixar de Azáceta (Flor de virtudes).


  Alfonso Martínez de Toledo, Arcipreste de Talavera o Corbacho, 118-119; 178-179; 188-189.


  EL EXEMPLUM HISTÓRICO: CRÓNICAS, BIOGRAFÍAS CABALLERESCAS Y LIBROS DE LINAJES


  Primera crónica general de España, 258-259.


  La «Carta que el moro Benahatin dirige al rey don Pedro» está incluida en la Corónica del rey don Pedro de Pero López de Avala, 174a-177b.


  Gutierre Díaz de Games: El Vectorial, 484-490; 696-698.


  Dado que la única edición completa de las Bienandanzas e fortunas de Lope García de Salazar no sigue unos rigurosos criterios filológicos, he preferido transcribir los textos a partir de su manuscrito más antiguo, el códice copiado por Cristóbal de Mieres en 1492, custodiado hoy en la Real Academia de la Historia, 9-10-2/2100. Para ello he contado con la tesis de licenciatura de Ana María Marín [1992]. Los ejemplos seleccionados ocupan los folios 91v-92r; 170v-171r; 171v-172v.


  El Valerio de las estorias escolásticas e de España de Diego Rodríguez de Almela fue impreso por vez primera en Murcia por Lope de la Roca en 1487. Los ejemplos proceden del facsímil de este incunable, 72; 316-318.


  LA RECEPCIÓN Y ADAPTACIÓN DE LA FABULÍSTICA clásica: EL ESO PETE


  Esopete ystoriado, 63-64; 91-93:149; 165-166. Cotejado con los impresos de Zaragoza (Juan Huras, 1489) y Burgos (Fadrique de Basilea, 1496).


  LA RECEPCIÓN DE LA ‘NOVELLA’ EUROPEA


  
    Confesión del amante, 211-218; 235-240; 351-354.


    Castigos y dotrinas que un sabio daba a sus hijas: ed. de H. Knust [1878:260-265], aunque he tenido también en cuenta la más reciente de Scarborough [1994].


    Decamerón: Sevilla, Meynardo Ungut y Stanislao Polono, Sevilla, 1496, conservado actualmente en la Biblioteca Real de Bruselas, fols. 82v-83v; 162v-164r, 171v-173r; consultado el texto impreso en Medina del Campo por Pedro de Castro en 1543.
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  Notas


  
    [1] El presente trabajo ha sido realizado en el marco de un proyecto de investigación de la DGICYT (PB-94-0601). <<

  


  
    [2] Alfons Hilka y Werner Söderhjelm, autores de la edición crítica de la Disciplina Clericalis, identificaron sesenta y tres manuscritos, de los cuales sólo uno se localizaba en España, en el Archivo de la Corona de Aragón. La cifra ha sido ampliada recientemente por John Tolan [1993]. Véase también Estudios. <<

  


  
    [3] Las características de este último tipo explican el interés que ha despertado entre historiadores, folcloristas y filólogos en las últimas décadas y del que dan buena cuenta algunas bibliografías o trabajos de síntesis (Berlioz 1991 y 1994; Berlioz y Polo de Beaulieu 1992; Delcorno 1984 y 1994). <<

  


  
    [4] «Eligenda enim sunt de multis exempla magis necessaria et utilitatem continencia evidentem et brevia et si fit longa narracio rescindenda sint inutilia vel minus utilia et solum quod facit ad rem est narrandum» (citado por Welter 1927:73). <<

  


  
    [5] Derek W. Lomax [1969], autor de un esclarecedor artículo sobre la importancia de la reforma en la literatura medieval castellana, señala que los efectos no comenzaron a notarse hasta finales del siglo XIII. Aún más drástico, Linchan [1975] llega a hablar de ‘fracaso’. Por su parte, Jean Claude Schmitt [1976] recuerda que la implantación del género va ligada a dos fenómenos: desarrollo del movimiento urbano y de las órdenes mendicantes. <<

  


  
    [6] El llamado por R. Menéndez Pidal «Programa fragmentario de un juglar cazurro» se halla copiado al final de una Crónica de España con letra de la primera mitad del XV. El cuento, transmitido con lagunas y fallos, se desarrolla así: “Agora vos quiero contar de cuatro clérigos que querían ser obispos e arzobispos. Non falavan ombres en todo el reino que fuesen diligentes para ir con ellos levar lletras al papa, fasta dentro que ovieron de legar cuos por cuanto era dotor en tilogia Fimos allá e ganamos las letras E ganadas las letras, ve do veniamos con nuestros cavallos con gran gozo e con grande allegria. alí entre Cuacos e Garandilla fezimos una gran barraganía: acodillóse un atafare a una uorica asno; quebramos siete costilas a un escaravajo y enceramos un lagarto en un forado, encima de todo esto, espantamos un venido. Ali perdimos los ofiçios e los beneficios; agora todos andamos por mal cabo” (Menéndez Pidal 1957:492). Para Alan Deyermond [1974:222]. el énfasis en 'ganar las letras' sugiere un origen culto del cuento que contrasta, sin embargo, con el tono popular y humorístico que lo haría adecuado para un 'público callejero'. <<

  


  
    [7] Jürgen Beyer [1974:15-42] recoge diversos textos de los siglos VIII y IX en los que se prohíbe a los cristianos entretenerse con este tipo de historias Como recuerda Alan Deyermond [1992] muchísimos cuentos folclóricos (sobre todo los obscenos) se habrían perdido por no haberse escrito durante su etapa oral. <<

  


  
    [8] M. Molho [1959-1960] fue el primero en acercarse a estas narraciones insertas en textos jurídicos y en destacar su origen oriental; vd. también J. L. Bermejo [1972]. En cuanto al término utilizado, para Fernando Gómez Redondo [1992a:115], ‘fazaña’ tiene siempre que aludir a unos «hechos históricos y verosímiles»; sin embargo, su uso dentro del Libro de buen amor es desconcertante (v. 457a y 474a). Para Yakov Malkiel, el término suele tener dos sentidos, «historia, anécdota» y «dicho, proverbio», ambos derivados de un mismo origen retórico [1950:149-150]. <<

  


  
    [9] P. von Moos [1988] se ha encargado de demostrar que el exemplum retórico se desarrolla junto al homilético con momentos de clara convergencia. Véase una acertada síntesis del problema en Delcorno [1994]. <<

  


  
    [10] Según anota Knust, Inkas o Anikas es la forma árabe de Íbico. Éste fue un poeta lírico griego, nacido en Regio, en el sur de Italia, hacia el año 570, aunque se desplazó a Sainos, corte del tirano Polícrates. De su obra se dice que constaba de siete libros, aunque no nos han llegado más que fragmentos; por sus temas se aproximan a los del poeta Estesícoro. <<

  


  
    [11] dieron… saltó a él: ‘atacáronle’. <<

  


  
    [12] de tod en todo: ‘por completo’. <<

  


  
    [13] teniendo ojo a diestro e a siniestro: ‘mirando a un lado y a otro’. <<

  


  
    [14] grúas: ‘grullas’. <<

  


  
    [15] metióles vozes: ‘dioles gritos’. <<

  


  
    [16] demandadores: ‘quienes exigen la reparación de una ofensa’. <<

  


  
    [17] pecado: ‘error, falta’. <<

  


  
    [18] partieron: ‘repartieron’. <<

  


  
    [19] celada: ‘escondite donde los ladrones preparaban sus emboscadas’. <<

  


  
    [20] mandado: ‘recado, mensaje’. <<

  


  
    [21] iglesia por oír predicación: adaptación del traductor castellano por lo que sería alusión a algún templo. En Plutarco, los ladrones son descubiertos cuando están sentados en el teatro de Corintio. <<

  


  
    [22] en vuelta con: juntamente con’. <<

  


  
    [23] pararon mientes: ‘prestaron atención, se acordaron de’. <<

  


  
    [24] apremiáronlos: ‘coaccionáronlos para’  <<

  


  
    [25] quanto que: ‘todo lo que’. <<

  


  
    [26] demandador mayor. La expresión tiene que referirse a la divinidad para quien son visibles los hechos ocultos a los hombres. Antíprato de Sidone alude en su epigrama a las ‘negras Euménides’, diosas de la venganza (Antologa Palatina, 745), referencia incomprensible en otros contextos culturales. <<

  


  
    [27] a ojo: ‘a la vista’. <<

  


  
    [28] nemiga: ‘maldad’. <<

  


  
    [29] estremonianos: ‘astrólogos’. La deformación de la raíz astr— en estr⁠— aparece documentada en varios textos alfon⁠— síes así como en el ms. O del Libro de Alexandre. <<

  


  
    [30] nacencia: ‘conjunción de los astros en el momento del nacimiento’. <<

  


  
    [31] Aristóteles aconseja a Alejandro ser precavido con su alguacil por la importancia que desempeña


    «Alexandre, guardat vuestro aguazil assí commo guardaríedes vuestro cuerpo, et metedlo en consejo de vuestra fazienda en poco et en mucho, et allegalde a vos toda vía, que es cosa que vos estará bien ant’ el pueblo et avredes dél solaz en vuestro apartamiento» (Poridat de las poridades, 42). En otra versión, los astrólogos averiguan que será «sabio de corte, muy grande, bueno e de saludable consejo (Secreto de los secretos, 66). El arabismo aguazil, documentado por Neuvonen desde el siglo XI, se utilizó desde el XII como sinónimo de juez’. En su sentido etimológico equivale a ‘ministro de justicia’, aunque la voz fue designando distintos cargos, diferenciándose también entre menor y mayor, según el rango». <<

  


  
    [32] mester. ‘oficio, profesión’. <<

  


  
    [33] firiól’, et maltréxolo: ‘le golpeó y le maltrató (o reprendió). <<

  


  
    [34] eras: ‘edades’. <<

  


  
    [35] En el Secreto de los secretos el rey tiene dos hijos, de los cuales uno muéstra inclinación por las artes nobles mientras que el otro acaba siendo herrero. <<

  


  
    [36] rata: es palabra de origen incierto, quizá onomatopeya del ruido de este animal al roer o al arrastrar objetos a su agujero. Aunque es voz muy común en la lengua medieval, Coroininas-Pascual remiten la primera documentación a este texto. Ratón es formación específica castellana. Mur, derivado del latín mus, designa a ambos roedores y fue término usual hasta el XVI. <<

  


  
    [37] La compasión del religioso por un animal insignificante se explica a la luz de las creencias religiosas orientales. Siglos después La Fontaine, en su recreación de esta fábula, lo justificaba así: «Del pico de una lechuza cayó una rata… Yo no la hubiera cogido, pero un brahmán lo hizo … El pueblo brahmán tiene metido en la cabeza que nuestra alma, saliendo de un rey, por ejemplo, entra en un gusano o cualquier animal parecido, según le place a la suerte…». <<

  


  
    [38] Las versiones sánscrita y siriaca de esta historia justifican la presencia del religioso junto al río para realizar en el Ganges una ceremonia ritual de purificación, a la que vuelve a aludirse más adelante en el texto castellano («et fizolo así, et bañóse»). El asceta, para cuidar más cómodamente al animal, opta por efectuar él mismo la transformación de la rata en niña. El traductor árabe modificó este último aspecto haciendo del religioso un simple intermediario de la divinidad: «Se hallaba en cierta región, en un bosque de penitencia, un devoto asceta llamada Zalankayana que había ido a bañarse al Ganges. Y mientras estaba celebrando el Suryopasthana, allí en su proximidad, un halcón, con la punta de sus afiladas uñas, cogió una ratoncilla … Compadecido, el honorable monje, pensó:


    —¿Cómo he de llevar en esta mano a esta ratona, haciendo reír a la gente? La transformaré en muchacha y me la llevaré» (Panchatantra, 310). <<

  


  
    [39] Esta puntualización, ajena al texto sánscrito, puede interpretarse de acuerdo con el contexto castellano, pues, como legislaban las Partidas (IV, 1, 6): «Para casamiento fazer, ha menester que el varón sea de hedad de quatorze años, e la muger de doze». <<

  


  
    [40] desí: ‘después’. <<

  


  
    [41] Esta secuencia central adopta la forma que los folcloristas denominan ‘encadenado’, término que alude al enlace entre situaciones análogas, equivalentes a obstáculos que retardan la solución final. En «Las tres naranjitas del amor» el príncipe recibe una maldición que no se levantará hasta que no encuentre las tres naranjitas del amor y para ello emprende un largo viaje preguntando en la casita del sol, de la luna, del aire… Recurso similar se encuentra en «El rey durmiente». <<

  


  
    [42] só temido de: ‘estoy obligado a’. <<

  


  
    [43] Esta alusión al ángel parece un vano intento del traductor castellano por cristianizar el texto. <<

  


  
    [44] forada: ‘agujerea'. <<

  


  
    [45] guisar, preparar. <<

  


  
    [46] lo tenedes por bien: ‘lo consideráis bien’. <<

  


  
    [47] Esta palabra cobra un significado clave dentro del libro. Equivale a una manera de ser propia, que viene prede terminada por el nacimiento, y es claramente inmutable. Todo intento por cambiarla entraña graves riesgos como ocurre en otros cuentos de la misma colección («El cuervo que quería andar como perdiz», Calila, 304). <<

  


  
    [48] La condición de religioso, ‘brah mán’ en el Panchatantra, desaparece en todas las versiones occidentales, en las que el padre es un caballero. La esterilidad de la mujer es un comienzo habitual en muchos relatos folclóricos que sirve para subrayar la importancia concedida al hijo en la historia. La alegría por el nacimiento se tornará luego en tristeza como ocurre en el marco narrativo del Sendebar. <<

  


  
    [49] asma: ‘piensa’, 'se preocupa'. <<

  


  
    [50] contrastar las aventuras: ‘modificar el destino’. Las palabras de la mujer coinciden con argumentos expuestos reiteradas veces por otros personajes de la obra. El destino es inexorable y cualquier intento por modificarlo es inútil, como se ve en el relato de «La rata transformada en niña». <<

  


  
    [51] comeres: ‘alimentos’. <<

  


  
    [52] En el Panchatantra el religioso ha conseguido llenar un bote de harina que cuelga encima de su cama. Arrastrado por el hilo de sus fantasías, rompe el recipiente y queda todo blanco. <<

  


  
    [53] En esta versión la culminación de la fortuna se cifra en tener una familia, con un hijo bien educado mediante consejos (castigos) no muy diferentes a los que se exponen dentro de este mismo libro. <<

  


  
    [54] recabdar. ‘conseguir, buscar’. <<

  


  
    [55] En el Panchatantra el animal protector es un icneumón, especie de mangosta (mamífero cuadrúpedo de pelaje gris que fue adorado por los antiguos egipcios). En las restantes versiones es sustituido por un perro, habitualmente un lebrel, raza muy adecuada para la caza. <<

  


  
    [56] nodrido: ‘educado, acostumbrado’. <<

  


  
    [57] culebro: ‘culebra’. La mayoría de las versiones coinciden en el animal agresor. La creencia de que las serpientes solían visitar las cunas de los niños está ya en Plauto y se recoge en el Lazarillo (66). Esta costumbre se asienta en su naturaleza, fría y húmeda, que la hace vulnerable al frío. <<

  


  
    [58] non se sufrió: ‘no se pudo aguantar o conformar'. <<

  


  
    [59] muerto: ‘matado’. <<

  


  
    [60] carpirse: ‘lacerarse, arañarse’. <<

  


  
    [61] pecado: durante la Edad Media la voz puede también usarse desprovista de su valor religioso, equivalente a ‘error’, ‘falta’. <<

  


  
    [62] comide: ‘piensa’, ‘medita’, ‘reflexiona’. <<

  


  
    [63] En el texto de Juan de Capua el mercader vive en Persia, por lo que el cambio parece un intento del traductor por eliminar rasgos exóticos: «Fuit quídam mercator m terra Persie». <<

  


  
    [64] El amante (‘amasio’, del original) se convierte en el texto castellano en un gentilhombre e hidalgo. <<

  


  
    [65] con todo: ‘aun así’. <<

  


  
    [66] chaula: jaula’. Se trata de una forma no documentada que puede explicarse por la confusión, apuntada por Corominas, entre los términos jaula y chabola. <<

  


  
    [67] En la versión del Libro de los engaños (Sendebar, 84-86) se trata de un papagayo. Entre los manuscritos de la traducción hebrea unos transmiten papagayo, mientras otros, más cercanos a la versión latina, ofrecen picaza. En las Mil y una noches, noche 579, el testigo es un loro. <<

  


  
    [68] muerto: ‘matado’. Como señala J. Corominas ‘por un caso de supletivis mo antiguo y general en romance, se emplea muerto como participio del verbo matar'. <<

  


  
    [69] entendiesen de enpachar. ‘tratasen de poner impedimentos o trabas’. <<

  


  
    [70] cabe ella: ‘junto a ella’. <<

  


  
    [71] cascavillos: ‘cascabeles'. La forma cascaviellos aparece ya en los fueros de Huesca y Soria y en la Razón de amor. <<

  


  
    [72] tribularon: ‘atribularon’. <<

  


  
    [73] respuso: pretérito antiguo del verbo responder. El perfecto latino del verbo poner (POSUI) pudo marcar el patrón para el analógico respuse del periodo medieval. <<

  


  
    [74] soy estada: ‘he estado’. Hasta el siglo XVI ser continúa usándose como auxiliar en las formas perfectas de los intransitivos. <<

  


  
    [75] fundir, ‘hundir’. <<

  


  
    [76] presumiendo: ‘sospechando’. <<

  


  
    [77] porque: para que’. <<

  


  
    [78] apotecario: ‘boticario’. <<

  


  
    [79] phísico: ‘médico’. <<

  


  
    [80] retrete: ‘cuarto pequeño retirado’. <<

  


  
    [81] anchamente: ‘detenidamente’. <<

  


  
    [82] pañizuelo: ‘pañuelo’. <<

  


  
    [83] trisca: ‘burla, enredo’. <<

  


  
    [84] recaudo: ‘recado’. <<

  


  
    [85] llevava buen recaudo de lo que cum plía: ‘que había conseguido todo lo que necesitaba’. Curiosamente en la ver sión de Juan de Capua el criado actúa así por ignorancia y no con malicia, como parece en el texto castellano: «Servus vero, cuín esset stultus, accepit manutergium, et involvit in eo polverem et ligavit et dedit mulier dicens ei: “Ecce omina sunt tibí”». <<

  


  
    [86] curó: ‘preocupó’. <<

  


  
    [87] me han tuvido por muerta: ‘me han considerado como muerta’. <<

  


  
    [88] recordé: ‘desperté’. <<

  


  
    [89] acuerdé de allegar, ‘decidí recoger’. <<

  


  
    [90] harnero: ‘criba’. Sincopa de ‘harinero’. <<

  


  
    [91] no será forçado: ‘no será necesario’. <<

  


  
    [92] En las versiones esópicas de este mismo tipo la serpiente trae prosperidad económica a su bienhechor; en unos casos le muestra dónde hay un tesoro escondido, en otros, le enseña a cultivar adecuadamente la tierra; en algunas, «durante este tiempo todas las cosas le venían bien e prósperamente» (Esopete, 52). <<

  


  
    [93] buena mañana: ‘temprano’. <<

  


  
    [94] Obsérvese la cristianización de la fábula. <<

  


  
    [95] La acción de la serpiente puede explicarse a través de su naturaleza fría que le hace no atacar nunca si antes no se calienta «e por esso enpeçe el venino d’ellas más de día que de noche» (Brunetto Latini, Bestiario, 10). En este caso se sentiría atraída por el calor del fuego y de la olla. <<

  


  
    [96] llevantóse: ‘levantóse'. <<

  


  
    [97] allegando: ‘acercándose'. <<

  


  
    [98] «Et en invierno jazen en la cuevas escondidas en sus nidos» (Brunetto Latini, Bestiario, 10). <<

  


  
    [99] destral: ‘hacha pequeña’. <<

  


  
    [100] estuviendo: ‘estando’. De modo ocasional, en el español medieval el gerundio de los verbos con pretérito irregular se construye añadiendo a la raíz de éste la terminación —iendo. Este, y algunos otros rasgos, dan la impresión de que el traductor pudo ser de origen aragonés. <<

  


  
    [101] aparejada: ‘preparada’. <<

  


  
    [102] malicia: ‘sospecha’. <<

  


  
    [103] Las palabras de la serpiente recuerdan a lo que predica el Eclesiástico 12, 10, acerca de los falsos amigos: «Aunque se haga el humilde y camine encorvado, mira por ti mismo y guárdate de él». <<

  


  
    [104] privado: ‘consejero’. A partir del sentido de ‘apartado’ que tiene la voz, se explica que el término pase a designar también a quienes comparten con el rey los secretos del gobierno. <<

  


  
    [105] manera: ‘costumbre, hábito’. <<

  


  
    [106] soberado: ‘piso alto de una casa’. <<

  


  
    [107] ayuso: ‘abajo’. Obsérvese cómo la situación del rey, dominando desde lo alto con la vista a sus súbditos, refleja simbólicamente la concepción jerárquica de la sociedad medieval. <<

  


  
    [108] pagóse: ‘enamoróse’. En un principio, pagar, derivado del étimo latino PACARE, tuvo el sentido general de ‘satisfacer’, ‘contentar’, pero fue adquiriendo distintos significados, como el de ‘corresponder al afecto' que encontramos aquí. <<

  


  
    [109] demandar, ‘pedir’. <<

  


