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Resumen

El autor de la Vita Fructuosi, al parecer un
monje discipulo de San Fructuoso de Braga
en el area de Gallaecia, muestra en esta bio-
grafia un claro sentido de arraigo en la Tradi-
cién mondstica, especialmente egipcio-orien-
tal, y manifiesta una fuerte conciencia roma-
no-catdlica e hispana. Como mdaxima expre-
sion de todo ello, presenta a San Fructuoso a
la altura de los méritos de los monjes egipcios
y, junto con San Isidoro de Sevilla, como una
lumbrera de Hispania, del Occidente y de toda
la Iglesia Catdlica: ambos son dos motivos de
gloria de la Hispania visigética que se siente
romana y catélica.
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Abstract

The author of Vita Fructuosi, probably a
monk follower of Saint Fructuosus of Braga
in the area of Gallaecia, shows in this
biography an evident sense of rooting in the
monastic Tradition, specially in the Egyptian-
eastern one, and also he declares a strong
Roman-Catholic and Hispanic conscience. As
the highest expression of it, he presents Saint
Fructuosus with the same merits of the
Egyptian monks and, joined to Saint Isidorus
of Seville, as a light for Spain, for the Western
and for the whole Catholic Church: they both
are two causes of glory for a Visigothic Spain
which fells herself as Roman and Catholic.
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Resulta innegable histéricamente que durante la consolidaciéon del Reino Visi-
godo de Toledo, sobre todo a partir de los fundamentales reinados de Leovigildo y
Recaredo, se desarrollé con bastante claridad una conciencia hispana, que quedd
expresada de un modo singular en la obra histérica de San Isidoro de Sevilla, cues-
tién a la que precisamente hemos querido dedicar nuestra atencién en otro trabajo
en curso. Por supuesto, no se puede afirmar con rotundidad que todos los habitan-
tes del Reino llegasen a asumir dicha conciencia, pero si se debe admitir que ésta
existié de un modo claro entre buena parte de las clases mds cultas y se difundié
entre numerosos miembros tanto de la poblacién hispano-romana como de la visi-
goda, mds ain cuando entre ambas se produjo un proceso de fusién que fue favo-
recido por la Iglesia y por la propia autoridad regia, y cuya muestra juridica mas
notable fue la promulgacién del Liber Iudiciorum (el famoso Fuero Juzgo de los
siglos medievales) por el rey Recesvinto!.

Como un ejemplo mds de esta conciencia hispana y de como era concebida,
hemos querido fijarnos en la manera tan interesante en que aparece expuesta en
la biografia de uno de los personajes mas destacados de la vida eclesial de la
Espafia visigoda: San Fructuoso, monje autor de una singular Regula monacho-
rum (“Regla de monjes”) y creador de toda una red de monasterios que él mismo
fundé por una parte amplia de la geografia peninsular. Mas tarde fue abad-obis-
po de Dumio y luego obispo metropolitano de Braga, sede de la cual dependian
las demds de la antigua Gallaecia (provincia que daria nombre a Galicia). Su
bidgrafo recogié en la Vita Fructuosi (Vida de Fructuoso) esa conciencia hispa-
na a la que nos estamos refiriendo, con la particularidad de ponerla en relacion,
tal como veremos, con la Tradicién mondstica egipcia que este santo recibi6 a su
vez del otro gran abad-obispo de Dumio y obispo de Braga, San Martin de
Braga.

! De las varias obras generales sobre la Espafia visigética, son muy recomendables al menos la
magnifica sintesis de ORLANDIS, José, Historia del Reino Visigodo Espariol, Madrid 1988; y el volu-
men ya cldsico, pero no menos laudable, dedicado en MENENDEZ PIDAL, Ramén (dir.), Historia de
Esparia 3 (“Espafa Visigoda”), Madrid 1940. En relacién con el tema de la conciencia hispana en la
época visigdtica y el papel de los visigodos en la configuracién de Espafia, cabe citar algunos traba-
jos como el de GIBERT, Rafael, “El Reino Visigodo y el particularismo espafiol”, Estudios Visigoti-
cos 1, Roma-Madrid 1956, 15-47; y también PERALTA, Ramoén, “Los godos, fundadores de la nacio-
nalidad hispanica”, Razon Espaiiola, 106 (2001), 255-69.
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1. SAN FRUCTUOSO, LA VITA FRUCTUOSI'Y SU AUTOR.

