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1. Introducción


Afectado por las dos “líneas de actuación” que, según la mayoría de la clerecía, debía seguir todo discurso (Montoya Martínez 2000-2001: 21); esto es, la fe religiosa y los “enseñamientos de retórica” (Tesoro 3.10
), la obra berceana demuestra una profundización interesante en ambos campos. Así, la utilización de las herramientas textuales provenientes de su formación académica le servirán al poeta riojano para presentar un enfoque particular de la teología mariana. Amparado por la visión simbólica del mundo típica de los autores altomedievales (Várvaro, 1983: 25
) hará de la Virgen el centro de la mayoría de las glosas exegéticas de los acontecimientos nodales relativos a la caída y la redención del género humano. Ahora bien, además, en vinculación con este esquema, parece ser protagonista de una lectura puntual de la convivencia de la comunidad cristiana con el pueblo judío. Por ello nos abocaremos al análisis de los milagros XVI y XVIII de los Milagros de Nuestra Señora para intentar notar en ellos de qué manera la cultura letrada y clerical es parte intrínseca de la gestación y puesta por escrito de dos interpretaciones posibles del pueblo de Israel. Creemos, e intentaremos demostrar, que ambos retoman episodios puntuales del AT reverenciados por su relación con la omnipotencia divina (específicamente Da. 3.23-24 y Ex. 3.4-6) que se cargarán de significaciones de signo diverso según cómo se comporten sus sujetos. Atravesados por elementos agustinos que avalan la interpretación de algunos hebreos como “cristianos antes de Cristo” (S. 300.1.3), la ausencia o la presencia de esa legitimación como Pueblo de Dios estará sellada por la manera en que la Virgen interactúe con ellos en tanto “mediadora que puede abrirnos las puertas del Cielo” (Gerli, 2003: 21). De esa manera, la cristianización obedecerá –entendemos– a una  estrategia puntual de propagandística sagrada que bebe, a la vez, del martirologio y las colecciones de milagros que, expresados en lengua vulgar, justificarán que nadie está exento de la posibilidad de salvación, aunque se hallara entre aquellos que como el “falsso desleal” (MNS, 371a) nieguen la verdadera fe.

2. María, Auxilium Christianorum


De acuerdo a la lógica de los letrados medievales, la interpretación de un texto implicaba tres niveles que tenían “su eje principal (aunque no único) en la alegoría” (Várvaro, 1983: 43), elemento que la exegética aprovechó para interpretar el papel de la Madre de Dios en la economía divina. Gracias a la aparición de los libros apócrifos de la Biblia que la tienen como protagonista (cfr. Gerli, 2003: 20
) su importancia en el devenir de la historia del mundo se hace cada vez más importante, tanto en las liturgias orientales como en la mozárabe. Esta última habilitará un desarrollo ingente de la tematología mariana de manos de elementos tan ilustres como San Ildefonso de Toledo, quien estableció las bases de la interpretación teológica de la madre de Dios.
 Así entonces, en tanto relacionada especial e íntimamente con su Hijo (cfr. Jn. 2.3), será eslabón necesario en el pensamiento que la ensalzará como la mediadora en la salvación y la abogada del género humano ante Él.
 Esa relación mesiánica (Graef, 1968: 34) que se establece entre la humanidad y la mujer, que se develará a la luz de las palabras del crucificado cuando la entrega a su discípulo más querido (Jn. 19.26-27), no solo elevará a esta a una posición destacable entre el hombre y su Dios sino que acercará a aquel a su grey, puesto que se abrirá para estos últimos la posibilidad de la cercanía de la seguridad de la escucha por la potencia divina.


