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La relacion entre el paisaje y los referentes mentales del universo humano
son bien conocidos, y a nadie se le escapa la evidente solvencia que existe a
la hora de interpretar los procesos de asentamiento de cultos y devociones reli-
giosas en el territorio. Veremos como se produce esto en el caso de la Sierra
de San Vicente.

Pero hay determinados fendmenos directamente relacionados con la hagio-
grafia que generan un reflejo en el paisaje, tras un proceso de asimilacion y
fermentacion espiritual por parte de una comunidad. Y no s6lo nos referimos
ala asignacion de hagiotopénimos, sino a la re-creacion intencionada de un
panorama fisico y ambiental que viene a servir como escenario ficticio, pero
hegemonico, de episodios emanados de la vida de un santo o su presunta hue-
lla en el territorio. La hagiologia toma entonces un cariz diferente al investigar
el rastro mas espiritual e ideoldgico que historico del santo.

El caso de los hermanos martires Vicente, Sabinay Cristeta', por encontrarse
a caballo entre dos centros de especial significacion urbana, como son Avila

' Logicamente, obviamos aqui la polémica existente entre diferentes tendencias hagiograficas
que sostienen o niegan la historicidad de estos santos que segun la passio del siglo VIl d. C. fueron
martirizados en las persecuciones de Diocleciano, hacia el 304 d. C. A nosotros nos interesa la
herencia que los santos y su leyenda han dejado el imaginario colectivo y la cultura hagiografica popu-
lar de la zona. Sobre el culto a estos santos hay recientes trabajos de interés para Avila: FERRER GAR-
CIA, Félix A. Rupturas y continuidades histéricas: el ejemplo de la Basilica de San Vicente de Avila,
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y Talavera, generaron en su momento un rastro sobre el paisaje serrano, un
area que jugaba un especial papel fronterizo y de demarcacion territorial entre
el siglo Xl y el Xlll. El hecho de encontrarse la Sierra de San Vicente en una eta-
pa intermedia entre los dos nucleos, fue un motivo para la apropiacion por par-
te de los lugarenos de los topos que figuran en el relato pasional de estos
santos, y la invencién de ciertos parajes como teatro de operaciones de sus
andanzas en la huida de los hermanos elborenses hasta Avila, destino y lugar
de su martirio.

La franja noroccidental de la diécesis toledana coincide con la Sierra de
Vicente? y las estribaciones del valle del Tiétar y Campo de Aranuelo, entonces
pertenecientes a la iglesia y concejo abulenses. La documentacién disponible
mas antigua donde aparece el hagiotoponimo San Vicente coincide con el pri-
vilegio o carta de Alfonso VIl de 1152 fijando los limites entre los concejos de Tala-
vera y Avila®. Un topénimo que debia de estar marcado con anterioridad, al
menos desde finales del siglo XI. Lo que desconocemos es qué motivé a las
comunidades bien mozarabes o bien nortenas castellanas a denominar estos
parajes y el cerro prominente con el nombre de San Vicente. La tradicion acer-
ca de la cueva situada en el pico o cerro de este nombre debemos entenderla
como unainventio ya de época moderna, sobre todo a partir de finales del siglo
XVI, pues con anterioridad ningun hagioégrafo ni cronista local o general que
trata de los martires elborenses o abulenses cita este paso por la Sierra de San
Vicente, el pasaje de su estancia forzada en la citada cueva por la persecucion
de los esbirros de Daciano, camino de Avila.

Muchos sospechamos que en estos montes y sierra se dio un proceso de
sincretismo religioso entre la antigiedad y la Baja Edad Media‘, en el que se
superpusieron formas y estilos de experiencias religiosas y cultuales que
pudieron tomar como expresion mas clara la figura del santo Vicente, pero qui-
za no el santo abulense sino el zaragozano, como luego explicaremos. De

siglos XII-XVII, Avila: Institucién Gran Duque de Alba, 2009. Y para el caso de Talavera; PACHECO JIME-
NEZ, César. Santos, reliquias y ciudad. El culto a los santos mértires Vicente, Sabina y Cristeta en Tala-
vera (ss. XVI-XX). Talavera: Ayuntamiento, 2010.

¢ MARTIN CARDOSO, G. «Bosquejo geografico-geoldgico de la sierra de San Vicente, Toledos. Bole-
tin de la Real Sociedad Espariola de Historia Natural, 18 (1918), pp. 516-523. JIMENEZ DE GREGORIO,
F. «Geografia de la comarca de la Sierra de San Vicente». Boletin de la Sociedad de Amigos de la Sie-
rra de San Vicente, 1(1989), pp. 9-26.

¢ Insertay transcrita de una copia del siglo XV por GOMEZ-MENOR, J. La antigua tierra de Talavera.
Bosquejo historico y documental. Toledo: [s. n.], 1965, doc. 1. Archivo Municipal de Talavera, Privilegios
leg.1,n. 1, pp. 53-54.

* Taly como se explica y desarrolla en nuestro articulo «Aportaciones a la historia medieval de la
Sierra de San Vicente». Boletin de Amigos de la Sierra de San Vicente, 4 (2003), pp. 15-38.
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todas formas un lugar tan interesante situado entre dos ambitos geohistéricos
de gran peso, como eran el valle del Tajo, adscrito a la urbe de Talavera, y el
valle del Tiétar y estribaciones meridionales del Sistema Central que formaban
parte de los feudos del concejo y la Iglesia abulenses, tuvo una trayectoria como
locum sacrum de influencia para la posterior fijacion de referentes religiosos
en su entorno. Veamos por encima este devenir.