1.1. Breve semblanza de San FructuosoZ2.

San Fructuoso naci6 posiblemente a principios del siglo VII en una familia vin-
culada con la realeza y de padre militar. Ya desde nifio advirti6 la vocacién monds-
tica y tuvo la idea de establecer un monasterio en los valles del Bierzo, region a la
que estaba vinculado porque su padre poseia importantes posesiones en ella.
Renunciando a toda su herencia, abraz6 el estado monacal y se formé bajo la
direccion del obispo Conancio de Palencia. Al término de este periodo llevé a cabo
la fundacién del cenobio de Compludo, al cual seguiria luego la de otros dos en
tierras bercianas y, mds adelante, la de toda una serie de monasterios, en un viaje
que realiz6 por el oeste de la Peninsula hasta el sur de la misma, donde llegé a
Cadiz.

De este modo, dio origen a todo un movimiento espiritual y de vida mondstica,
tanto masculina como femenina, que en la zona del noroeste hispano se tradujo en
el nacimiento de una especie de congregacion o confederacidon de cenobios, para la
cual se acabaria redactando una Regula Communis (Regla Comiin, posterior al afio
656) que, si no fue redactada por el propio San Fructuoso, si lleva al menos clara-
mente el sello de su inspiracién. Sabemos con certeza, en cambio, que si fue el
autor de una Regula monachorum (Regla de monjes), hacia 646, anterior por tanto
a la Regula Communis, y que estaba destinada a regir la vida del monasterio de
Compludo. Si bien llama la atencién por su elevado grado de ascetismo y austeri-
dad, estos aspectos sin embargo se conjugan con dosis muy importantes de un
maravilloso cristocentrismo y de una humanidad y una discrecién que en ocasiones
pueden recordar a las caracteristicas de la Regula monachorum de San Benito de
Nursia y de la elaborada por San Isidoro de Sevilla’.

2 Sobre la figura de San Fructuoso, conviene recordar el volumen de homenaje que se le dedicé en
el XIII centenario de su muerte: DIEZ GONZALEZ, E.-A. - RODRIGUEZ FERNANDEZ, J. - ROA
VICO, F. - VINAYO GONZALEZ, A., San Fructuoso y su tiempo, Leén 1966. Ademds debemos reco-
mendar DOMINGUEZ DEL VAL, Ussicinio, Historia de la antigua literatura latina hispano-cristia-
na 4, Madrid 1998, cap. V. Un buen conocedor suyo dedicé un interesante estudio en su dia a su movi-
miento monastico: MARTINS, M., O monacato de Sao Fructuoso de Braga, Coimbra 1950.

3 Las Reglas monasticas de la Espaiia visigoda que se han conservado (San Leandro, San Isidoro,
San Fructuoso y la Regula Communis), se hallan en edicion bilingiie latino-espaiiola y con introduc-
ciones en CAMPOS RUIZ, Julio, y ROCA MELIA, Ismael, Santos Padres Espaiioles 2, Madrid 1971,
1-211. Sobre ellas y el monacato en general en la Espaiia visigética en el siglo VII, hay que recomen-
dar asimismo el capitulo que Teodoro Gonzilez dedica al tema en GARCIA VILLOSLADA, Ricardo,
S.J. (dir.), Historia de la Iglesia en Espaiia 1, Madrid 1979, cap. VII. Y también LINAGE CONDE,
Antonio, Los origenes del monacato benedictino en la Peninsula Ibérica 1, Leén 1973, cap. 2.
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En el afio 656, el rey Recesvinto hizo que accediera a la sede doblemente epis-
copal y abacial del monasterio de Dumio, no lejos de Braga, y ese mismo afio asis-
ti6 al X Concilio de Toledo como titular de la didcesis. Luego fue consagrado arzo-
bispo de la sede metropolitana de Braga. Como prelado, prosiguié su vida austera
de monje, fundando ademds nuevos monasterios y destacdndose por su actividad
caritativa, hasta que muri6 hacia el afio 665.

1.2. La Vita Fructuosi.

La Vita Fructuosi o Vita Sancti Fructuosi ha sido estudiada por varios autores,
pero hay que destacar sin duda los trabajos de Manuel Diaz y Diaz, quien realiz6
una edicion critica de la misma y sefialé como fecha mds probable de su composi-
ci6n un margen que comprende el decenio de 670 a 680*. Es en realidad la fuente
que mds directamente nos habla del santo, asi como su propia Regula monachorum,
pero no sin acierto indica el mencionado investigador que, mis que como fuente
histérica, la Vita se nos presenta como un libro de exaltacion de la vida mondstica
y de promocién del culto al personaje biografiado.

Sin duda alguna, el autor vivié en el dmbito de la antigua Gallaecia visigética,
provincia del reino que hered6 el nombre y la demarcacién geografica de la primiti-
va provincia romana y que comprendia una amplitud territorial mayor que la de la
actual Galicia. Asimismo, otro rasgo cierto es que fue un monje perteneciente al
monacato fructuosiano. Sin embargo, la cuestién que sigue sin estar resuelta es quién
concretamente pudo ser este autor, interrogante que ya se planted desde el siglo XVI°.