Esta implicación de María en la historia secular hará de ella un personaje mucho más cercano a los devenires terrenales, de modo que pueda verse en su persona una clara funcionalidad que atraviesa su posición intermedia entre la tierra y quienes la habitan y su Hijo, quien se aleja convenientemente del campo mundano. Como resalta Montoya Martínez (2000-2001: 28), es preciso entender estos acercamientos “bajo el sentido analógico, es decir, alegóricamente”. Y esto no solo porque el grado creciente de la cultura letrada supone esta manera de comprender el mundo y a sus principales actores sino porque, además, como resalta Auerbach, (1950: 146) “en el mundo cristiano [...] la sublimitas y la humilitas cobran inaudita realidad y se funden por completo”. La verdadera naturaleza de María, entonces, se demostrará únicamente a aquellos que sepan penetrar el misterio divino con las categorías establecidas por el propio Dios. Por ende, sólo estos estarán en condiciones de comprender el vínculo que se establece entre ella y la primera mujer, en tanto salvadora y co-redentora de los errores de aquella.
 La importancia de este esquema
 implicará un acercamiento tipológico según el cual la historia del Antiguo Testamento se repite de modo inverso tras el nacimiento de Cristo. De modo similar, y a pesar de la importancia creciente de su devoción, la actuación de María conservará este carácter de excepcionalidad a lo largo de la Tradición, ya que de otro modo no solo se minimizaría su carácter de mediadora entre Dios y el hombre (puesto que como la primera mujer su actuación ha de entenderse como única y trascendental) sino que también se correría el riesgo de simplificar su figura a este sólo aspecto, dejando de lado la inagotable cantidad de alusiones de la que puede ser objeto.

3. Lecturas del mundo en el AT


Evidentemente, si la interpretación alegórica ha devenido una manera ‘canónica’ de leer el mundo, es porque “la lectura figural se podrá llevar a cabo no sobre el mundo como lo cuenta la Biblia sino directamente sobre el mundo como es” (Eco, 2013: 111). Pero, como hemos insinuado supra, el hecho de que la existencia no sea más que otro prisma con el que descifrar los misterios de las Escrituras, hará que todos los esquemas propuestos por ella se magnifiquen hasta abarcar todas las esferas de la realidad. Dado que Dios escribió la Biblia luego de haber escrito su opus magnum –i.e. la Creación
–, no resulta inadecuado indagar en busca de estos signos que facilitarían la comunicación entre el lector y el Autor
. Así será posible retomar los elementos veterotestamentarios presentes no solo en la vida de Cristo y de sus Apóstoles. En un “mundo en el que todas las cosas creadas encierran un sentido” (Várvaro, 1983: 63), entonces, será posible escudriñar aquellos elementos típicos de la narrativa hebrea que, por asimilados, han sido la base de la interpretación de la actuación tanto de la Virgen como de su Hijo en la historia secular. Puesto que toda cultura se preocupa por conservar ciertos valores que “considera cruciales para su identidad y continuidad” (Funes, 1998: 33
) es posible detectar en múltiples loci de la literatura cristiana lo que en la historiografía hebrea se ha dado en llamar “pragmatismo en cuatro tiempos”. Este esquema narrativo circular será de gran ayuda para comprender el alcance de la exégesis bíblica hebraica en la comprensión cristiana del mundo. Interpretamos esto dado que dicho cróquis hará avanzar el devenir humano deteniéndose en varias etapas, prefigurando la redención mesiánica. En ellas, cíclicamente: (a) los hijos de Israel se alejan de la vía trazada por Dios; (b) para castigarlos, este los hace caer bajo el dominio de una potencia extranjera; (c) cuyos maltratos hacen al pueblo arrepentirse de sus malas acciones pasadas. (d) Dios, a raíz del arrepentimiento, crea un salvador para dar fin a sus tormentos
. Tal camino circular, aparentemente inacabable, se desplazará hacia delante hasta eventualmente alcanzar la redención por mano de uno de los devotos (es decir, Cristo), quien estará encargado de reconciliar de una vez y para siempre al pueblo con su divinidad. Entonces, puesto que este diseño textual se halla presente en gran parte del corpus sacro previo, será más sencillo equiparar a toda nueva creación con lo ya conocido y propagado. Sobre todo considerando que esta visión de la historia conllevaría una auctoritas intrínseca, al menos por dos razones. Primeramente porque su presencia en múltiples tratados bíblicos facilitaría su entendimiento como parte insoslayable del plan divino
. Y en segundo lugar, aunque no menos importante, porque este esquema de caída y redención se adecuará sobremanera a una manera de comprender el mundo que, mutatis mutandis, continúa teniendo bases fuertemente orales (cf. Ong, 1993: 47 y ss.) por lo que será más proclive a adaptarse a las exigencias de quien lo lee/oye, aplicando los modos abstractos de las tradiciones establecidas a su radio de acción vital y directo. La auctoritas en este último caso, se construirá sobre los rigurosos procesos que se aplicarán sobre ella para hacer más comprensible ese universo simbólico del que esta nueva obra (o el nuevo evento concebido bajo esta óptica pragmática) formará parte.