  
    [110] seyendo: ‘estando’; participio de presente del verbo ser. <<

  


  
    [111] hueste: ‘batalla’. <<

  


  
    [112] só: ‘soy’. <<

  


  
    [113] afeitar, ‘embellecer el rostro con cosméticos’ (afeites). <<

  


  
    [114] escarmentaran: ‘castigaban’. <<

  


  
    [115] ley: imperativo del verbo leer. <<

  


  
    [116] defendido: ‘prohibido’. <<

  


  
    [117] El libro, objeto que pertenecía al marido ausente, recuerda al rey la presencia invisible del dueño de la casa y le hace reflexionar sobre sus obligaciones jerárquicas. Según los Castigos (6o): «Tal es la vergüenza en el rey commo el panno blanco en que non ha manzilla ninguna. E tal es el rey quando pierde vergüenza en aquellas cosas que la deve aver comino el gafo que por gafedat ha perdido los beços e las narizes. E si el rey oviere vergüenza en sí non errara con la muger de su vasallo, e vergüença avrá de su marido que bive con él, e de sí mesmo». El sultán Saladino también renuncia en el ejemplo 50 de El conde Lucanor a cortejar a la mujer de su vasallo por vergüenza. <<

  


  
    [118] sallóse: ‘salióse’. Salir alterna con sallir hasta el siglo XVI. <<

  


  
    [119] arcorcoles: ‘zapato, o zapatilla, con suela de corcho’. E. K. Neuvonen sólo registra este arabismo en esta obra. <<

  


  
    [120] so: ‘bajo'. <<

  


  
    [121] ý: ‘allí’. El uso de este adverbio antiguo fue general hasta el XV. <<

  


  
    [122] gran sazón: ‘mucho tiempo’. <<

  


  
    [123] te llegas: ‘te acercas’. <<

  


  
    [124] declaremos: ‘expliquemos’. <<

  


  
    [125] gran pieça: ‘mucho tiempo’. <<

  


  
    [126] conbrié: ‘comería’. <<

  


  
    [127] conteniera: ‘ocurriera’. <<

  


  
    [128] d’ante: ‘antes’. <<

  


  
    [129] ordio: ‘cebada’. El pan confeccionado con este cereal era menos apreciado que el de trigo. <<

  


  
    [130] de mientra trasladara: ‘mientras tradujera’. <<

  


  
    [131] mucha cuecita e lazeria: ‘mucha pena y sufrimiento’. <<

  


  
    [132] fazienda: ‘asunto’. <<

  


  
    [133] esforzando: ‘fortaleciendo’. <<

  


  
    [134] mandado: ‘trabajo’. <<

  


  
    [135] recabdo: ‘cuidado, conocimiento’. <<

  


  
    [136] nin es a enparejar con aquestos libros que as adobado: ‘ni se puede comparar con estos libros que has preparado’. <<

  


  
    [137] manceba: ‘joven’. Esta última palabra, dejando aparte algunos usos excepcionales referidos a animales, no se impuso hasta el siglo XVII. <<

  


  
    [138] e de muy gran tienpo pasado: ‘y hace mucho tiempo.,.’  <<

  


  
    [139] cuidó: ‘creyó’, <<

  


  
    [140] travar d’ella: ‘retenerla’. <<

  


  
    [141] bozes e garpiós': ‘gritos y arañóse’. J. E. Keller explicó que se trataba de una forma apocopada del verbo carpir, similar a carpir, ‘lacerarse’, ‘arañar’. <<

  


  
    [142] pescudaron: ‘preguntaron’. Este verbo, derivado de PERSCRUTARI, ‘registrar’, acabó siendo en los siglos XVI y XVII, una forma del habla popular. <<

  


  
    [143] quísose afogar: ‘estuvo a punto de ahogarse’. <<

  


  
    [144] por que acordase: ‘para que volviese en sí'. <<

  


  
    [145] carrera: ‘camino’. <<

  


  
    [146] Tú… acabarás: ‘Tú invertiste en estudiar las maldades de las mujeres mucho esfuerzo y sufrimiento, pero no esperes nada, que esto que buscas nunca lo obtendrás’. <<

  


  
    [147] despendido: ‘gastado’. <<

  


  
    [148] el aver. ‘el dinero'. <<

  


  
    [149] mercaduría: ‘trabajo del mercader’. <<

  


  
    [150] posaran: ‘se alojaron’. <<

  


  
    [151] en su cabo: ‘solo, retirado’. <<

  


  
    [152] Como recogen las Partidas (III, XXVII), «señaladamente debe decir el demandador las cosas que quier demandar en juicio». <<

  


  
    [153] conosçiera: ‘reconociera, admitiera’. Según las Partidas, III, XIII, I, la ‘conocencia’ equivale a la confesión y hace innecesarias las pruebas y los testigos. <<

  


  
    [154] trayan: ‘traigan’. <<

  


  
    [155] pusieron: ‘acordaron’. <<

  


  
    [156] En el manuscrito: dixiéronle, pero una mano de finales del XV o principios del XVI corrigió en truxéronle. <<

  


  
    [157] pagado: ‘contento’. <<

  


  
    [158] vegada: ‘vez’. <<

  


  
    [159] mercava: ‘compraba’. <<

  


  
    [160] Seyendo: participio de presente del verbo ser. <<

  


  
    [161] mercaduría traés: ‘mercancía traéis’. <<

  


  
    [162] ál: ‘otra cosa’. Pronombre indeterminado, derivado de ALID, en uso hasta el siglo xv. <<

  


  
    [163] llévate: ‘levántate’, <<

  


  
    [164] malos baratadores: ‘tramposos’. <<

  


  
    [165] omite estrado: ‘forastero’. <<

  


  
    [166] sea temido de: ‘este obligado a’. <<

  


  
    [167] destello: ‘gota, destilación’. <<

  


  
    [168] travó del: «se agarró a él». <<

  


  
    [169] huéspeda: ‘quien aloja a otro’. <<

  


  
    [170] eras: ‘mañana’. El adverbio latino se usó hasta el siglo XVI. <<

  


  
    [171] castigué: ‘aconsejé’. <<

  


  
    [172] repuelta: ‘respuesta’. En la lengua medieval es muy frecuente el sustantivo repuesta, ‘respuesta’, por disimilación. <<

  


  
    [173] defendí: ‘prohibí’. <<

  


  
    [174] entrar a bueltas: ‘mezclarte’, <<

  


  
    [175] a guisa de: ‘a modo de’, ‘como’. <<

  


  
    [176] cárdenas: ‘azuladas’, palabra derivada de CARDUS, ‘cardo’, por el color de las flores de esta planta. <<

  


  
    [177] bermejas: ‘rojas’. La palabra procede de VERMUCULUS us, ‘gusanillo’, ‘cochinilla’, por el uso que se hacía de este animal para producir el color grana. <<

  


  
    [178] cuidas si: «crees que». <<

  


  
    [179] lucubrará: ‘acordará’. <<

  


  
    [180] vieda'. ‘impide’, <<

  


  
    [181] furtaste. ‘robaste’. La distinción entre robar, ‘quitar con violencia’, y hurtar, ‘quitar subrepticiamente’, se mantiene hasta la lengua clásica (y sigue en vigencia en el lenguaje jurídico). <<

  


  
    [182] partas: ‘alejes’. <<

  


  
    [183] te fincó: ‘te quedó’. <<

  


  
    [184] fanega: ‘cierta medida para áridos’. Neuvonen cree que se trata de un préstamo árabe tardío, de mediados del siglo XII. <<

  


  
    [185] incitad: ‘mitad’, evolución tardía de una forma nivelad, muy arraigada. <<

  


  
    [186] quito: ‘libre’. <<

  


  
    [187] cofines: ‘cestos o canastas de esparto, mimbres o madera, para llevar frutas u otras cosas’. Aunque parece voz semítica, aquí se trata de traducción directa del término usado por Jean Gobi (Scala Coeli 384): copinaos. Los clérigos piden cinco cestos llenos de oro (plenos auro). <<

  


  
    [188] affirmando en: ‘ratificando’. <<

  


  
    [189] cuertos: posiblemente baya que entender cuentos, ‘puntal para sostener pared'. <<

  


  
    [190] legón: ‘azada’. <<

  


  
    [191] garda: ‘custodia’, <<

  


  
    [192] de consuno: ‘juntamente’. <<

  


  
    [193] cabo sí. Junto a él’. <<

  


  
    [194] maestreada: ‘encargado, junto con los pajes, de traer la comida, distribuirla y degustarla para asegurar asi que no está envenenada’. <<

  


  
    [195] mantil: aunque no lo encuentro documentado tiene que ser equivalente a manto en su acepción 'paño para secar’. <<

  


  
    [196] Todos los manuales de cortesía insisten en la necesidad de lavarse las manos antes y después de comer. Así lo disponían las Partidas (II, v) al hablar de la educación de los infantes: «et débenles facer lavar las manos antes de comer, porque sean limpios de las cosas que ante habién tañido, porque la vianda quanto más limpiamente es comida, tanto mejor sabe, et tanta mayor pro face; et después de comer gelas deben facer lavar porque las lleven limpias a la cara et a los ojos». Consejos similares se leen en la Disciplina clericalis. <<

  


  
    [197] El adjetivo posesivo iba acompañado antiguamente del artículo y este uso continúa dialectalmente en regiones arcaizantes. <<

  


  
    [198] La formación adverbial en —⁠mientre, —⁠miente es habitual en textos antiguos y dialectales. <<

  


  
    [199] El aspecto coincide con el de los ascetas, tal y como aparecen dentro de la misma obra. El príncipe Josafat «pensando estas cosas y otras muchas, tornava muy magro, e la su color tornava amarilla e non tornava plazer en las cosas como solía» (Barlaam e Josafat, 41). Como señala M. Pastoureau, en la baja Edad Media el amarillo se asocia a la enfermedad (la bilis), tanto del alma como del cuerpo. No es un color brillante ni luminoso como el oro, sino apagado y seco. En la escena contrasta el lujo del entorno regio (en el ms. S el carro es «dorado»), con la pobreza de los dos hombres. La versión castellana de La confesión del amante de John Gower recrea admirablemente la escena. Los ascetas son «dos romeros de tan grande hedad que parecían imájenes secas, así eran descolondos e así comino un bosque de blanca nieve, así eran sus cabeças e barvas. Et natura era en ellos tan desfallecida que más parecían muertos que bivos» (Confesión, 221). La aparición contrasta con la ambientación de la escena en el mes de mayo, con los festejos de ‘mayas’ celebrados en las afueras de la ciudad. <<

  


  
    [200] estado: ‘estuvo’. <<

  


  
    [201] rogóles que rogasen: la annominatio era, según las retóricas, una figura que consistía en colocar próximos en la frase dos vocablos emparentados etimológicamente. <<

  


  
    [202] gelo: ‘se lo’. Como explica Menéndez Pidal, la forma gelo se origina cuando el dativo va unido al acusativo del mismo pronombre (illi illum). En el siglo XIV empieza a dejar su puesto a la forma moderna ‘se lo’, pero no se impone hasta el primer tercio del siglo XVI. <<

  


  
    [203] La mansedumbre es ensalzada en las bienaventuranzas (Mateo 5, 4; II, 29; 21, 5). El rey, humilde y manso, es la imagen de Dios y del buen cristiano. El relato establece un juego de simetrías entre los hombres ‘magros’, pregoneros de Dios, que anuncian la justicia divina y el sonido de la trompeta, aviso de la justicia mundana. El hermano y los ricos hombres de la corte entienden este último nivel, pero no saben captar el sentido figurado del mensaje divino. <<

  


  
    [204] tronpa: ‘trompeta’. <<

  


  
    [205] deputada: ‘destinada’. Según Corominas, el verbo deputar (diputar) es poco frecuente; viene del latín DEPUTARE, ‘eyaluar, estimar, destinar’. <<

  


  
    [206] Según M. Pastoureau, la muerte no siempre se ha asociado al color negro, símbolo de la humildad y la desgracia. La costumbre de manifestar el dolor mediante ropas específicas parece haber surgido en España hacia el siglo XI, pero luego se fue generalizando por toda Europa. A mediados del XIV, el negro se impone como color habitual de las vestiduras de duelo, <<

  


  
    [207] aína: ‘pronto’. <<

  


  
    [208] e levantó de: ‘se originó en’. <<

  


  
    [209] lleñas de vuesos: ‘llenas de huesos’. La forma se repite varias veces en el ms. P (Barlaam e Josafat, 75); este manuscrito, copiado por Pedro Ortiz en 1470, presenta una serie de rasgos propios del dialecto leonés. <<

  


  
    [210] El tema del olor de los huesos es un motivo recurrente en la literatura medieval; los huesos de santos desprenden delicados aromas, mientras que los correspondientes a pecadores son malolientes. La misma asociación se produce en los textos morales con los cadáveres. <<

  


  
    [211] Las arcas recubiertas con pez. resma de pino quemada, contrastan por su color negro y por su olor con los bollos y los aromas de las otras dos. El ms. S especifica que las primeras están cenadas «con cerrajas de oro» lo que se opone al «engrudo» con el que se pegan las segundas. <<

  


  
    [212] sofrir: ‘soportar’. <<

  


  
    [213] La palatalización (filla, tella, ovello) es un rasgo leonés que se repite con frecuencia en este manuscrito, como ya hemos anotado. <<

  


  
    [214] lixo: ‘suciedad’. <<

  


  
    [215] por que… reprender: ‘por los que me amonestasteis’. <<

  


  
    [216] ál: otra cosa. <<

  


  
    [217] tanxieron: ‘tocaron’. <<

  


  
    [218] adelantre: ‘adelante’, leonesismo. <<

  


  
    [219] estrado: ‘extranjero’. <<

  


  
    [220] En el ms. P: la. Enmienda propuesta por Moldenhauer [1929:92]. <<

  


  
    [221] Julio en el Libro de los estados, I, 62 recomienda que el rey no se aficione a los deleites temporales: «Otrosí, deve guardar que la su cámara, et la su baxiella para comer et para bever, et los sus estrados e las sus camas, et las sus joyas, que todas estas cosas sean muy nobles et muy apuestas, segund pertenesçe al su estado. Pero en todas estas cosas non deve tomar plazer nin deleite desordenado, et dévese acordar que todo esto es falleçedero et que poco le á de durar, et que non á de levar deste mundo otra cosa sinon el bien que tiziere et la buena fama que tincaré del» (don Juan Manuel, Libro de los estados, 190). <<

  


  
    [222] desponíanlo: ‘destituíanlo’. <<

  


  
    [223] tirávanle: ‘retirábanle’. <<

  


  
    [224] una isla muy lueñe, o ínsula de aquella ciudad: Moldenhauer y Carnero Burgos proponen editar: «a una insola muy lueñe de aquella ciudad»; insola: ‘isla’. <<

  


  
    [225] onde non podía aver qué comiese nin qué vestiese: ‘donde no podía tener nada para comer ni para vestirse’. Carnero Burgos propone enmendar, de acuerdo con el ms. G: «qué comiese nin qué beviese». La enmienda no me parece acertada dado el contexto («moría de fanbre e de frío») y la concordancia con el ms. S: «de vistir». <<

  


  
    [226] reys: ‘reyes’. <<

  


  
    [227] a o ora: ‘de pronto, inesperadamente’. <<

  


  
    [228] mesquindat: ‘pobreza’. <<

  


  
    [229] trabajávase de su entendimiento de governar a sí e a su regno: ‘esforzábase con su entendimiento por encaminar bien su vida y su gobierno’. <<

  


  
    [230] usança: ‘costumbre’. <<

  


  
    [231] ende: ‘de ello, de allí’. <<

  


  
    [232] aver. ‘riqueza’. <<

  


  
    [233] acomendólas: ‘encomendólas’. <<

  


  
    [234] En el ms. P: «enbiólos». Corrección propuesta por Moldenhauer. <<

  


  
    [235] malandante: ‘desgraciado, infeliz’. <<

  


  
    [236] nasçençia: conjunción de los astros en el momento del nacimiento’. <<

  


  
    [237] Las líneas iniciales reúnen motivos folclóricos similares a los que se encuentran en las narraciones principales del Sendebar y del mismo Barlaam (carencia de heredero, nacimiento del hijo, profecía, peligro, aislamiento). <<

  


  
    [238] ninguna cosa: ‘nada’. <<

  


  
    [239] En G «dixesen», enmienda admitida por Carnero Burgos. <<

  


  
    [240] En G «para le responder», enmienda admitida por Camero Burgos. <<

  


  
    [241] En G «pasasen», enmienda admitida por Carnero Burgos. <<

  


  
    [242] La danza es atacada en todos los textos religiosos. En la Scala Coeli, 310-314, Jean Gobi dedica la subdivisión De corea a advertir contra el baile por ser agradable al diablo, injurioso a Dios, inicio de la condenación y signo de fatuidad y de lujuria. Es práctica asociada a los jóvenes. El Espéculo de les legos, 87-93 amonesta en el capitulo XXI contra las «dançaderas». <<

  


  
    [243] La abadía benedictina de Fontevrault, fundada en 1100 por Roberto d’Arbrissel, yuxtaponía un convento de hombres y otro de mujeres bajo una autoridad única que, tras el fundador, fue siempre ya femenina. <<

  


  
    [244] en guisa: ‘de modo’. <<

  


  
    [245] pagadas: ‘contentas’. <<

  


  
    [246] fízosse su pariente: ‘fingió estar unido a la monja por lazos de parentesco’. <<

  


  
    [247] mal recabdo: ‘mala intención’, ‘mala disposición’. <<

  


  
    [248] de consuno: ‘de común acuerdo’. <<

  


  
    [249] Prima de noche, según el Diccionario de Autoridades, «se llama también la parte de la noche desde la ocho a las once». En La Doctrina de los religiosos en romançe se lee «que mucho es cosa reprehensible quando el religioso non se levanta a la prima», ya que «la hora de la prima es muy convenible al destruimiento de los vicios» (fols, 100v-101r). <<

  


  
    [250] toupletas: es la última de las horas canónicas del día, que podía iniciarse hacia las nueve de la noche. En La Doctrina de los religiosos en romançe se indica que «a la hora de las completas devenios cessar de toda fabla humanal» (fol. 102r). <<

  


  
    [251] posteguillo: ‘puertecita en lugar poco visible’. <<

  


  
    [252] paredes: ‘muros’. <<

  


  
    [253] non curó: ‘no se preocupó’. <<

  


  
    [254] El que sus compañeras estén en el primer sueño, el más profundo, da más segundad a la monja para su escapada. <<

  


  
    [255] contra: ‘hacia’. <<

  


  
    [256] bozes: ‘gritos’. <<

  


  
    [257] plegado: ‘clavado con clavos’. Según el DCELC, el sentido etimológico, ‘doblar’, fue evolucionando en el XIII hacia ‘clavar’, partiendo de la idea de ‘doblar un aro o cinta de hierro para asegurar algo’. <<

  


  
    [258] quexadas: ‘mandíbulas’. <<

  


  
    [259] yogo: ‘quedo tumbada’. <<

  


  
    [260] maitines: rezos que se nacían de madrugada, normalmente hacia las dos y media o tres’. <<

  


  
    [261] palafrén: ‘caballo ligero y manso en que solían montar las damas’. <<

  


  
    [262] Los textos medievales atribuyen al diablo acciones claramente antropomórficas. En este caso ha sujetado con sus ‘cuerdas’ a los dos protagonistas para que culminen su mala acción, pero Nuestro Señor deshace el engaño. <<

  


  
    [263] lo avían usado: ‘lo tenían por costumbre’. <<

  


  
    [264] tenían que: ‘creían que’. <<

  


  
    [265] estodiesse: ‘estuviese’. <<

  


  
    [266] Miserere: salmo so del Salterio y cuarto entre los penitenciales. Los salmos penitenciales se recitaban para pedir a Dios perdón por los pecados. Cuando se rezan en el coro, conviene que se digan después de los maitines y laudes del día, estando de rodillas. Esta podía ser la situación que se escenifica en este milagro. <<

  


  
    [267] luego: ‘inmediatamente’. <<

  


  
    [268] avenido: ‘ocurrido’. <<

  


  
    [269] emudósse: ‘cambióse’. <<

  


  
    [270] terná: ‘tendrá’. <<

  


  
    [271] creólo: ‘creyó’. <<

  


  
    [272] Quizá se aluda aquí al ingreso en la comunidad monástica masculina de Fontevrault. <<

  


  
    [273] La acción de este milagro se sitúa en 1286 y tiene un transfondo histórico. Felipe el Hermoso, a partir de su matrimonio con Juana I de Navarra, el 16 de agosto de 1284, pasa a titularse rey de Navarra y conde de Champaña y Bria y, al año siguiente, será a la vez rey de Francia y de Navarra. Los enfrentamientos de Pedro III de Aragón con el rey de Francia se reanudarán con su sucesor, Alfonso III. Éste nada más comenzar su mandato pasó por Huesca y Jaca para ayudar a la gente de la frontera que estaba siendo atacada por Juan Corbarán de Lehet. Tropas de la unión aragonesa mandadas por don Pedro Coronel, rechazaron el ataque y capturaron a Corbarán en 1280. Para Paul Groussac, el atribuirle al rey Felipe los dos títulos, Francia y Navarra, es uno más de los anacronismos históricos de esta obra, que él presupone posterior a Sancho IV. Sin embargo, aunque el doble título aparece en los documentos cancillerescos más tarde, cualquier copista pudo añadirlo sin faltar a la verdad. <<

