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Una sacra aventura en tierras que se volvian santas:
Diego de Ocafia, O.S.H., 1599-1608'

KENNETH MILLS

RESUMEN

En el presente ensayo, profundizo en las principales fuentes
que sirvieron de inspiracién a la relacién manuscrita, ilustrada
y sin titulo escrita por Diego de Ocafia, un recolector de li-
mosnas ofrecidas a la advocacién milagrosa de Nuestra Sefiora
de Guadalupe de Extremadura, en la comarca de las Villuercas
(Espafia). El manuscrito es ahora conocido como Relacidn del
viaje de fray Diego de Ocatia por el Nuevo Mundo (1599-1608). Sea
porque tuvo una difusién limitada y permanecié inédito por
largo tiempo, o porque se ha considerado de forma fragmen-
taria o de forma marginal respecto del canon de crénicas por
la razén que sea, lo cierto es que su estudio en conjunto sigue
en pafiales. Se sabe bien que Ocafia era letrado, y se habfa sefia-
lado correctamente que resultaba crucial para la interpretacion

1 Agradezco a los editores de la revista A/panchis por facilitar la traduccién de este
trabajo y al profesor Carlos Arrizabalaga por su cuidadoso trabajo en la revisién
del original y de la version final.

allpanchis 83-84 (2019) 69



70

KENNETH MILLS

de su manuscrito apreciar la familiaridad mds que evidente que
revelaba su escritura con respecto de las novelas de caballerfa,
con obras como la Araucana de Excilla y con cronistas como
Alvar Nufiez Cabeza de Vaca. Pero mas alla de las citas direc-
tas (que son pocas, tanto en el caso de Ocafla como en otros
autores contemporaneos), en general, se ha subestimado la am-
plia cultura letrada de Ocafia. Lo mas extrafio de todo, dada su
vocacion religiosa, es que se hayan ignorado sus influencias de
orden mas espiritual. En este ensayo indago que hay otra clase
de textos que estuvieron a su alcance y eran lectura habitual de
sus principales destinatarios, textos en los cuales resultan esen-
ciales las ideas y los asuntos profundamente sacros y elevados.
Y me pregunto qué tanto habfan orientado y conectado esas
lecturas la manera como Ocafia contempla, imagina y describe
las tierras las gentes y las realidades americanas, especialmente
aquellas que él y sus compafieros necesitaban que fueren sacras y
admirables. Sugiero finalmente que una inspiraciéon fundamen-
tal para que Diego de Ocafia se presentase a si mismo como
peregrino y cronista piadoso reside en algunas relaciones tardo
medievales de peregrinaciones a Tierra Santa asi como relatos
de viajes piadosos de la temprana edad moderna, caracterizados
todos ellos por la riqueza y refinamiento de una tradicion dis-
cursiva que se recrea constantemente.

PALABRAS CLAVE: Diego de Ocasia, Orden de San Jerdnimo, Pedro de
Escobar Cabeza de Vaca, Copacabana, Carabuco

ABSTRACT

In the present essay, I delve into one of the fundamental inspi-
rations behind an untitled, illustrated manuscript by Diego de
Ocafia, an alms-collector travelling on behalf of the miracu-
lous advocation of Our Lady of Guadalupe de Extremadura
in the Villuercas mountains: the manuscript now known as the
Relacién del viaje de fray Diego de Ocasia por e/ Nuevo Mundo (1599-
1608). Because the manuscript did not circulate widely and long
remained unpublished, and because it has usually been frag-
mentarily employed if not marginalized from the chronicling
canon for one reason or another, study of its whole remains
in its infancy. It has long been known that Ocafia was a rea-
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der; and it has been correctly proposed that the appreciation of
Ocafia’s evident familiarity with certain romances de caballerfa,
with Alonso de Ercilla’s I.a Arancana and with cronistas such
as Alvar Nufiez Cabeza de Vaca would be crucial to interpre-
ting his manuscript. But, beyond direct citations (which atre few,
both in Ocafia’s case and by other contemporary authors), the
broader readerliness of Diego de Ocafia has been underesti-
mated. Most oddly of all given his religious vocation, his more
spititual influences have been neglected. I ask in this essay what
other kinds of texts in which matters and things deemed sacred
and notable were central, were available to him and expected by
his principal readers. I ask how such readings may have focus-
sed and enabled Ocafia’s ways of seeing, imagining and portra-
ying American lands, people, and phenomena, especially those
which he and others #eeded to be sacred and notable. I suggest
that a fundamental inspiration for Diego de Ocafia’s presenta-
tion of himself as a sacred adventurer and reporter lay in the
richly honed, and thus highly re-generative, repertoires offered
by late medieval and early modern accounts of pilgrimages to
the Holy Land and related sacted journeys.

Kevyworps: Diego de Ocaria, Order of Saint Jerome, Pedro de Escobar
Cabeza de Vaca, Copacabana, Carabuco

CON SU ESPLENDOR ARQUITECTONICO, sus torres y capiteles, no
hay templo en Espafia que sea su igual, ni iglesia mas famosa, ni
templo «con mas perfeccion acabado» —insistia Gabriel de Talavera
en 1597— que el ilustre santuario de la imagen milagrosa de Nuestra
Sefiora de Guadalupe, en Extremadura. Para quien fuera dos veces
prior de la comunidad jerénima guadalupana, el esplendor material
reflejaba correctamente la grandeza espiritual, convocando «la justa
admiracién del mundo» (Talavera 1597: 31v). Se entendia que las
estructuras materiales inspiraban devocién tanto como admiracion.
El santuario guadalupano era «casa de Dios y puerta del cieloy, y
también «mina» que abundaba en tesoros preciosos o «fuente» que
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apagaba toda clase de sed (Talavera 1597: 422r). La recompensa
«que paga Nuestra Sefiora» alcanzaba a todo aquel que tuviera la
fortuna de estar en el lugar, pero mas especialmente a aquellos via-
jeros piadosos que afrontaban «el trabajo de los caminos y peregri-
nacionesy para llegar hasta alli (Talavera 1597: 420v).

Dios habia previsto conceder a los cristianos una abundancia
de lugares santos. Y las noticias acerca de su divina magnificencia
llegaban asi a todas partes. Al escribir ya finalizando un siglo que
habfa sido testigo de un nimero asombroso de «historias de san-
tuarios y colecciones de testimonios milagrosos» —las imprentas los
difundfan sin descanso por todos los reinos espafioles peninsulares
(Christian Jr. 1981: 103)— y en una época de agudas dificultades
econémicas para los religiosos jeronimos en Guadalupe, Talavera
buscé hacer hincapié en la especial importancia de la santa casa gua-
dalupana. En los estantes de una librerfa monastica que debié haber
conocido tan bien como cualquier otro monje jerénimo de su tiem-
po, Talavera hall6 un relato publicado hacfa muy poco acerca de una
peregrinacion a Tierra Santa, dividido en veinticinco cantos escritos
en verso libre por un soldado en retiro originario de Valladolid.

Pedro de Escobar Cabeza de Vaca habia zarpado de Messi-
na, Italia, el 12 de septiembre de 1584, y a lo largo del otofio y
del invierno subsiguientes llevé a cabo un extraordinario recorrido
por Egipto y Tierra Santa, que incluyé provechosas estancias en
Alejandria, El Cairo, Jerusalén y otros sitios sagrados de Palestina,
asi como el Monte Sinai. Su Lugero de la Santa Tierra aparecid por
primera vez en 1587 y a esta edicién le siguié una en 1594 (Escobar
Cabeza de Vaca 1587).” Se trataba de uno entre una verdadera inun-
dacién de libros y tratados de la misma clase que aparecieron para
los lectores del Medioevo tardio y los tempranos tiempos moder-
nos, hambrientos de narraciones de viajes e informacién sobre el

2 He revisado la edicién original del Lugero de la tierra santa en la coleccion de la
Boston Public Library, George Ticknor Bequest: D.270b.20.
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paisaje sagrado del Oriente cristiano (Beaver 2013: 56-57; Lama de
la Cruz 2015: 368-372). Si bien muchos de estos relatos procedian
de viajeros piadosos o peregrinos originarios de la Peninsula Ibéri-
ca, incluyendo (como veremos) a frailes jeronimos de Guadalupe,’
también hubo una buena cantidad de relatos provenientes de otros
lugares, en especial de tierras germanas, que habfan alcanzado una
fama creciente.

3 Fray Antonio de Lisboa, [igje a Oriente (1507), y Fray Diego de Mérida, 17aje a
Oriente (1512), fueron monjes jerénimos. Entre los demas peregrinos espafioles
y portugueses estaban Guillén Ollivier (ca. 1464); Fadrique Enriquez de Ribera
(ca. 1519; ediciones de 1521, 1606, 1608 [1974]); Antonio de Aranda (publicado
en 1537); Pedro Ordofiez Ceballos (ca. 1565-1602; [1993]); Pantaledo de Avei-
ro (ca. 15606; primera edicion de 1583, [1927]); el antes mencionado Pedro de
Escobar Cabeza de Vaca (publicado en 1587); Francisco Guerrero (publicado
en 1592 [1984]); y Juan Cerverio de Vera (ca. 1595, publicado en 1596 [1964]),
a quien trataremos mas adelante. Acerca del alcance de los relatos de viajes de
peregrinacién a Tierra Santa en los siglos XVI y XVII, véase el estudio intro-
ductorio y ediciones selectas de Joseph R. Jones, que incluyen una trascripcion
del Lugero de Escobar de Cabeza de Vaca (Jones, ed., 1998), y también los estu-
dios de Lama de la Cruz (2015) y Tena Tena (1990), todos los cuales se basan
sobre los estudios pioneros acerca de relaciones de peregrinaciones medievales
de Lasso de la Vega (1882).

4 Acerca de lo que aparecia en los principales centros de impresion en Alemania,
como Frankfurt, Nuremberg y Mainz, véase Weiss (1988). Basta aqui con decir
que el libro mas difundido fue el Peregrinatio in Terram Sanctam de Bernard von
Breydenbach (d. 1497), con sus excelentes (y varias veces reproducidos) graba-
dos, hechos por Erhard Reuwich de Utrecht, publicado originalmente en latin
en Mainz, en 1486, y que vio doce ediciones en 1522, asi como prontas traduc-
ciones al aleman, neerlandés, francés y espafiol. Este dltimo apareci6 en Zara-
goza (1498) en una traduccién de Martin Martinez de Ampiés, quien ademas
afiadi6 una parte acerca de Roma dedicada a los peregrinos que buscaban auto-
rizacién para hacer el viaje, y otros detalles y comentarios al texto original. Una
edicion moderna es el I7gje de Breidenbach (1974). Fueron también notables,
Félix Fabri, Evagatorium in terrae sanctae (1494); los diecisiete relatos alemanes de
entre 1495 and 1573, junto con Mandeville, en el Reysgbuch dess Heyligen Lands,
una antologfa compilada por el impresor de Frankfurt Sigmund Feyrabend; y
el famoso Book of Marvels de Sir John Mandeville, traducido al espafiol en 1540
(Valencia) y en 1547 (Alcala de Henares), etc.
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Este ensayo no es lugar para un examen completo de la bi-
blioteca monastica de Guadalupe de Extremadura, ni tampoco del
conjunto de materiales y practicas de lectura que realizaban los frai-
les jerénimos a fines del siglo XVI. Para nuestro propésito serd
suficiente decir que en el convento guadalupano un certificado de
buena conducta hubiera bastado para que un novicio o fraile acce-
diese libremente a los inacabables anaqueles de una de las mejores
y més nutridas bibliotecas de toda Espafia.” «Finalmente, concluye
Talavera, de todo quanto ay escrito es copiosa la multitud que este
edificio encierra» (Talavera 1597: Libro IV, 202). Las minuciosas
indagaciones de Hermenegildo Zamora sugieren que al menos en
lo que respecta a las colecciones de la tradicion judeo-cristiana y de
la cultura occidental, la devota hipérbole de Talavera no estaba tan
lejos de la verdad. En el tardio siglo XVI y los inicios del XVII, los
lectores conventuales del monasterio de Guadalupe podrian acceder
no solo a copias de manuscritos sino a una verdadera explosion de
textos impresos en lengua vernacular con gran variedad de géneros
—a menudo superpuestos— tanto espirituales como profanos (Che-
valier 1976; Bouza Alvarez 2001). Respecto a los temas espirituales,
los reglamentos vigentes en la orden de San Jerénimo nos permi-
ten vislumbrar varias clases de lecturas, entre las que habia muchas
oportunidades de escuchar textos; asi también las medidas que se
contemplaban en la reforma de algunas de sus casas, asi como las
descripciones contemporaneas de cémo los jerénimos preparaban
a sus novicios se muestra como establecfan un variado régimen de
lecturas en la vida monastica.