La Sierra de San Vicente, y concretamente su parte mas elevada, adquie-
re una significacion extraordinaria®: la vinculaciéon entre lugar retirado de
altura y su sacralizacion. La relacion entre el célebre Monte de Venus con esta
prominencia orografica se establecio hace tiempo, atendiendo a las coinci-
dentes condiciones entre ambos a partir de las fuentes escritas. El caracter
religioso que como se ve ha tenido el cerro de San Vicente como lugar
sagrado de la comarca con el que la poblacién vincula una serie de creen-
cias se puede remontar a época romana, cuando este lugar era conocido
como «Monte de Venus», segin aparece en el texto de Apiano. Este autor dice
que Viriato después de haber vencido a Gayo Plaucio «cruzé el rio Tajo y
acampé en un monte cubierto de olivos, llamado monte de Venus». Asi pues
por una parte el cerro de San Vicente, el Mons Veneris de las fuentes, es
considerado como lugar de teofania, es decir donde se manifiesta la divini-
dad (Venus) y por tanto donde se le da culto; y por otro lado ello no contradice
una préctica frecuente en Hispania, el culto en montes. Tanto entre los hispanos,
en la Celtiberia con el Mons Caius, como en los germanos los montes mas ele-
vados eran considerados sagrados y lugares de culto. Logicamente la diosa
Venus no podia ser la venerada en época prerromana ya que era sagrado
durante las campanas de Viriato cuando esta area todavia no dependia de
Roma. Por lo tanto hay una lectura romana de un culto indigena previo, un caso
de sincretismo religioso en época romana®.

®  Labibliografia fundamental sobre la sierray su significacion religiosa es: Francisco DE BARRIA-
LES y UCAR. Descripcion del santuario de la Sierra del Piélago en la cueva de los Santos Mérfyres San
Vicente, Santa Sabina y Santa Cristeta. Pamplona: Imprenta Gregorio de Zabala, 1679; Matias GOMEZ
DE MORALES. Historia de la descripcion del santuario de fa Sierra de San Vicente del Piélago, cueva
de los Santos hermanos Martires San Vicente, Santa Sabina y Santa Cristeta, milagros, senas y aparicion
de N.2 8.2 de los Angeles... Copia del Mss. Original de 1773; M. GOMEZ MATIAS «Apuntes histéricos
del Estado de Bayuela: El Santo Desierto del Piélago. La sierra de San Vicente». Almanaque Parro-
quial, ano XXIIl (1937-1938); Conde DE CEDILLO, «Una excursion a la Sierra del Piélago». Boletin de la
Sociedad Espariola de Excursiones, tomo Xl (1905); V. LEBLIC. «La ermita de San Vicente y la cueva
de los Santos Mértires. Un eremitorio del siglo XVil». Toletum, 20 (Toledo, 1986); «Una visita a las rui-
nas del monasterio de Santa Maria de los Angeles en la Sierra del Piélago». Toletum, 22 (1988); {DEM
«La vida monacal en la Sierra de San Vicente». Boletin de la Sociedad de Amigos de la Sierra de San
Vicente, 2 (diciembre, 1990), pp. 65-72.

* SEGUIDO ALIAGA, Maria. <El culto a Venus en el Cerro de San Vicente (Toledo)». Memorias de
Historia Antigua, vol. X (1989), p. 143-145.
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El ara votiva romana, posiblemente encontrada en las inmediaciones de la
antigua ermita de Ntra. Sra. del Espino, identificada y descrita en primer lugar
por el padre Juan de Mariana”: TOGOTI / L.VIBIUS / PRISCUS / EX VOTO se
interpreta a la luz de los nuevos conocimientos sobre religiones indigenas
hispanas; la profesora Seguido® asegura que Togo puede ser considerado
como dios protector de un conjunto de comunidades, la zona de la Sierra de
San Vicente estaba dentro de la demarcacion del pueblo vetton®. Asi Togo-
Toga podria ser bien una divinidad protectora en su sentido mas amplio,
es decir, podria proteger tanto al ganado, las cosechas, el artesanado
como las guerras; como dioses con caracter general de protectores se pue-
de entender que en época romana se asimile a Venus —diosa que en la mito-
logia italica era protectora de los campos, jardines y huertos-.

Como ya se dijo la inscripcion de Togoti fue encontrada en el cerro; sin
duda habfa una vinculacién entre el dios y dicho monte, con lo cual este lugar
aparece de nuevo como lugar de teofania de una divinidad. No hay que olvi-
dar la vinculacion existente entre el territorio sacralizado y el individuo, aspec-
to que toma relieve en esta cima o «desierto» que tan apropiado ha parecido
a lo largo del tiempo para iniciativas eremiticas.

Con esta tradicion como telén de fondo, no es dificil rastrear las consi-
guientes manifestaciones de religiosidad en las asperas cumbres de la sierra.
En una época de gran trascendencia en la cristianizacion de antiguos lugares
de culto, el papel de los eremitas fue fundamental como agentes para la arti-
culacion de un proceso de propaganda y consolidacion del mensaje cristia-
no, y una forma determinada de vivirlo: el ascetismo. El protagonismo que
adquiere entonces el retirado es sumamente importante. Mircea Eliade con-
sidera que el eremita santifica con su presencia el lugar de retiro™, o, dicho de
mejor manera, que lo que hace es refrendar el caracter sagrado del mismo. Inva-
riablemente los eremitas se instalaban en zonas que ya eran sagradas, per-
petuando asi la memoria ancestral''. Esa busqueda del conocimiento interior
ala que los eremitas se entregaban, constituia, para ellos, la razén de su reti-
ro en el seno —la cueva- de la Madre Tierra. La santidad del lugar se revela,
entonces como una cualidad de caracter intemporal, anterior a la arribada

MARIANA, Juan de. De Rege et Regis (1595), libro |, prélogo.

