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Introducción: sacralidad y sacralización

Más que el concepto de Dios es el de la santidad el que determina los centros de
gravedad de numerosas obras de las ciencias de la religión y de la historia de la reli
gión más recientes^. Si los que representan esta postura están en lo cierto, si es la
sacralidad o la santidad, como concepto formulado de manera más amplia, la que va
más allá de la religión cristiana, tendremos que cuestionarnos cómo habrá que defi
nir la sacralidad y cómo se pueden describir los procesos de sacralización.

La definición clásica de lo sagrado de Mircea Eliade, que ha seguido desarrollan
do las propuestas de Durkheim, parte de una dicotomía: lo sagrado y lo profano están
frente a frente^. Lo sagrado según Mircea Eliade «enfrenta de alguna manera lo sagra-

'  Algunas voces de la fenomenología de la religión más reciente adjudican un lugar central a la
santidad. Esta tendencia de la investigación considera que es una perspectiva de cristianismo euro-
céntrico colocar la veneración de Dios en el centro de la religión. Y en consecuencia A. Angenendt,
en su resumen de la religiosidad cita a N. Soderblohm: «La santidad es la palabra determinante en la
religión, es más trascendental que el concepto de Dios», véase Angenendt, Arnold, Grundformen der
Frbmmigkeit im Mittelalter (Enzyklopádie deutscher Geschichte, vol. LXVIII), Munich, 2003, p. 74.
Compárese aparte de este resumen también, ídem Geschichte der Religiositat itn Mittelalter, Darmstadt,
1997, en especial pp. 355-359 y pássim. - El texto dedicado a D. Julio Valdeón Batuque se base en
una ponencia expuesta oralmente en 2004 en Santiago de Compostela; la versión escrita presentada
aquí limita las notas a las indicaciones y comprobaciones imprescindibles y sobre todo alemanas,
cf. una versión con más notas en lengua alemán a aparecer en: Heilige — Liturgie — Raum (Beitrage zur
Hagiographie, en prensa).

^  Referente a esto y a otros intentos de definición véase Hamm, Berndt, «Heiligkeit im Mittelalter.
Theoretische Annaherung an ein interdisziplináres Forschungsvorhaben», en Miedema, Nine y
SUNTRUP, Rudolf (eds.), Literatur- Geschichte - Literaturgeschichte. Beitrage zur mediavistischen
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do y la vida religiosa a lo profano y a la vida mundana». Y en consecuencia en deter
minadas situaciones todo se puede tornar sagrado. Lo que queda reservado para los
dioses es sagrado, lo demás, lo «pre-sagrado», es lo profano.

Rudolf Orto (1917) entendía lo sagrado como la dimensión irreal, lo sagrado es
otra realidad que puede presentarse al hombre de manera estremecedora o arráyente
{tremendum y fascinans). Esta descripción sin embrago conlleva una gran carga emo
cional y dificulta una aproximación científica.

Para el objeto que nos ocupa conviene tal vez echar un vistazo a los campos con
ceptuales y a la semántica. Según Dihle el latín denomina como sac&r «todo lo perte
neciente y relacionado al numen, todo lo afectado por el poder de éste»^. De ahí se
deduce sancire^ delimitar algo como sagrado, entendido como acto jurídico. Lo deli
mitado es el sanctus y si se delimita a una persona, ésta es persona sancta o sanctus,
sancta.

La «sacralización» tal y como la he empleado en el título —y los correspondien
tes compuestos, como de- o re-sacralización-, se deriva del verbo sancire, delimitar
algo como sagrado. Si bajo sacralidad no entendemos unas normas y realidades está
ticas y sujetas a ciertas religiones, entonces se nos presentan especialmente cautiva
dores las preguntas que enfocan el proceso.

Este proceso de sacralizaciones y desacralizaciones no sólo se puede seguir en las
manifestaciones teóricas, si hacemos caso a los comentarios de Ernst Troeltsch y otros,
de que más que el dogma fue el rito lo que determinó persistentemente el desarrollo
histórico"^.

En la contribución que sigue, me propongo plantear hasta qué punto los cultos
de los santos y especialmente el culto jacobeo contribuyó a tales procesos de sacrali
zación (II) y luego quiero examinar con qué métodos y formas la guía del peregrino
del siglo XII presenta espacios sacralizados en Francia y España, creándolos de esta
manera como ideas (III). A continuación contrastaré todo esto con las ideas de un

dominico del siglo XV, afincado en Ulm (IV) para llegar finalmente a unas conclu
siones comparativas (V).

Sacraijzación del espacio y del tiempo. El culto al Apóstol Santiago

La expansión, y aún mucho más el arraigamiento del cristianismo -y esta tesis no
es sólo mía- se desarrolló mediante diversos procesos de sacralización. Éstos afecta
ron al espacio y al tiempo. Por la ligazón con el judaismo el tiempo de una semana
pudo ser santificado por seis días laborales y un domingo, más tarde en las comuni
dades religiosas a esto se unieron otros conatos de sacralizar las horas del día.

Literaturwissenschaft. Festschrift für Volker Honemann zum 60. Geburtstag, Fráncfort del Meno, 2003,
pp. 627-645, p. 628s. (con los correspondientes comprobantes).

^  Véase Angenendt, Geschichte der Religiositdt im Mittelalter, pp. 355-359.
4  Véase Angenendt, Frommtgkeit, p. 73-
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También el año se vio afectado. Mientras que en la nueva estructuración de cada año
eclesiástico el cálculo de las celebraciones de la Pascua de la Resurrección estaba suje
to a condiciones naturales, los calendarios y los martirologios ofrecían nuevas posibi
lidades de configuración. Los santos jugaron un papel central en estos intentos.

En el siglo IX los así llamados martirologios históricos de Hrabanus Maurus,
Usuardo de St. Germain de Fres, Wandelbert von Prüm o Ado von Vienne' incluyen
en sus calendarios a nuevos santos. En estos martirologios, por ejemplo, leemos prue
bas muy tempranas del descubrimiento y la veneración del sepulcro apostólico, sobre
todo en las versiones de Usuardo y Ado von Vienne. Ellos registraron la festividad de
Santiago Apóstol el Mayor el día 25 de julio.