4. Otredad(es) en conflicto


Será en este universo conformado por diversas lecturas que Berceo desplegará dos maneras diversas y complementarias de entender la convivencia posible con el judío que aún profesa su propia fe. Y en ambas, creemos, existirá de modo subyacente una referencia a este esquema que, de uno u otro modo, modeló la historia de Israel. Estas narraciones serán el milagro XVI y el XVII. Y si bien solamente en el primero de los casos se establece que su fuente es un escrito (353a), es posible entender que ambas lo son, dada la autoridad que tales elementos guardaban en sí mismos y, sobre todo, por el dialogismo que establecerán con el texto bíblico. Estas situaciones intertextuales aparecerán en un grado diverso de claridad, con el fin de equiparar a cada uno de sus protagonistas con un evento central en la historia del pueblo al que pertenecen.


En un caso, el niño judío, luego de que “comulgó con los otros el cordero sin lana” (356d), sufre el castigo feroz de ser echado a un horno “que echava sovejo grand calor” (362d) pero en el que “yazié en paz el ninno en media la fornaz” (366a) gracias a que “fazié la Gloriosa companna e solaz” (366d). La comparación con el episodio del profeta Daniel echado al horno junto con sus compañeros (Da. 3.23-24) es evidente
. Tal como él (Da. 3.16), el niño conoce su inocencia y como tal es que confiesa su ‘delito’ ante su padre (360), lo que desata la “grand ira” (361c) del “locco peccador” (362c). Berceo, además, profundiza esta equivalencia mostrando que “no li nuzió nin punto mostróli buen talent; / el ninnuelo del fuego estorció bien gent” (365bc), tal y como Daniel y sus compañeros “iban por entre las llamas alabando a Dios” (Da. 3.24). Para completar este paralelismo, el poeta riojano deberá hacer presente a la divinidad que protegerá a sus personajes, considerando el antecedente bíblico y la vehemencia de la fe del profeta (Da. 3.17). Por eso será preciso dividirla en sus dos componentes principales. Es decir, el contacto del niño con Dios vendrá en un primer momento mediante la Eucaristía (356d-357a) que lo llevará a admirar a María y a enamorarse de ella (358d). De todas maneras será el segundo componente el que conlleve un mayor peso específico en la asimilación del niño a la comunidad cristiana y, por ende, facilite su salvación. El hecho de que “fazié la Gloriosa companna e solaz” es garantía de tal incorporación. María reconoce el servicio que se le ha hecho
 al aceptar a Cristo en su forma eucarística y otorga la merce (Zumthor, 2012: 90) correspondiente a ese amor, preservando la vida terrenal del niño del mismo modo en que este ya ha salvado su alma. Como se encarga de resaltar Berceo: “Tal es Sancta María […] / por servicio da Gloria, por deservicio pena” (374b) puesto que “qui servicio li faze es de buena ventura” (375a).


“Deservicio” que vincula al padre del muchacho, “nacido en hora dura” (375b) con los judíos de Toledo del milagro XVIII. Estos, como aquel, “agora <l>e renuevan [a la Virgen] los antigos dolores” (419b) puesto que no dudan en atacar la representación misma de la fe, es decir, la persona de Cristo. Pero lo harán sobre una representación de cera sobra la que ejecutarán todos los castigos de la crucifixión (427d). Pero no será por esto que Berceo podrá utilizar el esquema deuteronómico en favor de sus héroes, que en este caso serán el Arzobispo de Toledo y toda la clerecía (421a
). Evidentemente será gracias a estos que el milagro llega a bien puerto porque los feligreses interpretan  correctamente las palabras de María (421c). Las palabras finales del arzobispo no harán más que rubricar esta lectura y establecer un plan de acción conforme a ella (422c-425d). Por ello podremos entenderlos como si este conjunto semejara un nuevo pueblo elegido. Así como a aquel, Dios se les aparecerá en una circunstancia teñida de sacralidad (tal y como la zarza de Ex. 3.4-6, que está “en suelo sagrado”) para asignarles una tarea que redundará en mayor gloria de su Nombre. La voz divina, en este caso, será la de María para demostrar el grado de vinculación que ella mantiene con su Hijo (417c) y que, a la vez, en tanto madre, se preocupará siempre por su bienestar (418c; 419b; 420b) y, a la vez, por la santidad de la ciudad en donde residen tantos fieles, de modo que “non se crïó tan malo nunqua en esti suelo” (420d). Solo ese grado de maldad ameritará un fin tan expedito como el que alcanzan en manos de la turba de cristianos que “recabdáronlos luego” (428c), cosa que “grado al Criador
”.