? SEGUIDO ALIAGA, Maria. «El culto a Venus...», op. cit.», p. 145,

® GONZALEZ-CONDE, Pilar. «Elementos para una delimitacién entre vettones y carpetanos en la
provincia de Toledo». Lucetum, 5 (1986), pp. 87-93.

® ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de las Religiones. Morfologia y dinamica de lo sagrado.
Madrid: Ed. Cristiandad, 1981, pp. 372-373.

" GRANDE DEL BRIO, Ramén. Eremitorios altomedievales en las provineias de Salamanca y Zamo-
ra. Salamanca: Libreria Cervantes, 1997, p. 17.

138



del solitario, prueba de ello la sacralidad de los diversos enclaves preceda la
llegada de los eremitas. Lo que hacen pues es asentarse en los centros de mas
remota tradicion religiosa tratando de reconocerse a si mismos; la celda venia
a representar en algun modo, la cavidad primigenia.

El retiro para que sea fructifero ha de producirse en ciertas condiciones
de oscuridad, de ahi la predileccion por las grutas y cavidades rupestres, tan-
to las naturales como las realizadas por la accion humana. El eremita, nos
aclara acertadamente Grande del Brio, «buscaba sus propias raices en lo
ancestral mientras que la institucién eclesiastica tendia a situar al hombre en
un sistema doctrinal establecido en un momento histérico. Se comprende
que el eremitismo puro fuera conceptuado por la iglesia como una deriva-
cion peligrosa [...]».

Otro recinto religioso de interés en el Piélago por su especial proyeccion
devocional en la comarca, era la citada ermita de Nuestra Senora del Espino,
conocida despuées como Nuestra Senora del Pielago y Nuestra Senora de los
Angeles, advocacion esta ultima que tomara el convento carmelitano creado
afinales del siglo XVII. El origen de esta ermita esta cargado, como el de todo
santuario mariano de componentes legendarios y mistéricos. El relato nos lo
aporta el escribano de Hinojosa de San Vicente, don Matias Gémez Morales
en su manuscrito sobre la sierra y sus ermitas:

[...] en el afo de mil cuatrocientos y cincuenta tuvieron noticia (los vecinos de Castillo de
Bayuela) que en el sitio del Piélago, territorio de su jurisdiccion, habia una cristalina fuente que
salia del pie de un espino, la cual echaba entre sus arenas hermosisimas particulas de perlas y oro
y habiendo enviado a un cristiano de avanzada edad de los que se habian retirado a dicho Casti-
llo [...] este anciano cristiano determind subir a este sitio del Piélago para poder informar a sus con-
vecinos de lo que habia en la fuente de este desierto, y, habiendo subido este precipitado cerro, en
su frondoso repecho encontro con la cristalina fuente que a su sed y cansancio brindaba en sus
arenas, det(ivose algun tanto y bastante tiempo para gozar de este beneficio y, habiendo saciado
su necesidad, levantd los ojos a lo alto del espino, de cuyo pie nacio esta hermosa fuente, que era
bastante eminente, y en su precipitada altura vio una hermosisima sefiora llena de grande mages-
tad y habiendo quedado absorto el buen anciano por lo extrano del suceso, le dijo con dulcisi-
mas palabras: «no temas buen anciano, soy la Virgen Maria, que por la divina gracia, concebi en
mi vientre al Hijo de Dios vivo. Vuelve a tu pueblo del Valle de Ola y di a a tus vecinos de parte mia
vengan luego a este sitio y en el mismo hallaran una imagen mia, en donde la haran una ermita, aun-
que sea pequena, que dando vueltas el tiempo se hara fabrica suntuosa, en donde se dara el cul-
to debido, a donde vendran gentes de diferentes tierras a ofrecerla adoraciones atraidas de los
muchos milagros que obrara por ella a ruegos mios el Todopoderoso; habra aqui mucho cuidado
de los peregrinos, se haran ejercicios espirituales, se daran continuas limosnas, siendo yo la que
lo provea todo». Dichas estas palabras se oculto la vision santa y vuelto en si el buen anciano de
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la grande abstraccion de sus sentidos que ocasiond en su alma la virginal presencia volviose a su
pueblo del Castillo del Valle de Ola y, refiriendo todo el caso a sus vecinos, al principio no querian
darle crédito algunos, y otros que tenian experimentada la candidez de este anciano cristiano, se
persuadieron seria cierto lo que contaba [...] y para asegurarse mas bien y poder hacer lo que
decia, dispusieron ir muchos de los cristianos que alli estaban a este sitio, llevando en su compa-
fia a el cristiano anciano embajador de esta nueva para ver si era cierto lo que les habfa dicho de
parte de la Santisima Virgen y [...] luego que llegaron a lo alto de este precipitado cerro y bajado al
sitio donde estaba y esta dicha fuente y espino, hallaron ser cierta la embajada que su companero
les habia dado, pues el oro y perlas que salian entre las arenas de aquella cristalina fuente eran
despojos de la verdadera perla de inestimable precio de Marfa Santisima de los Angeles [....]. Hallo-
se estar esta Soberana Reina en el mismo espino que dominaba esta fuente, como si en aquel mis-
mo dia la hubiesen acabado de hacer [...]. Pidiéronla devotos su patrocinio prendados de las
caricias de su semblantes que aunque lleno de magestad, sabe bien disimular su amor: llené a
todos los circunstantes de un indecible gozo [...].