En cuanto al espacio, como fruto de la cristianización en la Europa Central
muchos lugares destacaron por sus santos. El hallazgo o la transferencia de unas reli
quias vienen a apoyar este fenómeno creciente; más adelante los movimientos de
peregrinación incluso entran en competencia*^. En este sentido el Reino de Asturias
en el siglo IX sigue, en busca de una orientación nueva, las tradiciones marcadas por
la Europa Carolingia, cuando con el descubrimiento del sepulcro del Apóstol
Santiago se destaca un lugar cuya sacralización gradual ya fue exhaustivamente des
crita por Fernando López Alsina y otros'.

La sacralización del espacio con la ayuda del Apóstol Santiago se produjo tam
bién en un segundo sentido. Desde el siglo VIII se había esparcido la noticia de la

5  Véase Dubois, Jacques y Renaud, Geneviéve, Edition pratique de martyrologes de Bede, de L'Amnyme
lyonnais el de Florus, París, 1976, p. 136. (nota solamente en la segunda recensión de martirologio de Florus).
Referente al martirologio de Ados además: DUBOIS, Jacques y Renaud, Geneviéve, Le martyrologe ctAdon.
Ses deuxfamilias, ses trois recensions. Texte et commentaire (Sources d'histoire medievales, París, 1984, referente a
Santiago p. 5 y p. 234s.; véase referente a esto Herbers, Klaus, Política y veneración de santos en la Península
Ibérica. Desarrollo del 'Santiago político', Pontevedra, 1999, 2." ed. 2006, pp. 119-120 nota 92.

® Véase como referencia general VON Padberg, Lutz E., Die Inszenierung religioser Konfrontationen.
Theorie und Praxis der Missionspredigt im frühen Mittelalter (Monographien zur Geschichte des
Mittelalters, vol. LI), Stuttgart, 2003; Heinzelmann, Martin, Translationsberichte und andere Quellen des
Reliquienkultes (Typologie des sources du moyen age occidental fase., vol. XXXIII), Turnhout, 1979;
Herbers, Klaus, Leo IV. Und das Papsttum in der Mitte des 9. Jahrhunderts - Moglichkeiten und Grenzen
papstlicher Herrschaft in der spaten Karolingerzeit (Pápste und Papsttum, vol. XXVII), Stuttgart, 1996, pp.
354-403; ROCKELEIN, Hedwig, Reliquientranslationen nach Sachsen im 9.Jahrhundert. Über Kommunikation,
Mobilitat und Offentlichkeit im Prühmittelalter (Beihefte der Francia, vol. XLVIII), Stuttgart, 2002;
Herbers, Klaus, «Mobilitat und Kommunikation in der Karolingerzeit - die Reliquienreisen der hei-
ligen Chrysanthus und Darla», en Miedema, Nine y Suntrup Rudolf (eds.) Literatur - Geschichte -
Literaturgeschichte. Beitrage zur mediavistischen Literaturwissensdralf. Festschrift für Volker Honemann zum 60.
Geburtstag, Francfort del Meno, pp. 647-660. La competencia entre los lugares de peregrinación queda
muy clara en el libro quinto del Liber Sancti Jacobi, véase por ejemplo Herbers, Klaus y SANTOS Noia,
Manuel (eds.), Liber Sancti Jacobi. Codex Calixtinus, Santiago de Compostela, 1998, p. 243 y nota 15.
Referente a la competencia a comienzos de la Edad Media, véase por ejemplo Prinz, Friedrich,
«Hagiographische Texte über Kult- und Wallfahrtsorte; Auftragsarbeit fiir Kulturpropaganda, person-
liche Motivatlon, Rolle der Mónche», en Hagiographica. Revista di agiografta e biografiad della Societd
intemazionaleper lo studio del Medio Evo latino, 1994, vol. I, pp. 17-42.

^  López Alsina, Fernando, La Ciudad de Santiago de Compostela en la alta edad media, Santiago de
Compostela, 1998.
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predicación del Apóstol en la Península Ibérica. Esta idea, que se rebate también
en los comentarios al Apocalipsis del Beato de Liébana (t798), influye en escritos
posteriores y está reflejada en las así llamadas Láminas del Beato, que adjudican a
Santiago un área de influencia definida con precisión en el mundo conocido de
aquella época®. El tercer aspecto de la sacralización del espacio ligada al culto jaco-
beo lo constituyen los peregrinos, que ya desde el siglo XI acuden a Santiago de
Compostela desde distintos lugares de Europa usando determi-nados caminos. Hay
que tener en cuenta especialmente estos aspectos segundo y tercero.

El Líber Sancti Jácobi y la guía de peregrinos de mediados del siglo xii

Ya se han llevado a cabo estudios exhaustivos sobre cuándo y cómo el culto jaco-
beo adquirió su dimensión europea. En el siglo XII la Historia Compostellana, la his
toria del obispado, formula concepciones nuevas del culto, sobre todo en un dossier
hagiográfico de un cuño totalmente nuevo, el Liber Sancti Jacobi (el Libro de
Santiago), en el cual ya sólo la passio, la translatio y los relatos de milagros forman
parte del inventario clásico de un dossier de un santo. Además el libro ofrece una
parte muy exhaustiva dedicada a la puesta en práctica del culto en sermones y litur
gias, y además de la «Historia Turpini», que estiliza a Carlomago convirtiéndolo en
peregrino y luchador contra los moros^, también ofrece un apartado que general
mente ha sido considerado como una de las primeras guías de peregrinos de Europa.
¿Hay sacralización de espacio y tiempo en este libro? En cuanto al tiempo esto se
efectuaba de manera clásica. La parte litúrgica del libro ofrece formularios detalla
dos para las fiestas del 25 de julio y del 30 de diciembre, la fiesta de la traslación, a
ambas celebraciones se les adjudica una octava; y hay más celebraciones, como la
fiesta de los milagros el día 3 de octubre, introducidas por redactores posteriores.
Con esto se incrementa el número de días en los que se honra especialmente al
Apóstol Santiago, al menos según los compiladores, llegando a casi 20 días al año.
Sobre todo el lugar de Compostela experimentaba de esta forma una sacralización
más intensa, y en algunos pasajes el libro trata el tema de la misión evangelizadora
del Apóstol en Hispania.

Como más relevante se presenta la sacralización del espacio, que atraviesan los
peregrinos, en el libro quinto, en una guía que describe los caminos hacia Santiago y
que ya a partir del título^® no cesa de advertir al peregrino de la existencia de santos

®  Una buena estmcturación del material (pero con una interpretación, en parte, problemática)
ahora de mano de Englisch, Brigitte, Ordo orbis terrae. Die Weltsicht in den Mappae mundi des frühen und
hohen Mittelalters (Orbis mediaevalis, vol. III), Berlín, 2002, vol. III.