5  La construccién de una biblioteca guadalupana mas espaciosa, y decorada con
hermosos murales al fresco, comenzé a mediados del siglo XV, para albergar
no solo su amplia coleccién de manuscritos sino mds aun para dar cabida a una
muy importante y creciente coleccién de libros impresos. Ver Libro de la invencion
(Ecija [ca. 1514] 1953: 296); Historia de Nuestra Seiora (Rubio 1927: 274, 108);
Catdlogo de libros de la antigna biblioteca (Zamora 1976: v).
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Aqui como en otras materias, José de Siglienza (1544-16006),
un renombrado jerénimo contemporineo que combinaba con elo-
cuencia sus investigaciones sobre la historia de la orden y los ideales
de la regla con los recuerdos de su propio noviciado —en la casa
[de Santa Maria] del Parral de Segovia (...) donde me crie, y a quien
devo agradecimiento perpetuon— emerge (Sigienza 2000: Tomo 1,
(Sigtienza 2000: Tomo 1, Libro 2, Ch. 21, 3306, col. 2).° Siglienza ex-
plica que los frailes eran advertidos de la importancia del estudio en
privado de textos espirituales que primero habfan puesto en comun
(en el refectorio y en otros momentos de meditacion en el coro): la
Escritura y las historias biblicas, sobre todo los hechos de los ap6s-
toles y mayormente las epistolas de san Pablo; las ensefianzas de
los padres de la Iglesia (entre los que destacan los escritos de Juan
Casiano); selecciones de vidas de santos, con especial atencién la
vida de san Antonio en el desierto de Egipto, escrita por Atanasio
y las relaciones de la vida contemplativa y letrada de san Jerénimo,
patrén de la orden.

Me gustaria enfatizar, primero, que el tesoro oculto de esos
textos espirituales expresados para animar la imaginacién devota, se
vefa complementado por otras varias clases de textos, en concreto
relaciones de peregrinaciones a Oriente y otros relatos de viajes,
sacros o de otra clase. Por ejemplo, ademas del Luzgero de Escobar
Cabeza de Vaca, el texto con el que comencé mi ensayo, los jerd-
nimos de Guadalupe también profundizaban en la famosa relacion
de Antonio del Castillo y su peregrinacién a Tierra Santa. Y po-
drian explorar todavia mas alld, consultando la Swma de Geographia
de Martin de Enciso Fernandez, la Relacidn y Comentarios de Alvar
Nufiez Cabeza de Vaca (conocida como los Naufragios) y 1los hechos

6 Siglienza compuso una Instruccion hacia 1580 para orientar a los jerénimos for-
madores de los novicios, que circulaba para uso interno, a la vez que dedicaba
diez capitulos al tema dentro de su ya mencionada Aistoria de la orden jeromitica
(1595-1605). La Instruccién, como libro exento, circulé manuscrito entre los jero-
nimos pero no fue publicado hasta 1712 y nuevamente en 1793 (Sigtienza 1793).

allpanchis 83-84 (2019) 75



KENNETH MILLS

ocurridos en el Nuevo Mundo, y todo un conjunto de novelas de
caballerfa. En su debido momento (entre sus publicaciones), las fic-
ciones de aventuras también habrfan formado parte de la bibliote-
ca, incluyendo Mateo Aleman y la Primer y Segunda partes de Guzmin
de Alfarache y Miguel de Cervantes, con el Quijote (por mencionar
algunos). Mas aun, en el primero y mas antiguo catalogo que se
conserva de la biblioteca de Guadalupe, junto al nombre dado de un
fraile se indicaba la palabra dormitorio, y esto ocurre unas 304 veces
a lo largo de los margenes de los titulos de muy diferentes titulos;
este hecho sugiere nitidamente que una variedad de libros circula-
ba muy probablemente en calidad de préstamo por los frailes que
tenfan permiso de leer en sus celdas privadas y en el dormitorio de
novicios descrito igualmente por Talavera (Zamora 1976: 92, 3, 77,
149, 14, 10, xv-xvi).

También quiero sefialar, en segundo lugar, que la evidencia que
voy a explorar a continuacién respecto de un fraile jerénimo (Diego
de Ocafia, acerca de cuyo viaje a lo largo de las Indias estoy prepa-
rando un libro mas extenso), indica que estos frailes modernos, al
leer los textos y reportar toda clase de cosas desde «los ojos de la
fe», no separaron géneros ni categorias en su inspiracion letrada,
del modo como lo suelen hacer los autores del siglo XX (Hunt
2000: 39; 1982: 185-188; Weber 2005). En fin, aprender de la Es-
critura, de las vidas de santos y de noticias de milagros no era algo
marcadamente diferente de otras oportunidades de contemplar las
acciones humanas y los designios de Dios en la literatura pastoral o
en novelas de caballerfa, obras picarescas, poemas épicos de caracter
histérico, racimos de obras dramaticas, historias de 6rdenes religio-
sas y de imagenes sagradas, cartas, reportes y cronicas de los nuevos
mundos al otro lado del océano y por tltimo, para lo que respecta a
nuestro estudio, relatos de viajes a Tierra Santa y su entorno.

Asf Talavera, junto con hermanos menos conocidos, segura-
mente admiraba muchas cosas del Luzero de la Santa Tierray de otros
relatos de viajes sagrados. Con respecto al Lugero sabemos, sin em-
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bargo, que apreciaba particularmente la manera como al describir
los Santos Lugares de la fe cristiana, aquel poeta-peregrino aludia
también a sitios sagrados que eran familiares para los lectores espa-
fioles, entre ellos, por supuesto, el santuario jerénimo de Guadalu-
pe. En uno de los puntos mas importantes de su recorrido, Escobar
Cabeza de Vaca se halla delante del «muy solemne y rico Monas-
terio», el mismo que se decia habia sido edificado por santa Elena
(ca. 250-330 d.C.), madre del Emperador romano Constantino. Ta-
lavera se entusiasmaba de que «el auctor del Lugero de la tierra santay,
queriendo evocar el poderio inspirador de aquellas edificaciones de
santa Elena, hubiera afirmado que con nada se las comparaba mejor
que con el santuario de «Sancta Marfa de Guadalupe», en Extrema-
dura (Talavera 1597: 31; Escobar Cabeza de Vaca 1587: f. 154v).
Aquel poeta-soldado en peregrinacién habia recordado el famoso
santuario de Guadalupe. A su turno, un contemporaneo suyo, un
historiador eclesiastico de la Orden de San Jerénimo, habia adop-
tado aquella comparacién de su amada casa con un famoso y reve-
renciado lugar de la Tierra Santa. ;Qué es lo que estaba sucediendo?
Propongo que esta forma aparentemente automatica de vinculacién
entre lugares y tiempos alejados, hecha por dos cristianos espafioles
de fines del siglo XVI, manifestaba algo que no resulta aparente a
primera vista.

Para empezar, la comparacion de los edificios del santuario de
Guadalupe con el esplendor de la sagrada fundacion de santa Elena
en Belén no era poca cosa. Se trata de un testimonio del acendra-
do renombre de ambos lugares en la mente espafiola de fines del
siglo XVI. Pero, de manera mas precisa, pone de manifiesto como
funcionaban los esquemas mentales universalistas e imperativos de
Escobar Cabeza de Vaca y de Talavera. Su inclinacién a establecer

7 Antes, en el Lugero, Escobar Cabeza de Vaca hace algo parecido al comparar la
iglesia del Santo Sepulcro en Jerusalén con «la real iglesia de Toledow: (Luzero,
Canto XIII, . 101r-101v).

allpanchis 83-84 (2019) 77



KENNETH MILLS

aquellas comparaciones se corresponde perfectamente con la entu-
siasta exhumacion y traslado de huesos, sangre y cenizas de cuerpos
de santos a santuarios y altares de lugares alejados, o al movimiento
de otra clase —menos dramatica— de objetos de Tierra Santa, practi-
cas todas estas muy bien documentadas a lo largo del Mediterraneo
y la Europa de la Antigiiedad tardia, el Medioevo y la temprana Era
Moderna (Geary 1978; Klein 2010). Dado que, manifiestamente, no
todos los lugares habian sido bendecidos con la presencia fisica de
Cristo como el Monte Calvario o la tumba de la Resurreccion, y que
no todos los sitios podian jactarse de vestigios materiales de marti-
res y santos como Jerusalén o Roma, los creyentes —en tindem con
los historiadores eclesiasticos— aspiraban a establecer conexiones en
distintas formas complementarias.

Para personas como Escobar Cabeza de Vaca y Talavera, la po-
sibilidad de escribir y de leerse mutuamente —asi como de leer otros
muchos relatos de peregrinacién a Tierra Santa e historias de san-
tuarios— equivalia a un acto de reconocimiento a #ravés y por entre la
experiencia, el espacio y los distintos fenémenos biblicos, histéricos
y contemporaneos. Vefan todo con «ojos de fe» y se hizo natural, en
la medida de que era necesario, contemplar no solo Tierra Santa y
los reinos peninsulares de Espafia, sino también los «nuevos mun-
dos» de las Indias Occidentales y Orientales, y verlos como partes
interconectadas de un paisaje sagrado que se iba desenvolviendo a
través del tiempo. Habia modos precisos para atravesar y conectar
puntos exquisitos dentro de este paisaje que podian aprenderse y
perfeccionarse. Las medidas concretas adoptadas por los padres de
la Iglesia en el Concilio de Trento (1545-1563), respecto de la auten-
ticidad de las reliquias y del uso devoto de las imagenes y su venera-
cién apropiada y respetuosa y en torno a los milagros atribuidos a la
intercesion, frenaron un poco pero nunca restringieron la entusiasta
devocion popular.®* Como ha remarcado William B. Taylor, las for-

8  Ver especialmente los decretos de la vigésimo quinta sesion los dias 3 y 4 de
diciembre de 1563 (Tanner, ed. 1990, 2: 774-776). Trento es importante pero la
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mas habituales de comprensién de la presencia divina y de como
podia manifestarse en las cosas materiales, y especialmente en las
«reliquias 6seas y objetos que habian pertenecido a héroes cristia-
nos», no se circunscribian al area del Mediterraneo y a Europa; estas
formas de comprensiéon mostraban una gran capacidad de adaptar-
se y relocalizarse en escenarios del Nuevo Mundo (Taylor 2016: esp.
cap. 6). Surgen por todas partes nuevas rutas de peregrinacién que
a veces llegaban a cubrir grandes distancias, una de las mas famosas
en las tierras espafolas fue la red de rutas de peregrinaciéon que con-
ducen a la tumba de Santiago el Mayor en Santiago de Compostela.
Abundan los ejemplos de inmediatez y realismo en la recreacion de
los lugares santos en estos nuevos territorios sagrados, en sitios es-
pecificamente periféricos a los que se atribufa un fuerte significado
espiritual (Weber 2005; Taylor 2016: cap. 9). Lo que interesaba era
establecer las distancias que las personas podian cubrir y las vincu-
laciones que podian establecer en sus mentes.

Respecto a la emperatriz Elena, digamos también que un pu-
fado de historias compuestas poco después del Concilio de Nicea
habia referido prolijamente su peregrinaje por las sagradas provin-
cias orientales romanas entre el 326 y 328 d.C. En la parte mas
importante de estos relatos se hallaba su busqueda —ardua aunque
finalmente exitosa— de la Vera Cruz, y de los clavos que habian
atravesado al Salvador. Pero la determinacién de Elena dio ademas
otros frutos tangibles.

En su panegirica VVida de Constantino, escrita en griego e in-
conclusa al momento de su muerte, Eusebio de Cesarea (ca. 260-

intencién y los efectos de sus decretos deben ser entendidos como una parte de
un proceso prolongado de reforma de las devociones. Como sefialé en su tra-
bajo pionero William A. Christian Jr. (1981), para el caso peninsular, las normas
tridentinas, aunque estrictas, pueden ser vistas como prolongacién de practicas
habituales: «the continuation of the practice of many of the shrines in Spain as
early as the mid-fifteenth century» [«la continuacién de lo practicado en la ma-
yorfa de los santuarios espafioles en fechas tan tempranas como desde mediados
del siglo XV». Traduccion del editor] (Christian 1981: 102-105).
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340 d.C.), contemporaneo de esa famosa peregrinacion, habia de-
dicado abundante atencién a los pios proyectos que la visién y la
munificencia de Elena habfan propiciado. «Hemos de venerar el
lugar que Sus pies han hollado», proclama la Elena de Eusebio,
unas palabras proféticas que serfan acicate para que generaciones
de peregrinos caminaran hacia los lugares que ella se esforzé en
edificar. Pronto dos templos se levantaron en Belén, «uno en la
gruta que fue el lugar donde naci6 el Salvador, explica Eusebio,
«y el otro en el monte de su Ascensiéon». Respecto de la obra que
ella comenzara en la sagrada gruta, Constantino solo afadi6 «a la
largueza de su madre costosos presentes de plata y oro, asi como
tapices bordados». En beneficio de «la majestuosa construccion en
el Monte de los Olivosy, que Elena habia levantado para conme-
morar las secretas comunicaciones del Salvador con sus discipulos
y su Ascension a los cielos, también el Emperador contribuy6 con
«regalos aun mas variados y costosos» (Eusebius 1890, Libro 3,
caps. 42 y 43; Eusebius 1999).”