Intentaron llevarsela consigo aquellos comisarios, deseosos de que gozase su patria los bene-
volos influjos de tan celestial aurora mas, acordandoles el Todopoderoso era su voluntad no la
mudasen de este sitio, sacrificaron obedientes sus deseos al maravilloso oraculo, y dado que fue
cuenta en dicho Castillo su pueblo en donde se aparecié esta sagrada imagen se la levantase e hicie-
se una capilla o ermita poniéndola por retablo y pies de su altar el mismo espino, dejando bajo de
él la fuente que a su pie tenia y tiene y poniéndolo en ejecucion hicieron la ermita de piedras y
maderas de robles y espinos que les ofrecia liberal con grande abundancia este sitio y en medio
un altar de piedras toscas [...]. Colocaron en él la Santa Ymagen poniendo un poco del espino por
peana para que no faltase la memoria de este arbol de donde tomoé y dieron el nombre de Nues-
tra Senora del Espino™ .

Semejante relato legendario de la aparicion de la virgen del Espino se con-
vierte en un hecho maravilloso sometido al asombro de los devotos locales y
comarcales de la Sierra de San Vicente. Existe una relacion simbidtica entre
leyenda y aparicion, pues estas ultimas tomaban cosas de las leyendas y con
el paso del tiempo se convertian ellas mismas en leyendas'. De hecho la
intencion fundamental del relator sera poner de relieve lo extraordinario del
fenémeno que da lugar a la fundacion de la citada ermita o santuario maria-
no. Aunque ahora no es momento de analizar el relato de la aparicion, si
observamos que tiene muchos componentes narrativos que se aprecian en

2 GOMEZ DE MORALES, Historia de la descripcion. .., cap. 2. Acerca del interesante discurso narra-
tivo de las apariciones y las imagenes halladas véase: VELASCO, Honorio M. «Las leyendas de hallaz-
gos y de apariciones de imagenes. Un replanteamiento de la religiosidad popular como religiosidad locals.
En: La Religiosidad Popular. Tomo Ii: Vida y muerte. La imaginacion religiosa. Barcelona: Anthropos, 1989,
pp. 401-410.

* CHRISTIAN, W. A. Jr. Apariciones en Castilla y Cataluna (siglos XIV-XVI). Madrid: Nerea, 1990.
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descripciones documentadas de apariciones marianas o de santos de finales
de la Edad Media; algunos de estos elementos son especialmente significativos
por el caracter de ascendencia sagrada que tienen, como la fuente, que, junto con
la cueva, son puntos de contacto con el mundo subterraneo. Y son innumerables
los casos de asociacion entre corriente de agua, manantiales o fuentes con pre-
sencia de imagenes sagradas, o epifanias divinas. Otro tanto cabria decir acer-
ca de la negativa insistente de la imagen de la Virgen a ser trasladada a otro
lugar que no fuera el de la aparicion. Fenémeno este que, como queda bien
demostrado por el analisis de los relatos de apariciones marianas, es una cons-
tante frecuente por la que se crean nuevos espacios de culto vinculados a luga-
res que hasta entonces no habian sido regulados, como sucede con las iglesias
o ermitas de los pueblos'. De ahi la importancia del origen de los centros devo-
cionales y de culto en el ambito rural alejado de los nucleos de poblacion.

Pero es el espino el principal elemento del relato que mas nos interesa por
las connotaciones religiosas que tiene. De hecho no es fortuito que este arbol,
y concretamente la especie espino albar (Crataegus monogyna), al margen que
pueda ser un arbol relativamente frecuente en la sierra, sobre todo en zonas
humedas y de umbria, puede tener un significado revalorizado por la influen-
cia cultural de la comunidad monastica de la abadia de la Sierra de San Vicen-
te. El simbolismo del espino®™, como arbol que florece mas temprano, como
zarza ardiente, en el que se establece el paralelo con el relato biblico de Moi-
sés en el Monte Sinai, era utilizado en las leyendas medievales de apariciones
de Maria y fue bastante comun en Francia; valga por ejemplo la iglesia géti-
ca de Noétre Dame de I'Epine, a las afueras de Chalons-sur-Marne, gue es uno
de los santuarios mas importantes del pais galo. Este templo fue erigido por
los canénigos regulares de San Agustin de la abadia de San Victor, pues alli
se ratifico la fundacién de su orden'®. Algunos de sus mas eminentes miem-
bros con Hugo de San Victor, Ricardo de San Victor o Adam de San Victor
dedicaron gran atencién al simbolismo del espino con relacion a Maria; para
Hugo ella era la flor que brotaba entre las espinas de la raza judia; ademas en
una formulacién posterior, la zarza que arde pero no se consume representa
la virginidad perpetua de Maria. Existe pues en la cultura bajomedieval una atri-
bucion evidente entre la imagen biblica de la zarza ardiente del ciclo de Moi-
sés, con las virtudes marianas, tema que empieza a ser tratado por los telogos
a partir del siglo XIII.