9 Relacionado con este véase ahora la colección en un volumen: Herbers, Klaus (ed.). El Pseudo-

Turpín. Lazo entre el Culto Jacobeo y el Culto de Carlomagno. Actas del VI Congreso de Estudios Jacobeos,
Santiago de Compostela, 2003 y Herbers, Klaus (ed.), Jakobus und Karl der Grofie. Yon Einhards
Karlsvíta zum Pseudo-Turpin (Jakobus Studien, vol. XIV), Tubinga, 2003.

Liber Sancti Jacobi, ed. Herbers/SantOS, p. 241 «... sunt visitanda».
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sepulcros en el camino: visitandum est y visitandum sunt. Ya sólo en este capítulo del
libro nos encontramos esta formulación unas 23 veces^^ No solamente la repetición
sino también la estructura gramatical nos dicen que aquí algo se estaba concibiendo.
Precisamente en esta parte la guía se nos muestra más /»mcriptiva que ¿^criptiva. Tal
vez el capítulo incluso servía para insertar el culto al Apóstol en un conjunto de otros
santos importantes, al igual que la versión exhaustiva del acto de consagración de la
catedral compostelana bajo Alfonso III, redactada más o menos en la misma época,
con su inventario de reliquias y sus apuntes de consagración^^. El trazado de los cua
tro caminos que llevan de Francia a Santiago contribuyen a «subordinar los centros
de Francia al centro de Santiago» ̂5, y esto era muy necesario, dado que se pretendía
¡colocar espiritualmente en el centro un lugar de peregrinación que se encontraba en
los confines occidentales del mundo! Pero ¿cómo sucede esto en concreto?

Los lugares sagrados detalladamente descritos en Francia, 21 en total, contrastan
con los 3 o 4, si se incluye Santiago, descritos en España (cf. el esquema en el apéndi
ce). Este desequilibrio se explica quizás por la intención fundamental de subordinar los
centros de competición franceses a Compostela, meta de la peregrinación, de honrarlos
ya sólo como santuarios que jalonan la ruta. No obstante, también en los 4 caminos
franceses notamos grandes desequilibrios. El camino de Arles -que en la edición latina
ocupa 3 folios impresos— se nos presenta tan detallado como la calzada París-Tours, la
cual, debido a la inserción de la ?assto de Eutropius resulta especialmente larga (cinco
folios impresos, la ̂ asúo ocupa dos y medio de ellos). Los caminos de Le Puy y Vézelay
son claramente más cortos: Vézelay, folio y medio impreso y Le Puy, la tercera parte de
un folio. Esto se corresponde con el número de santos. En el camino de Le Puy es úni
camente Santa Fides de Conques, en el camino de Vézelay son sólo María Magdalena,
Leonardo y Fronto. Obviamente -y en esta dirección va mi tesis- los caminos a través
del Massif Central eran poco conocidos y transitados, ya que, de no ser así, otros santos
se podrían haber enumerado sin ningún problema. Los caminos de París-Tours y
St. Gilíes presentan una carga sacra mucho más importante.

Pero ¿de qué manera introduce el autor estos lugares de santos? Primeramente se
introducen el santo y el lugar, y la anotación casi siempre concluye con la fecha de la

"  Solamente en un pasaje del capítulo 9-° se emplea «visitare» en una descripción de una imagen
relacionada con la visita a los Reyes Magos: «et tres reges qui veniunt ad visitandum puerum cum
marre» LSJ, fol. (fol. 180 verso = 209 verso), ed. Herbers/Santos, p. 253.

Compárese la ed. de Bustamante, José Manuel y López Pereira, José Eduardo, «El acta de con
sagración de la Catedral de Santiago. Edición y estudio crítico», en Compostellanum, 1990, vol. XXXV,
pp. 377-400, ed. pp. 392-396; cf. el comentario de los autores.

'5 Díaz y Díaz, Manuel C. (en colaboración con M. A. García Piñeiro y P. de Oro Trigo), El
Códice Caíixttno de la catedral de Santiago. Estudio codicológico y de contenido (Monografías de
Compostellanum, vol. II), Compostella, 1988, p. 30. La literatura existente sobre la guía de peregrinos
resulta a estas alturas inabarcable, véase la orientación bibliográfica en Herbers, Klaus, DerJakobsweg.
ÍAit einem mittelalterlichen Pilgerführer unterwegs nach Santiago de Compostela, Tubinga, 1986, 7 ed. 2001,
ídem,Jakobsweg. Geschichte undKultur einer Pilgerfahrt, Munich, 2006, 2." ed. 2007; y sobre todo SxONES,
Alison y otras, The pilgrim's guide: a critical edition, 2 tomos, Londres, 1998,1 p. 11-37; II p. 232-283;
Márquez Villanueva, Francisco, Santiago: trayectoria de un mito, Barcelona 2004.
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festividad. Éstas faltan casi por completo en España, y a partir de los datos apenas se
vislumbra un programa. Estos datos son suficientes para algunos santos, como por
ejemplo en el caso del obispo de Arles. En el caso de otros podemos suponer que se
disponía de unos conocimientos rudimentarios del dossier hagiográfico. Esto se
deduce de las comentarios referidos a vita o passio y a los milagros'"'. Hay frecuentes
menciones de fundaciones de conventos y formas de vida monacal. La descripción del
sarcófago de San Aegidius es especialmente minuciosa —llegando casi a una descrip
ción histórico-artística— y -como es el caso también con otros santos- hay una men
ción crítica de otros centros en competición: «Los húngaros, que presumen de po
seer sus restos mortales, deberían sonrojarse de vergüenza»". Este comentario lleva
al autor a una afirmación fundamental, que nos dice algo sobre las valencias de los
santos presentados: después de describir el intento infructuoso de sustraer la reliquia
del brazo de San Aegidius, dice, «Según dicen y según se nos confirma reiterada
mente, hay cuatro santos, cuyos restos mortales no se pueden extraer de sus sarcófa
gos: los de Santiago Zebedeo, San Martín de Tours, San Leonardo de Limoges y los
del Santo Confesor de Cristo Aegidius. Cuentan que el rey francés Felipe en su día
intentó llevar estos cuerpos a Gaita, sin embargo no fue capaz de moverlos dentro de
sus sarcófagos»".