El análisis combinado de ambos episodios habilita entonces una comprensión del colectivo hebreo que depende de la actitud que tomen hacia la cristiandad. Si bien es posible entender a los hijos de Abraham como “cristianos antes de Cristo” según las palabras de san Agustín (S. 300.5.10-11
) este movimiento no estará disponible para cualquiera. Para ello será preciso adecuarse a la “normativa” establecida por los hipotextos con los que cada episodio berceano dialoga. De este modo, el judezno adquirirá una evidente carga positiva en tanto ‘cristianizado’. Defender la verdad ante su padre (“non vos negaré nada” 360a), y cumpliendo cabalmente con el cuarto mandamiento de su propia ley (Ex. 20.12), se convertirá en testimonio de la verdad (cfr. Mt. 5.14) que complementará perfectamente el hecho de recibir la Eucaristía sin tener plena conciencia de lo hecho. Esta sumatoria de dichos y hechos llevará a María a acometer la defensa del jovencito para “que non sintié nada” (369d) metido dentro del horno. La vocación maternal y mediadora de María dará fruto cuando al fin el niño salga del horno y declare la causa de su salvación, lo que le acarreará alabanzas a él (y, por esto, a Ella, que es la causa del milagro) y un castigo ejemplar a quien quiso ejercer su ley de modo inhumano. Casi como si retomara no solo el ejemplo de Daniel sino el de los siete hermanos Macabeos (2Ma. 7.1-41
) quienes establecieron para occidente –a ojos del hiponense (cfr. Sayar: 2017)– un archetypum martyrorum aplicable incluso a aquellos que no deberían acogerse a esas normas. Por ello la judería de Toledo se carga de rasgos evidentemente negativos. En tanto María se apareció a los feligreses para denunciarlos, nada bueno podría esperarse de ellos. Pero además, el retomar el episodio fundante del propio judaísmo habilita del todo la alegoría del cristianismo como el Verus Israel (cfr. S. 300.3.15) y, en consecuencia, que estos actúen de modo similar al que el propio Dios lo hizo con sus enemigos en el pasado. La venia de María y la misión por ella encargada no harán más que acentuar esta negatividad y favorecer el final anticlimático que favorecerá la conclusión didáctica de los últimos versos en ambos milagros (Cacho Blecua 1986, 61
). La progresión narrativa ascendente en ambos relatos que llega a su clímax siempre en la aparición de la Virgen, en tanto los hombres se juegan su integridad, desciende bruscamente gracias a la maldad de los hebreos que no han comprendido el orden del mundo. Estructura que –al entender de Rozas (1975: 445)– no es más que una plasmación de la imagen feudal de la vida atravesada por el estilo ordenado de la época y la fuerte tendencia propagandístico-ejemplar de estas narraciones. Así entonces, del mismo modo en que las narraciones martiriales proponen un paradigma a ser seguido, Berceo no hará más que proponer “una mayor devoción, imitación de las relaciones entre los protagonistas y María” (Cacho Blecua 1986, 60) que se garantiza gracias a la presencia de los testigos. Sólo gracias a ellos las hazañas de la Virgen podrán ser leídas o contadas (377b-c) para que cada ejemplo particular sirva como muestra de una considerable generalidad.