'* VELASCO, Honorio M. «Las leyendas...», op. cit., p. 404,
'* Sobre el simbolismo del Espino y de la advocacion de Nuestra Senora del Espino, véase ABE-
LLAN, Ignacio. La magia de los drboles. Madrid: RBA, 1997. y
' MISSET, E. Une eglise de victorins en Champagne: Nétre Dame de I'Epine pres de Chalons-sur-
Marne; Ia legend, I'histoire, son pélerinage. Paris: [s. n.] 1902, pp. 28-41. Citado por W. CHRISTIAN. Apa-
riciones..., op. cit., p. 48.
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Resaltamos, para nuestro andlisis, el hecho de que una comunidad de
canonigos regulares promocionan esa identificacion entre la Virgen Maria y el
espino. Un culto y una simbiosis religiosa que pudo haberse realizado de
igual manera en la Sierra de San Vicente. Nos remitimos para esto a la fundacion
del monasterio, y luego abadia fundada posiblemente por canonigos regula-
res de San Rufo'’; este centro de monacato plenomedieval, al igual que con
la orden de San Hugo, debio de influir en la prefiguracion de ciertos cultos a
nivel local, estableciendo paralelos simbalicos entre elementos naturales y
referentes de la cultura cristiana. éAcaso fueron los canénigos de San Vicen-
te los introductores de esa simbiosis entre el espino y Maria que sirvio de base
para el relato legendario de la aparicion de la Virgen al anciano de Bayuela? Es
razonable la hipotesis de esa herencia a pesar de las etapas de desaparicion
monacal que se vive en la sierra. Las gentes de las aldeas de su entorno bien
pudieron recoger esa tradicion oral.

Los vecinos de Bayuela en 1491 celebraron una rogativa por la sequia e
hicieron voto para celebrar todos los anos la fiesta a la virgen del Espino el lunes
antes de la Ascension. Esa devocién y culto mariano parece que fueron fomen-
tados ademas, en el primer tercio del siglo XVII, por Diego de San José cuan-
do construyd en las proximidades de la ermita unos pozos de nieve; ademas
algunos censos los vinculd a una obra pia en este templo™.

Pero como ya ha se analizado en trabajos como el de Christian, las aparicio-
nes de santos y de la Virgen en las tierras castellanas o catalanas durante la Baja
Edad Media responden a un intento de marcar términos para fijar ambitos con-
cejiles de control del territorio, no sélo fisico o geogréfico, sino espiritual y devo-
cional. Las ermitas se convierten asi en centros nodales de referencia comarcal
paralos vecinos que identifican en sus santos o virgenes las expresiones mas ele-
vadas de la religiosidad colectiva. De ahi las peregrinaciones y romerias que
empezaran a ser frecuentes desde finales del siglo XV. No olvidemos que el
Estado de Bayuela estaba en la primera mitad del siglo XV en plena fase de con-
solidacion como villa. Su privilegio de villazgo otorgado en 1393 por Enrique I1I*®
ensalzaba al lugar a un status que requeria de senas identitarias en lo religioso
al igual que ocurria con otros concejos y senorios circundantes.

 RIVERA RECIO, J. F. «Cabildos regulares de la provincia eclesiastica de Toledo, durante el siglo
Xll». En: Atti della Settimana di studio «Vita comune del clero nei secoli XI e XX». Milano-Amendola: [s.
n.], 1959, |, pp.220-233. Sobre esta congregacién, vid. GARCIA-LOBO, V. «La Congregacion de San Rufo
en el Reino de Ledn». Hispania Sacra, XXX (1977), pp. 111-142; SASTRE SANTOS, E. «Notas bibliogréaficas
sobre los canonigos regulares». Hispania Sacra, XXXV, 71 (1983), pp. 251-314.

" SANCHEZ GIL, Julio. El marquesado de Navamorcuende en los siglos XVI y XVII. Madrid: Ayun-
tamiento de Navamorcuende, 2008, p. 242.

' DEZA AGUERO, Angel. E/ Castillo de Bayuela y su Real Carta de Villazgo. Toledo: [s. n.], 2003.
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El paraje se encontraba a finales del siglo XVI en una situacion de minima con-
servacion con un entorno de gran frondosidad; el pequerio santuario debia de ser
una construccion sencilla a juzgar por lo que nos cuenta Mariana: «No hay en
ella ni una pequena capilla, falta que ignoramos a que deba atribuirse, siyano es
aque hacia el septentrion debajo de aquel mismo templo hay una muy tosca y ruda-
mente fabricada en una llanura circuida por todas partes de collados y plantada
de anosas y robustisimas encinas. Es esta humilde capilla, a pesar de lo pobre,
muy venerada de todos los pueblos del contorno, y mas que todo notable por un
jardin adjunto, donde brillan las aguas de una fuente inagotable bajo la sombra de
castanos y nogales, ciruelos, morales y otros arboles de que abundan aquel lugar
y sus alrededores»®. La ermita del Piélago atrajo no solo a peregrinos y devotos
de los pueblos circundantes; determinados miembros del clero diocesano tuvie-
ron puesto sus ojos en el santo desierto. Gomez de Morales asegura en su manus-
crito® que el candnigo de la catedral toledana, el doctor Juan Calderdn, subié al
Piélago hacia 1590” y visitd la ermita de Nuestra Senora y después:

[...] la engrandé alguna cosa e hizo una deliciosisima quinta® con algunas habitaciones y subien-
do ala eminencia del cerro de San Vicente, hizo en igual forma un jardin para su diversion, que atin hoy
permanecen, asi en el sitio del Piélago, como en lo més alto del cerro y sus murallas con algunos arbo-
les [...] de lo que disfruté poco tiempo a causa de su fallecimiento [...] .

* MARIANA, Juan de. De Rege..., lib. |, prélogo.