Así se mencionan conjuntamente con Santiago los tres santos relevantes en
Francia: San Martín, San Leonardo y San Aegidius / St. Gilíes. A ellos se les pueden
adjudicar tres de los cuatro caminos. Falta aquí el camino de Le Puy, que solamente
destaca por las reliquias de San Fides. Con esto quedan claras las diferencias que había
en la sacralización de los caminos, ya que en algunos lugares ocultos tiene en cuenta
también las valencias de los cultos.

¿Estructuran estos lugares sagrados también la secuenciación temporal del pere
grinaje? De ninguna manera. Los lugares de devoción no tienen nada que ver con las
etapas. En el capítulo segundo el camino español se divide en etapas, en el cual
Francia no se menciona, pero los pocos santos mencionados no parecen haber deter
minado visiblemente la estructura de las etapas. Y por lo tanto creo que en la sacra
lización de lugares en el capítulo octavo existe otra perspectiva, que juega un papel
importante. Teniendo en cuenta el papel del Apóstol Santiago como misionero de la
Península Ibérica, no parece fortuito que el capítulo octavo de la guía de peregrinos
comience con unos comentarios sobre San Trophimus en Arles de la siguiente mane
ra: «Aquellos que se dirigen a Santiago por el camino de Arles han de visitar los res-

Véanse los números respectivos de la Biblioteca Hagiographica Latina en los notas de Herbers,
Jakobsweg.

Liber SanctiJacobi, ed. Herbers/Santos, p. 243: «Erubescant igitur Ungarii qui dicunt se habe-
re eius Corpus...».

Liber Sancti Jacobi, ed. Herbers/Santos, p. 243: «Quatuor sunt sanctorum corpora, que ab ali-
quo de propriis sarcofagis nullo modo moveri posse referentur, ut a multis probatur: beati scilicet lacobi
Zebidei et beati Martín Turonensis et sancti Leonardo Lemovicensis, el beati Egidii, Christi confesso-
ris. Traditur quod Philippus, rex Galliorum, eadem corpora ad Galliam deferre olim temptavit, sed
nullo modo de propriis sarcofagis sui sea movere potuit», Jakobsweg, p. 132.
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tos mortales de San Trophimus en Aries, al cual San Pablo menciona en su carta a
Timoteo. Consagrado obispo por San Pablo, fue enviado como primero a esta ciudad
para predicar allí el evangelio. De este manantial tan claro toda Gaita recibió las /tientes
de la fe, escribe el Papa Zosimus. Su festividad se celebra el 29 de Diciembre»'^.

Aquí nos presentan un mensajero de la fe, relacionado con el Apóstol San Pablo y
que supuestamente llevó a cabo la labor misionera de Galia. ¿Era él el equivalente a
Santiago en Htspantal Si enfocamos a otros santos, que no están en el punto de mira de
esta colaboración, descubrimos a Pronto, que San Pedro supuestamente envió a Francia,
pero también a Eutropius, que debido a confusiones se le ubica en tiempos apostólicos.
Aquí parece cristalizarse la pretensión, reclamada de forma cada vez más insistente por
Roma en tiempos de la reforma eclesiástica, de reconducir las labores misioneras pri
migenias a San Pedro y San Pablo y a sus discípulos. Ya conocemos el eco compostela-
no en forma de «varones apostólicos»^®. Pero el hecho de que ya a principios de capí
tulo estas tradiciones romano-apostólicas se perfilan tan nítidamente en relación con
Gaita y además se nombran unas reliquias tan relevantes como la cabeza de San Juan
Bautista (St. Jean de Angély) y los restos de María Magdalena como santuarios del
camino, contribuiría a destacar indirectamente la tradición de la labor misionera de
Santiago en la Península Ibérica y a determinar el principio de estructuración del capí
tulo octavo; cosa a la que, si lo veo bien, hasta ahora no se le prestó atención. En el ini
cio del camino está Trophimus y la cristianización de Galia y al final esta Santiago e
implícitamente la cristianización de Hispania.

El espacio y el tiempo en el siglo xv

Si enfocamos el capítulo octavo desde el punto de vista de esta competencia galo-
hispánica y del objetivo de la subordinación de unos santos del camino, llegamos a
cuestionarnos lo que significa Visitandum est en un sentido concreto. ¿De qué forma
visita, cómo venera el peregrino las reliquias? ¿Cuánto tiempo, con qué oraciones y

LiberSanctiJacob t', ed. Herbers/Santos, p. 243: «Primitus namque his qui per vianri Egidianam
ad Sanctus lacobum tendunt, beati Trophimi confessoris corpas apud Arelatem visitandum est; cuius
meminit beatas Paulas scribens ad Thimoteum, qui ab eodem apostelo antistes ordinartas, prefate arbi
primas ob Christi evangeliam predicandam directas est. Ex cuias fonte lacidisimo, at papa Zosimus
scribit, tota Gallia fidei rivalos accepit; cuias sollempnitas IIII kalendas lanaarii celebratar», véase.
HERBERS,y«¿o¿f«'eg, p. 123 (con las correspondientes comprobaciones de las citas, puestas en letra cur
siva, de la carta del Papa Zosimus). Véase referente a la relevancia de este y de otros santos del sur de
Francia: KrüGER, Anke, Südfranzosische Lokalheilige zwischen Kirche, Dymstie undStadt vom 3. bis zum 16.
Jahrhundert (Beitrage zar Hagiographie, vol. II), Stattgart, 2002, pp. 29-114, en especial pp. y
pp. 42-49.

'8 Compárense las contribuciones de LÓPEZ Alsina, Fernando, p. e. «Urbano II y el traslado de la
sede episcopal de Iria a Compostela», en ídem. El papado, la iglesia leonesa y la basílica de Santiago afína
les del xiglo XI. El traslado de la Sede episcopal de Iria a Compostela en 1093, Santiago de Compostela, 1999,
pp. 107-127; cf. Herbers, Klaas, «Le caite de Saint-Jacqaes et le soavenir carolingien chez Lacas de
Tay. Indices d'ane conception historiographiqae (débat da I3'siécle)», en Henriet, Patrick (ed.), A la
recherche de légitimités chrétiennes, Lyon, 2003, pp. 149-176.
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con qué ritos? Las festividades de los distintos santos se nombran, pero, al parecer, no
tienen importancia para el peregrino. La liturgia y la para-liturgia en este libro de
Santiago son propias de la ciudad de Santiago. ¿No era posible incorporar el viaje a
Santiago a un programa espiritual integral?