5. A modo de conclusión


A causa de todo lo anterior es que entendemos de una manera más profunda la presencia de la Virgen y su mediación en la economía de la salvación. Es decir, si bien se presenta la posibilidad de redención abierta a cualquiera, es necesario que quien desee alcanzarla se pliegue a las leyes de Cristo. Al mismo tiempo, considerando que dicha normativa está al alcance de la mano, dada la coyuntura histórica en la que Berceo compone sus narraciones, su negación o desviación es claro objeto de castigo. El esquema martirial con el que parecen dialogar los milagros por los que hemos transitado no será más que otra herramienta según la que entender la función de María como defensora de las causas humanas. Ella tomará en sus manos los testimonios de quienes merezcan su compasión porque cumplen con los mandatos de su Hijo y los hará merecedores de la gracia. Y al mismo tiempo castigará con todas las fuerzas terrenas y celestiales a los que los nieguen o actúen en flagrante desacato contra ellos. Tamaña polarización, entendemos, establecerá otra manera de esquematizar el orden feudal como un entramado de normas éticas que pueden llevar a la glorificación o a la perdición con la misma facilidad y de manera igualmente abrupta. Sobre todo cuando se postula que esa legitimidad no es sólo una cuestión de época sino que se retrotrae a los más antiguos esquemas de pensamiento concebibles por esta sociedad. Apelar a estos dos elementos hará posible esbozar una serie de rasgos deseables en los sujetos a salvar, que deberán cumplir con los mismos requisitos que se establecieron oportunamente en el pasado. Por ello entendemos que los loores dedicados a la Gloriosa pueden hacerse extensivos a los protegidos por ella, puesto que en esta identificación residiría la fuerza ‘propagandística’ de la narrativa berceana. La narración es “instructiva y a su vez deleitosa” (625c [Cacho Blecua, 1986: 61]), tal y como lo establecen las pautas horacianas, para que lo contado en ella alcance correctamente sus fines pragmáticos. Por ello, finalmente, entendemos la fuerza de las alegorías exegéticas como dos elementos que, en cada relato, serán los soportales tanto de la argumentación del ejemplo como de la alabanza a la Virgen. Ella continuará siendo el eje central de sus narrativas, pero, intercalando su acción en el ‘presente’ diegético, ayudará a comprender cabalmente la posibilidad ‘cristiana’ de la salvación pretérita.
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�	La abreviatura Tesoro refiere al Libro del Tesoro de Brunetto Latini en su versión castellana (1989), cuyos datos se despliegan en la sección “Referencias”. Cfr. con los juicios de Montoya Martínez (2000-2001: 21 y ss.).


�	Concentrada en elementos tópicos que harán que la producción escrita tenga el nivel literario deseado (aunque no la dignidad, según Várvaro, 1983, 25, nota ad loc). Según Eco (2013: 93) este simbolismo será, en muchos puntos, indistinguible del alegorismo, dado que la idea de “aliud dicitur, aliud demonstrantur se suele etiquetar ya sea como alegorismo, ya sea como simbolismo”.


�	Entre ellos es posible citar al Protoevangelio de Santiago (“narración […] de las que más influencia han ejercido en la posteridad” [de Santos Otero, 2005: 57] circa s. II-IV), el Evangelio del Pseudo-Mateo (circa s. VI) y el conocido como Liber de infantia Salvatoris. La interpretación de esos eventos en la vida de la Virgen son parte del análisis de Elliott (2016), quien parte del hecho de que “cuando la literatura biográfica muestra vacíos, generalmente la leyenda se alza –ante la ausencia de información confiable– para suplir esa deficiencia” (Elliott, 1993: 46).


�	En su De virginitate Sanctae Mariae, tratado del que parte la teología mariana en España (Gerli, 2003: 21).


�	Idea expresada cabalmente por San Bernardo de Claraval, particularmente en su Sermo VII (Rico Mansilla: 2004; Gerli, 2003: 21-22) en donde explicita que ella es el canal por el que fluye la gracia divina a los hombres dado que sabe “que su hijo atenderá su petición, pues confía plenamente en Él” (Graef, 1968: 30).


�	Cfr. Lc. 1.38 en donde se ha visto tradicionalmente esa voluntad corredentora de la Virgen como partícipe voluntaria y necesaria en el plan divino de la Salvación. Gerli (2003: 20) indica a san Justiniano y a san Ireneo de Lyon como los primeros exégetas en vincular a la madre de Dios con la madre de los vivientes, como luego se verá en numerosa himnodia (sirva como ejemplo el “mutans Evae nomen”, que implica la lectura inversa de la salutación angélica, del Ave Maris Stella [Marcos Casquero–Oroz Reta, 1997: 303-304]).


�	Que estudiosos como Frye (1982) hacen derivar directamente de la traducción de las Escrituras hebreas al uso en las primeras comunidades cristianas Cfr.: “el cristianismo como religión dependió, desde el principio, de la traducción. […] Cualquiera que fuera el grado de familiaridad de esos autores con el hebreo, tendían a usar la traducción griega de los Setenta al hacer referencia al Antiguo Testamento” (Frye, 1982: 3), por lo que estarían por demás familiarizados con los modos de escritura y narrativa típicas hebreas. Cfr. Eco (2013: 103).