Pocos de los hagiografos que siguieron la estela de Eusebio
de Cesarea dejaron de entusiasmarse con los relatos en torno al
peregrinaje de santa Elena, madre de Constantino, por los Santos
Lugares. Lo central era aqui el interés por lo que aquel autor ca-
lificara como «sus nobles y hermosos monumentos de devocion,
dignos de eterna memoria, dedicados a la gloria de Dios, su Salva-
dor, y pruebas de su santo celo» (Eusebius 1890, Libro 3, cap. 43).
Elena, la promotora de fundaciones santas en lugares sagrados de
Belén, la edificadora de importantes y admirables edificaciones en
Jerusalén, resond en la mente de los lectores y atrajo a peregrinos e
intelectuales durante siglos. Si bien el tratamiento que hace Santiago
de la Voragine acerca de Elena, en su Leyenda Aurea de mediados
del siglo XIIT —una de las vidas de santos mas veces reimpresa en

9 Paraun escéptico de las aseveraciones de Eusebio y estudioso de las motivacio-
nes detras del monolitico elogio de Elena y Constantino, véase Barnes (1981).
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Europa entre 1470 y 1530—, tuvo mucha influencia, el freno que a
las exageraciones legendarias y renovaciones similares se produjo du-
rante las sucesivas impresiones del Flos Sanctorum, durante y después
del Concilio de Trento (1545-1563), sirvi6 asimismo para adaptar y
hacer asequible la Emperatriz a un mas amplio espectro de lectores
espafioles.'” Dado que Escobar Cabeza de Vaca y Gabriel de Talave-
ra se interesaron tanto en las fundaciones de santa Elena en Tierra
Santa, no debe sorprendernos el que su contemporaneo, el jesuita
Ribadeneyra, pusiera énfasis no solo en las famosas edificaciones de
Belén sino que ademas le atribuyera a este personaje el esfuerzo de
la ereccion de unas «treinta yglesias en Jerusalem y otras partes |...]
adornandolas y proveyéndolas de todo lo necesario para el culto
divino» (Ribadeneyra 1604: 178; 177-178).

El universalismo cristiano del imaginario espafiol, que relacio-
naba a Tierra Santa con la Espafia peninsular, buscé asimismo que
estas vinculaciones incluyeran a las posesiones espafiolas de las In-
dias, occidentales y orientales. Las comparaciones y vinculaciones
eran, a veces, explicitas, como en los casos de Pedro de Escobar
Cabeza de Vaca y Gabriel de Talavera, a los que nos hemos referido
mas arriba y a los que regresaremos mas adelante.

Pero habia otros textos relacionados que también influyeron.
Singularmente atractivo es, en este sentido, el caso de Juan Ceverio
de Vera (1550-1600), nacido en las Islas Canarias y peregrino de Tie-
rra Santa en 1595, luego de haber pasado a Indias, en un viaje que le
haria conocer las extensiones americanas. En el curso de su relato,
Ceverio de Vera integra descripciones de gentes, lugares y cosas de
América, y establece asociaciones inmediatas entre las muchas difi-
cultades que enfrenté en las Indias, con los encuentros, experiencias
y obstaculos que vivié a través de Tierra Santa. Su légica asociativa y

10 Especialmente la del jerénimo Pedro de la Vega (Vega 1588), el hagiégrafo lego
Alonso de Villegas y Selvago (Villegas y Selvago 1588) y, a su tiempo, el jesuita
Pedro de Ribadeneyra (Ribadeneyra 1599-1601; 1604).
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su manera de establecer referencias entre elementos dispares, desde
lugares santos notables, pasando por pueblos musulmanes e indi-
genas, hasta desastres naturales y las practicas de los especialistas
de otras religiones, son dignas de mencién, pero al mismo tiempo
se corresponden enteramente con lo que hemos considerado antes
para los casos de Escobar Cabeza de Vaca y Gabriel de Talavera.
Para el peregrino Ceverio de Vera todo peregrinaje sagrado es en
realidad uno solo y una manifestaciéon de lo que Martin de Braga
(520-580) —que habia también peregrinado, por su parte, a Tierra
Santa— consideraba un «acto religioso en si mismo» (Dietz 2015:
1606). La exigente experiencia de recorrer esos «lugares desiertosy,
desde las mas tempranas formulaciones eremiticas y monasticas, se
habia convertido en algo que era a la vez metaférico y literal en la
imagen que, de ellos mismos, tenfan los piadosos viajeros, y era pro-
bable que ello tuviera un efecto persuasivo en lectores informados
que sintonizaban con el espiritu religioso de esos viajes (Constable
1988: 242-249; Dietz 2005: 73-78).

De acuerdo con un admirador contemporaneo (que escribié en
1652 acerca del final de la vida de Ceverio de Vera), este habia atri-
buido su supervivencia a lo largo de sus muchas pruebas y caminos a
un pequefio retrato de la Virgen Marfa que llevaba a todas partes, una
copia de la imagen que el mismo san Lucas habria pintado en vida.
Luego de su estadia en la América espafiola, y al poco de regresar
de Jerusalén, buscé cumplir con su voto de dar a aquella importante
religuia un lugar de descanso, pero no sabfa cual. Se sabe que Ceverio
de Vera habia visitado los santuarios de Nuestra Sefiora del Pilar en
Zaragoza, de la Virgen de Atocha en Madrid y de Nuestra Sefiora de
Guadalupe en Extremadura, antes de que recibiera una sefial. Se dice
que las instrucciones para el peregrino vinieron de Gregorio Magno,
en una vision, en la que se le indicé que buscara el santuario de Santa
Brigida en Lisboa, donde, cumplidos los trabajos de su vida, muri6
(Cardoso 1652, 2: 649-650; Millares Carlo 1932: 170-176; Martinez
Figueroa y Serra Rafols, en Ceverio de Vera [1596] 1964: xiii-xiv).
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Con mas frecuencia, sin embargo, una légica asociativa y un
esquema mental universalista similares, as{ como la influencia de
los relatos populares de peregrinaciones a Tierra Santa respecto de
aquello que los empenosos peregrinos deseaban hallar (y en efecto
encontraban en las Indias), obraban conjuntamente de manera mas
sutil, mas implicita. En otro lugar he explorado cuan profundamen-
te grabada estaba en la mente de muchos clérigos espafioles, durante
los primeros afios de la Era Moderna, la expectativa y la experiencia
de hallar pruebas dificiles y duras en el mundo exterior, y de manera
especial en aquellos que abrazaban misiones en ultramar. Las cartas
de san Pablo, los Hechos de los Apéstoles, numerosos ejemplos de
las Escrituras, las ensefanzas de los Santos Padres, apropiaciones
de los clasicos grecolatinos, todo ello anunciaba las recompensas
espirituales que provenian de los sufrimientos y privaciones de las
comodidades mundanas. Pocos viajes, al parecer, ofrecfan mejores
oportunidades de experimentar el desierto que un traslado lleno de
determinacién a las Indias (Mills 2014: esp. 116-118).

Como resultado de ello, al describir los propios viajes ameri-
canos —o los que emprendieron otros— y a la gente, los lugares y las
cosas, no pocos espafioles de la temprana era moderna, y sus lecto-
res, se dedicaron a elaborar lo que Scott Fitzgerald (refiriéndose a
la Antigiiedad tardia) ha descrito como una versién profundamente
cristiana de «parafrasis literaria», una practica que tiene que ver, mas
bien, con el tipo de «ntertextualidad» histérica que estudian eru-
ditos literarios entre quienes destaca Linda Hutcheon, entre otros
(Johnson 2006: 10, 6-10; Hutcheon 1988; (Bakhtin 1981: 88); Kaba-
tek 2008, 2007; Oesterreicher 2004). El tema central que debemos
considerar aqui es, en primer lugar, lo que Mikhail Bakhtin llamé
la «conexién intrinseca» a través del tiempo y el espacio (Bakhtin
1981, 88). En resumen, todos los relatos, cualquiera sea su grado
de originalidad, son fundamentalmente re-cuentos, y ciertos grupos
se fertilizan y reinventan dentro de tradiciones dinamicas. Y, en se-
gundo lugar, que los autores de estos re-cuentos frecuentemente no
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tienen consciencia de cuales son sus influencias, modelos, patrones
Y, si se quiere, moldes. Para que un autor pudiera resonar en la ac-
tualidad de aquella temprana era moderna, ella o ¢l hallaron medios
para expresar eso que sus lectores necesitaban y esperaban.

Lo que el ejemplo académico de Sabine MacCormack demos-
tr6, de manera magistral, acerca de la influencia de los modelos e
«historias» de los romanos clasicos respecto de la propia imagen de
los espafioles y el retrato que formularon de los incas, el Tahuan-
tinsuyo y las distintas problematicas del Pert temprano colonial, es
lo que ahora yo trato de sostener respecto de los relatos de Tierra
Santa y su vinculacién con las descripciones de peregrinaciones reli-
giosas en las Indias. Estas nuevas relaciones fueron posibles gracias
a una serie de patrones narrativos, mas antiguos, que ejercieron su
influencia de maneras que van mas alla de la apropiacién directa,
incluyendo juegos ain mas sutiles respecto de la forma, y reinven-
ciones de las texturas, humores y cédigos internalizados en los tex-
tos del pasado. No afirmo de ningin modo que los protagonis-
tas-narradores de la temprana era moderna estuviesen inventando
por completo sus experiencias y los fenémenos observados en las
Indias; mas bien, trato de hacer hincapié en la naturaleza hereda-
da de ese modo interconectado que tenfan ellos y sus lectores de
comprender la realidad. Las realidades de estos autores, como las
nuestras, consistian en buena parte en aquello que estos estaban
condicionados a buscar y, por ende, a encontrar y que como esctito-
res expresaban, reformulando sus experiencias en claves narrativas
que les eran familiares; siguiendo formas narrativas como los relatos
de peregrinaciones a Tierra Santa, muy apreciados en parte debido a
que eran a la vez elasticos y estaban muy perfeccionados.

En su monasterio de Guadalupe, los acuciosos jerénimos del
tardio medioevo y la temprana era moderna no fueron ajenos a los
libros y manuscritos que circulaban, ni al impacto creciente de la
imprenta en su tiempo. En lo que respecta a los relatos de peregri-
naciones a Tierra Santa, algunos frailes no eran solo lectores, ya que
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emprendian y relataban sus propios viajes. Ejemplo claro de ello es
una compilacién de relaciones de fines del siglo XIV e inicios del
siglo XV escritas por jeronimos y otros peregrinos, efectuada alre-
dedor de 1520 por un compilador y comentarista an6nimo de Gua-
dalupe, con seguridad un fraile, que acababa de regresar de un viaje
a Tierra Santa (Anénimo ca. 1520; en Jones, ed. 1998: 107-243).
La «grandeza e sumptuosidad de torres e edificios» de las sacras
edificaciones atribuidas a santa FElena en Belén —senala el autor en
un punto— «era casi como el monasterio de Sancta Marfa de Gua-
dalupe» (Anénimo ca. 1520, f. 224r, en Jones, ed. 1998: 217)."" Esta
reverente comparaciéon anticipa tan claramente a aquella otra que
fuera hecha casi tres cuartos de siglo mas tarde por Escobar Cabeza
de Vaca (y asumida por Talavera), que es imposible no imaginarse
a este soldado-peregrino de Valladolid como uno de los lectores de
aquella compilacion.