Y con eso he llegado a mi ejemplo del siglo XV, que toca más a la época de
D. Julio Valdeón, la época de los Reyes Católicos'^, que en Alemania está conocido
más como tiempo de la prerreforma. El padre Félix Fabrico, nacido en 1440 como Félix
Schmid, en Zurich, ingresó en la Orden Dominica de Basilea. La etapa de Basilea
enfrentó al novicio y joven monje con el movimiento, que en el siglo XV aspiraba a
una reforma de la vida monástica. Los monasterios reformados de los Dominicos, entre
otras cosas, ponían cada vez más énfasis en las actividades científicas^L

En el año 1468 Félix encontró su hogar en el monasterio dominico de Ulm,
donde vivió hasta su muerte en 1502. Su fama como «praedicator generalis» atesti
gua su renombre en la provincia alto-alemana. La labor de Frabris en Ulm se vio inte
rrumpida por diversos viajes (1476, 1482, 1485/86). Los más conocidos sin embar
go son sus viajes a Tierra Santa, uno en el año 1480 y un segundo viaje en 1483.

Aparte de una obra muy conocida sobre sus viajes a Jerusalén {Evagatorium) es
autor del escrito generalmente denominado Peregrinos a Sión. Estos así llamados
«Peregrinos a Sión»^^ viajaban a lugares sagrados en el espíritu. Las dominicas de
Ulm habían pedido a Félix Fabri que presentara y redactara este libro, que abar
caba las tres grandes peregrinaciones. Las tres peregrinaciones, a Jerusalén, a
Roma y a Santiago, anotadas por Fabri, comienzan con una ronda por las iglesias
de Ulm y la indicación de las indulgencias que se podían obtener allí^s. A conti
nuación a los peregrinos se les lleva por todo el mundo. El viaje a Jerusalén ocupa
la mayor parte del texto, mientras que Roma y Santiago reciben un tratamiento

Cf. solamente algunos de ios últimos libros editados sobre Isabela la Católica: p. e. ValdeÓN
Baruque, Julio (ed.), Isabel la Católica y la Política^ Valladolid, 2000; Sociedad y economía en tiempos de
Isabel la Católica, ed. por ídem, Valladolid, 2002.

20 Véase referente a su vida la introducción en Carjls, Wieland (ed.), Félix Fabri. Dies Sionpilger

(Texte des spaten Mittelalters und der frühen Neuzeit, vol. IXL), Stuttgart, 1999, pp. 53-62. Referente
a Fabri véase también mi propia contribución: «Félix Fabris «Sionpilgrin» - Reiseschilderung und
áltester Kirchenführer Ulms. Ein Beitrag der Reichsstadt Ulm zur Pilgerliteratur des 15.
Jahrhunderts», en Herbers, Klaus (ed.), Die oberdeutschen Reicbsstádte und ibre Heiligenkulte (Jakobus-
Studien, vol. XVI), Tubinga, 2005, pp. 195-215.

En este y en otros conventos del alto Rhin la historiografía tenía también una relevancia cre
ciente; véase referente al proceso de reforma Neidiger, Bernhard, «Die Observanzbewegungen der
Bettelorden in Südwestdeutschland», en Rottenburger Jabrbucb für Kircbengescbicbte, 1992, vol. XI, pp.
175-196, aquí pp. 184-185; véase también Mertens, Dieter, «Klosterreform ais Kommunika-
tionsereignis», en Althoff, Gerd (ed.), Formen und Funktionen óffentUcber Kommunikation im Mittelalter
(Vortrage und Forschungen, vol. LI), Stuttgart, 2001, pp. 397-420.

Véase, en detalle, CarlS, Sionpilger, pp. 56-62 en referencia a las diferentes obras del dominico.
23 Sin embargo éstas solamente se encuentran in extenso introduciendo el viaje a Jerusalén; en rela

ción a Roma solamente se menciona la bendición a los peregrinos, compárese Carls, Sionpilger, p. 314;
en el viaje a Santiago se hace referencia a «lo mencionado anteriormente» («wie geschriben ist am
zehenden Blat», ibídem, p. 355).
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más escueto. Esto se debe a las distancias y muy seguramente a las propias expe
riencias de Fabri.

Presentaré aquí el peregrinaje a Santiago de forma ejemplarizada, ya que de esto
se puede deducir la intención general del autor y de su obra. Desde Ulm el camino
hacia Santiago da muchos rodeos por el sur de Alemania, cruzando Alsacia, Suiza y
el valle del Ródano para dirigirse finalmente al suroeste. Ya en el título del apartado
se alude a estos rodeos: «mit vil umb wegs zuo den hailligen» (con muchos rodeos al
encuentro de los santos)^^.

No se trata aquí de enumerar y comentar las distintas etapas, pero al menos
quisiera resaltar la estructura básica y algunas peculiaridades. El autor obviamen
te estaba familiarizado con el camino a través de Suiza: Geislingen, a través del
Valle del Vil a Lorch, Maulbronn, Heidelberg, Worms y Neuhausen con St.
Ciriacus, Hochheim y Espira, luego la ruta atraviesa Alsacia pasando por
Estrasburgo, St. Ottilien, Sélestat, Geweiler, Schónsteinbach, Adelnahusen,
Friburgo, hasta Basilea, Berna y Ginebra. Félix Fabri describe aquí regiones que
le son familiares, menciona con frecuencia asentamientos de dominicos y domini
cas e incluso algunas veces incluye comentarios de historia contemporánea en el
texto^'.

Ya sólo esta orientación confiere un perfil especial a la topografía, porque con
duce a los peregrinos al Valle del Rin y luego los hace cruzar el macizo del Jura entre
Basilea y Berna. Hay algunos relatos de peregrinos a Santiago del siglo XV que via
jaban por Ulm pero pasando luego por el lago Constanza y por Einsiedeln, Lucerna
y a través de las Tierras Helvéticas hacia el sudoeste^^. La primera guía de peregrinos
en alemán del monje sevita Hermán Künig von Vach, impresa probablemente en
1495, y más o menos contemporánea a la de Fabri (Die Strafi und walfart zu Sant

2'* Caris, Stonpilger, p. 355.
Caris, Sionpilger, pp. 355-360; compárense por ejemplo ios comentarlos a la guerra de 1246

entre el obispo de Maguncia y el conde palatino, después de la cual los restos mortales de San Ciriacus
fueron trasladados cerca de Worms (ibídem, p. 356).