  


  
    [274] En Marcilla, municipio de la ribera tudelana, fundó en 1160 Sancha de León, hija de Alfonso VII, un convento cisterciense de monjas bernardas. Fue suprimido durante el remado de Carlos III y en la actualidad sólo se conservan algunos restos del edificio. <<

  


  
    [275] bienandante: ‘afortunado’. <<

  


  
    [276] commoquier que: ‘aunque’. <<

  


  
    [277] paróssele: ‘colocósele’. <<

  


  
    [278] galardón: ‘premio’, ‘recompensa’. <<

  


  
    [279] extinto: ‘estuvo’, pretérito de indicativo del verbo estar. <<

  


  
    [280] La forma contía, documentada en el Libro rimado del palaçoo (304d) de López de Ayala. equivale a ‘cuantía’, ‘suma de dinero’. <<

  


  
    [281] Demandó: ‘preguntó’. <<

  


  
    [282] ir do están los muchos: ‘morir’. <<

  


  
    [283] morré: ‘moriré’. En el español medieval algunos verbos sufrían una contracción en el radical de futuro, como en este caso. <<

  


  
    [284] Conviene recordar cómo los tex tos medievales retoman del mundo clá sico, modificándola en ocasiones, una teoría de la amistad, que diferencia distintos tipos de amigos, según el grado de relación, desde el de enfinta, es decir el interesado, el medio o el entero. Según la definición incluida en el Zifar, 17, los amigos medios «son los que se paran por amigos a peligro que non paresçe, mas en duhda si será o non». <<

  


  
    [285] puestas: ‘piezas’. <<

  


  
    [286] fuxeron: ‘huyeron’. <<

  


  
    [287] por que: ‘para que’. <<

  


  
    [288] pesquisa: ‘indagación de la justicia’. Según las Partidas (III, XVII, 1), ‘por ella se sabe la verdad de las cosas mal fechas’. <<

  


  
    [289] avías muerto: ‘habías matado’. <<

  


  
    [290] cabsa: ‘causa’. Esta consonantización del diptongo se daba con frecuencia en voces cultas hasta el XVI. <<

  


  
    [291] mal recabdo: ‘mala acción’. <<

  


  
    [292] Desta guisa: ‘de este modo’. <<

  


  
    [293] La perfecta graduación temporal del relato deja para la noche las salidas del joven con el saco a cuestas, mientras que durante el día descansa en su casa. <<

  


  
    [294] pongades conssejo: ‘aconsejéis’. <<

  


  
    [295] fuessa: ‘fosa’. <<

  


  
    [296] estodiesse: ‘estuviese’. <<

  


  
    [297] eras: ‘mañana’. <<

  


  
    [298] sobre todo a yantar, ‘durante toda la comida’, <<

  


  
    [299] llegasse: ‘acercase’. <<

  


  
    [300] referió: ‘contradijo’. <<

  


  
    [301] En el ejemplo 48 de El conde Lúcanor, 238, el buen amigo exclama; «A buena fe, hijo, mal feziste: mas dígote que por éste nin por otro mayor tuerto, no descubriré las coles del huerto». Daniel Devoto observa que la frase aparece recogida con tres variantes en el Vocabulario de refranes y frases proverbiales de Gonzalo Correas. <<

  


  
    [302] dobla: ‘moneda de oro documentada en textos de los siglos XIV y XV’. <<

  


  
    [303] pieça: ‘parte’. <<

  


  
    [304] priesa: 'aprieto, trance apurado' <<

  


  
    [305] ‘me acercaré allí un rato e inmediatamente estaré con vosotros’. <<

  


  
    [306] cobertero, tapadero: ‘parte superior del arca’. <<

  


  
    [307] en somo: ‘encima’, <<

  


  
    [308] ameollar ‘lastimar la médula’. Forma verbal poco usual creada a partir de un tema nominal, mediante un prefijo a—. <<

  


  
    [309] cartiga, posiblemente se trata de una forma derivada de CHARTULA, 'documento, escritura’, aunque no está documentada y quizá sea error del copista. <<

  


  
    [310] Mateo 6, 21; Lucas 12, 34. <<

  


  
    [311] comedio: ‘intervalo’. <<

  


  
    [312] hueste: ‘regimiento’. <<

  


  
    [313] El aullido que precede a la desaparición diabólica es siempre un indicio de su condena y su regreso a los espacios infernales. A veces va acompañado de olores sulfúreos. <<

  


  
    [314] ribaldo: ‘bellaco, picaro’. Véase la nota 46c al cuento 41 en esta antología. <<

  


  
    [315] En el manuscrito se lee «vemesen», pero el sentido del texto y la conformación del modelo latino, aconsejan esta corrección. <<

  


  
    [316] La oscuridad de la noche parece el momento adecuado para que el diablo se desenmascare. <<

  


  
    [317] cabestro: ‘ramal o cordel que se ata a la cabeza o al cuello de la caballería’. <<

  


  
    [318] En el incunable se amplía este comienzo: «Diógenes filósofo, que hovo por sobrenombre tinitus, que según Papías quiere dezir can, porque assí como los canes rosigan alguna cosa y buscan y comen adonde lo fallan, que assí Diógenes havía fecho de las vidas y sciencias de los filósofos antes de él, rosigando y tomando quanto fazer pudo. Empero dizen otros que fue llamado por este nombre porque afirmava que hombre devía con su muger delante de todos hazer sus actos, y cierto sería quien tal hablava dicho can; muy propio no es de pensar que un tal hombre como Diógenes fuesse de tal opinión y comúnmente por esso dizen que se llamé) tinitus porque reprendía sin perdonar a nadi los vicios, como los canes que ladran y muerden al que no conoscen ni les plaze, y por esto los que lo aborrescían le pusieron aqueste sobrenombre, del qual dize Valerio lo siguiente…» (fol. 114r). La adición ejemplifica las sucesivas glosas del texto. <<

  


  
    [319] tires: 'quites’. <<

  


  
    [320] comino es detenido: ‘cuando se detiene’. <<

  


  
    [321] Los nombres de los protagonistas varían según la tradición y se deturpan en las versiones medievales: Phintia, Fintias, Finzia, Pizia, o, como aquí, Siçia es el condenado y Danione, Damón, Damçón, quien pone a prueba su amistad. <<

  


  
    [322] El ejemplo trataba originariamente de ilustrar la solidaridad humana y social que representaba la filosofía pitagórica, pero con el paso del tiempo este dato fue considerado irrelevante. Walter de Burley lo incluye en el apartado dedicado a Pitágoras, quien enseñaba a sus discípulos «que la verdadera amistanza del ánima de muchos fase uno» (La vida y las costumbres de los antiguos filósofos, 73). <<

  


  
    [323] Dionisio de Siracusa (†1344 a J. C.) es mencionado con frecuencia por Valerio Máximo. En el libro I, 2, se cuenta como este tirano se burlaba de los dioses profanando sus estatuas. <<

  


  
    [324] En las versiones más antiguas Pitias es víctima de una acusación falsa, viejo motivo folclórico, y condenado a muerte injustamente. Este dato es imprescindible para valorar la conducta de los dos amigos y el perdón final del tirano. <<

  


  
    [325] En el margen del manuscrito: «De amigos». <<

  


  
    [326] delibre: ‘libre’. <<

  


  
    [327] descabecador. ‘lugar donde le cortarían la cabeza’. En el texto catalán: «escapçador» (Llibre anomenat Valeri Máxim, 290). <<

  


  
    [328] acertaste: cumpliese. <<

  


  
    [329] non tenía en cosa: ‘no se preocupaba nada’. <<

  


  
    [330] En el margen del manuscrito: «de muy loable sentencia». <<

  


  
    [331] Texto catalán: «e axi com los Deus han les excellent cases per sagrades habitacions…» (Libre anomenat Valeri Màxím, 297). <<

  


  
    [332] El comentario de Valerio se desarrolla así, según la traducción moderna: «Verdaderamente los poderes de la amistad pudieron engendrar el desprecio a la muerte, desvanecer el excesivo apego a la alegría de vivir, amansar los sentimientos crueles, convertir el odio en amor y sustituir el castigo por recompensas. Por estos prodigiosos efectos se le debe casi la misma veneración que a los dioses inmortales, porque, si la religión conserva al Estado, la amistad es la salvación de los hombres particulares. De la misma manera que aquella tiene su sede en los sagrados templos, ésta posee en todos los corazones fieles de los hombres otros tantos santuarios completamente iluminados por una especie de llama sagrada» (Valerio Máximo, Hechos y dichos memorables, 273). —⁠El contraste con la versión medieval permite descubrir las dificultades del traductor. <<

  


  
    [333] Son numerosos los autores españoles y portugueses que llaman Zaragoza a Siracusa, ciudad de Sicilia, hasta el punto de que Ozmín, protagonista de la novelita morisca «Ozmín y Daraja», interpolada en el Guzman de Alfarache, se ve obligado a aclarar: «Sabrás de mí que soy caballero natural de Zaragoza de Aragón» (Picaresca, 225-226). En el Libro del conosçimiento, libro de viajes de mediados del XIV, se produce una significativa alternancia: los manuscritos R (Biblioteca de la Universidad de Salamanca, ms. 1890, fol. 10r), S (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 1997, fol. 12v) y Z (Biblioteca del Estado, Munich, Cod. hisp. 150, fol. 7r) transcriben Çaragoça, mientras que el manuscrito N (Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 9055. fol. 16r), Siracusana. Para Robert Ricard, el origen de esta identificación estaría en los lazos que unían Sicilia con Aragón, desde la conquista de la isla por Pedro II de Aragón en 1282. <<

  


  
    [334] Tras el discurso de la vieja prosigue el incunable: «cuya respuesta el Dionisio puso en burla con mucha risa, ca hovo vergüença darle punición por osadía tanto bien dicha» (fol. 182). <<

  


  
    [335] A Dionisio le dio vergüenza castigar a esta mujer. <<

  


  
    [336] arroquero: ‘arriero’. En el ejemplo 28 del Libro de los gatos aparece la voz harruqueros, derivada de ¡arre!, interfección empleada para arrear bestias, al parecer con sufijo —⁠uco más —⁠ero. En el incunable de Valerio Máximo se sustituye por «asnatero» (fol. 209r). <<

  


  
    [337] El siguiente ejemplo lo protagoniza Darío, rey de los persas. <<

  


  
    [338] A continuación, ya entre los ejemplos extranjeros, cuenta Valerio un caso similar en el que una hija amamanta a un padre, encarcelado, según la tradición romana, en lo que hoy es la iglesia romana de San Nicolás in Carcere. El incunable añade que ambas anécdotas fueron con frecuencia reproducidas en imágenes y apostilla: «acuerdo esto con el común dicho que dize que más mueven enxemplos que non palabras y palabras que letras». Efectivamente la historia se ha encontrado representada en una pintura pompeyana, cuya copia helenística se conserva en el Musco de Nápoles. Como motivo pictórico fue especialmente querido por la escuela de caravaggistas de Utrecht en el siglo XVII. Recordemos «La candad romana», cuadro pintado por Joannes Janssens hacia 1620-1625, guardado en el Museo de la Academia de San Fernando en Madrid. <<

  


  
    [339] rendería: ‘devolvería’. <<

  


  
    [340] cativa. desgraciada. <<

  


  
    [341] salvó: ‘probó su inocencia e inculpabilidad’. <<

  


  
    [342] Pese a la tradicionalidad del relato, don Juan Manuel, como es habitual en él, trata de localizarlo en un marco histórico que lo haga más próximo y creíble. Don Jaime I (1213-1276), rey de Aragón, conde de Barcelona y señor de Montpelher, tuvo vasallos que hablaban en aragonés, en catalán y en lengua de oc. Desde su nacimiento hasta su muerte oyó versos en provenzal y entre sus trovadores destaca especialmente la figura de Cerverí de Girona. Para Martín de Riquer [1976], su corte fue un gran centro de literatura en romance, digno sucesor del florecimiento de la de su abuelo, Alfonso II el Trovador, y en algún aspecto émulo de la de su yerno, Alfonso el Sabio. <<

  


  
    [343] anía muy buen son: ‘tenía muy buena música’. <<

  


  
    [344] atanto se payanan: ‘tanto les gustaba’. <<

  


  
    [345] tan bien las palabras comino el son: ‘equivocaba tanto las palabras como la música’   <<

  


  
    [346] si ante non la oyié: ‘si no la había escuchado antes’. <<

  


  
    [347] guardava: ‘preocupaba’. <<

  


  
    [348] muy passo: ‘muy despacio'. <<

  


  
    [349] paró mientes: ‘se fijó’. <<

  


  
    [350] dando vozes: ‘dando gritos’. <<

  


  
    [351] líbrelo commo fallare por derecho: ‘resuelva el caso de acuerdo con el derecho’. <<

  


  
    [352] se acordaron a esto: ‘estuvieron de acuerdo en esto’. <<

  


  
    [353] sañudo: ‘enfadado’, <<

  


  
    [354] confondida: ‘echada a perder, destruida’. <<

  


  
    [355] dapno et afán: ‘sacrificio y esfuerzo’. <<

  


  
    [356] ende: ‘por ello'. <<

  


  
    [357] pechó: ‘pagó’. <<

  


  
    [358] Se ha especulado mucho con la posible etimología de estos nombres. Devoto, tras repasar las distintas hipótesis presentadas hasta el momento


    (Lucano, el poeta, Luqman, fabulista árabe, etc.), piensa en Lucani, orum, «los de Lucania», y «en una formación del nombre de su preceptor basada sobre patrón, modelo». Tale asocia el nombre del conde a Lucanor le Grand, personaje de Guiron le Courtois, obra francesa ampliamente difundida, pero sin repercusión en España. Con indepen dencia de estas conjeturas, ninguna de ellas muy convincente, deben analizarse los dos personajes como desdoblamiento del propio autor, al igual que ocurría con Julio y el infante Johás, y como reflejo literario de una de sus constantes preocupaciones: el papel del consejero y el valor de los consejos. A su vez, los dos integran al hombre perfecto, suma de fortitude (Lucanor) y sapientia (Patronio). <<

  


  
    [359] pro: ‘provecho’. <<

  


  
    [360] teniendo: 'pensando, considerando’. <<

  


  
    [361] el su pleito era librado: ‘que su asunto estaba ya despachado, resuelto'. <<

  


  
    [362] acaesció una cosa en que cunplía que la fiziesse por mí: ‘ocurrió algo que me hizo necesitar su ayuda’. <<

  


  
    [363] fiuza: ‘confianza’. Para Ruiz Pérez, esta frase sintetiza las relaciones entre Lucanor y Patronio: «el caballero deja su voluntad en las manos del ayo, subordinando la jerarquía social a la del conocimiento y el saber». <<

  


  
    [364] Según Amador de los Ríos la fama de la discreción y sabiduría de los Illanes de Toledo «fue tanta que el nombre de Per Illan, trocado en el adjetivo perillán, sirve aún hoy para designar a un hombre despierto…; el siglo XIV los reputaba nigromantes, hermanando las consejas que de ellos se referían con las no menos peregrinas del mágico Hércules y de su Cueva encantada». Sin embargo, Knust prueba que los Illanes figuran en la historia de Toledo, pero no como nigromantes. <<

  


  
    [365] talante de saber, ‘voluntad de saber’. <<

  


  
    [366] ende: ‘de ello’. <<

  


  
    [367] sazón: ‘tiempo’. <<

  


  
    [368] adereçó luego: ‘se dirigió de inmediato’. <<

  


  
    [369] pensó muy bien d'él: ‘cuidó muy bien de él’. <<

  


  
    [370] posadas: ‘habitaciones'. <<

  


  
    [371] La presentación de ambos personajes los define ya claramente: don Illán, individualizado por el nombre, famoso por sus artes mágicas, hombre de estudio, pausado y hospitalario; el deán, mencionado sólo por su cargo, es un hombre apresurado. Se asocia a la corrupción eclesiástica y a la ambición desmedida, incluso al pacto diabólico para alcanzar lo inalcanzable, aunque no llegue a mencionarse el tema expresamente. Los topónimos completan estas asociaciones. El deán, procedente de una ciudad eclesiástica, emprende una peregrinación hasta Toledo, ciudad famosa por sus cuevas al igual que por su vinculación con las ciencias ocultas y esotéricas. <<

  


  
    [372] affincadamente: ‘con ahinco’. <<

  


  
    [373] de gran guisa: ‘de gran condición’. <<

  


  
    [374] de que…. por ellos: ‘una vez que han conseguido todo a su gusto, olvidan muy pronto lo que otro ha hecho por ellos’. Con frecuencia don Juan Manuel pone en boca de Patronio o en la voz del narrador frases sentenciosas que generalizan lo que ejemplificará la anécdota. <<

  


  
    [375] El narrador concede gran importancia al tiempo, que viene marcado por indicaciones precisas. El deán llegará a Toledo a la hora de comer, pero sólo cuando sea la hora de la cena, con la consiguiente oscuridad, se decidirá don Illán a iniciar el aprendizaje. Del mismo modo se recrean meticulosamente los espacios interiores de la casa de don Illán hasta que se inicie el descenso a la cámara subterránea que está habilitada para el estudio. <<

  


  
    [376] assossegado: ‘pactado’. <<

  


  
    [377] En el Sendebar, Çendubete «tomó este día el niño por la mano e fuese con él para su posada e fiz’ fazer una gran palacio fermoso de muy gran guisa … E ellos non salían fuera e ningún otro non les entrava allá» (72-73). <<

  


  
    [378] entramos: «ambos». Juan de Valdés prefería su uso: «Ni tampoco digo. como algunos, ambos y ambas por entrarnos y entramas, porque aunque al parecer se conforman más con el latín aquellos que éstos, son éstos más usados y an adquerido opinión de mejores vocablos» (Diálogo de la lengua, 119). <<

  


  
    [379] labrada: ‘pulida’. <<

  


  
    [380] La fama de las cuevas de Toledo se debe a múltiples factores: en primer lugar a la existencia real de diversas grutas a las que todavía en el siglo XX se han hecho expediciones para averiguar su misterio; en segundo lugar, a las leyendas sobre los orígenes fabulosos de la ciudad y sobre las enseñanzas mágicas en las que la cueva desempeña un papel de singular importancia, bien sea a través de Hércules o a través de otros personajes como Rocas. La ‘escuela de magia de Toledo’ se convierte en un motivo recurrente desde la literatura del XIII hasta el XVIII. Uno de los primeros textos, los Gesta Regum Anglorum de Guillermo de Malmesbury (1125), recogió la leyenda de Gerberto, futuro Papa Silvestre II, quien aprendió los secretos de la magia en Sevilla y Toledo y alcanzó el papado gracias a un pacto con el demonio. En todas las mitologías de fondo esotérico, el centro del mundo aparece representado como un lugar cerrado, cueva, habitación, palacio, donde tiene lugar la muerte iniciática y el nacimiento a una nueva vida. E. de Rivas establece paralelismos entre el aprendizaje del infante en el Sendebar, encerrado en el palacio con Çendubete, y la iniciación fracasada del deán. <<

  


  
    [381] parando mientes: ‘atendiendo, fijándose’. <<

  


  
    [382] nuevas: ‘noticias’. <<

  


  
    [383] aína: ‘pronto’. <<

  


  
    [384] eslerían ‘elegirían’. La antigua forma es/eer, frecuente desde el siglo XIII, parece ser más bien adaptación semipopular del vocablo latino. <<

  


  
    [385] vagado: ‘vacante'. <<

  


  
    [386] en guisa… pagado: ‘de modo que quedara satisfecho’. <<

  


  
    [387] Los elementos que constituyen esta secuencia (llegada de mensajeros, nombramiento para un nuevo cargo eclesiástico, ingratitud, desplazamiento hacia un nuevo espacio) van a repetirse tres veces más. La reiteración de esquemas es una constante de la narrativa medieval con orígenes folclóricos. Sin embargo, cada una de las secuencias implica una gradación que sirve para crear el clímax necesario para el cuento. <<

  


  
    [388] retrayéndol' mucho efficiadamente: ‘reprochándole de modo muy insistente’. <<

  


  
    [389] lucilo: agravio <<

  


  
    [390] consintía… adelante: ‘lo consentía con tal de que fuese seguro que lo corregiría más adelante’. <<

  


  
    [391] fallescido… pusiera: ‘fallado lo que con él acordara’. <<

  


  
    [392] reiráyéndol’: * reprochándole’. <<

  


  
    [393] recelaba… vegada: Sospechaba desde la primera vez’. <<

  


  
    [394] maltraer: ‘reprender’. <<

  


  
    [395] gualardonava: ‘premiaba’. <<

  


  
    [396] solamente nol’: ‘ni siquiera’. <<

  


  
    [397] Diz recuerda que «el motivo de las perdices funciona, en efecto, como el umbral demarcador de la diferencia ontológica que separa dos ámbitos de realidad, y remite asimismo a los ritos de entrada y de salida que constituyen una práctica universal en las ceremonias conectadas con la magia». Si para el hablante actual se relacionan con el final de los cuentos («fueron felices y comieron perdices»), para el medieval habría otros referentes. Los bestiarios las asocian al diablo y Alfonso X subraya su naturaleza olvidadiza: «tanto que dizen d’ella los naturales que olvida el su nío e los sos huevos mismos, e vase echar sobre los de otra perdiz» (General listaría. Primera parte, 424), Para Burke, las perdices funcionarían como un símbolo pictórico o un emblema. En el cuento, don Illán se niega a repartir su comida con el deán, del mismo modo que, finalmente, no compartirá con él la nigromancia. <<