En 1599, un contemporaneo castellano del soldado-peregrino
Escobar Cabeza de Vaca y del prior e historiador jerénimo Gabriel
de Talavera, un joven fraile de nombre Diego de Ocafia (ca. 1570-
1608) parti6 a las Indias como demandador. Este encargo consistia en
la recoleccién de limosna para la imagen milagrosa de Nuestra Se-
fiora de Guadalupe en Extremadura, especificamente para sustento
de la multitud de peregrinos que acudia a Guadalupe cada afio, y
para el sostenimiento de un culto digno de la Madre de Dios. Como
mensajero de la Marfa guadalupana y como agente autorizado de su

11 Anénimo, Viaje de Tierra Santa [ca. 1520]. El texto se conserva en la Biblioteca
Nacional de Espafia, Ms. 10883, f. 2r. (Jones, ed. 1998: 110). El texto principal
de esta compilacién es una carta de varios capitulos, escrita por fray Diego de
Mérida en 1512; otros pasajes provienen del relato de fray Antonio de Lisboa
(1508), quien viajé con su hermano Pedro Martinez de Silva. Tanto Mérida
como Lisboa fueron religiosos jerénimos profesos en el monasterio de Gua-
dalupe en Extremadura. También se hallan compilados pasajes del relato de un
franciscano, Antonio Cruzado (1483), y de otro relato de don Fadrique Enri-
quez de Ribera, Marqués de Tarifa, que visit6 Guadalupe en octubre de 1520,
con una relacién de sus viajes a Tierra Santa (1518-1519).
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Orden, con un compafiero mas experimentado, Martin de Posada,
Ocafia marché de su sagrado centro con la idea de propagar la his-
toria y el poder de aquella imagen y (cuando fuese necesario) refor-
mar las comunidades de devotos en lugares alejados, constituyendo
estructuras de sustento, de manera que el régimen de limosnas de las
nuevas santas fundaciones durase para siempre (Mills 2008). Posada
enfermo en el viaje a las Indias. Su salud se deteriord seriamente en
el trayecto por el Caribe y en el paso del istmo del Darién a Panama.
Allf se dirigieron al sur a bordo de un velero de la flota de la Mar
del Sur, la Galizabra, hasta desembarcar en el puerto de Paita el 2
de setiembre de 1599. Posada murié solo unos pocos dias después,
dejando solo a Ocafia, quien eventualmente describe este inesperado
giro de los acontecimientos en la costa norte del Pert en un largo
proceso de dar relacién completa de si mismo asi como de su misién
y viaje, los mismos que para €l, en cierto modo, comenzaron en Pai-
ta. Mucho de lo que sabemos de Diego de Ocana proviene de lo que
él mismo escribid, dibujé y pint6é en un manuscrito sin género defi-
nido, de unos 319 folios (algunos sin numerar), sin pagina de titulo
y tal vez nunca tuvo titulo, pero que se conoce como Relacidn del viaje
de Fray Diego de Ocaria por el Nuevo Mundo (Ocafia 1599-1608; Ocana
2010). El manuscrito parece haberse elaborado gradualmente. No
hay borradores, esquemas o cuadernos previos, pero la evidencia del
texto mismo sugiere internamente que Ocafia hizo una copia final de
varias porciones de su manuscrito en el que habria trabajado durante
sus largas estadias vividas en las ciudades de Potosi, Chuquisaca (hoy
Sucre) y, especialmente, en Lima. Hay también indicacién de que
estaba terminando al menos sus ilustraciones y tal vez algo mas lue-
go de su travesfa a México, capital del virreinato de Nueva Espafia,
a inicios de 1600, y en los meses previos a la noticia de su muerte,
ocurrida en Guadalupe el 17 de noviembre de 1608."

12 La Relacién del viaje de Fray Diego de Ocana por el Nuevo Mundo (1599—1605) es de-
signada con la signatura M-215 en la Biblioteca de la Universidad de Oviedo,
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Ocafa tenfa permiso real para llevar una buena cantidad de
libros a las Indias. Ocasionalmente hace referencia a ellos, y en
ninguna parte de forma mas dramatica que en el momento de
atravesar el istmo de Panama, donde atribuye a la especial pro-
teccion de la Virgen el que los libros no se hubiesen dafiado en el
agua, como si se hubiese tratado de un milagro. Su biblioteca iti-
nerante era transportada en cofres y su tamafio requerfa de los lo-
mos de cinco mulas (Ocana 2010: f. 14v-15r, 88). «LLos trescientos
cuerpos de libros de la historia de Nuestra Sefiora» se convirtieron
en coprotagonistas de esta aventura de Ocafla, compartiendo el
escenario con las bestias de carga. Creo que la importancia de esta
biblioteca, y del lector Ocafa, es una primera pista para lo que
viene a continuacién. No conocemos los titulos de los volimenes
que llevaba consigo, salvo uno, la Historia de Nuestra Seriora de Gua-
dalupe, de 1597, escrito por Gabriel de Talavera. Esto es, el mismo
Talavera cuya milagrosa historia se convertiria en recurso clave
para todo, desde las oraciones de Ocafa, pasando por sermones
(los suyos y los de otros), hasta un drama en tres actos que com-
puso y pudo ver dos veces representado en Potosi y Chuquisaca.
El mismo Talavera que habia abrazado la comparacién que hiciera

Espafia. Estd numerada erraticamente en varios lugares y comienza en un folio
que lleva el nimero 2. Existen dos ediciones académicas recientes: Diego de
Ocafia, Viaje por el Nuevo Mundo: de Guadalupe a Potosi, 1599-1605, eds. Blanca
Lépez de Mariscal y Abraham Madrofial Duran, con Alejandra Soria (2010) y
Diego de Ocafia, Memoria viva de nna tierra de olvido: Relacion del viaje al Nuevo Mundo
de 1599 a 1607, ed. Beatriz Carolina Pefia (2013). Cuando cito o hago referencia
al manuscrito de Ocafia en este ensayo, como arriba, proporciono el lugar en la
numeracién del archivo o bien refiero y a veces corrijo) la edicién de Lépez de
Mariscal y Madrofial Duran (Ocafia 2010). Sobre estas ediciones y las modifica-
ciones que realizan ver Mills (2016), y también la aguda lectura de la edicién de
2010 de Arrizabalaga (2011). Para situar al autor y al manuscrito en su contex-
to ver Mills (2008). Para mas informacién sobre los problemas del manuscrito
(dimensiones, numeracién, manos que intervienen en el manuscrito) puede ver-
se la introduccién de Pefla a su edicién de Ocafia (2013: 15-19). El reporte de
la muerte de Ocafia: AMG, Cédice 61, Necrologia de monjes, 1600-1747, f. 7r.
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Escobar Cabeza de Vaca respecto de las fundaciones de santa Ele-
na en Tierra Santa, una segunda pista.

Gabriel de Talavera no era, ni mucho menos, el tinico en haber
absorbido las formas y el contenido de los relatos de peregrinacio-
nes a Tierra Santa del Medioevo tardio y la temprana era moderna,
en general, y del Lugero de la Santa Tierra de Cabeza de Vaca, en
particular. Otro entusiasta debia de haber sido, seguramente, Diego
de Ocana, el demandador jerénimo que viaj6é por gran parte del Vi-
rreinato del Pert entre 1599 y 1606, y que elogiaba mucho su copia
de la Historia de Talavera. Es mas, me gustaria sugerir que, en relatos
de peregrinaciones a Tierra Santa (como el Lugero), Ocafia debio de
hallar la inspiracion de una forma narrativa poderosa y adaptable
para organizar y dar justa expresion al relato de su viaje sagrado, asi
como para edificar y a la vez entretener a sus lectores. Un poeta-
peregrino como Escobar Cabeza de Vaca dependia de la familiari-
dad que tenian sus lectores con los protagonistas, escenas e historias
principales de la Biblia, para atizar su interés en su propia aventura,
y con las descripciones de lugares de una tierra que ya era sagrada
desde hacia mucho tiempo. Por su parte, Diego de Ocafia no podia
sino depender, asimismo, de una base similar de conocimientos y
anhelos espirituales para poder ser comprendido. Su propésito es-
taba vinculado —en la medida en que era su extensién— con el que
tuvieran los autores de cualquiera de los relatos de peregrinacion a
Tierra Santa. Ocafia y sus pares necesitaban describir aquello que
era notable, maravilloso y estaba proceso de ser tocado y favorecido
por Dios, en el nuevo escenario de devocion religiosa que eran las
Indias, una tierra ain en proceso de volverse santa.

Si bien Escobar Cabeza de Vaca escribié en verso libre, ¢l y
Ocafia compusieron una narracién mayormente episodica, en re-
trospectiva, acerca de su viaje, sacando el mayor provecho del
atractivo de la inmediatez y de la autoridad del punto de vista de
la primera persona. Yo soy aquella «persona que anduvo con los
pies», insiste el peregrino en su prélogo al lector; aquel que «vio
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con los 0jos y toco con sus manos, por la misericordia de Dios, los
mas lugares de el testamento viejo» (Escobar Cabeza de Vaca 1587:
Prologo al lector). Cada uno de ellos intercala sintesis breves a lo
largo de un solo acto de memoria acerca de cémo y doénde aquel 7a-
rrador particip6 de un viaje largo y dificil. Tanto el poeta-peregrino
como el demandador permanecieron largo tiempo en centros urba-
nos —Alejandria, El Cairo, Jerusalén para el caso de Escobar Cabeza
de Vaca, el peregrino; Lima, Potosi y Chuquisaca para el caso del
demandador—, pero asimismo atravesaron grandes extensiones de-
sérticas, reales y metaféricas a sus ojos. Si bien cada autor revela
ser consciente de un itinerario mas o menos predecible, pre-escrito
para ellos por anteriores narradores itinerantes, no dejan de poner
énfasis en los imprevisibles cambios de planes y en cémo pusieron
sus respectivos destinos en manos de la voluntad divina. Si debe-
mos creetle a Escobar Cabeza de Vaca, su estadia de dos meses en
El Cairo fue resultado de haber escogido él no unirse a la primera
caravana hacia Palestina que tuvo a su disposiciéon (Escobar Cabeza
de Vaca 1587: f. 31r; Lama de la Cruz 2015: 380, 383-384). Por su
parte, luego de su primera estadia en Lima, Ocafa afirma que dejé
de lado su plan original de marchar hacia el norte, al reino de Nueva
Granada, y, en lugar de ello, se embarcé hacia el conflictivo reino de
Chile (Ocafia 2010: . 711; 159).

Haciéndolo cada uno a su manera, ambos autores centran su
atencion en ciertas partes de sus respectivos viajes; mientras que al-
gunos de los tramos mas largos estan narrados de una forma meca-
nica, como a la distancia, tal como ha mostrado Victor de .ama en
relacién a Escobar Cabeza de Vaca (Lama de la Cruz 2015: 382). Es
como si estos autores, habiendo decidido qué era lo que mas impor-
taba en sus viajes hasta un determinado punto, de alguna manera
se hallasen como coaccionados a terminar sus relatos; literalmente,
como si condujeran a sus respectivos_jo narrativos, con piernas que
ciertamente les eran ajenas, hasta el final. De igual manera, ninguno
de estos autores se muestra reacio a la modificacion, fabticacion
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y plagio de ciertos detalles a partir de cosas oidas o de lo escrito
por otros autores, tal como Beatriz Carolina Pefia ha empezado a
explorar para el caso de Ocafia (Pefia 2016), un tema que mereceria
mayor atencién en un estudio aparte.

Las limitaciones de espacio de este pequeflo ensayo no nos pet-
miten una exposicion amplia de estas influencias, al menos no como
el tema lo merece. Tomando en cuenta esta circunstancia, mediante
el empleo de algunos ejemplos representativos, tomados de los itine-
rarios de Escobar Cabeza de Vaca y de Ocafia respectivamente, me
centraré en elucidar este rasgo definitorio que se halla ejemplificado
tanto en el texto del poeta-peregrino, como en el del demandador je-
rénimo: la interaccién entre un fin devocional y un propésito in-
formativo, la coexistencia de un relato piadoso y de un reportaje de
aventuras, que aqui solo podremos comenzar a estudiar.

Victor de Lama de la Cruz ha sostenido recientemente que
«en todo el libro de viaje de peregrinacion suele haber un equilibrio
entre las noticias propias del viajero y los contenidos habituales en
una guia de los Santos Lugares», con el Luzero de Escobar Cabeza
de Vaca como ejemplo de ello (Lama de la Cruz 2015: 382). El
ensayo de Lama de la Cruz es excelente, y la idea de un equilibrio
entre las partes apropiadas y el relato de aventuras es atractiva, tanto
en sentido retérico como imaginativo. No obstante, en mi lectura
del Luzero, y haciendo una sugestiva yuxtaposicién con la Relacion
de Ocafa, no ha sido posible separar «episodios de aventuras» de
aquellos otros manifiestamente piadosos; y esta lectura me lleva,
finalmente, a cuestionar la precisién del término eguilibrio, con su
implicacién de balance y de un autor en dominio completo de su
obra, capaz de sopesar sus excursos narrativos, ejecutar todos sus
propésitos y aun de restringir todos sus posibles significados a los
lectores de la obra. En los relatos compuestos por Escobar Cabeza
de Vaca sobre Tierra Santa, y por Ocafia sobre las Indias, las ideas
de balance y simetria —porque sus autores solo ejecutaron lo que se
habfan propuesto— conllevan el riesgo de alejarnos de lo que seria lo
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mias vital de estos textos: como la aventura y el propésito devocio-
nal se entremezclan e interrelacionan, a cada momento, distrayendo
al lector pio y pergefiando a la vez una aventura santa.