21 Cap 4.“.

“ Més bien pudo ser hacia 1589; es Mariana quien nos lo cuenta:

Pas6 un verano a vivir en aguel monte mi amigo Calderdn, uno de nuestros primeros y mas nota-
bles tedlogos, canénigo, por su mucho saber y erudicion, de la iglesia de Toledo, el cual sintiendo
quebrantada su salud por el trabajo y deseando hallar un lugar a propésito contra los ardores de |a esta-
cién, no sé si por casualidad o aconsejado, lo eligié como el que mas podia contribuir a reparar sus fuer-
zas. Con la confianza que siempre me trata me invit6, estando yo en Toledo, a que pasase a vivir con él
para que se le hiciese mas agradable aquella soledad, donde después de haber invertido el tiempo
necesario en el rezo, la misa y la lectura, nos entregdbamos a eruditas y amistosas conversaciones,
que nos servian de gran placer y esparcimiento.

“ BARRIALES Y UCAR, Francisco de. Descripcion del santuario..., fol. 11, escribe que en 1590 el doc-
tisimo padre Juan de Mariana estuvo en la sierra <huésped del doctor don Juan Calderon, canénigo de la
Santa Iglesia Primada de Toledo, varén ejemplar i honor de Soria su patria, que en aquel paraje tenia una
deliciosa i magnifica quinta, que agora es ruina del tiempo=. Esta quinta, sin embargo, se edifico después
de la visita de Mariana, pues el mismo asegura que «reuniendo tantas y tan buenas dotes estén aun aque-
llos lugares faltos de quintas, ni hayan merecido ser durante los rigores de agosto moradas de recreo y de
placer para los ricos». La estancia temporal la hicieron ambos en un incomoda vivienda hasta se prest6 «un
propietario de una aldea vecina [....] edificando para el préximo verano a su costa y sobre €l plan que le dimos
una casa que, aungue de modesta estructura, habia de ser para nosotros luego de concluida comparable
con el mas soberbio palacio de reyes» (MARIANA, Juan de. De Regis, lib. |, prélogo). Quiza sea esta la
quinta que mencionaba luego Gémez de Morales.

* Juan Calderdn era canénigo penitenciario desde 1579 con grado de doctor. Era oriundo de Soria, a
uno de cuyos linajes pertenecia. Fallecié el 2 de abril de 1591 y fue enterrado en la capilla del Sagrario de
la catedral primada. Archivo de la Catedral de Toledo, Fondo de Expedientes de Limpieza de Sangre n.° 44,
Vid. FERNANDEZ COLLADO, Angel. La Catedral de Toledo en el siglo XVI. Vida, arte y personias. Toledo: Dipu-
tacion Provincial, 1999, p. 67.
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Luego hay que considerar que el lugar del Pico San Vicente reune un
caréacter sagrado y sacralizado desde época antigua que aprovecharon los
presuntos eremitas que alli pudieron establecerse en época altomedieval.
Los argumentos que aportamos para intuir la presencia de eremitas en épo-
ca temprana son diversos. Pero es evidente que habria que analizar los
datos que se derivan de las fuentes hagiograficas y martiriol6gicas para
descubrir algn rastro del culto a los tres hermanos elborenses.

Los firmes paralelos existentes entre la passio de los hermanos y la de la
martir toledana santa Leocadia se han puesto de relieve en otras ocasio-
nes®. De las fuentes historicas y pasionales que mencionan a los tres her-
manos, cabe destacar la passio de santa Leocadia, con lo que su memoria
se remontaria a época visigoda, tal vez siglo VII*°. Pero seria un culto exclu-
sivamente local. Y ello podria explicar parte de la difusion de su culto y la
influencia que la recuperacion de su memoria martirial tuvo en la misma Avi-
Ia*, en los territorios del reino de Toledo y zona castellana en el siglo XII, a
raiz del traslado de los restos y reliquias de los hermanos santos al monas-
terio de San Pedro de Arlanza en 1062 o 1065%*. Garcia Rodriguez asegura
que este hecho, que tiene lugar en el reinado de Fernando I, favorecio el
desarrollo del culto, y su distribucion a otros lugares, con lo cual pas6 de ser
un culto mas o menos localizado, a una etapa de difusién en el periodo
mozarabe, por reconocer que el Antifonario de Ledn incluye su fiesta.

Estamos pues ante una recuperacion de una antigua devocion martirial
que se recupera en la zona norte en torno al siglo IX, y que presumimos fue
propagada por los elementos culturales leoneses a medida que el proce-
so reconquistador fue avanzando hacia el Sur. En pleno auge del reino de
Castillay Ledn, el sector toledano esta a punto de experimentar un proceso
de crisis importante sobre todo a partir de finales del siglo XI.

% VALLEJO GIRVES, Margarita. «Elbora, antiguo nombre de Talavera de la Reina (Toledo)». Ana-
les Toledanos, XXVIII (1991); GARCIA RODRIGUEZ, Carmen. El culto de los santos en la Espana roma-
na y visigoda. Madrid: CSIC, 1966, pp. 281-283.

#* Se recoge en algunos himnarios de Toledo y Silos, y en el cadice Silense. Vid. GARCIA RODRI-
GUEZ, Carmen. El culto..., op. cit. p. 283.

¥ RODRIGUEZ ALMEIDA, Emilio. «La primitiva memoria martirial de los santos Vicente, Sabinay Cristetas.
En Actas del VI Congreso Internazionale di Archeologia Cristiana. Ravenna: [s. n.] 1962, pp. 780-795.