26 Véanse en especial los relatos de viaje de los peregrinos de Nuremberg o del viajero
Hieronymus MUnzer, Sebald Oertel y otros; véase la antología de Herbers, Klaus y PlOtz, Robert,
Nach Santiago zogen sie. Berichte von Pilgerfahrten ans «Ende der Welt», (dtv 4718), Munich, 1996, ver
sión en español: PlOrz, Robert y Herbers, Klaus (eds.). Caminaron a Santiago. Relatos de peregrinacio
nes al «ftn del mundo», Santiago de Compostela, 1998 (editado en 1999); referente a los peregrinos de
Nuremberg: Herbers, Klaus, «Pilgerfahrten und Nürnberger Pilger auf der Iberischen Halbinsel in
der Zeit 1500», en Arnold, Klaus (ed.), Wallfahrten in Nümberg um 1500 (Pirckheimer Jahrbuch,
vol. XVII), Wiesbaden, 2002, pp. 53-78; sobre Hieronymus Münzer hay una publicación en prepa
ración en Erlangen, véase mientras tanto ídem: «Murcia ist so groB wie Nürnberg - Nürnberg und
die Nürnberger auf der Iberischen Halbinsel: Eindrücke und Wechselbeziehungen», en Neuhaus,
Helmut (ed.), Nümberg - europdische Stadt in Mittelalter und Neuzeit (Nürnberger Forschungen, vol.
IXXX), Neustadt an der Aisch, 2000, pp. 151-183 e ídem: «Das kommt mir spanisch vor. Zum
Spanienbild von Reisenden aus Nürnberg und dem Reich an der Schwelle zur Neuzeit», en Herbers,
Klaus y JASPERT, Nicolás (eds.), «Das kommt mir spanisch vor». Eigenes und Fremdes in den deutsch-spa-
nischen Beziehungen des spdten Mittelalters (Geschichte und Kultur der Iberischen Welt, vol. I),
Münster, 2004, pp. 1-30.
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Jacob'. La calzada y peregrinación a Santiago)y sin embargo hace partir a los peregrinos
afíncados en Alemania del Sur desde Einsiedeln hacia el sudoeste^^.

La descripción del itinerario por el calle del Ródano hasta Toulouse que ofrece
Fabri es en su mayor parte idéntica a la guía de Künig. Pero a partir de ahí la ruta
varía: desde Toulouse los peregrinos de Sión viajan a Narbona y luego a través de
Cataluña y a lo largo de la Costa Mediterránea hasta Cartagena. Allí los peregrinos
cogerán un barco para viajar del mar «interior» al así llamado mar «exterior», en
referencia al paso por el Estrecho de Gibraltar al Atlántico^®. El barco atraca en
Lisboa y desde allí los peregrinos navegan río arriba a Toledo. Siguen por Sevilla,
Salamanca y Ávila, y sólo entonces, en el día 38.° alcanzan Santiago de Compostela.
Se añaden excursiones a unas islas denominadas Santa María, Jesucristo, San Jorge y
San Andrés. Probablemente se trata de las Azores, descubiertas a mediados del si

glo XV y de cuya existencia Fabri tal vez se haya enterado a través de una versión de
Ptolomeo, impresa en Ulm en 1482^9. Allí estaban situados cerca de la costa. ¿Le
llevó esto a Fabri a la idea de una «excursión de una jornada»

En la ruta hacia el este es Falencia la que se presenta como relevante, el lugar de
aprendizaje de Santo Domingo, luego el camino sigue por Zaragoza hacia los Pirineos
y a Francia, primero a Burdeos y a Saintes. En Francia los peregrinos viajan durante
dieciséis días por toda Francia, hasta que en el día 6l.° cruzan hacia Inglaterra desde
Lisieux. Allí durante 4 días visitan santuarios famosos en Canterbury, Gloucester y
otros lugares^L

A continuación se inicia con otro título otra travesía a Irlanda al purgatorio de
San Patricio en Lough Dergh^^. Pasando por Escocia e Inglaterra se vuelve a tierra
firme (68.° jornada). Después de Brujas y Maastricht los peregrinos alcanzan
Aquisgrán. Le sigue un capítulo verdaderamente largo sobre Colonia y los Reyes
Magos. Se incluye en el texto un apartado con título propio sobre Santa Úrsula y sus
11.000 compañeras. Sólo después de esta digresión tan larga se continúa a lo largo

27 Véase Herbers, Klaus y PlOTZ, Robert, Die strass zu Sankt Jacob. Der alteste deutsche Pilgerfübrer

nach Santiago de Compostela, Ostfildern, 2004, traducción al gallego: PlOtz, Robert y Herbers, Klaus
(ed.), A peregrinaxe e o Camino a Santiago, Hermannus Künig de Vach, Santiago de Compostela, 1999.

Compárese, relacionado con este pasaje y con el homenaje al área de Cataluña, Herbers, Klaus,
«Prescripción y descripción - peregrinos jacobeos alemanes de paso por Cataluña», que se publica en El
camt de Sant Jaume i Catalunya. Actes del Congrés Intemacionalcelebrat a Barcelona, Cervera i Lleida (Anejos
de Anuario de Estudios Medievales, Montserrat, 2007, pp. 27-39- El pasaje a partir de Narbonne en la edi
ción: Carls, Sionpilger, p. 363s.

^9 Carls, Sionpilger, p. 365; véase referente a la suposición de que Fabri podría haber conocido el
Ptolomeo impreso en Ulm; véase ibídem, p. 26.

Sin embargo, escribe Fabri que los peregrinos auténticos las visitaban «vil tag», muchos días,
mientras que para los peregrinos de Sion esto solamente era el viaje de una jornada, «ain tagreis ist».
Carls, Sionpilger, p. 365.

Carls, Sionpilger, pp. 366-372.
Walsh, Katherine, «Spatmittelalterliche BuB&hrten zum Purgatorium Sancti Patricii», en

Herbers, Klaus (ed.), Soziale Gemeinschaften undHeiligenkult (Jakobus-Studien, vol. X), Tübingen, 1999, pp.
69-108 y Paraviqni, Werner, «Fact and Fiction. St Patrick's Purgatory an the European Chivalry in the
Later Middle Ages», Germán Historical Institute, London, The 2003 Annual Lecture, Londres, 2004.
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del Rin hasta Maguncia y Pero no siendo suficiente esto, ahora los peregrinos
de Sión quieren ir de excursión una vez más —así al menos lo sugiere Fabri— para visi
tar algunos santuarios en Turingia y en Sajonia y en Franken en un anexo de viaje de
14 días^''. Y así rematan el viaje a Santiago en la 90° jornada.