  


  
    [398] Esta frase, reiterada con ligeras variantes en cada ejemplo, implica la verificación del consejo para hacerlo así digno de figurar en un libro. <<

  


  
    [399] Para la aparición reiterada del autor al final de cada ejemplo, véase el estudio preliminar al texto. Los versos pueden conectarse también con las partes II. III y IV de este libro, ya que en ellos se recurre a la abreviatio del ejemplo. <<

  


  
    [400] El término estaría aparece al finalizar cada uno de los ejemplos en el manuscrito S. a excepción del XXVII. Para José Manuel Blecua, la voz se referiría a «una miniatura que siguiese al cuento en el códice original, miniatura que no se trasladó al copiar el texto». A esta interpretación pueden añadirse muchos testimonios, desde el Libro de Alexandre, estr. 974, Libro de buen amor, estr. 1571 c, hasta las Coplas de Jorge Manrique, estrofa 31 («Estas sus viejas estorias / que con su braço pintó / en joventud»). Numerosos estudiosos (Kirby, Piccus, Marcos Marín) han avalado la interpretación de dibujo historiado, aportando nuevas referencias y trazando un amplio panorama del problema (T. A, Perry). Podemos añadir el caso del ejemplario francés, Ci nous dit, redactado hacia 1318, que recibe este curioso título porque con esta fórmula se aludiría en el inicio de cada capitulo a una ilustración. La combinación de dialogo, narración, versos y miniatura liaría de cada unidad un eficaz mecanismo didáctico, que perfeccionaba los esquemas adoctrinadores. La pérdida de estas miniaturas lleva a Francisco Rico a preguntarse: «¿hasta qué punto asumiría don Juan Manual la paternidad de un Conde Lucanor sin las “estorias”?». <<

  


  
    [401] avia mester… aquel fecho: ‘era necesario que pusiera algo de mi parte para iniciar el hecho’. <<

  


  
    [402] dinero: la voz deriva de denarius, moneda latina de plata que valía diez ases. En la Edad Media recibía este nombre una moneda de cobre, dividida en veinte sueldos. Por extensión, pasó a adquirir el sentido genérico que hoy tiene. <<

  


  
    [403] alquimia: la voz deriva del árabe y significa etimológicamente ‘piedra filosofal’. Posiblemente se extendió a otras lenguas a través de España. Las prácticas alquímicas, difundidas ya en Grecia, China o la India, tenían inicialmente mucho de filosofía, religión y mística. Sin embargo, las 'pruebas de iniciación’ que en el terreno de lo espiritual conducen a la libertad, la iluminación y la inmortalidad, en el terreno de la materia llevan a la Piedra Filosofal. Y la primera virtud de dicha Piedra es transmutar los metales en oro. <<

  


  
    [404] golfín: ‘farsante, salteador’. Para Menéndez Pidal, ‘gentes de mal vivir que formando bandas de salteadores, infestaban las jaras y los montes de Castilla en el comienzo del siglo XIV, y se aplicó el mismo nombre al bribón o truhán en general’. En la estrofa 374 del Lihro de buen amor alternan golfin, 'malhechor, salteador’ (manuscritos G y T) con folguines, ‘holgazanes, alegres’, lectura del manuscrito S. <<

  


  
    [405] enrequescer. ‘enriquecer’. <<

  


  
    [406] recado: ‘precaución, cordura’. <<

  


  
    [407] se trabajaba de: ‘se esforzaba por’. <<

  


  
    [408] doblas: ‘antiguas monedas de oro con diversos valores según los tiempos’. <<

  


  
    [409] pellas: ‘pelotas’. <<

  


  
    [410] assessegados: ‘respetables’, La importancia concedida a la vestimenta recuerda al ‘ribaldo’ del ejemplo de «Los griegos y los romanos» en el Libro de buen amor, núm 41 en esta antología, que disimula su ignorancia bajo panos de «grand valía / como si fuese doctor en la filosofía» (estrofa 53). <<

  


  
    [411] tabardie: voz que ha suscitado las discrepancias entre los críticos. Para unos, como María Goyri, sería palabra inventada por don Juan Manuel; otros, como Steiger o González Palencia, se arriesgaron a buscar una etimología árabe. Este último la relaciona con tarba ardi, 'polvo de tierra’. Burke propone como étimon más probable la voz árabe barada, 'limar un pieza de metal’ En Al-Jawbari el producto misterioso se llama tabarmukk. <<

  


  
    [412] poridat: ‘secreto’. <<

  


  
    [413] bienandante: ‘afortunado’. <<

  


  
    [414] mengüe: ‘falte’. <<

  


  
    [415] recepta: ‘receta’. Se trata de una variante culta, propiamente participio plural neutro de recipere con el sentido de ‘cosas tomadas para hacer un medicamento' o, como aquí, un experimento. <<

  


  
    [416] despensa: ‘provisión de alimentos para un viaje’. <<

  


  
    [417] trebejando: ‘burlándose’. <<

  


  
    [418] ardides: ‘astutos’. <<

  


  
    [419] mal recado: ‘insensatos’. <<

  


  
    [420] asseguróles: ‘les dio garantías’. <<

  


  
    [421] tan grand aver: ‘tanto dinero’. <<

  


  
    [422] recabdo: ‘juicio, opinión’. <<

  


  
    [423] non aventuredes… dubda: ‘no arriesguéis por algo que no esté seguro, de modo que, confiando en obtener grao provecho, os tengáis finalmente que arrepentir’. En otros ejemplos, Patronio aconseja una conducta prudente. <<

  


  
    [424] faltones garceros: ‘adiestrados para matar garzas’. En el Libro de la caça dedica don Juan Manuel el capítulo 6 a enseñar cómo hay que adiestrar un halcón para que sea un falcón garcero. <<

  


  
    [425] Don Manuel, hermano menor de Alfonso X, casó con Beatriz de Saboya de cuya unión nació don Juan Manuel, a quien legó diversas posesiones en el sudeste peninsular. Al morir Alfonso X, se alió con su sobrino Sancho IV en la querella por la sucesión al trono castellano. <<

  


  
    [426] En la villa de Escalona, actualmente provincia de Toledo, nació don Juan Manuel. <<

  


  
    [427] falcón sacre: «Et en pos estos son los sacres, et estos son grandes falcones et matan grandes prisiones et muchas, et los buenos dellos son muy buenas aves de caça, et de grandeza son entre los girifaltes et los neblis» (don Juan Manuel. Libro de la caça, en (Obras completas, I. 525). <<

  


  
    [428] montando: ‘remontando'. <<

  


  
    [429] non le valía cosa que feziesse: ‘no le servía nada de lo que hiciese’. <<

  


  
    [430] dexóse venir, ‘descendió’. <<

  


  
    [431] desenbargado: liberado’. <<

  


  
    [432] enbargaba: ‘molestaba, impedía’. <<

  


  
    [433] Echádesvos… escusar: ‘os dedicáis a otras cosas que más os valdría evitar’. <<

  


  
    [434] Pocas veces remite don Juan Manuel a otros ejemplos de esta misma colección. La autorreferencia se justifica por la importancia que le concede al tema. El cómo servir a Dios dentro de su estado es eje del Libro de los estados. <<

  


  
    [435] derechurero: ‘justo, recto’. <<

  


  
    [436] Pero veed… carrera: ‘mirad si tenéis suerte en encontrar el camino’. <<

  


  
    [437] ‘Si Dios dispusiere que tengas seguridad, / trata de ganar la buena fortuna que te corresponde’ (Seres). <<

  


  
    [438] En referencia al final de cada uno de los ejemplos, véase 11. 59 de esta sección. <<

  


  
    [439] Según la Disciplina Clericalis, «unus erat in Aegypto, alter Baldach» (4). En Pedro Alfonso los protagonistas son dos comerciantes que casi no se conocían más que de oídas hasta que el negociante que vivía en Bagdad fue a Egipto y se alojé) en casa de su compañero. Allí fue donde enfermé) de la dolencia amorosa. El narrador del Zifar quiere insistir en que la amistad arranca desde la niñez y para ello introduce una serie de motivos ajenos a la historia, pero comunes a otras parejas de amigos íntegros de la tradición: criados juntos, uno se aleja para ir a buscar fortuna, mientras el que se queda empobrece. Esta suerte desigual permite introducir ya una prueba de amistad, pues el que ha enriquecido le ofrece todos sus bienes a su amigo y terminará por cederle incluso a su prometida. <<

  


  
    [440] Dentro del Zifar es frecuente la inserción de refranes y de frases proverbiales como ésta, similar en sus términos a las que se recogen en obras como los Bocados de oro o las llores de filosofía.  <<

  


  
    [441] andido—, ‘anduvo’. <<

  


  
    [442] acertó: ‘llegó’. <<

  


  
    [443] fincó: ‘permaneció’. <<

  


  
    [444] ahondados: ‘equivale a ricos, con abundancia de bienes’. <<

  


  
    [445] E quando… partes: 'cuando tenían noticias (mandado) uno del otro o cuando alguien iba hacia usas tierras'. <<

  


  
    [446] se non sabía consejar, ‘no sabía qué hacer’. El texto no justifica el por qué de la pobreza, pero en otras versiones árabes se indica que fue a causa de la adversa fortuna. <<

  


  
    [447] desfecho: ‘sin posesiones’. <<

  


  
    [448] grant aleo: ‘bienes’. <<

  


  
    [449] vicioso: ‘con deleites y placeres’. <<

  


  
    [450] El Zifar utiliza abundantes fórmulas de oralidad, posible indicio tanto de su conexión con una tradición oral como de una lectura en voz alta. <<

  


  
    [451] El empleo de este término no guarda ninguna relación con una tipología del relato. Es práctica habitual en el Zifar, visible también en títulos de relatos caballerescos, como El cuento del emperador Maynes, o en las paginas de la Doncella Teodor y alude sólo a la acción de contar. <<

  


  
    [452] grant lugar: ‘de buen linaje’. <<

  


  
    [453] amigo que le sobrevino: alude al huésped. <<

  


  
    [454] trabajase: ‘intentase’, <<

  


  
    [455] ante… más: ‘más bien le aumentaba la preocupación’. <<

  


  
    [456] El joven ha caído víctima de la enfermedad de amor o amor hereos. La dolencia tiene su origen en la teoría de los humores y de la melancolía desarrollada por los médicos de la escuela hipocrática, retomada por Galeno y los médicos bizantinos y, finalmente, a través de los árabes, difundida ampliamente en la Edad Media. El placer provocado por un objeto deseado, produce un recalentamiento general de los espíritus vitales que acaba por debilitar todo el cuerpo. El enfermo, como descubrimos en Leriano o Calixto, cae en un estado tal de postración que si no obtiene pronto el objeto del deseo, muere. <<

  


  
    [457] Difiere notablemente el Zifar de la versión de Pedro Alfonso. En ésta los médicos llegan, tras estudiar el pulso y la orina, a la conclusión de que el joven padece la enfermedad de amor. Sólo falta averiguar quién provoca su dolencia para lo cual el dueño de la casa hace desfilar por la habitación del enfermo a las distintas mujeres que habitan bajo el mismo techo. Sólo cuando aparece la joven prometida, se descubre la causa de su mal. La presencia del capellán, quien conoce la verdad en secreto de confesión, es completamente extraña a Pedro Alfonso y supone un rasgo más de cristianización del texto. <<

  


  
    [458] Çertas: ‘ciertamente’. El uso tan abundante de este adverbio en el Zifar ha llamado la atención de los críticos. Walker contabiliza su empleo 358 veces, especialmente para introducir los diálogos y siempre abriendo la oración. Pese a que etimológicamente la voz está emparentada con el antiguo francés, certes, Walker piensa que estamos ante un calco de escritura árabe. Por su parte, John K. Walsh destacó el reitera do uso de este galicismo en el códice escurialense h. I. 13, otro factor más que sirve para enlazar ambas obras. <<

  


  
    [459] pensasen: ‘cuidasen'. <<

  


  
    [460] su criada: la expresión alude a lo indicado anteriormente: ‘criada en la casa del viudo hasta que alcance la edad para ser su esposa’. Como señalan las Partidas,, IV, XX, 2: «crianza es quando alguno faze pensar de otro que cría, dándole de lo suyo todas las cosas que le fueren menester para vivir, teniéndolo e su casa e compaña». <<

  


  
    [461] La sumisión de la joven en este caso contrasta con los problemas que se plantean en la novela boccacciana, donde tanto la prometida como sus parientes no aceptan el cambio de los planes. <<

  


  
    [462] «El reverso de la fortuna del rico comerciante se explica como consecuencia de su generosidad, ya que los parientes de su prometida pelean contra él basta sumirlo en la pobreza. En la Disciplina, el egipcio pierde su fortuna ‘por varias causas' lo que le lleva a dirigirse hacia las tierras de su amigo. Por el contrario, en el Decamerón Gisipo acaba siendo odiado por sus parientes y por los de Sofronia y “pobre y misero fue echado de Atenas y condenado a perpetuo exilio”» (1111). <<

  


  
    [463] escaso: ‘avaro’. <<

  


  
    [464] El motivo del inocente acusado de asesinato tras recogerse en una mezquita es frecuente en la narrativa oriental. En la Disciplina el comerciante se refugia en un templo antiguo y en el Decamerón, en una gruta. La cristianización del Zifar implicará una violación del recinto sagrado, ya que lo capturan cuando está durmiendo tras el altar. En las Partidas, I. XI, 2, se indica que todo hombre que se refugie en una iglesia no puede ser sacado de allí a la fuerza, pero en la ley V se excluyen del amparo los traidores, los asesinos, los violadores, etc., pues la iglesia es «casa de oración, e non de ve ser fecha cueva de ladrones». <<

  


  
    [465] estaque çinto: ‘espada estrecha con la cual sólo se puede herir de punta', que el hombre llevaba sujeta al ‘cinturón’. La presencia del arma justifica el apresamiento. <<

  


  
    [466] de conosçido: los alcaldes lo condenan a muerte porque ha reconocido su crimen. Según las Partidas, III. XIII, I, la conocencia equivale a la confesión y hace innecesarias las pruebas y los testigos. En la Disciplina la confesión posterior del amigo libera al primero de la horca, pero aquí la justicia se dispone a condenar a ‘ambos’ pues así lo han reconocido. El auténtico culpable presenta pruebas (la espada) y testigos, los «ornes buenos». En la Disciplina, el rey perdona a los tres el crimen que se imputan con la única condición de que le expliquen las causas del delito. Como es habitual en la tradición oriental el narrar salva la vida, mientras el rey se deleita oyendo contar. En el Zifar, cada inculpado cuenta su historia como parte de un proceso jurídico ante el emperador y éste perdona al culpable sin olvidar la retribución a los parientes del muerto. <<

  


  
    [467] vi lleta: se trata de un diminutivo de villa que aparece recogido en el Dic. Aut. ‘la villa que es pequeña o de poca vecindad’. <<

  


  
    [468] que de grado conbrla: ‘que a gusto comería’. <<

  


  
    [469] adobar: ‘abastecer’. <<

  


  
    [470] alberguería: ‘posada, mesón'. <<

  


  
    [471] forçado: ‘obligado’. <<

  


  
    [472] La apariencia del ‘ribaldo’ no hace pensar que nadie lo haya violentado, por lo que es más creíble que haya entrado allí voluntariamente. Todo el pasaje gira en torno a una tuerza (forçado, fueça, fuerte.,.) inexistente, creada sólo por el ingenio del ribaldo. <<

  


  
    [473] torbillino: ‘torbellino, tornado’. <<

  


  
    [474] soliviava: ‘levantaba’. Según el Dic. Aut. se trata de 'levantar alguna cosa por debajo'. <<

  


  
    [475] pero que: ‘aunque’. <<

  


  
    [476] mentiras apuestas: ‘mentiras herniosas’. Apuestas tiene también a veces el sentido de ‘eficaces’, 'adecuadas' y se asocia a la utilidad de los adornos retó ricos. En el ejemplo 26 de El conde Lucanor, la Mentira trata de convencer a la Verdad ‘con razones coloradas et apuestas’ (111). <<

  


  
    [477] tartera: ‘camino’. <<

  


  
    [478] El demostrativo obedece al anuncio hecho por Zifar: «así comino contesçió a un rey mancebo de Armenia, commoquier que bevía a su voluntad» (256). El final feliz de esta historia se contrapone con otro ejemplo, narrado más adelante de nuevo por Zifar y protagonizado por «un emperador de Armenia» que acabó desheredado por escuchar a sus malos consejeros (370-371). Armenia aparece en libros de viajes y descripciones geográficas asociada al arca de Noé. Así, en la Semciança del mundo, tratado geográfico de principios del siglo XIII, se lee: «En esta tierra de Armenia ay una montaña grande e muy alta, e ençima d’esta montana lineó el arca de Noé después del diluvio; e aun oy día está ende el arca, e muchos la veen de los que van e vienen de la tierra de ultramar» (71). <<

  


  
    [479] En la tradición literaria la caza es ocasión propicia para diversos encuentros que confluyen en el amor, la muerte o lo maravilloso. <<

  


  
    [480] castigos: ‘consejos’. En los Castigos de Sancho IV leemos: «Castigo quiere tanto dezir comino aperçebimiento de conocer las cosas e non errar» (35). <<

  


  
    [481] La crítica ha venido relacionando la figura del protagonista de la obra, Zafar, con la de Adan, expulsado del Paraíso Terrenal por su pecado y obligado a peregrinar para obtener la salvación. <<

  


  
    [482] físico, ‘médico'. <<

  


  
    [483] La similitud entre el predicador y el ‘físico’ no hace mas que retomar unos paralelismos reiterados en la didáctica religiosa medieval. Los penitenciales comparten numerosos términos con el lenguaje médico: la penitencia se asocia a la medicación, el pecador, a un enfermo moral y el sacerdote, a un médico. El Corrector de Burchard de Worms se titula también Medicas. Los principios de la medicina antigua según los cuales un extremo cura al otro se aplican sistemáticamente: el pecado de orgullo se cura con la humildad, la avaricia, con la candad, etc. En el marco del Barlaam e josafat, el privado del rey se aconseja con un enfermo que se presenta a sí mismo como ‘físico de palabras’ (26-29). De ahí sale el modelo para el ejemplo 1 de El conde Lucanor y para el 215 del Libro de los exemplos (ms. de Madrid). En el dístico inicial se resume así el contenido: «Al físico de palabras non deves despreciar, / ca en dar consejo mucho puede aprovechar» (219). También dentro del Barlaam se califica a Dios de «físico muy sabidor» (101). <<

  


  
    [484] xarope: jarabe’. <<

  


  
    [485] mirabolanos: ‘frutos rojos, negros o amarillos usados en medicina que proceden del árbol del mismo nombre'. Según Andrés Laguna, «tiénese por averiguado que con el uso continuo de los mirabolanos se remozan los hombres y cobran nuevo vigor, porque fortifican todos los intenores miembros, despiertan el sentido y entendimiento» (citado en Bernardo de Gordomo, Lilio de medicina, 384). <<

  


  
    [486] atenpramiento: ‘templanza’. <<

  


  
    [487] cuega: ‘cueza’. Toda la receta alegórica sigue los pasos de las recetas medievales, tal y como las descubrimos, por ejemplo, en el Lilio de medicina. Hay un jarabe preparatorio que sirve para madurar los humores, y una medicación posterior. Los ingredientes se cuecen, después se retiran las impurezas en la espuma y finalmente se enfria. <<

  


  
    [488] espúmalo: ‘retírale la espuma'. <<

  


  
    [489] anuías: ‘suciedad, impureza, escoria’. <<

  


  
    [490] Recuerda a la «Alegoría de los peligros del mundo» en la que el pecador atraído por el dulzor de unas gotas de miel, no se da cuenta de los peligros que le rodean. <<

  


  
    [491] riobarbo. ‘ruibarbo’. Especie originaria de las orillas del Volga y de China, cuya raíz, de sabor amargo, era muy utilizada en medicina por sus electos purgantes. <<

  


  
    [492] drama: ‘dracma’, ‘octava parte de una onza, equivalente a tres escrúpulos’. La voz, de origen griego, se usaba como moneda y como unidad de peso, esta segunda acepción, para recetas médicas. <<

  


  
    [493] guarido: ‘curado’. <<

  


  
    [494] lazerio: ‘pena, sufrimiento'. <<

  


  
    [495] franco: ‘generoso’. <<

  


  
    [496] amidos: ‘de mala gana, contra su voluntad’. <<

  


  
    [497] dar de mano: ‘dejar libre’. <<

  


  
    [498] El cazador utiliza su propia voz como reclamo, imitando el cántico de las aves para atraerlas. <<

  


  
    [499] cuido: ‘creo’. <<

  


  
    [500] estruz: ‘avestruz’. En la Disciplina clericalis, el avecilla le indica que «unius ponderis uncíae íacínctum inventases» (31), mientras que en el Barlaam se lee: «una piedra tamaña comino un huevo de abestruz» (94). <<

  


  
    [501] De los escarmentados se laten los arteros: ‘con la experiencia adquiere el hombre astucia’, refrán que se recoge en la Historia Troyana, el Cancionero de Herberay. la Celestina., etc. <<

  


  
    [502] arte: ‘engaño’. <<

  


  
    [503] péñolas: ‘plumas’. <<

  


  
    [504] crovo: ‘creyó’. <<

  