Comenzaremos con la descripciéon que hace Cabeza de Vaca
de su piadosa visita al lugar «que los moros llaman Matareax, al nor-
te de El Cairo (Escobar Cabeza de Vaca 1587: f. 28v-29r). El evan-
gelista san Mateo habia relatado la historia de la huida de la Sagrada
Familia a Egipto, escapando de la persecucion del rey Herodes (Mt.
2:13-23), un relato que, en la medida de que se volvia con el paso de
los siglos mas y mas apreciado, fue objeto de alteraciones, precisio-
nes y amplificaciones, en las que se mezclaron opiniones populares
y no pocos relatos de peregrinaciones. Inspirado por la lectura de
las relaciones de sus predecesores y las aseveraciones de no pocos
gufas del lugar, en 1584 Cabeza de Vaca buscaba una vivienda y
jardin especificos en los que la Sagrada Familia se habria refugiado.
Este lugar se hallaba custodiado por un solemne moro que pidi6 li-
mosna para dar acceso, informaba Cabeza de Vaca, reconociéndose
a si mismo en la tropa de viajeros devotos que se habian convertido
en una fuente de dinero para los habitantes locales.”

Los peregrinos sabfan de una vieja higuera —a veces referida
por otros viajeros como la «higuera del faraén»— bajo la cual la mis-
ma Marfa habria descansado, exhausta por la travesia a través del
desierto. De acuerdo con nuestro autor, se decia que dos milagros
protagonizados por la Virgen y el Nifio habrian tenido lugar ante
los ojos de José. Primero, en gratitud por poder acoger a la Reina del
Cielo bajo sus ramas, el arbol habfa dado la bienvenida a la Virgen
formando una concavidad como para servir de trono, dentro de la
cual ella habia podido descansar. Luego, se decia que Dios habia
proveido a la Sagrada Familia con agua, y al sagrado arbol con riego,

13 Respecto del numero de visitantes a la casa en la que se supone que la Virgen
Maria pasé los siete afios d huida a Egipto, y la asi llamada «huerta de balsamo»
en la que habrfa descansado, véase Victor de Lama de la Cruz (2013).
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de una manera memorable. Tan pronto como Marfa sefial6 a José
que si solo hubiese agua en aquel lugar, ello les ahorrarfa el retornar
a la ciudad, su Santo Hijo escarbando en la tierra hizo salir «una
copiossa fuente / de agua celestial y cristalina»."

El fraile franciscano Antonio del Castillo, autor de un relato
posterior, quiza el mas popular en su género en Espafia, de un via-
je de peregrinacién a Tierra Santa (1654), registré observaciones
complementarias acerca de la higuera del jardin de Matarea, donde
la Virgen y familia habrian residido durante dos meses. Del Castillo
habia leido, por supuesto, acerca de lo que iba a encontrar antes de
adaptar informacién y trabajar a partir de ella; una de sus fuentes
debi6 de haber sido el Luzero de Escobar Cabeza de Vaca. «Dizen
muchos autoresy, escribié Del Castillo, que cuando se acercaron alli
los soldados que envi6 el rey Herodes para capturar a la Sagrada
Familia, la gran higuera abri6 su tronco para albergar y asi escon-
der a la Virgen, permitiéndoles escapar. Para Del Castillo, como
para Escobar Cabeza de Vaca, y muchos otros antes de ¢él, ver y
tocar eran una clave casi inexpresable para creer, pues alli, ante cada
uno de ellos, estuvo el mismo arbol acerca del cual se contaban tan
milagrosas historias. «Oy dfa se muestra este arbol abierto en dos
partesy», entonaba Del Castillo, «y es tenido en gran veneracién por
los christianos»."

Escobar Cabeza de Vaca relataba que un sinnimero de pere-
grinos y aun sultanes de religion musulmana habian llegado hasta la
«casa preciosissimay, que se suponia el mismo san José habia edifi-
cado en aquel lugar, en busca no solo de aquellas historias sagradas,
sino también del «balsamo perfumado» que emitia y que era cono-
cido por sus propiedades milagrosas (Escobar Cabeza de Vaca: 28y,

14 Escobat Cabeza de Vaca, Luzgero, Canto 1V, ff. 29¢-29v.

15 Antonio de[l] Castillo, E/ devoto peregrino: Viaje de Santa Tierra (1654 en Jones
1998, f. 119, 413-462, cito p. 431). De acuerdo con Jones, hubo 13 ediciones del
relato de Del Castillo entre el publicado en Madrid, en 1654, y el que se publicd
en Tarragona, en 1759.
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30r). A pesar de que, para la época de Escobar Cabeza de Vaca, ya
no existia aquel balsamo, atn quedaban sus poderosos vestigios. El
poeta-peregrino adaptd sus descripciones a su condicion de estu-
dioso de los relatos de sus predecesores, que habia anticipado su
propia experiencia fisica y espiritual.

«Ay en cierta pared de aquella casa / una concavidad como
ventana, / algo pequefla, y fabricado en quadro, escribié, a donde
dizen que la Virgen pura / ponia a repossat a su amado hijo, / y
bien lo muestra aquel olor suabe / que de ella sale, y siente el que
alli llega». No habia «ni ningiin otro olor que se le yguale / ni avra
quien juzgue ser alguno déstosy, informa Escobar Cabeza de Vaca,
asi como que, «los qiientas y rosarios que alli ro¢an / perpetuamen-

te quedan olorosos».'®

Casi tres cuartos de siglo mas tarde, en la
ya mencionada relacion de 1654, Antonio del Castillo especificaba
que era, en realidad, una piedra sobre la cual se habia sentado el
Niflo, y no una «concavidad» en la pared, y que, desde entonces,
aquella producia una «gran fragancia». Pero su argumento principal
hace eco al de su predecesor Escobar Cabeza de Vaca; Antonio del
Castillo hace énfasis en el hecho de que el poder sagrado de aquel
lugar aun persiste. Junto a aquella casa y su piedra fragante estaba
la fuente de la Virgen que regaba el «jardin del balsamow, al que la
gente aun acudia (Castillo [1654; f. 119] en Jones, ed. 1998: 413). A
final de su visita en 1584, luego de que Pedro de Escobar Cabeza
de Vaca escuchara misa, se entregd a un dia entero de contempla-
cién en Matarea «por gozar de lugar tan misterioso», y «tan suave
y oloroso» (Escobar Cabeza de Vaca 1587: £. 30v; Lama de la Cruz
2015: 384-385; n. 34). Mucho depende de que Escobar Cabeza de
Vaca pudiera recordar las fragancias, revivir los sentimientos y me-
dir sus pasos dentro del lugar sagrado para ofrecer un testimonio
fidedigno a sus lectores.

16 Escobar Cabeza de Vaca, Lugero, Canto 1V, ff. 30r-30v.
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A lo largo de un itinerario —mayormente ya preestablecido—
por los Andes centrales y del sur, Diego de Ocafa buscaba avivar
el interés y la devocion de los lectores espafioles con pruebas de
los favores de Dios. Dado su papel de mensajero autorizado de
una imagen reconocida de la Virgen en tierras lejanas, no debe sor-
prender el que su recorrido incluya varios encuentros con manifes-
taciones sobrenaturales de Maria. En estos casos, Ocafia recorre la
delgada linea existente entre maravillarse abiertamente ante estas
sagradas imagenes y buscar una suerte de conciliacion entre diversas
Marfas que no vendrian a ser sino «tivales» de la guadalupana, cuya
devocion él debia defender y preservar. Ocafia podia hallar alivio y
consejo en el tesoro de historias de Escobar Cabeza de Vaca, Ce-
verio de Vera y los demas peregrinos de Tierra Santa, con las que
estarfa familiarizado. Pues, tanto en los Santos Lugares, como en
las Indias espafiolas, el viajero devoto, consagrado a su mision, se
hallaba forzado a convivir con una realidad muy imperfecta o, en
todo caso, a evitarla de alguna manera. Escapar del poderio isla-
mico, asi como del control ejercido por otras empresas cristianas y
los sucesores de los cruzados —cada cual con cierto grado de poder
respecto de lugares y vestigios sagrados— provocaba situaciones en
las que el peregrino de Tierra Santa debfa retirarse o encontrar so-
luciones creativas. Lo mismo valia para Ocafia quien, luego de darse
cuenta de lo prospera e inexpugnable que se hallaba una imagen de
la Virgen de Guadalupe en Pacasmayo bajo la custodia de la Orden
de San Agustin, en el norte del Perd, se retiré del lugar y reorient6
sus esfuerzos a establecer una reproduccion autorizada de la imagen
de Extremadura en la capital Lima, una imagen que Ocafia coloco
en un altar y promovio, con la abierta esperanza de que su devo-
cion superara la de aquella otra, mas antigua y ajena a su control, de
Pacasmayo (Ocafia 2010; Mills 2003). Salir al mundo como viajero
podia revelar las muchas maravillas de Dios, pero también mostraba
que el destino de la fe era desconcertantemente variado, y que no
estaba bajo el control del peregrino.
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El relato de Diego de Ocafia de sus experiencias con Nuestra
Sefiora de Copacabana, en las orillas del Llago Titicaca, no se de-
mora en detalles de una dimensién olfativa como Escobar Cabeza
de Vaca, sino en otros aspectos, pero igualmente nos muestra la
influencia que tuvieron las relaciones de viajes de peregrinacion a
Tierra Santa y los diversos requisitos establecidos para escribir la
relacion de un lugar o una cosa sagrada en el contexto del Nuevo
Mundo. En el caso de Nuestra Sefiora de Copacabana, resulta el in-
forme sustentado de un cronista agustino, Alonso Ramos Gavilan,
acerca de aquella imagen y su santuario (Ramos Gavilan 1988; Mills,
Taylor y Lauderdale Graham (eds.) 2002: 167-172; MacCormack
1984; Salles Reese 1997). Y se trata de una historia de la que Diego
de Ocana, pese a su papel de pasajero visitante en aquellas tierras,
pronto se hizo cargo. Aquella imagen de Lla Candelaria era famosa
porque se decia que habifa sido resultado de la admiracién que
profesara su escultor indigena a una imagen de Nuestra Sefiora
del Rosario en Potosi. La Virgen de Copacabana era un fenéme-
no religioso americano y, ya para inicios del siglo XVII, su fama
alcanzaba una extensién mayor que la de la Virgen de Guadalupe
de Pacasmayo. Al igual que cualquier peregrino contemporaneo
de Tierra Santa, Ocafia expresa su consideracion por la Virgen
de Copacabana conforme a determinados esquemas referencia-
les que le eran familiares, en particular, la devocion a la Marfa de
Guadalupe de Extremadura. Procediendo asi, Ocafia neutraliza-
ba y naturalizaba la potencial amenaza de esta novedad mariana,
cuyo origen presentaba a un escultor indigena y era defendido por
el hagiégrafo agustino. Nuestra Sefiora de Copacabana se hacia
inteligible y maravillosa a los ojos de sus probables lectores al
ser presentada de una determinada manera. «Es una imagen muy
parecida en todo a nuestra Sefiora de Guadalupey, insistia Ocafia,
especialmente «en las facciones del rostro, y del mismo altor que
nuestra imagen» (Ocana 2010: f. 314v, 445).
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Asi como Escobar Cabeza de Vaca caminaba por el jardin de
Matarea arriba descrito o media en pasos la tumba de Cristo o el
ancho de la humilde vivienda de Maria, en Copacabana, Ocafia se
volvié también un «matematico devotor, un investigador piadoso
que se proponia establecer medidas con gran precision. Lo hacia
con el mismo aparente cuidado y devocion con el que llevaba las
cuentas de la recoleccién y envio de limosnas para los peregrinos de
su santuario en Espafia. «Sacando yo una medida que trafa conmigo
de nuestra Sefiora de Guadalupe, la medi con la de esta imagen de
Copacabana y no tuvo la una mas que la otra, sino que vinieron
iguales» (Ocafia 2010: f. 314v, 445). Ocafia sabe precisamente cuan-
do el representante del santuario mariano de Espafia, que recolecta
limosnas e inspecciona las practicas devocionales, debia dar paso,
en un espacio ajeno, a una figura de mirada mas amplia: la de un
investigador que profundiza en lo sagrado. Como tal, Ocafia es cui-
dadoso y precavido al relatar su visita a la imagen y el santuario de
Nuestra Sefiora de Copacabana, acallando la potencial rivalidad en
favor de una comparacion fiel y en conformidad con un marco uni-
versalista, una técnica que, como hemos visto, se habia perfeccio-
nado en los relatos de viajes de peregrinacion a Tierra Santa. Ocafia
pretende que aun los agustinos, frailes guardianes de la imagen de la
Virgen de Copacabana, compartian su entusiasmo: «Quedaron los
frailes muy contentos de ver, escribe, que su imagen se parecia en
todo a nuestra Seflora de Guadalupe» (Ocafia 2010: f. 314v, 445).