También los peregrinos de Sión de Fabris han de visitar lugares sagrados, pero
su «visitandum est» se configura de una forma más concreta. Fabri no solamente
describe las etapas, sino también los ritos. Menciona las antífonas que se cantan,
nombra las diversas indulgencias y añade el nombre y las notas sobre mártires y san
tos, a menudo basándose en la leyenda áurea. Aquí los lugares se hacen mucho más
concretos y se sacralizan mediante ritos. El texto de Fabri describe detalladamente
los «rodeos» a los que alude en el título. La descripción del camino en Alemania, y
de forma especial en el sur, nos permite reconocer nítidamente el paisaje cultural.
Después de la visita local por Ulm con su topografía sagrada también se proyecta un
paisaje sacro para Maulbronn, Heidelberg, Worms, Hochheim, Espira, Estrasburgo
y St. Ottilien. Llama la atención que Fabri menciona sobre todo conventos domini
cos y en especial de monjas dominicas. Les recuerdo que Fabri mismo fiie dominico
y que inició su obra a petición de las dominicas de Ulm. Sobre este fundamento se
confeccionó en lo sucesivo la topografía sagrada de Europa Occidental. A partir de
Francia para Fabri se trata no tanto de caminos, sino más bien de los santos impor
tantes, y va creando así un mapa nuevo y muy propio, ofreciendo trazados de mapas
mentales {mental mappingy''^ que combinan conocimientos topográficos de la época
-procedentes de relatos de peregrinos, estudios cosmográficos y otras fuentes- con
información hagiográfica, y que se enriquecen con oraciones litúrgicas y para-litúr-
gicas y con meditaciones. Esta forma de configuración me parece nueva: la vuelta
por Ulm, la descripción del espacio reducido del suroeste de Alemania y la expan
sión al orbis christianus.

¿Qué es lo que resulta de estas observaciones para interpretaciones ulteriores? Los
apartados finales lo resumen: Fabri explica las jornadas de las tres peregrinaciones. Las
jornadas se corresponden con los días de un año y abarcan el orbe completo del mundo
conocido en aquellos tiempos. Y ¿qué era el mundo para él? El mundo es los lugares
donde Jesús, María y los Apóstoles habían actuado y también todos los lugares de los
evangelios y de las epístolas. A esto hay que añadir los lugares de actuación y pasión de
los santos, los mártires, confesores y vírgenes. Y aunque Fabri propone determinadas

Caris, Sionpilger, pp. 372-388.
w Caris, pp. 388-395.

En relación a las interpretaciones de mapas de la temprana y de la alta Edad Media, los cuales
con frecuencia integraban en la cartografía las ideas de evangelio y salvación, véase BaumgArtner,
Ingrid, «Die Wahrnehmung Jerusalems auf mittelalterlichen Weltkarten», en Bauer, Dieter R,
HerberS, Klaus y JaSPERT, Nicolás (ed.), Jerusalem itn Hoch— md Spdtmittelalter: Konflikte und
Konfliktbewáítigung - Vmtellungen und Vergegenwdrtigungen, Fráncfort del Meno, 2001, pp. 271-334;
Kugler, Hartmut, «Die Ebstorfer Weltkarte. Ein europáisches Weltbild im deutschen Mittelalter», en
Zeitschrifi fiir deutsches Altertum und deutsche Literatur, 1987, vol. CXVI, pp. 1-29. Véase también el
reciente ensayo problemático de Englisch, Brigitte, Ordo orbis terrae.
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oraciones a estos peregrinos espirituales, al rematar comenta que éstas quedan al crite
rio de cada uno. Con este principio de composición de las jornadas Fabri consigue en
su obra de los Peregrinos de Sión un lance nuevo, ya que hacia el final el viaje se prolon
ga para alcanzar, e incluso superar ligeramente, el número de días de un año. Y de esta
manera Fabri creó un legendario para todo el año dentro de un orden y una secuen-
ciación geográficos: el tiempo y el espacio se fundieron así para conformar la historia
cristiana de la salvación conjuntamente con los santos. No ha sido, sin embargo, una
transposición cartográfica de estas ideas espacio-temporales^^, sino más bien un legen
dario con gran cantidad de santos; podríamos hablar más bien de una hagio-crono-geo-
grafía^'. Aquí el ciclo anual, los evangelios y la devoción remiten mentalmente al orbe,
colocando a Fabri de esta manera en el centro del debate del siglo XV sobre reforma y
conocimiento, sobre tradición y progreso. Así él consigue aunar los intereses humanis
ta-cosmográficos con la hagiografía tradicional, aborda la cuestión de las críticas a las
peregrinaciones y alaba el peregrinaje espiritual como la variante más «piadosa», con
tribuyendo de esta forma a la reforma de finales del siglo XV. Confiere mayor relevan
cia a la actitud interior de los creyentes que a las indulgencias. La composición del texto
se nutre de la tradición del peregrinaje, de dossiers hagiográficos, pero también de
conocimientos cosmográficos, que en su tierra son muy precisos y en la lejanía resultan
más indefinidos. Su enfoque crítico de las tradiciones de la peregrinación, su preocupa
ción por los cristianos atados a sus tierras, sus esfuerzos por los iletrados y los que no
saben latín, su aspiración a concentrar los potenciales de la reforma y de recomponerlos
en Ulm -todo esto- y el éxito de estos empeños que se deduce del prólogo y de los
manuscritos, convierten a Fabri en un verdadero reformador, y su obra tardía sobre los
peregrinos de Sión nos brinda un nítido retrato de él. Y a pesar del vínculo estrecho con
las tradiciones, todo esto apuntaba hacia el futuro, ya que los centros de peregrinacio
nes y los santuarios configuraban al mismo tiempo la estructuración de un mapa men-
tal-sagrado ante el trasfondo de los nuevos estímulos del Humanismo.

Balance y comparación

Si comparamos la concepción que tiene Fabri de lugares y tiempos sagrados con
el capítulo de Visitandum est de la guía de peregrinos en el Liber Sancti Jacobt, rápida
mente vemos de forma muy clara las similitudes y diferencias:

1. Si nos tomamos en serio los comentarios sobre dogma y rito en el sentido de
Ernst Troeltsch, citados al principio, en cuanto a su relevancia para el desa-

36 Edson, Evelyn, Mapping Time and Space: How Medieval Mapmakers Viewed Their World (The
British Library Studies in Map History, vol. I), Londres, 1997.