  
    [505] Como explica poco después el rey de Mentón, no deben seguirse los consejos dados por gentes ‘sin razón’ y que parecen imposibles. El error del cazador fue doble: no descubrió que le hablaba un trasechador, ‘prestidigitador’, yno se percibió de que volar era algo contra 'su natura’. Numerosos cuentos del Calila, así como colecciones de sentencias, advierten contra los peligros de pretender cambiar las naturas. Dentro de las páginas del Zifar también el ermitaño le recuerda al ribaldo que «lo que la natura niega, ninguno lo deve come ter» (110). <<

  


  
    [506] lievedades: ‘liviandades’. <<

  


  
    [507] El rey, en principio reacio a admitir los consejos del predicador y del físico’, los acepta tras escuchar el cuento y conocer el final trágico del cazador. <<

  


  
    [508] adozir. ‘traer’. <<

  


  
    [509] decebir, ‘engañar’. <<

  


  
    [510] nozir. ‘dañar’, <<

  


  
    [511] senblant: ‘tipo’. <<

  


  
    [512] verdiant. ‘verdeante’. <<

  


  
    [513] bien estant: 'armonioso’, ‘airoso’. <<

  


  
    [514] sabor, ‘deseo’. <<

  


  
    [515] piensa la sentencia: ‘piensa en el contenido’. <<

  


  
    [516] ribal: ‘campesino, personaje de condición social inferior’. Los documentos insisten en asociar la voz a gente baja, a menudo cruel, pero también a bufones, goliardos. Scudieri Ruggieri estudia la palabra a la luz del personaje del ribaldo en el Libro del caballero Zifar y llama la atención sobre su presencia en el tratado latino de Alvaro Pelayo. Emparentada con el francés ribaut, aparece por vez primera en castellano en la Gran conquista de Ultramar. Webber rastrea algunos rasgos de su trayectoria hasta llegar a convertirse en un símbolo literario. Como señala Juan Manuel Cacho, de su locura sacaron los escritores la idea de su posible iluminación, de su triunfo frente a los sabios. <<

  


  
    [517] para por ellas usar, 'para legislarse por ellas’. <<

  


  
    [518] Fermosa: ‘retórica, en el sentido de engañosa’. <<

  


  
    [519] les plazía de grado: ‘les agradaba’. <<

  


  
    [520] pusieron pleito firmado: ‘firmaron el documento’. <<

  


  
    [521] lenguaje non usado: ‘lenguaje al que no estaban acostumbrados’. <<

  


  
    [522] <<

  


  
    [523] nuestro conbit: 'nuestro enfrentamiento’. <<

  


  
    [524] pit’: «pide». <<

  


  
    [525] Este detalle falta en Accursio y en otras versiones medievales. Con él parece Juan Ruiz orientar su disputa hacia la caricatura de un debate escolar. <<

  


  
    [526] bavoquía: ‘presunción’. <<

  


  
    [527] D’oy mais: ‘a partir de este momento’; con toda su porfía: ‘con sus ganas de pelea’. <<

  


  
    [528] de malpagar, ‘enfadado’. <<

  


  
    [529] catando sus vestidos: el romano, extrañado por ir vestido con ‘paños de grand valia’, los observa con atención. <<

  


  
    [530] La palma llana y el puño cerrado representaban respectivamente la retórica y la dialéctica, según la tradición isidoriana, quien a su vez tomaba la imagen de los clásicos: «La dialéctica y la retórica es lo que en la mano del hombre el puño cerrado y la palma abierta: la primera concerta las palabras, la segunda, las amplifica» (Etimologías. 11. 23). Esta asociación irónica no escaparía a los lectores mas cultos del Arcipreste. <<

  


  
    [531] con su memoria sana: ‘con su conciencia tranquila’. Según A. Blecua, se opone a fantasía vana, ‘imaginaciones locas'. <<

  


  
    [532] andariego, según Joset. ‘villano de a pie’ frente a caballero. <<

  


  
    [533] çertenidad: ‘certeza’. <<

  


  
    [534] cordojo: ‘ira’. <<

  


  
    [535] retinientes: 'que me retumbarían los oídos del golpe’. <<

  


  
    [536] en punto morió luego: ‘se apagó de inmediato’. <<

  


  
    [537] la natura: ‘el sexo’. La idea de que el fuego pudiera surgir del cuerpo de una mujer, y más concretamente de sus órganos genitales, es recurrente en gran cantidad de mitos. El hombre primitivo consideraba que el fuego había sido poseído por las mujeres antes de llegar a ser utilizado por los hombres. <<

  


  
    [538] non les atura: ‘no les dura’. Como explica Alfonso Martínez de Toledo en el Corbacho, «que el fuego que el uno encendía non aprovechava al otro» (Arcipreste de Talavera, 101). <<

  


  
    [539] amatávase luego: ‘se apagaba de inmediato’. <<

  


  
    [540] vergüeña: vergüenza. <<

  


  
    [541] descantó el luego, que ardiesse en la leña: ‘desencantó el luego para que ardiese’. <<

  


  
    [542] Tiberio, agua cabdal: ‘Tíber, río principal’. <<

  


  
    [543] El sentido de este pasaje lo interpreta A. Blecua de la siguiente forma: «al hacer el suelo de cobre y relucir, la dueña pensó que era de oro (o goma, resina, utilizada como cosmético) y se entregó a Virgilio», A. Graf comenta leyendas medievales que hablan del Tíber recubierto de cobre a lo largo de 18 millas. Por su parte, Lecoy recuerda que el nombre de Virgilio ya estaba asociado a distintos prodigios ejecutados sobre un río. Posiblemente Juan Ruiz combino ambos temas, aunque la finalidad última sigue sin estar muy clara. <<

  


  
    [544] escarnida: ‘burlada’. <<

  


  
    [545] Según A. Blecua, se trataría de una escalera de caracol con navajas en los peldaños, <<

  


  
    [546] escantamente: ‘encantamiento’. <<

  


  
    [547] nin la ovo talenle: ‘ni la deseo’. <<

  


  
    [548] acuziossos: ‘diligentes’. <<

  


  
    [549] grand despecho: ‘gran resentimiento’. <<

  


  
    [550] abeitar. ‘engañar’. <<

  


  
    [551] coidó se adelantar, ‘creyó adelantarse’. Joset subraya el rasgo humorístico al tratarse de un cojo. <<

  


  
    [552] finqué con esta ligión: ‘quede con esta lesión’. <<

  


  
    [553] siesta: «la hora sexta del día. que correspondía a las doce del mediodía»; por ser la hora del máximo calor acabó dando nombre también al sueño posterior a la comida. <<

  


  
    [554] Deyermond considera esta estrofa una parodia de las canciones amorosas de abril y mayo. Joset añade el cruce con la lluvia proverbial en este mes. <<

  


  
    [555] muy rezio… fería: ‘muy fuerte… golpeaba’. <<

  


  
    [556]  redrar. ‘retirar’. <<

  


  
    [557] amos pares estarles: ‘estáis los dos equiparados’. <<

  


  
    [558] El sentido irónico se sustenta en dos frases proverbiales. Y a en el Libro de Alexandre se lee: «Entendió Tolomeo de que pie cosqueavan» (2665a). <<

  


  
    [559] se paga: ‘se alegra’. <<

  


  
    [560] se despaga: ‘se descontenta', ‘se disgusta'. <<

  


  
    [561] comedia: ‘pensaba’. <<

  


  
    [562] baldía: ‘estéril, inútil’. <<

  


  
    [563] de yuso de fundamiento: ‘de su nivel más bajo’. <<

  


  
    [564] pella: ‘pelota’. En los Castigos, el santo arroja manzanas de oro, mientras que en La Leyenda Dorada y en Beauvais, bolsas con monedas de oro; sólo en el Ci nous dit, se habla, como aquí de pelotas. <<

  


  
    [565] contía: ‘cuantía, valor’. <<

  


  
    [566] guisara: ‘preparara, dispusiera’. <<

  


  
    [567] que acorrió a sus cuitas quando menos catara: ‘que le socorrió cuando menos lo esperara’. <<

  


  
    [568] Levando adelante el su grant bienfazer ‘siguiendo adelante con su bien obrar’. <<

  


  
    [569] En la versión de los Castigos, como ocurría en Beauvais y en el Ci nous dit, el hombre se arrojaba a los pies del santo, quien no quiere ser descubierto. El reconocimiento de San Nicolás no figura en la obra de Avala, más preocupado por ejemplificar con este milagro el buen uso que debe hacerse de las riquezas. <<

  


  
    [570] cuidados: ‘preocupaciones’. <<

  


  
    [571] La obra se atribuye a San Jerónimo (340/3 50-420). Escrita en la puniera parte de su vida, recoge biografías de monjes y ermitaños con más componentes populares que históricos. El ingrediente anecdótico hizo que muchos recopiladores de exempla, como Étienne de Bourbon y Jacques de Vitry, se sirvieran de ella. De la traducción al castellano realizada por Gonzalo García de Santa María (Hurus, Zaragoza, 1490) sólo se conocen actualmente tres ejemplares, pero vertida al catalán circulaba ya en versiones manuscritas, como el Llibre d’exemples dels Samts Pares, Posteriores reimpresiones aseguraron la amplia difusión de estas Vidas de los Religiosos en los siglos XVI y XVII. El ms. 10 de la Biblioteca Menéndez Pelayo, del siglo XV, contiene unos Ejemplos del yermo. <<

  


  
    [572] En los sermones vicentinos son frecuentes las llamadas a los oyentes, aunque según Cátedra estamos ante textos escritos que en pocas ocasiones conservan la verdadera ‘enunciación interpelante’ del acto oral. <<

  


  
    [573] talegón: ‘saco o bolsa’. <<

  


  
    [574] florín: ‘moneda de plata u oro’. Fue adaptación del italianio fiorino. moneda florentina llamada así por llevar marcado el lirio de los Medios. <<

  


  
    [575] aperçibiéronsse: ‘preparáronse’. <<

  


  
    [576] partirlos: ‘repartirlos’. <<

  


  
    [577] por de çaga: ‘por la retaguardia’. <<

  


  
    [578] delibraron: ‘decidieron’. <<

  


  
    [579] rejalgar. ‘veneno’. <<

  


  
    [580] morrón: 'morirán'. <<

  


  
    [581] a escuso: ‘a escondidas’. <<

  


  
    [582] travó dél: ‘tiró de él’. <<

  


  
    [583] toda vía: ‘siempre’. Esta es la acepción común a lo largo de toda la Edad Media. ‘No obstante’ y ‘aún’ son acepciones muy tardías. <<

  


  
    [584] departiciones: ‘conversaciones’. <<

  


  
    [585] jugavan a las puñadas: el verbo jugar parece remitir en este contexto a una acepción erótica: «E si por ventura la muger veniere a cumplir su voluntad más aína que el hombre, de ve él con discreción entenderla e jugar un rato con ella» (Teodor, 117). Puñadas equivale a ‘puñetazos’, aunque aquí puede tener de nuevo un matiz sexual. Juan López de Salamanca utiliza la voz en un sermón. para contar la riña de dos mujeres celosas con Sócrates: «travando la una por los cabellos e la otra colgándosele del cuello, dieron con el en el suelo, e la una, puñadas, e la otra, pellizcos e rabuños, tal lo pararon como mal pesar». <<

  


  
    [586] Según los «Cánones penitenciales», incluidos en el ms. 77 de la Bibliotecas Menéndez Pelayo: «El clérigo que conosçiere su fija spiritual, que batizó o consejó, faga penitencia doze anos, e, si fuere público, deve ser depuesto». <<

  


  
    [587] El ejemplo se ambienta en tiempos de Pedro el Cruel y su hermano Enrique de Trastámara y se ubica en Tamarite de Litera, provincia de Huesca. <<

  


  
    [588] se arrufa: ‘se ensoberbece’. Todos los textos de moralistas y religiosos advierten contra el juego de los dados. Los confesionales lo incluyen entre los pecados contra el séptimo mandamiento: «que gane alguna cosa engañosamente, assí comino jugando a los dados», Conviene recordar que, según la tradición, los verdugos de Cristo se habrían jugado sus vestidos a los dados al pie de la cruz. <<

  


  
    [589] De la práctica del juego de dados se podían derivar también blasfemias, como se advierte en el sínodo celebrado en León (1303): «Otrosí se deve guardar todo christiano de descreer e mal desir orne a Dios e a los santos por saña o por otra rasón o por juego de dados». En el Archivo de Protocolos de Zaragoza se conservan vanos documentos de los siglos XIV y XV en los que diferentes individuos, cristianos y judíos, se comprometen ante notario y bajo juramento a no jugar a naipes, dados, etc. durante un plazo. De esta manera pretendían evitar caer en una tentación que les arrastraba hacia la ruina. <<

  


  
    [590] malenconía: ‘enojo’. <<

  


  
    [591] viratón: ‘especie de saeta delgada, grande y muy aguda de punta’. <<

  


  
    [592]  Roba, nombre propio formado a partir del verbo robar, «quitar con violencia». En las versiones latinas de Vitry y Odo de Chériton se llama Rapina, forma que mantiene el ms. de París: «Rapiña». <<

  


  
    [593] Participio del verbo infingir, ‘fingir’. En las versiones latinas encontramos vanantes como «Fictum servitium», «Falsum servilium» y «Fictio» y en el ms. Rawlinson se lee: «Faux Service». En el ms. parisino: «Malos Servicios». <<

  


  
    [594] Sustantivo formado a partir de sobejo: ‘extremado’, ‘mucho’. <<

  


  
    [595] Golosina: ‘gula’. <<

  


  
    [596] ‘Hombre de guerra que no era hidalgo, ni caballero ni escudero, así llamados porque iban forzados a la guerra y los reclutaban por las calles’. He ahí también el sentido de ‘plebeyo, ordinario’. <<

  


  
    [597] Aunque la voz no está documentada su significado debe ser ‘ganancia’. El verbo ganar evoluciono bajo el influjo de otro verbo romance (it. guadagnate), por lo que no es tan rara esta forma. <<

  


  
    [598] Forma no documentada que puede relacionarse con el verbo premiar, ‘recompensar’. <<

  


  
    [599] infintosamente: ‘fingiendo’. <<

  


  
    [600] envaidor. ‘embaucador, impostor’. Pedro Ciruelo en su Reprobación de las supersticiones y hechicerías ataca los «muchos embaimientos» que hacen los ‘saludadores’ ante las gentes simples, como adivinar cosas secretas de los que están ausentes, tomar un carbón o hierro encendido en la mano, caminar sobre una barra de hierro ardiente o entrar en un horno encendido (101). <<

  


  
    [601] viga de lagar: ‘pieza de madera con la que se ejerce presión para prensar las uvas’. <<

  


  
    [602] fantasía de viga: ‘viga imaginaria’. <<

  


  
    [603] Gil de Zamora comienza así su relato: «Spiris locus est famosos opulentos et episcopal lis». Se trata de la ciudad alemana de Speye, próxima a Heidelberg. lamosa poique en 1309 Enrique VII tuvo una Dieta en la cual anunció su expedición a Italia. La cantiga sitúa el milagro en Flandes. <<

  


  
    [604] see. ‘sede, catedral’. <<

  


  
    [605] En el texto de Gil de Zamora el niño dice exactamente las mismas palabras: «Puppe, pape; puppe, pape». Puppe, ‘niño’, sería vocativo de puppus, voz que aparece en la baja latini dad por influencia de puppa (al. Puppe, ‘muñeca’). <<

  


  
    [606] La imagen responde en el texto de Gil de Zamora: «Puppe, noli flere; post triduum papabis mecum». En la cantiga el plazo sólo es de un dia. Pappa, ‘comida’ y pappare, ‘comer’, voces infantiles en la baja latinidad con representantes en todas las lenguas romances De la misma raíz, por ejemplo, papilla, ‘sopa blanda ‘’. <<

  


  
    [607] tremir: ‘temblar’. <<

  


  
    [608] Desde la época medieval hasta fechas muy recientes se usa muerto como participio del verbo matar. <<

  


  
    [609] Corona ‘coronilla, tonsura cierical. <<

  


  
    [610] cuidó: ‘pensó’. <<

  


  
    [611] llegando: ‘acercando’. En la Edad Media conserva con frecuencia el significado etimológico, ‘arrimar’, ‘acercar’, ‘abordar’. <<

  


  
    [612] cabe sí: ‘junto a él’. <<

  


  
    [613] apertar, ‘apretar’. Posiblemente la preposición a ha quedado embebida por iniciarse el verbo con la misma vocal. <<

  


  
    [614] por que: tiene un valor final. <<

  


  
    [615] canonge: ‘canónigo’. El refrán es traducción directa del texto latino y no está atestiguada su popularidad en la tradición hispana, pero la estructura paralelística es característica del genero. El contenido de la fábula está próximo al de otro reirán difundido ya en la Edad Media: «el hábito no hace al monje». Aunque las palabras del gato parecen dar a entender que los canónigos son más voraces que los monjes, en otros momentos se muestran también escasas simpatías hacia estos últimos (Fábulas latinas medievales. 216). <<

  


  
    [616] finense: ‘fíngense’. <<

  


  
    [617] El sentido de esta frase se aclara mejor a la luz del texto latino. Aquellos que han obtenido de malas formas sus cargos y beneficios nunca dejarán su ratón por mucho que los otros predi quen: «Preterca, quando illieite habent quod desiderant, nunquam tantum predicabis quod Ratum suum dimittant», <<

  


  
    [618] ordio: ‘cebada’. <<

  


  
    [619] Esta construcción se explica por influencia del texto latino: «Arida sunt cibaria tua». <<

  


  
    [620] posada: ‘domicilio’. <<

  


  
    [621] «Rasgo típico de las hablas leonesas es la tendencia a cerrar toda —⁠o, —⁠e finales en —⁠u, —⁠i, respectivamente». (Zamora Vicente). El manuscrito parece obra de un copista leones de mediados del siglo XV. <<

  


  
    [622] forado: ‘agujero’. <<

  


  
    [623] caen: ‘tiran’. <<

  


  
    [624] malabés: ‘con dificultad, apenas’. A la forma abés, ‘difícilmente, apenas’, muy frecuente en la lengua medieval se le agrega en ocasiones el adverbio mal. En la edición de Darbord: mala bes. <<

  


  
    [625] uyó: ‘tuvo tiempo de’. Del verbo uviar, que también aparece con otras formas como uyar, derivado del latín obviare. <<

  


  
    [626] aloyara: ‘sofocara’. Mantiene el sentido etimológico, derivado de lautos, ‘garganta’. La acepción ‘ahogar, sumergiendo en agua’ es una innovación de los romances peninsulares. <<

  


  
    [627] La palatalización (lilla, tolla, ovello) es un rasgo leonés, especialmente cuando se trata de la l⁠— inicial (lla). <<

  


  
    [628] beneficiado: ‘Usada esta voz como sustantivo es el que goza y posee beneficio eclesiástico. / También se suele llamar el canónigo o prebendado de alguna catedral o colegial’ (Dic. Aut). <<

  


  
    [629] Iglegia: ‘iglesia’. Esta forma, con un sonido prepalatal fricativo sonoro, puede considerarse también rasgo leonés. <<

  


  
    [630] En la polémica acerca del titulo del Libro, esta frase ha sido utilizada para avalar la interpretación simbólica del término gatos. <<

  


  
    [631] Aquí concluye la moralización en el texto latino; lo que sigue describiendo a los ladrones y pee adores que actúan inducidos por el diablo es adición del traductor castellano. <<

  


  
    [632] a tuerto: ‘injustamente’. <<

  


  
    [633] cudando: ‘creyendo, pensando’   <<

  


  
    [634] Aquí concluye la tabula latina de Odo. A partir de este momento el modelo parece un cuento folclórico. <<

  


  
    [635] haévos. ‘heos aquí’. Adverbio tomado del árabe que en la lengua medieval es muy frecuente seguido de un pronombre. <<

  


  
    [636] cabildo: ‘reunión’. <<

  


  
    [637] lijeramenle: ‘rápidamente’. <<

  


  
    [638] sinon: ‘salvo’. <<

  


  
    [639] fuesas: ‘tumbas’. <<

  


  
    [640] rebato: ‘arrebato, quito con violencia’. Esta acepción es explicable porque los rebatos moros tenían entre otros objetivos el saqueo. <<

  


  
    [641] Aunque la forma apocopada de primero se utilizaba ya desde el Cantar de Mío Cid especialmente ante palabras masculinas, su uso no era general, como se ve aquí. <<

  


  
    [642] lancha—, ‘piedra naturalmente lisa, plana y de poco grueso’. Es palabra dialectal del Oeste de España, de origen incierto. <<

  


  
    [643] harruqueros: ‘arrieros’. Derivado de arre, interjección empleada para arrear bestias, al parecer con sufijo —uco más —ero. <<

  


  
    [644] bozes: ‘gritos’. <<

  


  
    [645] Señala Northup que, pese al uso de esta exclamación, no hay nada claramente occidental en el relato; ello avala, a su juicio, la hipótesis de un origen oriental. <<

  


  
    [646] ¿qué te paró tal?: '¿quien te puso así?’. <<

  


  
    [647] La diptongación de la vocal o en leonés presenta formas vacilantes: uo, ua, ue. <<

  


  
    [648] guarido: ‘curado’. <<

  


  
    [649] luego: ‘de inmediato’. <<

  


  
    [650] paren mientes: presten atención. <<

  