No mucho después, a mediados de julio de 1603, Diego de
Ocafa visitaba un pueblo en el que se decia que sus pobladores
indigenas habian hallado «una cruz de madera muy grande, con tres
clavos de cobre» (Ocafia 2010: f. 317v, 449), la asi llamada Cruz
de Carabuco, un visita obligada en su itinerario de maravillas. Una
buena parte de la narracion de Ocana de esta visita gira alrededor
del tema de la madera de la que estaba hecha esta Cruz —el tipo de
madera, para ser precisos, una especie rara que es «tan pessaday,
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segun describe, y que no existe dentro de 200 leguas a ambos lados
del Collao (Ocafia 2010: ff. 317v-318r, 449). La gran cruz no podia
haber llegado alli, concluia, sin la voluntad de Dios o alguna clase de
accion sobrenatural. Ocafia pareciera conocer los reparos de José de
Acosta y su famoso escepticismo respecto de las presuntas noticias
de la visita de un apostol a las tierras americanas (Acosta 1952: 306;
MacCormack 1988) —cominmente se pensaba en san Bartolomé o
santo Tomas— pero al mismo tiempo se muestra igualmente entu-
siasta de aquella idea, que surgi6 principalmente en las cronicas de
los agustinos. Sin embargo, él afirma que se convenci6 debido a las
informaciones de los pobladores locales. Dicen los indios que la
cruz habia sido llevada a aquellos parajes por «un hombre descal-
zo con barba y cabello largo y que les predicaba y que les puso en
medio de la plaza aquella cruz» (Ocafia 2010: ff. 317v-318r, 449).
Ocafia debia de comprender el inmenso valor que se le iba a dar a
ese objeto en las Indias, al tratarse de una religuia sagrada de Tierra
Santa o las catacumbas de Roma, un objeto sagrado que habia sido
poseido alguna vez por un santo apostol y a través del cual Dios
obraba en la Tierra. Conté que «de la cual cruz yo llevo conmigo a
Espafia una raja pequefia, por los muchos milagros que Dios obra
por ella» (Ocafia 2010: f. 317v, 449).

La visita de Ocana a la Cruz de Carabuco es la de un peregrino
haciendo un importante alto dentro de un itinerario por unas tierras
que se estaban volviendo santas. Su interés en la madera de que es-
taba hecha aquella cruz recuerda, asimismo, de modo mas directo, a
los relatos de viajes de peregrinacion en Tierra Santa, cuyos autores
solfan ponderar el divino origen y acariciaban mentalmente las espe-
ciales cualidades de la madera de la Vera Cruz. Para Escobar Cabeza
de Vaca, la cruz en la que murié Cristo era un objeto que posefa in-
mensos y nemonicos poderes sagrados: visitindola, contemplando
su sacra materia, el pensamiento vuela y —exclamaba este autor— «se
vee muy claramente en los muchos mysterios que encerrava aquel
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rico y santissimo madero» (Escobar Cabeza de Vaca 1587: f. 78;
75r-82r). Para Escobar en Tierra Santa con la Vera Cruz, y para
Ocafia con la Cruz de Carabuco del Apdstol Bartolomé, se trata
de un «sancto maderoy», un medio perfecto para que el peregrino
pueda reflexionar y orar. La madera es metafora para todo, desde la
edificacion y florecimiento de la Iglesia, pasando hasta la de tabla de
salvacion que se ofrecia a la ndufraga humanidad como un atisbo de
esperanza de la Vida Eterna: para todo el mundo de seres humanos,
congregados en medio de un mar tormentoso por Dios (Escobar
Cabeza de Vaca 1587: ff. 75r-82r).

A lo largo de sus distintas travesfas, tanto Pedro de Escobar
Cabeza de Vaca como Diego de Ocafia hicieron hincapié en lo ines-
perado de sus hallazgos. Mas aun, como se ha sefialado antes, partes
significativas del trayecto parecen haberse haber surgido de oportu-
nidades casuales. Escobar Cabeza de Vaca, por ejemplo, deja pasar
su primera oportunidad de viajar junto con una gran caravana en
direccién a Jerusalén. La eleccién de quedarse en El Cairo y sus alre-
dedores trajo consigo muchas aventuras. Pudo tener la oportunidad
de visitar las antiguas piramides y aprender de la tradicién oral local
muchas cosas, una de las cuales esta registrada en su quinto Canto.

Narrando en primera persona, e interpolando relatos tomados
de informantes y de sus propias lecturas, Pedro de Escobar Cabeza
de Vaca despliega su propio método de viaje y ofrece asf un relato
lleno de descubrimientos. Un dfa, no hacfa mucho, «un viejo moro,
habiéndose topado con una abertura en la tierra a unas ocho leguas
de El Cairo, llamé a sus hijos a que la vieran. El primer pensamiento
de aquel viejo, segin nuestro peregrino, fue que debia de haber ha-
llado algin tesoro, el cual aliviarfa las necesidades de su familia. Lo
que, en realidad, el viejo y sus hijos vieron fue una cueva profunda,
dentro de la cual habia: «un estrafio especticulo de muertos, / muje-
res y hombres, todos arrimados / a las paredes de la cueva obscura:
/ tan enteros estaban estos cuerpos / con sus pellejos, sus cavellos,
y ufias / como si uvieran muerto en aquel dia. / Todos ellos estaban
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muy vendados / con unas tiras de un pintado lienco / sobre cierto
vetum, que antes ponian / el qual de corrupcion los preservava»
(Escobar Cabeza de Vaca 1587: ff. 32r-32v).

Como sugiere esta informacién de Escobar Cabeza de Vaca
respecto de las antiguas técnicas egipcias de embalsamiento, el rela-
to de un descubrimiento funciona como un portal narrativo hacia
otras curiosidades, antiguas y modernas. Segun sugiriéramos, aqui
surge una metodologia, que consiste en una fusién de elementos.
Las experiencias de primera mano del peregrino, frecuentemente
transmitidas bajo la forma de audaz aventura, se mezclan con re-
latos de los informantes, asi como con todo aquello que el autor
ha leido y estudiado de antemano. Lo que aquel viejo y sus hijos
vieron en aquel relato se combina con lo aprendido de otras fuen-
tes, lo que, a su turno, se mezcla con lo que el viajero llega a ver.
Finalmente, aquello experimentado o aprendido se convierte en la
base para formular teorias y hacer especulaciones, en este caso, res-
pecto de concepciones sobre la muerte y el mas alla en tiempo de
los grandes faraones. La precision y la veracidad —que determinen
lo que realmente Escobar Cabeza de Vaca vio o descifré— resultan
ser decididamente menos importantes que la finalidad dltima de
formular una narraciéon entretenida, conducida por explosiones de
propio protagonismo y experiencia inmediata.

Este peregrino espafol de fines del siglo XVI se maravilla-
ba de «tantos millares de cuerpos muertosy, preservados con tanto
cuidado (Escobar Cabeza de Vaca 1587: f. 32v). Ser momificado
y sepultado de manera apropiada y en aquella cavidad habia sido
algo de vital importancia para un antiguo pueblo que no crefa que
la muerte natural era el final de la vida, sugiere Escobar Cabeza de
Vaca, citando a un «sabio Magico», con quien afirma haber conver-
sado. « Todos afirmavan, asegura mas adelante, que qualquiera que
en ella se enterrase / forcosamente al mundo volveria» (Escobar
Cabeza de Vaca 1587: f. 331).
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«Gentiles todos...», los antiguos egipcios veneraban «diferen-
tes, y contrarios dioses». La devocién a sus 7dolss, de acuerdo con
Escobar Cabeza de Vaca explicaba su deseo de ser sepultados den-
tro de ellos. Los personajes acaudalados eran sepultados rodeados
de oro, plata y bronce, otros con hierro y barro, y los mas envueltos
en sus lienzos (Escobar Cabeza de Vaca 1587: ff. 32r-32v). No era
que sus reflexiones en torno a esta serie de momias se restringieran
a sus significados para el lejano pasado. Pues habia un presente del
que el peregrino formaba parte. Las momias podfan adquirirse y no
de manera muy diferente a las astillas que se presumia que prove-
nfan de la Vera Cruz. De acuerdo con un informante de Escobar
Cabeza de Vaca, el sultan de aquella tierra en la que se descubriera
esa gran cueva de muertos habfa recompensado a la familia mu-
sulmana que la descubrié con una momia. En el relato de Escobar
Cabeza de Vaca, aquel regalo es un atisbo de lo que, desde tiempo
atras, habia sido un trafico abierto de momias egipcias hacia Europa
en los siglos XVI y XVII. «El Turco» habia robado idolos de oro e
incontables tesoros de las tumbas de las piramides, segin nuestro
poeta-peregrino. Y como Escobar Cabeza de Vaca reconoce, las
momias egipcias eran vendidas «a muchos mercaderes que las lle-
vany, escribe nuestro autor, «por infinitas partes de la tierra» (Esco-
bar Cabeza de Vaca 1587: f. 33v; LLama de la Cruz 2015: 397).

Al igual que la Tierra Santa que experimentd y narré el pere-
grino Escobar Cabeza de Vaca, la América de Ocafia, que estaba en
proceso de volverse una Tierra Santa, se hallaba rodeada de toda
clase maravillas, casi como si Dios mismo hubiese perdido la cuenta
de la abundancia de portentos y curiosidades. A lo largo de un largo
tramo de episodios, el jeronimo desvela un territorio maravilloso,
rico y variado en paisajes y recursos. Desde sus terribles desiertos y
oscuridades hasta lo que parecen signos de esperanza, la América de
Ocana esta definida, en parte, por esta clase curiosidades y, de ma-
nera mas particular, por su peculiar lectura de estos signos. Al igual
que el viajero de Tierra Santa Escobar Cabeza de Vaca, Ocafa com-
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prende y se apropia de tales cosas para incorporarlas a la cristiandad
catolica espanola. En 1599, cerca del pueblo y puerto indigena de
Eten, en la costa norte del Perd, Diego de Ocafia visitaba un lugar
junto al océano, renombrado por sus rocas resonantes (Ocafia 2010:
ff. 41v-42r, 121-122).

Aquellas rocas asombraron al jerénimo y a sus compafieros, a
quienes describe explorandolas como nifios, arrojando piedras de
distintos tamafos, buscando angulos, tratando de provocar una ma-
yor variedad de sonidos. Ocafa no terminaba de describir a las dos
piedras mas impresionantes sonando «como una grande y sonora
campana cuando la tocan con otra piedrasy (Ocafia 2010: f. 41v,
121-122); y se las imaginé en Espafa, reconvertidas en su uso y
asombrando a todos los oyentes. Empleando métodos que nos re-
cuerdan al peregrino Escobar Cabeza de Vaca en otras tierras, Oca-
fia recurre nuevamente a fuentes nativas para ampliar el sentido del
lugar en los lectores: «Segun la tradicion de los indios viejosy, alguna
vez se hicieron sacrificios de nifios en honor del Sol en aquel sitio,
lo que hacfa que su imaginaria conversion en las sonoras campanas
de una iglesia pareciera aun mas adecuada. De hecho, habria sido
mejor si las grandes piedras resonantes hubiesen sido retiradas de
alli. Hubiesen constituido un obsequio, si bien pesado y estorboso,
bastante curioso para el placer del mismo Rey de Espafa, continua-
ba Ocafia, elucubrando en sus paginas como es que aquellas pie-
dras se hubiesen podido transportar a lo largo de la costa y a través
del istmo de Panama, tal como se mueven «dos piezas de artilleria»
(Ocafa 2010: ff. 42r-42v, 122).