37 Hedwig ROCkelein habla de hagio-geo-grafías en relación con las traslaciones en el siglo IX; véase
ídem: «Sobre las hagio-geo-grafías. Los milagros en los relatos de las traslaciones del siglo vill y ix», en
Heinzelmann, Martin, Herbers, Klaus y Bauer, Dieter R. (eds.). Mirabel im Mittelalter, Konzeptionen,
Erscheimngsformen, Deutungen (Beitrage zur Hagiographie, vol. III), Stuttgart, 2002, pp. 166-179.
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rrollo histórico, entonces las diferencias salten a la vista. Al autor del octavo
capítulo apenas le interesa la espiritualidad y la ejecución del peregrinaje:
«Visitandum est», repite una y otra vez, pero cómo, con qué formas, dedi
cándole cuánto tiempo, todo esto queda sin contestar, sólo en Santiago hay
un papel para el culto. En frente a eso Fabri engarza lugares y santos en un
programa espiritual, que abarca desde las informaciones hasta los ritos y que
por lo tanto integra, en el sentido de Troeltsch, de forma mucho más clara
el culto y el rito en el camino.

2. En segundo lugar, el factor responsable de esta diferencia parece ser funda
mentalmente, aparte de la separación temporal de tres siglos y la distancia
espacial entre Ulm y Santiago, la perspectiva, que yo quisiera plantear aquí
contrastando los puntos de vista «interior» y «exterior». El Liber Sancti
Jacobi en un principio sólo intenta una sacralización del lugar, no del tiem
po. El autor de este capítulo escribe desde la perspectiva del centro de pere
grinación. Hasta puede ser que contraponga la Gaita cristianizada por Pedro
/ discípulos de Pablo a la Hispania con su labor misionera de Santiago. El
dominico Félix Fabri logra romper esta visión desde el interior de un culto:
su concepción parte en una medida mucho mayor desde el mismo peregri
no, para el cual los diversos santuarios pueden tener todos un interés simi
lar. Son estos puntos de partida diferentes los que llevan a distintas concep
ciones de la sacralización del espacio: Santiago asocia, o incluso subordina,
los santuarios con el / al sepulcro de Santiago, mientras que para Fabri es el
mundo el que está acuñado por los santos. Félix Fabri ofrece una visión que
va desde lo pequeño a lo grande: Ulm —el sur de Alemania— la cristiandad.

3. Y, en tercer lugar, por eso tal vez Fabri integra de una forma mucho más con
tundente el tiempo, aparte del espacio, en su programa de santos. Dado que
él no defiende un lugar de peregrinación determinado, sino que solamente
manifiesta algunas preferencias, puede ofrecer un sustento espiritual inte
gral, que tiene en cuenta corrientes de la época y que en cuanto a su con
cepción me gustaría denominar una vez más hagio-crono-geografía.

Apéndice documental

1) Capítulo VIH de la guía de los peregrinos

Lugar Santo
Noticias

sobre la vita

Noticias

sobre milagros

Lugar

del culto
Festividad

Edición

Herbers,

Santos

1) ViaEgiáana

Arles Trophimus + ■
Arles 29 de diciembre p. 241

Arles Caesarius (+) -
Arles 1 de noviembre p.24l

Arles Honontus + •
Ceraeterio de Arles 16 de enero p. 241
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1) Capitulo VIII de la guía de los peregrinos (Continuación)

Lugar Sanio
Noticias

soért ¡a vita

Noticias

toba milagros

Lugar

dd culto
Fatuidad

Edición

Htrbers,

Santos

Arles Genesius +

+ (capota
Cartagena

Cemeterio de Arles 23 de agtsto p.24l

Arles
Cemeteriode

Ailiscampis
-

pp. 241-242

St-Giiles Aegidius + + Eccl.deSt-Gilles 1 de septiembre pp. 242-245

Gelloce

(St-Guilheta-

duDésert)

Guillelmus • Gellone 28 de mayo p. 244

(cerca de Agde)
Tiberius, Modestos,

Florentia
+

-

Monasterio de

St-Thibéiy
10 de noviembre p. 244

Toulouse Satuminus + (+) Basílica de Toulouse 29 de noviembre p. 244

2)VtaP()iiitm¡s

Conques Pides + + Basílica de Cinques 6 de octubre p. 244

i) ría

Lamí-mis

Vérelay Maria biagdalena + + Basílica de Vézelay 22 de julio p. 244

St-Léonard de

Nobiat
Leonardus + + 6 de noviembre pp. 244-243

Périgueux Pronto et ai. + + Rotunda en PériguetB 23 de octubre pp. 243-246

4) lía Timmis

Orléans Evurcius + + Ste-Croix
- p. 246

Tours Martinus + +
Eccl. St-Mattio

de Tours
11 de noviembre p. 246

Poitieis Hilarius + +
Basílica de St-Hilaire

de Poitiets
15 de enero p. 246

Angéiy
Johannes Baptista
(caput)

+ +

Eccl.deSt-Jean
d'Angély

4 de febrero

2 (inventio)
pp. 246-247

Saintes Euttopius + +

(Eccl. De St-Eutrope
de Saintes)

-
pp. 247-230

Blaye Romaitus, Rolandus + +
Basílica de

St-Romain
p. 230

Bordeaux Severinus
+ (Basílica de St-

Seutin de Bordeaux)
23 de octubre p.230

Belio

Oliveras,

Gondeboldus,
Ogierus,
Arastagous,
Garinusetal..

+ +
(in landis

Burdegalen-sibus)? -
p.230
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1) Capítulo VIH de la guía de los peregrinos (Continuación)

Lugar Santo
Noticias

sobre ¡a vita

Noticias

sobre milagros

Lugar

íül culto
FestkUaJ

Edición

Herbers,

Santos

5) m Ysfania

Santo Domingo
delaOkada

Dominicus

(de la Calada)
+

(Eccl. de

Santo Domingo)
-

p.250

Sahagún
Fanmduset

Primitivus
+ +

Basilica (hecha por
Catlomagno)

27 de noviembre p.250

León Ysidotus + (Eccl.de San Isidoro)
-

p.250

Santiago

2) Mapa con caminos de Fabri, Sionpilgrin (Península Ibérica)

England/ ¿ondon
titond

Aftdhsn

M&{rz 1)

ÍÍSlf' ÍNOmbere
Spoyor

StraSburg

Basol

Vclanca

Mlíte'r A**"»"""
TouloitM

Naitwnnoir Manetlla
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Ináeln
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