  
    [651] tovieron: ‘retuvieron’. <<

  


  
    [652] conociólo luego: ‘reconociólo de inmediato’, La expresión contrasta con los cambios sufridos por la Buena Verdad. <<

  


  
    [653] hevos: ‘he aquí’. <<

  


  
    [654] asedie: ‘espíe’. La distinción entre asediar, ‘poner asechanzas, celadas’, y atediar, ‘mirar furtivamente’, no es antigua, l a forma con i no está documentada antes de 1400 y pudo nacer por contaminación con celada. <<

  


  
    [655] malla pro: ‘mal provecho’. <<

  


  
    [656] Es la única ocasión en que esta palabra da paso a la moralización, lo que avalaría la hipótesis de que el copista hubiera extraído de otro ejemplario la historia de «Buena Verdad y Mala Verdad». En otros manuscritos, como en los Enxiemplos muy provechosos, se hace un uso similar de este termino. <<

  


  
    [657] parar mientes: ‘prestar atención’. <<

  


  
    [658] En el texto latino «un ratón cayó una vez entre la espuma del vino o de la cerveza mientras fermentaba». (Mus semel cecidit in spumam vmi vel serviste, quando bullivit). <<

  


  
    [659] emendar los tuertos: ‘rectificar los errores’. <<

  


  
    [660] manu: ‘mano’, con el cierre de la vocal final característico del leonés. <<

  


  
    [661] xastre: ‘sastre’. «En muchas partes de Castilla convierten la s latina en x, y por sastre dizen xastre … En los nombres d’essa calidad guardo siempre esta regla: que si veo que son tomados del latín, cscrívolos con s, y digo sastre y no xastre» (Juan de Valdés, Diálogo de la lengua, 67 y 106). <<

  


  
    [662] aparejasse: ‘preparase’. <<

  


  
    [663] enbargo: ‘estorbo’. <<

  


  
    [664] Según los tratados médicos medievales se trata de una enfermedad cerebral cuyos sintonías son «desvariar o devanear, vigilias, sed, negror de la lengua, movimiento de los pies desordenado, e esso mismo de las manos, e agitación de todo el cuerpo, e tablar de continuo, e acídenles terribles limosos». Si el paciente está grave, «átenlo por que non dañe a si nin a otros» (Bernardo Gordomo, Lilio de mediana, 110-112). Entre oirás acepciones que recoge el DETMA esta el «desfallescimiento de seso e de razón». <<

  


  
    [665] tiseras ‘tijeras ‘. La forma con s, más antigua, sobrevive en algunos dialectos. <<

  


  
    [666] espacio. ‘rato’. <<

  


  
    [667] a duro: ‘a duras penas’. <<

  


  
    [668] alphayas. ‘muebles, utensilios, joyas’. Es voz árabe que en castellano medieval conservaba todavía las acepciones etimológicas La vanante ahoya es una forma dialectal romance. Se acentúa así el (nimio de la mujer. <<

  


  
    [669] penitenciario: canónigo que en las catedrales tiene la facultad de absolver algunos casos reservados’. <<

  


  
    [670] delibré: 'decidí’. <<

  


  
    [671] suspeción: ‘sospecha’. Se trata de un cultismo. <<

  


  
    [672] Refranes similares se encuentran en otros textos medievales: «Lo que vee el ojo, desea el corazón», «Ojo que vee, la alma que desea», basados en la vista como camino hacia los sentimientos. <<

  


  
    [673] enclítico antiguo: ‘diablo’. <<

  


  
    [674] atentarla de obra: ‘tentarla por obra’. <<

  


  
    [675] a deshora: ‘súbitamente’. <<

  


  
    [676] absolver: ‘resolver’. <<

  


  
    [677] La diversidad de los rostros, pese a sus similitudes, es un tópico muy difundido (Pimío, Historia natural, VII, 1, 8, San Agustín, De civitate Dei, XXI, 8), que recoge también don Juan Manuel en su prólogo a El conde Lucanor (11 y 330). La inserción de este milagro en la Leyenda dorada pudo contribuir a su popularidad. <<

  


  
    [678] El cielo empíreo, etimológicamente ‘inflamado’, se llamaba así porque la Antigüedad colocaba en esta parte el fuego puro y eterno, es decir invisible y transparente. Según una arraigada creencia, los cuatro elementos se distribuirían en función de su peso. El fuego, al ser el elemento más ligero de todos, constituiría una estera inmediatamente debajo de la órbita de la luna. <<

  


  
    [679] soltar, ‘aclarar, resolver’. <<

  


  
    [680] «A medida que fue avanzando la Edad Media, fue ganando terreno la opinión de que todos los demonios eran igualmente malos, que de hecho, eran angeles caídos o “diablos”». (Lewis). <<

  


  
    [681] furtiblemente: ‘furtivamente’. <<

  


  
    [682] El número tres acentúa el carácter mágico y folclórico de la fórmula. Por el contrario, en el Espéculo de los legos basta con cortar «un pelo», como en la Scala Coeli de Jean Gobi. <<

  


  
    [683] No hay que confundir al protagonista de esta historia con Odo de Chériton, autor del modelo del Libro de los gatos. Uno de ios manuscritos latinos del Speculum ya advierte contra este posible error («Sed iste Odo non fuit magister Odo de Scryton qui fuit venerabilis predicator…»). <<

  


  
    [684] Los lugares abandonados por los vivos son los favoritos de los muertos y los demonios. Sólo la señal de la cruz o la aspersión con agua bendita puede ayudar a recuperar estos espacios o a marcar sus límites. A ello se suma en éste, como en otros muchos casos, la hora. Las doce de la noche, «mendianum demonium», es el momento adecuado para la aparición de los difuntos y los seres infernales. «El mediodía, como la medianoche, fue en muchas culturas un momento de intensa actividad por los poderes espirituales. Los cristianos, con su hostilidad a tales poderes, los definieron como malos». (J. B. Russell). <<

  


  
    [685] meajas: ‘migajas’; con frecuencia alude a una porción pequeña de cualquier cosa. <<

  


  
    [686] so: ‘bajo’. <<

  


  
    [687] Si ál non: ‘si no queréis darme otra cosa’. <<

  


  
    [688] mezquino: ‘desgraciado’. <<

  


  
    [689] costeñido: ‘obligado’. <<

  


  
    [690] Con las tres intervenciones el maestro Odo renuncia a la ayuda divina y entrega su alma al diablo. Algunos pasajes de este exemplum guardan estrecho paralelismo con una historia muy difundida entre los ejemplarios latinos y romances, «La leyenda de Udo de Magdeburgo». A las coincidencias con el nombre del protagonista se suman otros rasgos: en ambos casos se trata de un religioso pecador que va al infierno, los diablos le obligan a maldecir reiteradas veces y una advertencia divina se repite en tres ocasiones: «¡Fac fmem ludo, quia lusisti satis, Udo!»; aunque en otro contexo, puede reconocerse un eco de esta frase en las palabras del mayoral («Faz fin, Odo»), <<

  


  
    [691] El motivo es común a muchos relatos: un personaje asiste escondido a una reunión secreta de seres diabólicos o sobrenaturales. Sin embargo, aquí no se justifican las sospechas del ‘mayoral’, ya que el sirviente no ha tenido oportunidad de revelar a nadie lo escuchado. <<

  


  
    [692] muncho: ‘mucho’. Esta forma, muy difundida hasta el siglo XVI, se explica por una extensión de la nasalidad inicial. <<

  


  
    [693] Iballia: ‘Gales’. En el modelo latino se lee: «In marchia Wallie». <<

  


  
    [694] El sufijo —⁠ote, —⁠ota tiene en castellano un matiz ridículo y burlesco, visible en Canillóte, don Quijote, etc. <<

  


  
    [695] nadie solenpne: los matrimonios tenían prohibido mantener relaciones sexuales durante ciertos días del uño, que varían según los penitenciales. Coinciden, sin embargo, casi todos en proscribirlas los domingos y la Cuaresma, aunque la nómina podía hacerse mucho más extensa y alcanzar, según algunos cálculos actuales, casi los doscientos días. Aunque en el texto se habla de unas relaciones de un clérigo, la falta podía aún considerarse mayor por haberse cometido en una ‘noche solenpne’. La expresión recuerda a la utilizada en el penitencial de Córdoba (datado entre el 800 y el 1050), donde se propone la continencia los días de fiesta solemne (sollemnitates). <<

  


  
    [696] El oso, por su fiereza, suele tener en los textos medievales connotaciones negativas. En los ejemplarios aparece simbolizando la lujuria, la ira y la gula. En el Libio de los gatos, se asocia a la muerte: «Que ansí comino la osa que ha perdido sus fijos non perdona a ninguno, bien ansí la muerte nunca perdona a ninguno nin rico nin pobre». <<

  


  
    [697] pella: ‘pelota’. <<

  


  
    [698] Se trata de San Edmundo (1042-1066). <<

  


  
    [699] El protagonismo de los laicos es frecuente en los relatos cistercienses. <<

  


  
    [700] No es extraño que la visión se inicie en un cementerio, espacio consagrado a los muertos. J. C. Schmitt subraya la importancia que desempeña durante la Edad Media en la ‘estructuración simbólica del espacio de los vivos’. Se podían atravesar sin miedo por la noche, pero a condición de hacerlo rezando por los difuntos. El protagonista de la historia parece estar en el cementerio sin ocuparse de quienes en é1 residen. No recibe un castigo, pero sí una enseñanza ejemplar. <<

  


  
    [701] robado a deshora: ‘raptado súbitamente ‘’. <<

  


  
    [702] En la literatura ejemplar y milagrosa cisterciense abundan las apariciones y las visiones de ultratumba El texto más característico es el Dialógos miraculorum del renano Cesáreo de Heisterbach. <<

  


  
    [703] diçiplina. ‘enseñanza de las reglas de la Orden’. <<

  


  
    [704] penas non falables, ‘penas meta bles, que no pueden contarse’. <<

  


  
    [705] sobrepujan: ‘superan’. <<

  


  
    [706] Las Estorias de los romanos es habitualmente el nombre con el que se conoce el famoso ejemplario Gesta romanorum, sin embargo no se localiza en él este texto, al menos en las ediciones publicadas. Lo más probable es que se trate de un error por la obra de Guillermo de Malmesbury, De gestis regum anglorum, escrita hacia 1125. La confusión no es extraña, ya que según Welter, bajo el título Gesta romanorum se aludía en el siglo XIII a diversas composiciones latinas que trataban acerca de la historia de la Antigüedad o acerca de los hechos de los romanos, como ocurre, por ejemplo, en la Flor de virtudes. Malmesbury no dice el nombre de los protagonistas, sin embargo en otros cronistas, como Juan Bromton o Enrique de Knyghton, se llaman como aquí. Lucio o Luciano y Eugenia. <<

  


  
    [707] arambre: ‘bronce’. <<

  


  
    [708] Se mantiene el nombre del original latino, «Balumbos». <<

  


  
    [709] Las encrucijadas eran lugares malditos donde se colgaba a los ahorcados, tenían lugar las apariciones diabólicas y las brujas iban allí a recoger las yerbas que necesitaban para sus recetas. En el «Milagro de Teófilo» de Gonzalo de Berceo el judío «prísolo por la mano, la nochi bien mediada, / sacólo de la villa a una cruzrzejada; / díssol’:


    —Non te sanctigues nin te temas de nada,/ca toda tu fazienda será eras mejorada» (Milagros de Nuestra Señora, 778), Según Brian Dutton, su editor, «el origen de esta idea curiosa parece derivar del hecho de que los caminos prehistóricos, que se convirtieron en las carreteras medievales, seguían las sendas naturales … donde faltaba la vegetación espesa de los bosques. Es posible que la fama siniestra de la encrucijada derive de los intentos frustrados de cultivar estos claros». Martin de Braga, s. VI, trata de erradicar esta creencia. <<

  


  
    [710] cavallera: ‘montada a caballo’. <<

  


  
    [711] Obsérvese lo paradójico de esta expresión en boca de un diablo. <<

  


  
    [712] Guillermo de Malmesburv advierte por último que «todavía en su época, en Roma y en toda la zona limítrofe, las madres solían explicar el caso a los hijos para que su reenvido fuese transmitido a los descendientes». <<

  


  
    [713] Alusión a Vicente de Beauvais


    (1190-1264), en cuyo Speculum historiale, III, 4, se encuentra este ejemplo. La obra es una antología de extractos históricos desde la Creación hasta 1254, que forma parte de una magna enciclopedia, el Speculum maius, dividida en cuatro secciones: naturaleza, doctrina, moral e historia. La producción de este dominico, preceptor de los hijos de Luis IX, alcanzó una gran difusión, conservándose unos ochenta manuscritos y numerosos impresos. También es autor de un Liber consolatorius escrito con ocasión de la muerte del hijo de San Luis. <<

  


  
    [714] Felipe Augusto, rey de Francia (1180-1223). <<

  


  
    [715] asmo: ‘considero’. <<

  


  
    [716] A lo largo del ejemplo se hace un uso reiterado de construcciones latinizantes, como la aparición del participio de presente Afuyente, echante, catante, etc.) o el empleo del infinitivo en lugar de una forma personal (tomar). <<

  


  
    [717] Aunque durante la Edad Media el unicornio suele asimilarse a la virginidad y a la pureza, aquí se recoge la vertiente monstruosa del animal y su ferocidad. malaxecheverría comenta al respecto la doble naturaleza del unicornio: imagen de Cristo en unos casos, pero bestia infernal, inquietante y asociada a la muerte, en otros. Jung estudió el motivo del unicornio en diferentes tradiciones para concluir que en el lenguaje eclesial no sólo representa el poder de Dios y la fuerza vital del hombre sino también el poder del mal y lo demoniaco (Salmos 22, 22; San Basilio). <<

  


  
    [718] prieto: negro. La acepción moreno, negro’ que tiene la voz en castellano antiguo y en portugués procede de la idea de ‘denso, espeso’, que hablando de niebla, polvo y análogos, equivale a ‘oscuro’. <<

  


  
    [719] quedavan: ‘dejaban’. <<

  


  
    [720] ayuso: abajo. <<

  


  
    [721] El texto diferencia entre dragones y serpientes, a mentido confundidos en la Edad Media. El dragón con serva sus rasgos más relevantes, la boca abierta, que se asocia a su carácter engullidor, y su conexión con otro elemento destructor, el luego. Las cuatro cabezas de la serpiente se vinculan en el relato a los cuatro elementos (aire-fuego-tierra-agua) o cuatro humores (bilis negra y amarilla, sangre y flema) que recuerdan el componente temporal del cuerpo humano <<

  


  
    [722] deyuso: ‘debajo’. <<

  


  
    [723] fallesçer: ‘tallar’. <<

  


  
    [724] Otras versiones añaden la ínterpretación de los tíos ratones, blanco y negro, equivalentes al día y la noche. <<

  


  
    [725] destellos: ‘destilaciones’. <<

  


  
    [726] fiuza: ‘confianza’. <<

  


  
    [727] El mal olor del alma de un pecador es un motivo recurrente en la literatura religiosa y moral. Por ejemplo, en el Iniciado de vicios y virtudes leemos: «Ca dize Sant Anselmo que muy más de ligero puede omne sofrir el fedor del can muerto por mucho que fieda. que Dios el alma e el fedor del alma de un pecador» (117). El tema se ejemplifica en numerosos relatos, como en el incluido dentro del Libro de los exemplos. núm. 363. <<

  


  
    [728] El alma del sobrino sintetiza los principios del sacramento de la penitencia, tal y como recogían todos los catecismos y confesionales. Por ejemplo, en el catecismo de Albornoz leemos: «El quarto sacramento es penitencia e deve ser resçebida del propio sacerdote a lo menos una vez en el ano ante de la pascua de Resurreçión. la materia deste sacramento son las tres partes de la penitençia que son estas: la primera es contrición por la qual deve el omne arrepentirse del pecado que fizo e proponer de non pecar adelante; la segunda es confesión de la boca por la qual deve el omne confesar nulos sus pecados a su propio sacerdote enteramente; la terçera es emienda que deve fazer el omne segund el mandamiento de su confesor». El sobrino se confesó. pero le falto la contrición y el proposito de la enmienda. <<

  


  
    [729] nuevas: ‘noticias’. <<

  


  
    [730] espacio: entre las varias acepciones de esta voz, predominan en la Edad Media las secundarias, como ‘sosiego’ o ‘plazo' que encontramos aquí. <<

  


  
    [731] apareje. ‘disponga convenientemente’. <<

  


  
    [732] daros: ‘luminosos’. <<

  


  
    [733] Deturpación de Pafnucio. <<

  


  
    [734] donde tú fueste: ‘de donde tú procedes’. <<

  


  
    [735] desprendí: ‘aprendí’. <<

  


  
    [736] fue más afincado a le demandar: ‘insistió más en preguntarle’. <<

  


  
    [737] vegada: ‘vez’. <<

  


  
    [738] a: aquí con el valor de ‘hasta'. La mujer parece una penitente. <<

  


  
    [739] visquieron: vivieron. <<

  


  
    [740] Exclamación equivalente a ‘lástima, por desgracia’, muy frecuente ya en la literatura del siglo XIII (Gonzalo de Berceo). <<

  


  
    [741] çítola: ‘cítara’. Instrumento musical, algo más pequeño que la guitarra, que se toca con púa. <<

  


  
    [742] desamparó: ‘abandonó’. <<

  


  
    [743] En esta versión se hace recaer el peso del relato en la importancia de la confesión y la penitencia, como es habitual en los relatos ejemplares. <<

  


  
    [744] mata: ‘apaga’; usado aquí en un sentido figurado, equivalente a ‘extingue ‘’, ‘elimina’. <<

  


  
    [745] La tradición impresa, de la que también deriva la traducción catalana, remite la historia a las Vidas de los santos Padres. Esta atribución del manuscrito castellano parece una lectura errónea. <<

  


  
    [746] usado: ‘acostumbrado’. <<

  


  
    [747] de yuso. ‘debajo’. <<

  


  
    [748] ocasión: ‘accidente’. <<

  


  
    [749] reptar: ‘retar’, ‘acusar’. <<

  


  
    [750] guarneçedor de espadas: puede tratarse de la ‘persona encargada de las guarniciones, defensas que se colocaban junto al puño de las espadas para preservar la mano de las heridas’. <<

  


  
    [751] fueir: ‘huir’. <<

  


  
    [752] Evidentemente la mujer no le cuenta al mando su infidelidad. De sus palabras se desprende que Juan Orenga la acosa contra su voluntad, pese a ello el marinero emprende viaje sin asumir él por miedo la defensa de su esposa. Subyace, pues, una estructura similar a la de tantos fabliaux en los que el marido, cuya profesión le obliga a ausentarse con frecuencia, es victima de un doble engaño. <<

  


  
    [753] almadraques: ‘almohadas’. Deriva de un voz árabe que significaba ‘colchón para sentarse’, aunque luego pasó a extenderse su uso para almohadas o tapetes <<

  


  
    [754] vroquel: ‘escudo redondo hecho de madera'. <<

  


  
    [755] riendo e jugando: el sentido de estos dos verbos resulta evidente más adelante: «Yo la vi el otro día, aquella que tenéis por fermosa y que tanto alabáis, tablar con un abad, reír e aun jugar dentro de su palacio con el, perçigándole e con un alfiler punchándole con grandes carcajadas de risa» (164). <<

  


  
    [756] a ribera del rio: ‘a orillas del río’. <<

  


  
    [757] guasajado: ‘deriva de gasajo, placer en compañía’. <<

  


  
    [758] cañivete: ‘cuchillo pequeño’. <<

  


  
    [759] Tanto gañivete como canavete son otras formas usuales de cañivete. <<

  


  
    [760] zabullirse: ‘hundirse’ La forma çabullir, predominante en la Edad Media, se explicaría, según Corominas, por alteración del antiguo spbpññor: ‘sepultar’. <<

  


  
    [761] La paronomasia o annominatio consistía en colocar próximos en la frase dos o más vocablos con parentesco etimológico, como aquí, o casual. Era una de las formas mas habituales de embellecer un texto. <<

  


  
    [762] sobrevino: ‘llegó por sorpresa’. <<

  


  
    [763] siéntome enojada: ‘me siento molesta’. <<

  


  
    [764] El emblema del cuerno para aludir al mando cuya mujer le ha fallado a la fidelidad conyugal está documentado desde el siglo XII. En los fueros se castiga a quien llamare a su vecino cornudo Una explicación bastante amplia del concepto puede encontrarse va en Covarrubias y en Correas; un repaso hasta la actualidad, se encuentra en Cela <<

  


  
    [765] En otro de los ejemplos de esta misma serie, la mujer acalla las sospechas del marido con una respuesta muy similar. En la tercera parte explica el Arcipreste los temores de los flemáticos si están en casa ajena y escuchan ruidos. La mujer tiene que tranquilizar en ese hipotético caso a su amante: «E si algund gato se mueve, peor es que muger: luego cae amortesçido, e ella le ha de aconortar e retornar en sí con el agua de las gallinas:


    —Esforzar, amigo, que gato era, mi amor» (223). <<

  


  
    [766] De nuevo se percibe la ironía del Arcipreste y su habilidad para hacer guiños al lector. El marido había recobrado ya la visión del ojo pero se guía ciego para lo que ocurría en su casa. <<

  


  
    [767] El amante fraile es muy poco frecuente en la tradición medieval derivada de los exempla latinos; abunda, por el contrario, en la narrativa más laica, como los fabliaux o las novellas. <<