Ante dos grandes piramides de los faraones de Egipto, Pedro
Escobar Cabeza de Vaca se maravillaba de lo que él describia verda-
deramente como una de las siete maravillas del mundo, «dos maqui-
nas tan grandes / puestas en medio de un muy ancho campo (...)
mil pies tienen de altura, estas Piramides / y devajo de tierra van
quinientos, / es cada qual quadrada, y de circuyto / tiene una milla»
(Escobar Cabeza de Vaca 1587: £. 361). Una de las treinta y un ilus-
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traciones en el manuscrito de Diego de Ocafia muestra el cerro rico
de Potosi, con una admiracion y precision que recuerda y profundi-
za el sentido que tuvo para Escobar Cabeza de Vaca estar frente a
las piramides. Ocafia desctibe al cerro como la «octava maravilla del
mundo, pues toda la montafia estd hecha de plata» y, en otra parte,
como una gran «maquina». De forma caracteristica, Ocafa dialoga
con su ilustracién, describiendo todo, desde la circunferencia que
forma la falda del cerro (11,033 yardas), pasando por la vida de los
mas de 100,000 indigenas agrupados en unas catorce parroquias,
hasta las condiciones de trabajo de los 12,000 hombres andinos,
quienes —segun su descripcion— iluminaban sus caminos con velas
de sebo, subfan por escaleras hechas de sogas y duelas desde peli-
grosas galerias, llevando el mineral, activando los molinos, llenando
los sacos de plata en lomos de llama para su traslado desde la sierra
hasta los barcos en la costa (Ocafia 2010: ff. 168v-169t, 256-257).
Es iluminador notar también que Ocafia empleaba los mismos
métodos, mediciones y especulaciones en los relatos de sus visitas
a los antiguos sitios andinos, especialmente el de Tiahuanaco (pet-
teneciente al Horizonte Medio [alrededor de 500-1100 d.C.], a unas
doce millas de la orilla sur del lago Titicaca, en lo que hoy es la parte
occidental de Bolivia occidental), que ¢l visité a mediados de julio
de 1603, junto con el cura del pueblo de indios de Tiahuanaco como
gufa. Ocafa escribe que anduvo en medio de dos fortificaciones de
piedra tan grandes y bien pulidas que lo dejaron con una sensacion
de asombro (Ocafia 2010: f. 316t, 447)."7 «Para poder esctibir todo
lo que aqui menciono, sefiala Ocafla, fui hasta esas construcciones
junto con el cura, quien estuvo a mi lado para ensefidarmelo todo»
(Ocafia 2010: ff. 3161-316v, 447)."® Para Ocafia, la combinacién de

17 Relacion, f. 3161; Viaje, 447: «dos fuertes de piedras tan grandes y tan pulida-
mente labradas».

18  Relacion, ff. 316r-316v; igje, 447: «... que para poder escribir lo que aqui digo,
fui a los edificios con el cura de aquel pueblo, que fue conmigo para ensefidrme-
lo todon.
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orden geométrico, un labrado impecable y el mismo tamafio de mu-
chos de los bloques, junto con la aseveracion, proveniente segu-
ramente del sacerdote que lo acompafiaba, de que no habia otras
piedras de aquella clase ni canteras cercanas, en cincuenta leguas a
la redonda, es lo que mas le sorprende. Tiahuanaco es un misterio,
una mas de las «cosas notables», una maravilla del pasado, que preci-
saba ser comentada (Ocafia 2010: f. 3161, 447)."” En otras palabras,
se trataba de otro sitio en América que habia que ver, donde habia
que entrar y tocar, y del que habia algo que aprender; y de formas
fascinantemente parecidas a como hacian sus indagaciones los pere-
grinos de los lugares sagrados (Escobar Cabeza de Vaca en El Cairo
y alrededores), en el camino de las maravillas religiosas.

He defendido que es importante considerar las maneras en las
que, como su principal grupo de interesados lectores en Guadalupe
de Extremadura, Diego de Ocafia era un avido lector, incluso mas
de lo que se ha sefialado de este demandador en movimiento Ocafia
recibi6 una profunda inspiracién de varios tipos de textos, a menu-
do interpuestos, que enmarcaban pero también permitian entender
lo que vefa y relataba. Sugiero que nuestras indagaciones respecto a
como Ocana trafa consigo varios repertorios de textos y vertia esa
familiaridad e inspiraciéon en su obra, muy especialmente incluyen-
do sus reelaboraciones del mismo material, se vuelven vitales para
nuestra apreciacion de su manuscrito asi como para una compren-
si6on mas general del mismo.

Con la intempestiva muerte de su experimentado compafiero
Martin de Posada, tan cerca del inicio de aquel viaje, el infortunio
sobrevino a Diego de Ocafia. Pero los aprietos se volvieron en una
oportunidad que él pronto abrazé. Y asi, lo que en las manos de
cualquier otro podria haber sido meramente un util reporte para sus

19 Relacién, f. 316r; Viaje, 447: «en cinquenta leguas alrededor no hay piedras de
aquel grano de aquéllas, ni hay cantera...».
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supetiores jerénimos® y para unos pocos funcionarios de Indias,

pronto se convirtié en algo mucho mejor.

He indagado en la manera como Diego de Ocafia crea un con-

vincente viaje sagrado y se presenta a si mismo como un aventurero

de lo sagrado. Una de las claves para entender los modos como

Ocafia determina su itineratio, establece su seleccion de mirabilia

y de episodios significativos, su atencién al entorno asi como a la

edificacion, incluso su manera de narrar su viaje en general, reside

en la apreciacion de varias clases de lecturas en especial su evidente

inmersion en los relatos medievales y de la modernidad temprana

20

104

Por ejemplo, otros tres demandadores jerénimos que viajaron al Nuevo Mundo
por encargo del monasterio de Guadalupe: Diego de Santa Marfa, Diego del Lo-
saf, y Pedro de Puerto no fueron de ningin modo tan expansivos ni elaborados
como Diego de Ocafia. Santa Marfa, que viaj6 a la Nueva Espafia en el dltimo
tercio del siglo XV1 y, entre otras cosas, propuso la fundaciéon de un monasterio
jerénimo cerca de la ciudad de México en «una granja se llama Chapultepec»
para alojar una imagen de la virgen de Guadalupe venerada en el valle central
al menos desde 1562 e incluso antes. Se conservan dos de sus cartas: AGI, Au-
diencia de México, Leg. 69, Carta de Fray Diego de Santa Maria al rey, México, 12
de Diciembre de 1574 (citacién desde f. 21); Leg, 283: Carta de Fray Diego de Santa
Maria al rey, México, 24 de Marzo de 1575. Sobre esta imagen de la virgen de Ex-
tremadura que parece haberse venerado en el Tepeyac al menos hacia el dltimo
cuarto del siglo XVI, ver Francisco de San Joseph (1743: 143-150). Ver también
Lafaye (1976: 231-238). Diego del Losar (Ocafia supo de su viaje y se refiere a él
como «de Losaly), también desde Guadalupe, viajé a lo largo del Pert antes de la
visita de Ocafia. Pese a haber permanecido doce afios en el terreno, parece haber
dejado pocas noticias y ademas, se convertirfa en un pugnaz recuerdo de lo que
para su sucesor Ocafia significaba todo lo que no ayudaba a establecer su pre-
sencia y sus esfuerzos. Pedro del Puerto, desde el monasterio de San Jerénimo
de Buenavista en Sevilla, es un e¢jemplo claro en este aspecto. Del Puerto viajo
a todo lo largo del virreinato del Pert una década después de Ocafia, también
recolectando limosnas por encargo de la Virgen y el monasterio de Guadalupe, y
dejé apenas un seco y aburrido reporte de 32 folios de su viaje, fechado en 1624.
Archivo del Real Monasterio de Guadalupe (AMG) Leg, 60, Re/acion del viaje que
Fr. Pedro del Puerto profeso de San Jeronimo de Sevilla higo a las Indias desde 1612 hasta
1623 para tratar asuntos del monasterio de Guadalupe. Fue transcrito y publicado (con
algunos errores en la transcripcion) con una introduccién, por J. Francisco V.
Silva (Puerto 1922-23).
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de viajes a Tierra Santa. El Lugero de la Santa Tierra de Pedro de
Escobar Cabeza de Vaca (citado por Gabriel de Talavera, cuya His-
toria de la virgen y el santuario de Guadalupe (1597) era una obra
destacada en la biblioteca de viaje de Ocafa), es parte de la pletorica
coleccion de «viajes sagrados» en los que él se habfa embebido y
llevaba grabados en su mente.

En este caso, como en muchos otros, Ocafia nunca se mo-
lest6 en citar ni incluso en emplear literalmente los textos que le
inspiraban. Su influencia en la imaginacién y la escritura de Oca-
fia era mas fundamental. En respuesta al desafio de crear su pro-
pia relaciéon de un viaje a través de tierras y entre gentes todavia
nuevas en la cristiandad catélica, Ocafia necesitaba rendir tanto el
significado como lo sagrado que habia en los lugares en los que él
habfa promovido o afianzado la devocion a nuestra Sefiora. Diego
de Ocana recordaba y ajustaba para sus propios propositos cla-
ves desarrolladas en los relatos de peregrinaciones a Tierra Santa.
Del mismo modo que esos viajes ofrecfan una mezcla convincen-
te de una presencia autorial, una descripcion rigurosa, momentos
de edificaciéon espiritual, curiosidades y rarezas naturales, asi como
oportunidades para la invencién y el entretenimiento, Diego de
Ocafia reelabora y combina todas esas caractetisticas asumiendo la
figura de un lector que se convierte en aventurero de lo sagrado,
y dispone sus propios viajes en una «fluida conversacion»”! dentro
de una tradicion narrativa inspirada, una conversaciéon con lectores
del presente y del pasado, una conversaciéon que surge a lo largo de
vastas extensiones de tiempo y espacio.

21 Warner (2014: 44) hace una observacion similar respecto de la forma con que se
inspiran los cuentos de hadas.

allpanchis 83-84 (2019) 105



KENNETH MILLS

REFERENCIAS

AcCOsTA, José de
1952 [1590] De Procuranda Indorum Salute. Edicién de Francisco Mateos. Ma-
drid: Ediciones Espafia Misionera.

ANONIMO

1998 [ca. 1520] «Viaje de Tierra Santa» [Biblioteca Nacional de Espafia, Ms.
10883]. En: Joseph R. Jones (ed.). Viajeros espaiioles a Tierra
Santa, siglos XV'1 y XTVII. Madrid: Miraguano Ediciones, pp.
107-243.

ARRIZABALAGA, Catlos

2011 «Resena de Diego de Ocafia, Izaje por e/ Nuevo Mundo: De Guadalu-
pe a Potosi, 1599-1605. Eds. Blanca Lopez de Mariscal y Abraham
Madrénal (2010)». Mercurio Peruano, n. 524 pp. 321-328.

Bakrrin, Mikhail M.

1981 «Forms of Time and the Chronotope in the Novel (Notes Toward
a Historical Poetics)». En: Michael Holquist (ed.). The Dialogic Ima-
gination: Four Essays, trans. Caryl Emerson y Michael Holquist.
Austin: University of Texas Press, pp. 84-258.

BarNESs, Timothy
1981 Constantine and Eunsebins. Cambridge: Harvard University Press.

BrAvER, Adam G.
2013 «From Jerusalem to Toledo: Replica, Landscape and the Nation in
Renaissance Iberia». Past & Present, vol. 218, n. 1, pp. 55-90.

Bouza Arvarez, Fernando J.
2001 Corre manuscrito: una bistoria cultural del Siglo de Oro. Madrid: Marcial
Pons.

CARDOSO, Jorge

1652 Agiologio lusitano dos santos, e varoens illustres em Virtude do reino Portuga
e suas Conquistas. 4 tomos (tomo 4 por Antonio Caetano de Sousa).
Lisboa: Na officina Craesbeekiana.

106 allpanchis 83-84 (2019)


http://books.google.com/books?id=fX1oAAAAMAAJ

TUNA SACRA AVENTURA EN TIERRAS QUE SE VOLVIAN SANTAS:
Dieco bE OcaNa, O.S.H., 1599-1608

CEVERIO DE VERA, Juan

1964 [1596] Viaje de la Santa Tierra Que hizo Ioan Ceverio de V'era Presbitero y
Acholito de la Sanctidad de Clemente V111, desde la cindad de Roma a
la sancta de Hierusalem en el aiio de 1595. Con un itinerario para los
peregrinos. Concepcion Martinez Figueroa y Elias Serra Rafols
(eds.). La Laguna: Instituto de Estudios Canarios.

CHEVALIER, Maxime
1976 Lectura y lectores en la Espasia de los siglos X171 y X111 Madrid: Turner.

CHRISTIAN Jr., William A.
1981 Local Religion in Sixteenth-Century Spain. Princeton: Princeton Uni-
versity Press.

CoNSTABLE, Giles
1988 Monks, Hermits and Crusaders in Medieval Europe. L.ondres: Vatiorum
Reprints.

Dietz, Maribel

2005 Wandering Monks, Virgins, and Pilgrims: Ascetic Travel in the Medite-
rranean World, A.D. 300-800. University Park: Pennsylvania State
University Press.

EscoBarR CABEZA DE VAcA, Pedro de

1587 Luzero de la tierra santa, y grandezas de Egipto, y monte Sinai agora nueva-
mente vistas, y escriptas por Pedro de Escobar Cabeza de Vaca de la Orden
de Cavalleros Templarios de la Santa Cruz de Hierusalem. Valladolid:
Casa de Bernardo de Santo Domingo.