# Segun algunos autores fue en el 1061, otros apuntan 1062, como Garcia Rodriguez. Los cierto
es que el propio Gonzalo DE BERCEO, en su obra Vida de Santo Domingo de Silos, (versos 263 y ss.)
relata la traslacion de los restos de los santos martires.
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Explicariamos entonces la presunta permanencia de efectivos religiosos
eremiticos en la Sierra de San Vicente: un lugar de amplia y profunda tradi-
cion cultual y sacralizado en los estadios culturales precristianos, al igual
que sucedi6 con el locum martyrium de la basilica de los martires en Avila®.
Un referente que, al margen del contenido popular que pueda tener, nos
referimos a la cueva y su vinculacién al episodio biografico de la huida de
Vicente, Sabina y Cristeta de Talavera, es evidente que su memoria martirial
esta latente en los siglos altomedievales, como ya dijimos mas arriba, desde
la desestructuracion del estado visigodo. Con estos ingredientes, el feno-
meno eremitico en el cerro de San Vicente hipotéticamente podria haber
tenido una primera experiencia en la etapa visigoda de caracter muy local, aus-
piciada por la devocion a los martires y a su rastro geografico en un territo-
rio intermedio entre Elbora (Talavera) y Abela (Avila). De hecho la presencia
visigoda esta constatada arqueol6gicamente en el entorno de la sierra®. La
probable vinculacion a algiin monasterio cercano® es hipotética, dado que
el panorama del poblamiento visigodo o de centros monasticos regulares
en la zona de Talavera esta aun por investigar.

LA INVENCION DE LA CUEVA DE LOS SANTOS
Como hemos tenido ocasion de comprobar la vinculacion de los santos con

la famosa cueva del cerro de San Vicente no puede explicarse desde los textos
litirgicos ni martiriolégicos. Una referencia tan local ha sido producto del proceso

* FERRER GARCIA, Félix A. «Las funciones perdidas de los martires. El culto a los santos
Vicente, Sabina y Cristeta de Avila». En: ESPINA BARRIO, A. B. (Dir.), Antropologfa en Castilla y Leén
e Iberoamérica: aspectos generales y religiosidades populares. Valladolid: Direccién General de
Universidades e Investigacion, 1999, p. 440.

* Entre los asentamientos romanos y visigodos en la zona destacan los situados en térmi-
no de Castillo de Bayuela, con villae, testares de T. S. H. y una necrépolis visigoda. Iguaimente
hemos podido tener noticia de algunos hallazgos romanos en el propio cerro de San Vicente
(monedas y ceramica) todos ellos inéditos. Vid. CABALLERO, L. y SANCHEZ-PALENCIA, F. J.
«Presas romanas y poblamiento romano y medieval en la provincia de Toledo. (Zona de Castillo
de Bayuela)». Noticiario Arqueolégico Hispanico, 14 (1982), pp. 381-390. REYES; F.; MENEN-
DEZ, M. L. y GIL, J. |. «El testar de TSH de los Prados (Castillo de Bayuela)». Carpetania: Revis-
ta del Museo de Santa Cruz, 1 (1987), pp. 253-260. Vid. También sobre la romanizacioén de la
zonael lrabala de URBINA MARTINEZ, Dionisio. «Introduccién al poblamiento romano en el valle
bajo del rio Alberche, Toledo». Studia Historia. Historia Antigua, 17 (1999), pp. 371-394; GUTIERREZ
PULIDO, David. «Vestigios romanos en la Sierra de San Vicente». Boletin de la Sociedad de Ami-
gos de la Sierra de San Vicente, 6 (2006), pp. 57-79; PACHECO, C. «La etapa romana y tardoan-
tigua en Bayuela y Balsamana». En: Balsamarna. El legado de un pueblo. Castillo de Bayuela,
Asociacion Balsamana 2008.

* LEBLIC, V., «La vida monacal...», op. cit.
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de construccion devocional de las comunidades comarcanas, posiblemente
auspiciadas desde el centro ciudadano mas interesado. Pero éde donde
surge esa atribucion? Una vez admitido que contamos con el hagiotop6-
nimo Sancti Vincenti desde al menos el siglo Xll, lo normal es que las
aldeas y lugares surgidos con la repoblacién de abulenses y castellanos
hubieran mantenido y transmitido un culto vicentino. Pero no esta tan cla-
ro cual es el momento en el que se le da un protagonismo, como parte
actuante en el discurso de la leyenda de los martires, a ese antiguo loca
sacra gque era el cerro y su entorno para asignarle un papel y un topos en
la narracién.

La antigua ermita de Nuestra Senora del Espino tuvo que acoger en el
siglo XVl ese papel cuando acoge la famosa piedra de las plantas de san
Vicente, si bien algun autor ha deducido que la reliquia podria proceder
de la cueva de los hermanos martires. Cuando desaparece la piedra por
sustraccion de Diego Barrasa bajo las indicaciones de la villa de Talave-
ra en 1604, existia una minima tradicion que relacionaba el paraje con
los santos, la localizacion geografica con una «reliquia» excepcional, que
como ya veremos, tenia otros ejemplares competentes en la misma Tala-
veray Evora.