�	Alusiones que, de hecho, se despliegan de manera evidente en el prólogo a los Milagros..., momento en el que Berceo se traslada a una suerte de Paraíso Terrenal (echando mano del tópico del locus amoenus) para hacer referencia a todas las cualidades de María y, específicamente, a cuál de ellas dedicará su obra. Para  comprender más profundamente estos aspectos, remitimos a los trabajos de Orduna (1967) y de Gerli (2003: 40 y ss.), junto a la bibliografía por ellos citada.


�	Cfr. Eco (2013: 90-91).


�	Esta clase de intermediación fue entendida por Juan de Salisbury del mismo modo en que actúa la puntuación en un texto o “los neumas que se empleaban para la notación musical” (citado en Saenger 2001: 217 y nota ad loc). Aunque, de todas maneras, la interpretación moderna resalte que la escritura “encontraba su fin en sí misma […] sin que se tomara en consideración el efecto [...] sobre las prácticas de lectura” (Petrucci, 1999: 185).


�	Elemento que configura lo que Malešević (2004: 70) entenderá como rasgo principal de los “lazos étnicos” que –en este caso– cohesionarán en un solo grupo a toda la cristiandad.


�	Este esquema también es llamado “deuteronómico” por ser el eje característico de ese tratado veterotestamentario. No obstante cfr. Frenkel (2011a: 61-2), quien, en nota ad loc, cita como ejemplos de la literatura de esta clase, además del último libro del Pentateuco, a los dos libros de los Jueces (donde es particularmente característico [Frenkel: 2011b:11]), los dos libros de Samuel (o los dos primeros de los cuatro de los Reyes, según la denominación que se prefiera) y el libro de Josue. La denominación de “pragmatismo en cuatro tiempos” le pertenece, inter alia a Lodz (citado en Boyer-Hayoun 2008:10-11).


�	Sobre todo cuando Salomón, quien recibió la sabiduría de Dios, proclama en el libro del Eclesiastés que “no hay nada nuevo bajo el sol” puesto que “aquello que fue volverá a ser, lo que se hizo se hará nuevamente” (Ec. 1.9) y más tarde que “hay un tiempo para cada cosa, y un momento para hacerla bajo el cielo” (Ec. 3.1), puesto que Dios es capaz de “recuperar lo que se ha ido” (Ec. 3.15).


�	Y se remonta no solo a la fuente latina del propio Berceo (citada como Apéndice por Gerli [2003: 237 y ss.]) sino a las diversas reformulaciones que tuvo el milagro a lo largo de la tradición, como puede verse en el ejemplo 269 (200) del Libro de los enxemplos por a.b.c., por lo que, según Cacho Blecua (1986: 65), este texto hunde sus raíces en la esfera del exemplum. Las traducciones bíblicas del griego nos pertenecen, salvo indicación en contrario.


�	Aunque no se profundice mucho en las razones que pudo tener el niño para aceptar la comunión. Como, en efecto, solo se enamora de María luego de tomar la hostia, entendemos que solamente aceptó para acabar de ser aceptado en el grupo de pares que conformaban los otros niños (“chistianiellos” 360b) de quienes no recibió discriminación alguna (cfr. 355c-d). En lo que respecta al ‘servicio’ en el vínculo vasallático/amoroso remitimos a las consideraciones de Duby (2012).


�	Vocablo que, en este caso, implicaría a todos los presentes en la celebración y no únicamente a los “intelectuales” según Várvaro (1983: 72). En palabras de Rico (1985: 127): “’clerecía’ designaba un ‘repertorio de saberes’ y a la vez un ‘estamento’” puesto que “la formación cultural tenía un precio, cumplía un papel y otorgana una posición”.


�	Es de destacar esta coda típica cidiana (inter multos alia 1633, 1670, 1867, 1925) que, en boca de Berceo, sería un claro indicio de la asunción transitoria de “los papeles de ‘joglar’ o ‘trobador’ según la tonalidad que buscara” en su creación (Rico, 1985: 143, las comillas son del original).


�	Cf. las apreciaciones al respecto de Petrin (2009).


�	Obra producida en un contexto similar al del libro de Daniel, que incluye una profecía acerca de las épocas de dominio helenístico sobre Palestina (Piñero, 2007: 56). El análisis de estos hechos de martirio es el punto central del trabajo de Frenkel (2011a).


�	Aunque el castigo físico de los judíos sea explicable, según este mismo crítico, por el característico antisemitismo medieval (Cacho Blecua, 1986: 62).