  


  
    [768] bolvió: ‘se volvió’. <<

  


  
    [769] buena pasqua: ‘estar contento y de fiesta’. <<

  


  
    [770] caediza: ‘débil, tenue’. <<

  


  
    [771] alguaquida: ‘voz de origen árabe que significa paja o mecha cubierta de azufre que, arrimada a una brasa, arde con llama’. <<

  


  
    [772] presumió un arte tal: ‘discurrió un engaño de este tipo’. <<

  


  
    [773] fizo del ojo: «le hizo al amante un giño para que escapara». <<

  


  
    [774] a furto: ‘a escondidas’. <<

  


  
    [775] a ascuso: ‘a escondidas, furtivamente’, es más frecuente a escuso. <<

  


  
    [776] pora: ‘para, hacia’. Esta forma, compuesta de por y a, era la normal en los siglos XII y XIII hasta que se generalizó para. <<

  


  
    [777] o: ‘donde’. Junto a onde y donde existió) hasta el siglo XIV o, procedente del latín UBI, con idea de reposo o de movimiento por donde o hacia donde. <<

  


  
    [778] luego: ‘inmediatamente’. <<

  


  
    [779] Según Fernando Gómez Redondo, razón implica dentro de la Estoria de Epaña «un despliegue intelectual y una señalización de contenidos argumenta les, características ambas que permiten valorar este concepto con una clara intención genética». <<

  


  
    [780] oiren: ‘oyeren’. <<

  


  
    [781] demandar: ‘pedir’. <<

  


  
    [782] amplían: ‘eran necesarias’. <<

  


  
    [783] afincávanle: ‘insistíanle’. <<

  


  
    [784] ample, ‘conviene’. <<

  


  
    [785] Gutierre Díaz inserta la leyenda como explicación remota del origen de la Guerra de los Cien Años. El protagonista, un duque de Guyena (la actual Aquitania), muere sin dejar herederos, La hija expulsada regresa al cabo de los años con su marido, hermano del rey de Inglaterra, y reclama el ducado a la muerte de su padre, pero éste lo había cedido al rey de Francia. <<

  


  
    [786] ensandeçer: ‘enloquecer’. Derivado de sandio, ‘loco, idiota’. Esta voz de origen incierto procedería probablemente de la frase Sancte Deus, ‘Sanio Dios’, exclamación de piedad ante el pobre enfermo. <<

  


  
    [787] conortava: ‘consolaba’ <<

  


  
    [788] estrado: de los diversos significados que tiene la voz, aquí puede ser tanto un ‘banco’ como una ‘sala decorada donde se sentaban las mujeres para recibir visitas’. <<

  


  
    [789] durante: ‘a causa de’. <<

  


  
    [790] a mí traen… estado: ‘me proponen casamientos de acuerdo con mi rango’. <<

  


  
    [791] sufrir, ‘soportar’. <<

  


  
    [792] non plega a Dios: ‘no quiera Dios’. <<

  


  
    [793] ley: ‘costumbre’. <<

  


  
    [794] nal vos logredes: ‘mal lo disfrúteos’, ‘poco os aprovetche’. <<

  


  
    [795] baçín: lo mismo que baila, significaba ‘vaso grande de metal hondo y redondo’. <<

  


  
    [796] amolado: ‘afilado’. <<

  


  
    [797] en guarda: ‘bajo custodia’. <<

  


  
    [798] acatóla: ‘miróla con cuidado y atención’. <<

  


  
    [799] demudada: ‘alterada’. <<

  


  
    [800] fijos mal fechos: ‘ilegítimos’. <<

  


  
    [801] aluenguen: ‘alejen’. <<

  


  
    [802] desvariada: ‘sin rumbo’. <<

  


  
    [803] priesa: ‘aprieto’. <<

  


  
    [804] afincadamente: ‘insistentemente’. <<

  


  
    [805] ventar, ‘soplar’. <<

  


  
    [806] El motivo del extraño navio aparece en numerosos textos medievales con trasfondo folclórico como los Lais de María de Francia, el Zilar o el Caballero del Cisne. En el Zifar, Grima se queda sola en un barco, tras la muerte de todos sus raptores, y llega a buen puerto gracias a la ayuda de la Virgen y su Hijo. En el Caballera del Cisne, Isonberta, huyendo de sus padres, navega en una extraña barca sin remos, velas 111 marinero hasta que llega a las tierras de quien será su marido. Figura en leyendas religiosas, como ocurre en la del marinero Valgio contada por Paulino de Nola. Aquel permaneció sólo durante veintitrés días en un barco, pero fue socorrido por Cristo en persona, quien le ayudó a manejar la embarcación y lo pellizcaba cuando el marinero quería dormirse. <<

  


  
    [807] singlando: ‘navegando’. <<

  


  
    [808] frota: ‘flota’. <<

  


  
    [809] Este agora aludiría a la lecha de escritura del Victoríal fijada por los críticos entre 1430 y 1445. <<

  


  
    [810] por maravilla: ‘como suceso extraordinario’. <<

  


  
    [811] algo: ‘riquezas’. <<

  


  
    [812] imos: ‘vamos’, presente de ir. <<

  


  
    [813] vito: ‘alimento’. <<

  


  
    [814] estragar: ‘arruinar, destruir’. <<

  


  
    [815] se allegaba: ‘Se juntaba’, ‘se acercaba’. <<

  


  
    [816] entinase: ‘engañase’. La voz arte tiene con mucha frecuencia en la Edad Media la acepción de ‘engaño, fraude’. <<

  


  
    [817] La discreción de la doncella que prefiere realizar la prueba en el interior del palacio, cuando todos están dormidos, contrasta con otras versiones, como el exemplum de Jacques de Vitry. en las que todo transcurre en el jardín a plena luz. La escena esta, sin embargo, dirigida por Alejandro, quien observa escondido. <<

  


  
    [818] solviéronse—, ‘hundiéronse’. <<

  


  
    [819] Delfín es voz muy poco usual en la Edad Media. La forma común para de signar este animal es tonina o tonino, palabra de origen árabe, de la que toino puede ser una variante. En el bestiario incluido en el Libro del tesoro, tradición de tiempos de Sancho IV, se usa reiteradas veces la voz delfín (Brunetto Latim, Bestiario, 71). <<

  


  
    [820] desmoldado, ‘inconsciente’. <<

  


  
    [821] membrándosele ‘acordándose’. <<

  


  
    [822] allegado: ‘próximo’. <<

  


  
    [823] El cerdo común, animal poco frecuente en los textos literarios y en los bestiarios, se asimila a la gula, la lujuria y la pereza, sin embargo aquí podemos estar ante una confusión con el cerdo salvaje y el jabalí, que se daba ya en la tradición clásica. Como recuerda F. Delpech, este último se asociaba en la mayoría de las culturas indo-europeas a la función guerrera y a la realeza, de ahí su papel en las enseñas militares, el simbolismo heráldico y las tradiciones literarias épicas y novelescas en la Edad Media. <<

  


  
    [824] La palabra no está escrita sino dibujada. <<

  


  
    [825] El Delfmado (Dauphiné). provincia de Francia que se extendía sobre una parte de los Alpes y hasta el Ródano, entre Saboya al Norte y Provenza y el condado de Vienatssin al Sur. recibe este nombre a partir del siglo XIII. Hasta 1450 su capital fue Vienne y actualmente es (¡renoble Aunque el ultimo delfín vendió sus posesiones a la Corona francesa en 1345, la verdadera integración en Francia no se realiza hasta 1560. Hasta entonces el Delfmado se convirtió en la posesión tradicional del primogénito del rey (‘el delfín’). <<

  


  
    [826] denostándole: ‘repprochándole’. <<

  


  
    [827] dita, tiene tanto el valor de ‘promesa de pago’ como el de ‘persona que la da’, acepción más cercana al sentido del texto. <<

  


  
    [828] despender: ‘gastar’. El caballero, contra lo esperado, no emprende personalmente el viaje al otro mundo sino que le confía la empresa a un escudero suyo, caracterizado como un Juan Sin Miedo. <<

  


  
    [829] Armenia aparece en libros de viajes y descripciones geográficas asociada al arca de Noé y a los confines del mundo. En la geografía fantástica del Libro del conosçimiento del mundo los montes de Armenia son de piedra de sal tan blanca que parece cristal y son tan altos que ningún hombre puede subirlos. En la Semeiança del mundo, tratado geográfico de principios del siglo XIII, se describe así: «En esta tierra de Armenia ay una montaña grande e muy alta, e ençima d’esta montaña fincó el arca de Noé después del diluvio; e aun oy día está ende el arca, e muchos la veen de los que van e vienen de la tierra de ultramar» (Semeiança del mundo, 71). <<

  


  
    [830] Alfonso VIII (1155-1214) casó en 1170 con Leonor de Plantagenet (1156-1214) y a instancias de su esposa fundó el Real Monasterio de Santa María de las Huelgas (1181), que funcionó también como hospital y albergue de peregrinos. <<

  


  
    [831] En el incunable, «encerrióse». <<

  


  
    [832] La Crónica de Castilla fija, igual que aquí, la duración del encierro en siete meses; sin embargo, tanto la Primera Crónica General (685) como los Castigos de Sancho IV (133) hablan de «siete años». Las divergencias no son raras cuando se trata de una cifra claramente folclórica. <<

  


  
    [833] membrava. ‘acordaba’. <<

  


  
    [834] Don Rodrigo Jiménez de Rada, arzobispo de Toledo, completo De rebus Hispaciae o Historia Gothica, hacia 1243. La popularidad de esta obra, fuente de Alfonso X y de la historiografía posterior, queda atestiguada también por sus romanceamientos y por las numerosas copias conservadas; en las versiones editadas no se hace mención a esta leyenda, <<

  


  
    [835] En el memorable figura «comino», pero la o está tachada de acuerdo con el sentido. <<

  


  
    [836] infinta ‘engaño’ La voz infinta o entinta es participio de un verbo infingir. <<

  


  
    [837] caramente: ‘con todo el rigor de la justicia’. <<

  


  
    [838] Gomo recoge la Primera Crónica General (685): «quiéretelo calomiar en los tus fijos varones, ca todos morrán et non fincará generación de ninguno d’ellos, mas el lo meto, fijo de tu fija et del rey de León, aquél heredará la tu casa». Dos hijos varones de Alfonso VIII murieron antes que el padre, Sancho y Fernando, y el tercero. Enrique, falleció poco después. El trono lo heredó efectivamente su meto Femando III, hijo de Berenguela. hija mavor de Alfonso VIII, y de Alfonso IX, rey de León. <<

  


  
    [839] Pampliego es un municipio de la provincia de Burgos, cerca del río Arlanzón. En sus cercanías estaba el monasterio de San Vicente, donde vivió retirado el rey godo Wamba y donde se conservó su cuerpo hasta que Alfonso X lo trasladó a la iglesia de Santa Leocadia en Toledo. <<

  


  
    [840] El Infante don Manuel fue el séptimo y último hijo de Fernando III el Santo, hermano de Alfonso X el Sabio y padre de don Juan Manuel. Su presencia aquí puede deberse a su adscripción al bando de Sancho IV en la querella por la sucesión al trono de Castilla. En el Libio de las armas o Libro de las tres razones don Juan Manuel hace una alusión negativa a Alfonso X que parece imprecisa referencia a esta leyenda. <<

  


  
    [841] En el incunable faltan las vedillas; aquí se lee: «placa». <<

  


  
    [842] mostrada: en el incunable, «mastrado». <<

  


  
    [843] plaça: en el incunable, «placa». <<

  


  
    [844] vulto: ‘rostro’. <<

  


  
    [845] començó: en el incunable, «comencó». <<

  


  
    [846] Ballesteros Beretta considera hechos ciertos que una tempestad veraniega de grandes proporciones provocó un gran incendio en el ah azar de Segovia el 26 de agosto de 1258. En el suceso hubo muchos heridos y falleció el deán de Burgos y otro personaje del que no se conoce el nombre. <<

  


  
    [847] Virgen y mártir quien, según refiere la Leyenda Dorada, murió un 5 de diciembre degollada por su propio padre. (Alando éste regresaba a casa, descendió del cielo un rayo misterioso que lo fulminó. Posiblemente de ahí arranque la creencia popular que considera a la santa protectora contra las tormentas. Para solicitar su ayuda cuando truena, la tradición ha acuñado una serie de oraciones, como: «—Santa Barbara bendita, en el cielo esta esenta, papel y agua bendita, Santa Barbara Bendita»; «Que la bienaventurada Santa Barbara nos libre de truenos y relámpagos y de muerte repentina»; «Guárdanos de muerte repentina Y de malas tempestades». En niño dejo de figurar en el santoral por los problemas historie os que presentaba. <<

  


  
    [848] Esta breve declaración del tema y de la intención es llamada promitio. Según Perry, en el corpus fabulístico más antiguo (‘Augustana’) estas moralizaciones servían para ordenar y clasificar las fábulas por temas. De este modo se facilitaba la tarea de los retóricos u oradores cuando buscaban una ilustración para sus ejercicios. El procedimiento recuerda a la organización allabética de los ejemplarios. Cuando esta utilización se olvido, el resumen del contenido moral de la fábula paso a colocarse al final de la misma, dando origen así al llamado epimitio <<

  


  
    [849] se llegó: ‘se acercó’. <<

  


  
    [850] raposa: se emplea en la Edad Media para designar a la ‘zorra’ y sigue usándose en la lengua común a lo largo del siglo XVI. En toda la fábula abundan las construcciones sintácticas latinizantes, como ésta. <<

  


  
    [851] suso; ‘arriba, sobre’. <<

  


  
    [852] blandamente; ‘con palabras de halago, con mansedumbre’. <<

  


  
    [853] nuevas; ‘noticias’. <<

  


  
    [854] festival: ‘festivo’. <<

  


  
    [855] falsía; ‘falsedad’. <<

  


  
    [856] extendiéndose. ‘estirándose’. <<

  


  
    [857] acogerme a seguro; ‘resguardarme en lugar seguro’. <<

  


  
    [858] allende: ‘más allá de’. <<

  


  
    [859] demandan lo que non cabe en ellos: ‘desean lo que no les corresponde’. <<

  


  
    [860] Ya en el mundo clásico los movimientos involuntarios del cuerpo humano se consideraban presagios. Pedro Ciruelo incluye entre los agüeros «quando en el cuerpo del hombre se haze algún movimiento puro natural y se haze adesora sin pensar el hombre en ello: ansí como tosser, esternudar, tropeçar, y algunas vezes saltan o suenan las junturas de los huessos. Y otras muchas cosas que proceden de algunos movimientos de humores, o de los espíritus que están dentro del cuerpo. Los adevmos piensan que se hazen para denunciar a los hombres algunas cosas que les an de venir» (Reprobación de superstiones y hechicerías, 62-63). <<

  


  
    [861] dignidades: ‘beneficios’. <<

  


  
    [862] enjundia: ‘grasa de cualquier animal, especialmente mantee a de cerdo’   <<

  


  
    [863] mulateross: ‘mozos que cuidan de las muías’. <<

  


  
    [864] çierto soy: ‘estoy seguro’. <<

  


  
    [865] figuró: ‘anunció, dispuso’. <<

  


  
    [866] denunció: ‘pronosticó’. <<

  


  
    [867] comple: ‘cumple, corresponde’. <<

  


  
    [868] fincó: ‘clavó’. <<

  


  
    [869] famado: ‘famoso’. <<

  


  
    [870] se llegó: ‘se acercó’. <<

  


  
    [871] Este primer episodio retoma un motivo muy difundido en la literatura fabulística: el del animal que se finge médico. Muchas veces el engaño no da resultados, como ocurre con «La comadreja médica y las gallinas», «El lobo médico» o «El lobo atragantado y la garza» (Fábulas de Esopo, núm. 7, núm. 187, núm. 156). <<

  


  
    [872] curo: ‘preocupo’. <<

  


  
    [873] aparejadnos: ‘preparaos’. <<

  


  
    [874] ni avemos usado: ‘no estamos habituados’. <<

  


  
    [875] El motivo del animal que imparte justicia entre otros animales litigantes se encuentra difundido tanto en la fabulística a oriental (recordemos «La jineta, la liebre y el gato religioso» en el capítulo vi del Calila) como en la occidental («El lobo, la raposa y don Xilino» en el Libio de buen amor, estrofas 321-371). <<

  


  
    [876] La edición de 1489 enmienda: «mas querría que me dixiesses». <<

  


  
    [877] a su cabo: ‘a un extremo’. <<

  


  
    [878] En el Libro de buen amor la puerca se dirige al lobo llamándole «señor abad compadre» y solicitando de él que bautice a sus hijos para que mueran cristianos (776cd). La parodia religiosa implí cita en estas estrofas ha sido destacada por Alan Deyermond y podría hacerse extensiva a este texto, tanto al episodio de la puerca como al siguiente de las cabías. <<

  


  
    [879] rebatando: ‘arrastrándolo’. <<

  


  
    [880] rodezno: según el Die Aut., es «una rueda formada de muchas paletas (que llaman alabes) regularmente algo curvas, fijas o encajadas alrededor de un cilindro, en las cuales hiere la corriente del agua, y la impele para el movimiento». <<

  


  
    [881] retaher. ‘apartar’. <<

  


  
    [882] Las ediciones de 1480 y 1406 corrigen: «solfeado». Pero solvet es forma antigua derivada del latín solvere, equivalente a ‘soltar’. <<

  


  
    [883] officios: ‘rezos’. <<

  


  
    [884] llegó dende gran pedaço de camino: ‘llegó tras largo canimo’. <<

  


  
    [885] físico: ‘médico’. <<

  


  
    [886] letras: equivale aquí a ‘estudios religiosos’. <<

  


  
    [887] La superposición de sustratos que se produce en las fábulas hace que podamos encontrar en ellas alusiones a los dioses de la mitología latina junto a referencias cristianas. <<

  


  
    [888] planto: ‘lamento’. <<

  


  
    [889]  luego: ‘inmediatamente’. <<

  


  
    [890] ligeramente: ‘rápidamente’. <<

  


  
    [891] donde: ‘de donde’. <<

  


  
    [892] figura: ‘representación imaginada’. Consiste en establecer «una reíación entre dos acontecimientos o personas, por la cual uno de ellos no sólo tiene. su significación propia sino que apunta también al otro, y éste, por su parte, asume en si a aquel o lo consuma». (Auerbach). El procedimiento figural, ampliamente usado en la exégesis bíblica, enlaza dos polos separados en el tiempo, pero unidos por la misma corriente espiritual En este caso, sin embargo, el termino se usa para aplicar la lección alegóricamente al entorno real. <<

  


  
    [893] Gayeta: ‘Gaeta, ciudad portuaria de Italia, en el mar Tirreno’. <<

  


  
    [894] maestro de nave: ‘marinero’. <<

  


  
    [895] con desesperança de su tornada costumbre con otro: ‘pensando que no iba a regresar cohabitaba con otro’. <<

  


  
    [896] arreo: ‘ajuar’. <<

  


  
    [897] aquirido: ‘adquirido’. <<

  


  
    [898] de cabo: ‘de nuevo’. <<

  


  
    [899] liberal: ‘generoso’. <<

  


  
    [900] La edición de 1496 corrige: «maravillándose». <<

  


  
    [901] demaesiadamente: ‘en exceso’. En las ediciones de 1489 y 1496: «demasiadamente». <<

  


  
    [902] Como subraya Anlomo Prieto, «sin la preparación narrativa, sin la encadenada presencia de novedades o transformaciones hogareñas», la exclamación final no tendría eficacia. <<

  


  
    [903] «Nerii de Paciis, equitis Florentini» (Bracciolini, facezie, 162). <<

  


  
    [904] consiguo ‘consigo’. <<

  


  
    [905] nuevo casado: ‘recién casado’. Galicismo. <<

  


  
    [906] malenconiosa: ‘melancólica’. <<

  


  
    [907] fortuna: ‘desgracia’. <<

  


  
    [908] manifestadas: ‘difundidas’. <<

  


  
    [909] indigente: ‘escaso, necesitad’. <<

  


  
    [910] este entrevallo las tablas: ‘este intermedio las mesas’. Tablas es un galicismo, <<

  


  
    [911] demanda: ‘solicita’. Galicismo. <<

  


  
    [912] Poggio Braciolini lo atribuye a una moda ya pasada: «vestibus enim curtis tunc utebatur» (Bracclolini, Facezie, 164). <<

  


  
    [913] Tú has tuerto: ‘no tienes razón’, ‘estás confundido’. <<

  


  
    [914] a grand pena: ‘a duras penas’. <<

  


  
    [915] En el original el caballero se llama Florent, aunque en glosa al margen aparece la forma latina «Florentius». que encaja con la ambientación antigua que predomina en otros relatos de la Confessio. El caballero es sobrino del emperador Claudus y la joven encantada, hija del rey de Sicilia. El mismo John Gower menciona en una de sus baladas a un Floret como ejemplo, junto con Lanzarote y Tristán, de lealtad amorosa (Selections, 142-143). <<

  


  
    [916] talantoso, ‘con destreza’. <<

  


  
    [917] aderredor: ‘alrededor’. <<

  


  
    [918] Al igual que en los libros de caballerías, amor y aventura aparecen unidos. El caballero, por estar enamorado, se siente impulsado a emprender extrañas aventuras que le lleven a acrecentar su fama hasta que llegue a oídos de la amada Algo muy distinto de lo que le ocurrirá a Florente. a quien la Fortuna le conducirá a un episodio maravilloso. <<