Ecrja, Diego de

1953 [ca. 1514] Libro de la invencion de esta Santa Imagen de Guadalupe; y de la erec-
cion y fundacion de este Monasterio; y de algunas cosa particulares y vidas
de algnnos religiosos de é/ Caceres: Publicaciones del Departamen-
to Provincial de Seminarios de F E. T y de las J. O. N. S.

Eusesius [of Caesarea)
1890 Life of Constantine. Ernest Cushing Richardson (trans.). En: Nice-
ne and Post-Nicene Fathers, Second Series, Vol. 1. Eds. Philip Schaff

allpanchis 83-84 (2019) 107



KENNETH MILLS

and Henry Wace. Buffalo, NY: Christian Literature Publishing
Company.
Revised and edited for New Advent by Kevin Knight. <http://
www.newadvent.org/fathers/2502.htm>

1999 Life of Constantine. Traduccién y edicion por Averil, Cameron.
Stuart Hall. Oxford: Clarendon Press.

GEARy, Patrick J.
1978 Furta sacra: thefts of relics in the central Middle Ages. Princeton: Prince-
ton University Press.

Hunr, E. D.

1981 «The Traffic in Relics: Some Late Roman Evidence». En: Sergei
Hackel (ed.). The Byzantine Saint: University of Birmingham Fourteenth
Spring Symposinm of Byzantine Studies. Londres: Fellowship of St.
Alban and St. Sergius, pp. 171-180.

1982 Holy Land Pilgrimage in the Later Roman Empire Ad 312-460. Oxford:
Clarendon Press.

2000 «The Itinerary of Egeria: Reliving the Bible in Fourth-Century Pa-
lestine». The Holy Land, Holy Lands, and Christian History a special
issue of Studies in Church History 36). Woodbridge, Suffolk: Boydell
& Brewer, pp. 34-54.

HurchuroN, Linda

1988 A Poetics of Post-Modernism: History, Theory, Fiction. New York: Rout-
ledge. <HTTPS://TSPACE.LIBRARY.UTORONTO.CA/BITSTREAM/ 1807/
10252/1/TSpace0167.PDE>

Jongs, Joseph R. (ed.)
1998 Viajeros espaioles a Tierra Santa (siglos X171 y XT71I). Madrid: Mira-
guano.

KABATEK, Johannes

2007 «Las tradiciones discursivas entre conservacion e innovacion». Re-
vista di Filologia e Letterature Ispaniche, X, pp. 331-345.

108 allpanchis 83-84 (2019)


http://www.newadvent.org/fathers/2502.htm
http://www.newadvent.org/fathers/2502.htm
http://books.google.com/books?id=dMGuQgAACAAJ

TUNA SACRA AVENTURA EN TIERRAS QUE SE VOLVIAN SANTAS:
Dieco bE OcaNa, O.S.H., 1599-1608

KABATEK, Johannes (ed.)

2008 Sintaxis historica del espariol y cambio lingiiistico: Nuevas perspectivas desde
las Tradiciones Discursivas. Frankfurt; Madrid: Vervuert-Iberoame-
ricana.

KiEIN, Holger A.

2010 «Sacred Things and Holy Bodies: Collecting Relics from Late An-
tiquity to the Farly Renaissance». En Treasures of Heaven: Saints,
Relies and Devotion in Medieval Europe. Martina Bagnoli, Holger A.
Klein, C. Griffith Mann and James Robinson (eds.). New Haven:
Yale University Press, pp. 55-67.

LAFAYE, Jacques

1976 Quetzaledat! and Guadalupe: The Formation of Mexican National Cons-
ciousness, 1531-1813. Traduccion de Benjamin Keen. Chicago: Uni-
versity of Chicago Press.

LamA DE LA CRruz, Victor de
2015 «El Vallisoletano Pedro Escobar Cabeza de Vaca en su Luzero de la
Tierra Sanctaw. Castilla: Estudios de la Literatura, 6, pp. 367-401.

L.ASSO DE LA VEGA, Angel
1882 «Viajeros espafioles de la Edad Media». Bo/etin de la Sociedad Geogra-
fica de Madrid, 12, pp. 227-257.

MacCormAck, Sabine G.

1984 «From the Sun of the Incas to the Virgin of Copacabana». Repre-
sentations, n. 8, pp. 30-60.

1988 «Pachacuti: Miracles, Punishments, and Last Judgment: Visionary
Past and Prophetic Future in Early Colonial Peru». The American
Historical Review, vol. 93, n. 4, pp. 960-10006.

MARTINEZ FIGUEROA, Concepcion y Elias Serra Rafols (eds.)

1964 «Introducciéon». En Juan Ceverio de Vera, VVigje de la Santa Tierra
Que hizo Toan Ceverio de Vera Presbitero y Acholito de la Sanctidad de
Clemente V111, desde la cindad de Roma a la sancta de Hierusalen: en el aio

allpanchis 83-84 (2019) 109



KENNETH MILLS

de 1595. Con un itinerario para los peregrinos. Concepciéon Martinez Fi-
guroa y Elifas Serra Rafols (eds.). L.a Laguna: Instituto de Estudios
Canarios.

MiLLARES CARLO, Agustin
1932 Ensayo de una biobibliografia de escritores naturales de las Islas Canarias
(siglos XV'T, XTI, y XV/11I). Madrid: Tipografia de Archivos.

Miirs, Kenneth

2003 «Diego de Ocafia’s Hagiography of New and Renewed Devotion
in Colonial Peru». En: Allan Greer and Jodi Bilinkoff (eds.). Co-
lonial Saints: Discovering the Holy in the Americas, 1500-1800. Nueva
York; Londres: Routledge, pp. 51-76.

2008 «Diego de Ocana (ca. 1570-1608)». En: Joanne Pillsbury (ed.).
Guide to Documentary Sources for Andean Studies, 1530-1900. Volumen
3. Norman, OK: University of Oklahoma, pp. 457-464.

2014 «Mission and Narrative in the Farly Modern Spanish World: Die-
go de Ocafia’s Desert in Passing». En: Andrea Sterk y Nina Capu-
to (eds.). Faithful Narratives: Historians, Religion, and the Challenge of
Obyjectivity. Ithaca, N.Y.: Cornell University Press, pp. 115-131.

2016 «On the presentation of Diego de Ocana, O. S. H. (ca. 1570 —
1608)». Colonial Latin American Review, vol. 25, n. 4, pp. 559-567.

Mirts, Kenneth, William B. Taylor y Sandra Lauderdale Graham (eds.)
2002 Colonial Latin America: A Documentary History. Lanham, MD:
Rowman & Littlefield.

OcaNa, Diego de

1599-1608 Relacion del viaje de fray Diego de Ocaiia por e/ Nuevo Mundo (1599-
1605). Biblioteca de la Universidad de Oviedo (Espafia), M-215.

2013 Memoria viva de una tierra de olvido: Relacion de viaje al Nuevo Mundo de
1599 a 1607. Beatriz Carolina Pefa (ed.). Barcelona: Paso de Barca
y el Centro de Estudios y Cooperacion para América Latina.

2010 Viiaje por el Nuevo Mundo: De Guadalupe a Potosi, 1599-1605. Blanca
Lépez de Mariscal y Abraham Madrénal con la colaboraciéon de
Alejandra Soria (eds.). Madrid; Frankfurt; México: Iberoamerica-
na-Verveurt; Bonilla Artigas Editores.

110 allpanchis 83-84 (2019)



TUNA SACRA AVENTURA EN TIERRAS QUE SE VOLVIAN SANTAS:
Dieco bE OcaNa, O.S.H., 1599-1608

OFESTERREICHER, Wulf

2004 «Textos entre inmediatez y distancia comunicativas: El problema
de lo hablado escrito en el siglo de oro». En: Rafael Cano Aguilar
(ed.). Historia de la lengna espasiola. Barcelona: Ariel, pp. 729-769.

PENA, Beatriz Carolina
2016 Fray Diego de Ocana: olvido, mentira y memoria. Alicante: Universidad
de Alicante.

PuERTO, Pedro del

1922-1923 [1624] «Viaje de un monje gerénimo al virreinato del Pera en
el siglo XVI». En: J. Francisco de Silva (ed.). Boletin de la
Real Academia de la Historia, n. 81 (1922), pp. 433-60, y 82
(1923), pp. 132-164 y 201-214.

Ramos GaviLAN, Alonso
1988 [1621] Historia del Santuario de Nuestra Seriora de Copacabana. Lima: Edi-
cién de Ignacio Prado Pastor.

RIBADENEYRA, Pedro de

1599-1601 Flos sanctorum o libro de las vidas de los santos escrito por el padre Pedro de
Ribadeneyra. 2 tomos. Madrid: Luis Sanchez.

1604 Libro de vidas de santos, que comunmente laman extravagantes, porque la
santa Y glesia no reza dellos en el breviario Romano. Madrid: Luis Sanchez.

Rusio, German

1927 Historia de Nuestra Seiiora de Guadalupe; o sea: Apuntes histdricos sobre
el origen, desarrollo y vicisitudes del santuario y santa casa de Guadalupe.
Barcelona: Industrias graficas Thomas.

SALLES-REESE, Verdnica
1997 From Viracocha to the Virgin of Copacabana: representation of the sacred
at Lafke Titicaca. Austin: University of Texas Press.

SAN JoskpH, Francisco de

1743 Historia universal de la primitiva y milagrosa imagen de Nuestra Seriora de
Guadalupe. Madrid: Antonio Marin.

allpanchis 83-84 (2019) 111



KENNETH MILLS

SIGUENZA, José de

2000 [1595-1605] Historia de la Orden de San Jerdnimo, ed. Franciso ]. Campos y
Fernandez de Sevilla, 2 tomos. Salamanca: Junta de Castilla
y Ledn.

1793 Instruccion de maestros y escuela de novicios: arte de perfeccion religio-
sa y mondstica, 2 vols. Madrid: en la oficina de Don Benito
Cano.

TALAVERA, Gabriel de

1597 Historia de Nuestra Seiiora de Guadalupe consagrada a la soberana mages-
tad de la Reyna de los Angeles, milagrosa patrona de este sanctuario por Fray
Gabriel de Talavera, prior de la misma casa. Toledo: Casa de Thomas
de Guzman.

TANNER, Norman P. (ed.)
1990 Decrees of the Ecumenical Councils. Londres; Washington: Sheed &
Ward; Georgetown University Press.

Tayror, William B.
2016 Theater of a Thousand Wonders: A History of Miraculous Images and
Shrines in New Spain. Cambridge: Cambridge University Press.

TENA TENA, Pedro
1990 «Bstudio de un desconocido relato de viaje a Tierra Santa». Cua-
dernos de Filologia Hispdnica, n. 9, pp. 187-203.

VEGA, Pedro de la

1558 Flos sanctorum: la vida de nuestro senor Jesu Christo y de su sanctissima ma-
dre y de los otros santos segun la orden de sus fiestas. Revisado por Martin
de Lillio. Alcala de Henares: Juan Brocar.

VILLEGAS Y SELVAGO, Alonso de

1588 Flos sanctorum y bistoria general, de la vida y hechos de Jesn Christo, Dios y
senor nuestro, y de todos los santos de que reza y haze fiesta la iglesia catho-
lica conforme al brevario romano, reformado por decreto del sancto concilio
Tridentino, junto con las vidas de los sanctos proprios de Espana, y de otros
extravagantes. Madrid: Pedro Madrigal.

112 allpanchis 83-84 (2019)



TUNA SACRA AVENTURA EN TIERRAS QUE SE VOLVIAN SANTAS:
Dieco bE OcaNa, O.S.H., 1599-1608

1578 Flos sanctorum. Primera parte. Toledo: Diego de Ayala.

1580 Flos sanctorum nuevo y bistoria general de la vida y hechos de Jesu Christo y
de todos los santos de que reza y haze fiesta la Iglesia Catholica. Zaragoza:
Domingo de Protonariis.

WEBER, Elka
2005 Traveling Through Text: Method and Message in Late Medieval Pilgrimage
Accounts. New York: Routledge.

WEiss, Gerhard

1988 «The Pilgrim as Tourist: Travels to the Holy Land as Reflected in
the Published Accounts of German Pilgrims between 1450 and
1550». En: Marilyn J. Chiat y Kathryn (eds.). The Medieval Medite-
rranean: Cross-Cultural Contacts. St Cloud, MN: North Star Press of
St Cloud, pp. 119-131.

WARNER, Marina
2014 Once Upon a Time: A Short History of Fairy Tale. Oxford: Oxford
University Press.

ZAMORA, Hermenegildo

1976 Catdlogo de libros de la antigna biblioteca del monasterio de Guadalupe.
Zamora: Ediciones Monte Casino.

allpanchis 83-84 (2019) 113



	Allpanchis
	_GoBack