A partir de la revision de los textos hagiograficos podemos concluir que
se produce una verdadera invencién de la cueva como espacio habitado
circunstancialmente por Vicente y sus hermanas. La cueva o la cavidad
ancestral objeto de antiguos cultos, toma ahora una significacién en la
vida de los martires, y con ello se le dota de una sacralidad de raiz cristiana
y martirial. Examinemos el proceso: Mariana a finales del siglo XVI ya acep-
tay acoge la idea de las propiedades santas de la cuevay las relaciona con
el trio de martires:

Tiene (el cerro) en la cumbre, alla en la parte del Norte, que es la mas fragosa, una cueva
estrecha y trabajosa entrada, noble asilo de San Vicente y de sus hermanas cuando para evi-
tar la colera de Daciano tuvieron que dejar los muros de Elbora.

Los autores del siglo XVI de historia eclesiastica o de los santorales
tampoco mencionan a esta cueva ni esa tradicion, sin duda porque no
estaba difundida en los circuitos generales de divulgacion hagiogréfica.

Desde la 6ptica cronistica de Talavera, en el siglo XVI, no se aporta alu-
sion alguna a la cueva. Ni Garcia Fernandez (1560) ni Torrejon (1596) reco-
gen esa tradicion. Cabe la posibilidad de que Mariana se hubiera hecho eco
de una version local, que hubiera surgido entre los vecinos y devotos de
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lavillay las aldeas serranas la necesidad de reivindicar un protagonismo
en el elenco de localizaciones geograficas conectadas con la passio de los
martires: Avila, Talavera o Evora. Esta pretension se veria reforzada tras la
discusion entre Resende y Quevedo, tras la que parece que los intereses
talaveranos y de las comarcas salian reforzados®. Segun la logica aportada
desde los hagiografos ahora era facil deducir que la trayectoria seguida por
los santos al huir desde Talavera en direccién a Avila, atravesaba la sierra
vicentina; alli harian un alto durante varios dias refugiados en la citada
cueva donde por la prodigiosa intervencion divina se produciria la impre-
sién de sus cuerpos en la roca®.

Otros argumentos han puesto de manifiesto que la huella dejada por esa
construccion topografica del iter martyribus se dirige en direccion norte en bus-
ca de los pasos naturales de la Sierra de Gredos. La noticia la recoge anos
mas tarde el cronista talaverano Alvaro de Carvajal (1656): « [...] en el rio
Tietar ay un vado el qual es antigua tradicion tomo6 el nombre de San Vigen-
te por aver pasado por alli los hermanos quando huieron a la ciudad de Aui-
la [...]»*. Para entonces ya estaba el discurso martirial reforzado y con los
diferentes escenarios prefijados. De otro modo no se hubiera explicado el
empeno del ermitano Francisco Garcia de Raudona o de san Vicente por
establecer y construir la pequena ermita en aquel lugar.

Concluyendo, puede argumentarse que, a pesar de una tradicién forjada
en el espacio serrano y por ende, también talaverano, la cual tan sdlo
Mariana plasma a raiz de su visita al Piélago en torno a 1590, la célebre cue-
va de los martires del cerro de San Vicente se erigié como espacio hagio-
grafico en un momento en el que el peso de la reivindicacion de los martires
por parte de la villa de Talavera estaba emergiendo; construida la ermita con
su advocacion en los primeros anos del XVl y con la «piedra de san Vicen-
te» procedente del Piélago ya en su poder, la promocion seguira con la
declaracion del patronazgo de los martires en 1646 y la definitiva adquisicion
de parte de sus reliquias en 1660. A partir de estas primeras décadas del
seiscientos, los hagiografos que se ocupan de los martires elborenses ya

* 0 al menos se iniciaba toda una campana de promocion en la identificacion de Elbora con Talavera,
como se puede ver en la historiografia local de los siglos XVII-XIX.

* Unavez mas asistimos, dentro del ciclo martirial de Vicente, Sabina y Cristeta, a ofro caso de impre-
sion milagrosa sobre piedra, al igual que como se describe en el pasaje de Vicente ante el altar de Jupiter,
y en el lugar donde fueron arrojados los cuerpos una vez muertos, conocido como vestigia.

“ CARVAJAL, A. de. Historia de la noble e insigne villa de Talavera. Talavera: [s. n.], 1656, B. N. sig.
1.720fols. 11 y 12.
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incluyen un nuevo hito topolodgico: la cueva con su fenémeno de impresion de
las huellas santas. Valga la descripcion que aporta Gaspar de Lozano en una
de sus mas importantes obras:

[...] Los vestigios que se hallan de una piedra donde san Vicente dex¢ impresas las plan-
tas; la misma impresién que se halla de los cuerpos de los tres martyres en una cueba del
cerro de San Vicente, guatro leguas de Talavera, que tomo6 por el santo martyr el nombre [...].
La cueba que llaman del Piélago en los montes de Avila, que esta quatro leguas sobre Talavera,
junto la qual esta otro templo de San Vicente, muy antiguo; el camino que llevé Daciano,
segtin san Braulio, obispo de Zaragoza, desde Alcal4 a Toledo, y desde Toledo a Ebora; y lue-
go Avila, el haver alcanzado a estos martyres en Avila, en fuga, todas son razones que convencen
ser Talavera, o Ebora de la Carpetania la pattria dichosa de tan nobles hijos * .

* LOZANO MONTESINOS, Gaspar. «<San Vicente, Savina y Christeta, martyres de Talavera huyen
de Daciano y alcanzan en Avila la corona del martyrio» y «Oracién panegyrica en alabanza de los
martyres de Talavera, San Vicente, Sabina y Christeta, sobre sus reliquias». En: Tercera parte del Gran
Hijo de David (c. 1673-76). Madrid: Edicién de Pedro Peralta, 1732, pp. 131-166.
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