  


  
    [919] En el Perceforest. texto del XIV, Branchus es un rey de Inglaterra (Gower, Selections. 143). <<

  


  
    [920] menbráronse: ‘acordáronse’. <<

  


  
    [921] Los padres de Branchos hubieran querido matar a Florente, pero no se atrevían por su honra y por ser sobrino del emperador. <<

  


  
    [922] ahueia: ‘abuela’. En el cuento se contraponen dos mujeres ancianas con cualidades maravillosas que las acercan al mundo de las hadas. La abuela de Branchos plantea un enigma que sólo con la ayuda de otro ser sobrenatural, la joven encantada, puede resolverse. Representa la sabiduría que caracteriza en el folclore a los personajes de edades extremas (niños o viejos). Con ambas, firma Horente un trato; en el primer caso, están en juego la vida (si acierta) o la muerte (si fracasa). En el segundo, la libertad (si lo resuelve por sí mismo) o el matrimonio (si recurre al consejo de la vieja). La relación entre ambos acuerdos implica que la vida va ligada al matrimonio con la horrible anciana, es decir se contraponen una muerte real con otra metafórica. <<

  


  
    [923] abenençia: ‘acuerdo’. Si Florente no es capaz de resolver el enigma en el plazo lijado, él misino estará conforme con su muerte. <<

  


  
    [924] pregar ‘ayudar’. <<

  


  
    [925] repuesta: ‘respuesta’ La forma, utilizada habitualmente en la Confesión, se explica por un fenómeno de disimilación que se producía también en el pretérito (repuso). <<

  


  
    [926] La abuela de Branchos finge que consulta el enigma cuando realmente la idea es exclusivamente suya. <<

  


  
    [927] pende: ‘depende, trata’. <<

  


  
    [928] Las tareas imposibles en el folclore suelen consistir en acciones concretas, como hilar una gran cantidad de hilo, secar el mar o cosechar un campo de trigo, todo ello en una noche. En la literatura medieval se basan en el ingenio, como la impuesta a Saladillo por la mujer de su vasallo en el ejemplo 1 del Conde Lucanor. <<

  


  
    [929] El trato se firma con sellos por ambas partes. <<

  


  
    [930] Los sabios 110 fueron capaces de resolver la cuestión ni siquiera recurriendo a los astros (costelaçión) porque la composición humoral de la mujer (conplisión) hace de cada una de ellas un ser diferente. El fracaso de los sabios de la corte pone de manifiesto las cualidades sobrcnaturales de ambas ancianas, únicas tapates de cifrar y descifrar el enigma. <<

  


  
    [931] plaçeramente: ‘publicamente’. <<

  


  
    [932] cuidoso: ‘preocupado’. <<

  


  
    [933] deyuso: ‘debajo’. <<

  


  
    [934] avisaçión: ‘consejo, informe’. <<

  


  
    [935] gualardón: ‘recompensa’. En el lenguaje cortés aludía a los diferentes dones con los que la dama premiaba a su servidor amoroso, situación muy distinta a la que Florente desea. <<

  


  
    [936] cuidado: ‘preocupación’. <<

  


  
    [937] cansedad grande de días: ‘vejez’. <<

  


  
    [938] pesado: ‘apesadumbrado’. <<

  


  
    [939] Elena Alvar sugiere añadir «le», pues el sentido actual es contrario a lo que el original inglés dice (Confesión,214. 11,148). <<

  


  
    [940] Ejemplo de amplificatio basado en la correlación de términos con la misma etimología <<

  


  
    [941] La dramatización de este pasaje está ausente del original ingles, donde se resuelve mediante el estilo indirecto (Confesión, 71), <<

  


  
    [942] La adivinanza a vida o muerte, como la planteada por la Esfinge a Edipo, implicaría la muerte de la vieja por no haber sabido cifrar bien el secreto, aunque aquí no se produce. <<

  


  
    [943] falleçer de la verdad: ‘faltar a la palabra’. <<

  


  
    [944] sobreçejas: ‘cejas’. <<

  


  
    [945] sonados: ‘hundidos’. <<

  


  
    [946] quixadas: ‘mandíbulas’. <<

  


  
    [947] beços: ‘labios’. <<

  


  
    [948] acorvados: ‘encorvados’. <<

  


  
    [949] talega: ‘saco o bolsa’. <<

  


  
    [950] devisor: ‘discernir visualmente’ <<

  


  
    [951] Manuel Alvar destaca esta descripción como un ejemplo de traducción fidelísima, aunque con algunos rasgos realistas que mejoran el texto original, así la ampliación que concierne a los cabellos o la inclusión del color (Confesión, 55-56). Frente a lo que ocurre con los retratos hermosos, sujetos al canon de belleza ideal, la escasez de convenciones retóricas permite que la fealdad se describa con muchas más variantes. En este caso los temimos de comparación no animalizan la descripción (como ocurre con Alda en el Libro de buen amor), sino que la cosifican al hacerla similar a piel de fuelles, talega llena de lana. En gran parte la fealdad se explica por la vejez (mejillas arrugadas, labios caídos, cabellos canosos, encorvada, seca), a lo que se añade la gordura, la desproporción del rostro y la ausencia de color. <<

  


  
    [952] xarope: ‘bebida amarga, purga’. Como señala Manuel Alvar, la idea encerrada en la palabra jarope no es la de ‘dulce’, pues resultaría innecesaria la adición de azúcar, sino la de ‘trago amargo con valor medicinal’. La mirra es la resma de un árbol de Arabia, utilizada por los romanos para perfumar el vino, y en la Edad Media como bálsamo curativo. <<

  


  
    [953] es temido: ‘está obligado’. Durante el siglo XIII, las desinencias en —⁠ido y —⁠udo alternaban libremente en los participios de los verbos de la segunda conjugación, aunque luego va disminuyendo la incidencia de —⁠udo. <<

  


  
    [954] arzón: ‘fuste trasero y delantero de la silla de la caballería’. <<

  


  
    [955] corneja: ‘ave menor que el cuervo y mayor que la graja. completamente negra’. <<

  


  
    [956] paridad: ‘secreto’. <<

  


  
    [957] apostar, ‘adornar’. <<

  


  
    [958] trasquilados: ‘cortados a trechos, sin orden ni arte’. <<

  


  
    [959] Como señala W. C. Curry, en la literatura medieval inglesa la belleza o la fealdad dependen en gran medida del color, longitud o condición del cabello. Aquí se describen como ásperos (yertos) y encrespados; dado que la vieja no consiente que se los corten, las mujeres que la arreglan pretenden encubrirlos con algún aderezo (apostamiento). (H. Goldberg). <<

  


  
    [960] afeitada: ‘hermoseada con afeites, cosméticos’. <<

  


  
    [961] El verbo jugar tiene aquí un matiz sexual, al igual que en esta fiase: «E si por ventura la muger veniere a cumplir su voluntad más ama que el hombre, debe él con discreción entenderla e jugar un rato con ella» (Teodor, 117). <<

  


  
    [962] votuntad: ‘voluntad’. <<

  


  
    [963] çendal: ‘tela muy fina y transparente’. <<

  


  
    [964] quedo: ‘quieto’. <<

  


  
    [965] donzella: ‘mujer que no ha conocido varón’. <<

  


  
    [966] Desde que Florente asume llevarse a la vieja del bosque busca la oscuridad para evitar que la vean, tanto en el viaje como en la posterior boda. Sin embargo, vuelve a ser hermosa en una «cámara bien alumbrada». El dilema que plantea la joven a su esposo es similar en The Weddynge of Sir Gawen and Dame Ragnell y en la balada The Marriage o! Sir Gawain. por el contra no. en Chaucer la alternativa es castidad/infidelidad, más acorde con las palabras de la comadre de Bath en su prólogo. <<

  


  
    [967] Aunque el personaje tiene características maravillosas que la aproximan al mundo de las hadas, la voz equivale a ‘destino, fatalidad’, acepcion común en toda la Edad Media. <<

  


  
    [968] imaginaçiones: ‘fantasías’, <<

  


  
    [969] cohonder. ‘contundir’. <<

  


  
    [970] costa: ‘gasto’. <<

  


  
    [971] avisar ‘instruir, informar’. <<

  


  
    [972] Del plazo inicialmente concedido por el rey, tres semanas, parecen restar ahora sólo tres días. En cualquier caso se recurre siempre a la misma cifra, habitual en los relatos folclóricos, acorde también con el número de preguntas planteadas. <<

  


  
    [973] quexo; ‘menosprecio’. <<

  


  
    [974] bacado: ‘libre’. <<

  


  
    [975] En Gower, «Peronelle». <<

  


  
    [976] hedad talantosa: ‘edad adecuada para el amor’. <<

  


  
    [977] tirar: ‘sacar’. <<

  


  
    [978] deporte: ‘diversión, pasatiempo’. <<

  


  
    [979] La situación espacio-temporal, con la descripción del locas amoenus en el mes de mayo, es similar en la versión de Andreas Capellanus, donde también el protagonista se queda solo. Es el momento adecuado para la visión. <<

  


  
    [980] aljófar: ‘perlas menudas’. <<

  


  
    [981] No acabo de ver el sentido de la frase ni a quién se refiere el pronombre masculino plural, «ellos». Cabe la posibilidad de que aluda a mantos bordados con divisas (‘distintivos especiales que. al igual que señalaban los blasones de los caballeros, se usaban también por los amantes para manifestar publicamente sus sentimientos’), aunque esta idea no está en el original ingles: «with alle lustes tbat sche knew / thei were enbrouded overal». (Gower, Selections. 33). <<

  


  
    [982] devisados: aquí puede ser como en Alexandre, 711. ‘grandes, señalados’. <<

  


  
    [983] La cabalgata de mujeres por el bosque es un motivo repetido tanto en la literatura como el arte. Se trata de espíritus que reciben premio o castigo según sirvieron en vida en la corte de Venus y Cupido. Claramente lo expresa Andreas Capellanus cuando dice: «Hic, quem vides, est exercitus mortuorum» (Andrea Capellanus, De amore, 147). <<

  


  
    [984] morcillo: ‘caballo de color totalmente negro’. <<

  


  
    [985] quadriles: ‘huesos que sirven para formar el anca’. <<

  


  
    [986] enclavadura: ‘herida hecha en la carne con algún clavo’. <<

  


  
    [987] brial: ‘vestido femenino que se ciñe por la cintura y llega hasta los pies’; aunque de ordinario se hacia de telas finas, no parece este el caso. <<

  


  
    [988] cabestros: ‘cuerdas que se atan a la cabeza de la caballería para llevarla o tenerla asegurada’. Como se vera más adelante es la mujer quien va ceñida por ellos. <<

  


  
    [989] nuevas: ‘noticias’. <<

  


  
    [990] plasible: ‘placentero’. <<

  


  
    [991] pienso de: ‘alimento a’. <<

  


  
    [992] hedad mançeba: ‘joven’. <<

  


  
    [993] La región de Saluzzo, situada entre el Po, los Alpes y el Estura, ocupa setenta y dos municipios. El marquesado de Saluzzo fue fundado en 1142 por Manfredo, hijo de Bonifacio el Grande. Hacia 1548 Enrique de Francia tomó solemne posesión de la tierra y nombró un virrey. Durante siglos los marqueses de Saluzzo vivieron en el castillo del municipio de Verzuolo, donde aún quedan restos. La versión de Petrarca se inicia con un largo excurso geográfico que aquí falta. <<

  


  
    [994] El proceso se narra de forma inversa. En un primer lugar iría el marqués a hablar con el padre y, (ras su aceptación, «tomó por su muger a una donzella». Se han eliminado dos extensos diálogos. El discurso de los vasallos puliéndole al marques que se case, mas la larga conversación que sostiene este con el campesino pobre y su hija. <<

  


  
    [995] En el Decamerón, el marques obliga a su esposa a despojarse de sus pobres ropas y quedar desnuda ante sus súbditos, antes de recibir una nueva y lujosa vestimenta. Este es el primero de una serie de cambios de ropa que cobran en Boccaccio un valor simbólico, del que esta desprovisto esta versión El tema de la desnudez reaparece al final, cuando la esposa es repudiada. <<

  


  
    [996] En Petrarca, al igual que aquí, el niño le es arrebatado con dos años. <<

  


  
    [997] En la obra subyace una estructura claramente folclórica. El marqués somete a Griselda a tres pruebas que implican un crescendo. Primero pierde la hija, luego, el hijo, y, finalmente, es repudiada. La superación victoriosa de las tres pruebas implicará su aceptación total en una clase social cerrada, muy superior a la suya. El relato se convierte así en una exaltación de la humildad. <<

  


  
    [998] El término se asoció en España a Boccaccio, como explica Covarrubias, Tesoro de la lengua, s. v.: «un cuento bien compuesto, o patraña para entretener los oyentes, como las novelas de Bocacio». Con anterioridad se había compuesto II Novellino (1281-1300), aunque su difusión fue menor, pues no se imprimió hasta 1525. <<

  


  
    [999] provinciales: ‘naturales de Provenza’, región del Sur de Francia que estuvo en la órbita de los condados de Toulouse y de Barcelona, que lucharon entre ellos para anexionarla. Después de la cruzada contra los albigenses (XIII), concluyó la influencia de la Corona de Aragón y pasó a la casa de Anjou hasta su anexión por Francia en 1481. Para Vittore Branca, esta frase puede indicar que Boccaccio conocía lo que la literatura occitana narraba acerca de los trágicos amores del trovador Guillém de Cabcstany y Saurimonda. <<

  


  
    [1000] mosén: empleado antiguamente como ‘título de respeto a los caballeros’, es voz de origen catalán que se aplicó en castellano a personas procedentes de la Corona de Aragón. <<

  


  
    [1001] Los protagonistas de esta historia son Ramón de Castell Roselló, que murió entre 1207-1210, y Guillém de Cabestany. El primero participó en la batalla de las Navas de Tolosa y el segundo fue un conocido trabador del Rosellón. Boccaccio cambia el nombre de Ramón por Guillermo y denomina a la pareja Guiglielmo Rossighone y Guighelmo Guardastagno; la traducción los convierte respectivamente en Guillelmo Rosiglión y Guillelmo Guardascanio. La similitud en los nombres será uno de los rasgos que unirá a ambos personajes. <<

  


  
    [1002] Añado «ivan» basándome en la correspondencia con el texto impreso en Medina del Campo, por Pedro de Castro, 1543, ful. 78v. <<

  


  
    [1003] librea: ‘vestido que usan las cuadrillas de caballeros en los festejos públicos’. El hecho de que ambos caballeros tuvieran la costumbre de ir con la misma librea confirma su amistad y hace más trágico el final. <<

  


  
    [1004] Podría tratarse de Saurimonda de Navata, nacida hacia 1176, quien casó tres veces. La segunda, en 1197. Con Ramón de Castell y cinco años después se separaron. <<

  


  
    [1005] alongó: ‘retrasó’, <<

  


  
    [1006] omezillo: ‘enemistad, odio’. <<

  


  
    [1007] significó: ‘lo hizo saber, lo comunicó’. <<

  


  
    [1008] El uso del articulo ante nombre propio es otro reflejo de la lengua italiana. <<

  


  
    [1009] pendonçillo: ‘banderola que adornaba la lanza’. <<

  


  
    [1010] En el texto: «familio»; familiar. ‘amigo’. <<

  


  
    [1011] El comerse el corazón del amante implica una especie de antropofagia ritual; con ello se pretende indicar que las virtudes, el amor o la sabiduría de quien lo poseyó en vida pueden pasar a quien lo come. Puede también relacionarse con la escena final de la Cárcel de amor en la que Leriano muere bebiéndose las cartas de su amada Laureola; sin embargo, en este caso la escena es planeada por el enamorado, mientras que en el Decamerón es una venganza del marido. En la’novella' de Ghismonda (Decamerón, IV, l) la protagonista, cuando muere su amante, se suicida bebiendo veneno de una taza en la que esta metido el corazón del amado. <<

  


  
    [1012] miçer: ‘don’. Es un italiamsmo derivado de messer, misser. <<

  


  
    [1013] finiestra. italiamsmo, ‘ventana’. <<

  


  
    [1014] En el original, el protagonista se llama Masetto da Lamporecchio. El nombre, abreviatura de Tomasetto, va seguido del lugar de origen, una pequeña aldea de Toscana. <<

  


  
    [1015] En el texto: «caliere». <<

  


  
    [1016] Nuto es abreviatura de Bevenuto. <<

  


  
    [1017] En el texto: «Noto». <<

  


  
    [1018] curava: ‘cuidaba’. <<

  


  
    [1019] En el texto: «de mala no». <<

  


  
    [1020] renes: ‘riñones’. Se trata de tina expresión popular que indica que, aunque ocurra un milagro, él no cumplirá lo prometido. Según Branca (en su edición de Boccaccio, Decamerón), puede derivar de alguna frase bíblica, como Salmos 25, 2; 15. 7; 72, 21; Ezequiel 29, 7. etc. <<

  


  
    [1021] rajar: ‘hacer astillas de un leño’. <<

  


  
    [1022] tuero: ‘palo, tronco’. <<

  


  
    [1023] En el incunable: «limonna». <<

  


  
    [1024] motejasse: ‘criticase’. <<

  


  
    [1025] capirote: ‘prenda que cubre la cabeza y algunas veces llega hasta la cintura o hasta las rodillas’. <<

  


  
    [1026] patín: ‘patio pequeño’. <<

  


  
    [1027] consejas: bromas, burlas. En el original: «a dargli noia e a metterlo in novelle» (Boccaccio, Decameron, 332). <<

  


  
    [1028] espessas vezes: ‘frecuentemente’. <<

  


  
    [1029] Alora: ‘entonces’, italianismo. El impreso de 1543 lo cambia por: «a la hora». <<

  


  
    [1030] «Ya ves que es un jovenzuelo tonto que le ha crecido el cuerpo más que el seso» en la moderna traducción española (Boccaccio, Decameron. 371). En el impreso de 1543: «un tal moçagonfioso». En el original: «è un cotal giovanaccio sciocco, cresciuto innanzi al senno» (Boccaccio, Decameron, 333). <<

  


  
    [1031] En el original: «Tu vedi che egli è in su la nona» (Boccaccio, Decameron, 334); es decir, pronto van a tocar para el rezo de nona, hora canónica que se corresponde con las tres de la tarde, hora de la siesta. <<

  


  
    [1032] dezmasalado: ‘flojo, tonto’. En el impreso de 1453: desmazalado. <<

  


  
    [1033] José Blanco Jiménez analiza este eufemismo y rastrea su aparición en la traducción española. <<

  


  
    [1034] embolver ‘mezclarse’. <<

  


  
    [1035] verano: ‘primavera’. <<

  


  
    [1036] El calor de la primavera despierta los sentidos de la abadesa. Maseto duerme bajo un almendro, árbol de floración temprana, que aparece asociado en los villancicos a los encuentros amorosos: «Ya florecen los árboles Juan, / mala seré de guardar./ Ya florecen los almendros / y los amores con ellos…» (Cancionero tradicional, 279). El árbol simboliza el renacimiento de la naturaleza y su fruto es en la literatura profana imagen del sexo femenino. <<

  


  
    [1037] En el incunable: «apetite». <<

  


  
    [1038] También en el cuento 1 del Sendebar se asimila la mujer a la tierra y su cultivo, a los encuentros sexuales; el juego se acentúa aquí por estar Masetto encargado de cuidar el huerto de las monjas. Blanco Jiménez destaca la repetida utilización de expresiones próximas al ‘trabajo de los campos’ para referirse con ellas al acto sexual. <<

  


  
    [1039] espessas: ‘repetidas’. <<

  


  
    [1040] a mala pena: ‘a duras penas’. <<

  


  
    [1041] Según Branca (ed. Decameron, 337), se trata de una expresión proverbial, localizada, por ejemplo, en los sermones de San Bernardino. <<

  


  
    [1042] mercader: ‘comerciante’. <<

  


  
    [1043] El nombre en el original es Leonardo Sighieri. Se trata de una rica la milla de comerciantes florentinos <<

  


  
    [1044] trapería: ‘venta de paños’. La novella se basa en la desigualdad social entre las dos familias; Jerónimo desciende de un rico comerciante, mientras que el padre de Silvestra es un sastre. <<

  


  
    [1045] trasega: ‘comercia’. <<

  


  
    [1046] ‘engañándole con un pronto regreso’. <<

  


  
    [1047] pavellones: ‘debía tratarse de un fabricante de lonas para las tiendas o pabellones, bien de caza, o de guerra, o para el esparcimiento social’. Italianismo (Boccaccio, Decameron 556. n. 8). <<

  


  
    [1048] paramentos: ‘adornos de tela’. <<

  


  
    [1049] En el incunable: «casa». En el impreso de 1543. «cosa». <<

  


  
    [1050] Silvestra decide resolver el grave problema de una manera muy ingeniosa, pues le contará el suceso a su marido como si le hubiera ocurrido a otra para observar su reacción. De este modo también condiciona la conducta posterior del esposo quien deberá actuar como previamente dijo. <<

  


  
    [1051] En el impreso de 1543: «vuestra»; en el original: «nostra». <<

  


  
    [1052] immovile: ‘inmóvil’, italianismo. <<

  


  
    [1053] En el texto de 1543, quizá por no entender la abreviatura, se convierte en el nombre del marido: Peumo. <<
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