El libro aparece incluido entre las obras de San Valerio del Bierzo (1 695), moti-
vo por el que se ha atribuido con frecuencia a este erudito asceta, peculiar por un
fuerte carédcter que no rind con la santidad y con una fina sensibilidad. Ramén Fer-
nandez Pousa, en la edicidn critica de sus escritos, no solo la insertd nuevamente,
tal como venia en el cédice que transcribid, sino que también se inclind abierta-
mente por considerar que la autoria se debe a San Valerio, afirmando que no hay
razones realmente fundamentales para dudar de ello como se ha venido haciendo’.
No obstante, Diaz y Diaz ha considerado que San Valerio ciertamente depende de

4 DIAZ Y DIAZ, Manuel C. (ed.), La Vida de San Fructuoso de Braga, ed. bilingiie latino-espa-
fiola Braga 1974, 15.

5 Ibid., 23.

6 Sobre toda esta cuestion, ibid., 14-20.

7 SAN VALERIO (NUNO VALERIO), Obras, ed. critica por Ramén Ferndndez Pousa, Madrid
1942; el texto latino de la Vita Sancti Fructuosi, 65-90; la cita, XXXVIII. No obstante, varios autores
han presentado sus objeciones al cardcter “critico” de esta edicién, si bien le han reconocido a un
mismo tiempo el valor de ser la primera edicién completa de las obras de San Valerio.
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ella, pero que lo que hizo més bien no fue escribirla, sino insertarla en el conjunto
de su compilacién hagiogréfica, y que el verdadero autor debié de ser otro y la
escribiria en las cercanias de Braga, pues parece entreverse un claro deseo de pro-
mover el culto al santo en el monasterio de Montélios, situado a las afueras de esa
ciudad del norte del actual Portugal®.

Mis adelante volveremos a tocar algo toda esta cuestion, pues pensamos que el
contenido de la obra y la transmisién que de la Tradicién mondstica se percibe en
ella llevan a plantear de nuevo el problema de la autoria, sin que éste sea, por otra
parte, un condicionante esencial.

2. TRADICION MONASTICA EN LA VITA FRUCTUOSI.

En la Vita Fructuosi aparecen claramente tres elementos unidos de una manera
muy estrecha entre si y que reflejan la existencia de una marcada conciencia y
vivencia del autor, pero que a su vez permiten ver que no es algo exclusivamente
suyo, sino comun dentro del monacato fructuosiano: una conciencia romano-occi-
dental, una conciencia hispana y una conciencia mondstica vivida en términos de
Tradicién. Vamos a comenzar fijandonos en este dltimo aspecto, ya que a partir de
él se podra comprender mejor como se enfoca y se siente la otra doble conciencia.

La obra, como ya se ha delineado, narra la vida de San Fructuoso, un monje de
gran relieve en la Hispania visigética del siglo VII, y fue escrita por un discipulo del
movimiento mondstico protagonizado por €l; por lo tanto, ya simplemente por esto
se podria decir que posee y transmite una conciencia de vida monacal. Ahora bien,
seglin hemos apuntado, tal conciencia se expresa ademds como Tradicion, pues, en
realidad, el monacato en gran medida es Tradicion y, como Tradicién que es, es una
Tradicion siempre viva. La esencia de la vida mondstica es la busqueda absoluta y
contemplativa de Dios en un clima de silencio y soledad, lo cual implica necesaria-
mente el retiro del mundo y un esfuerzo ascético. Y la Tradicién, desde una metafi-
sica tomista, ha sido otra vez definida recientemente por el profesor Palomar Mal-
donado, de acuerdo con los profesores Petit y Prevosti, como “arraigo o enraiza-
miento del devenir en el ser”™. Este mismo autor también ha recordado su vincula-

8 DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 15-20. También cabe recordar aqui, idem, “Sobre la compilacién
hagiografica de Valerio del Bierzo”, Hispania Sacra, 4 (1951), 3-25, donde afirma que “la compilacién
de Valerio es por todos conceptos una de las mds grandes obras de la época visigoda, y puede, en su
escuela, compararse a la labor de Isidoro de Sevilla, tan profundamente admirado por aquél”: ibid., 22.

9 PALOMAR MALDONADO, Evaristo, Sobre la Tradicién. Significado, naturaleza y concepto,
Barcelona 2001, 20 y 56.
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cion con las raices, la savia, la memoria de la paternidad en una comunidad y el sen-
tido de la filiacién'?, y ha puesto en relacion el amor humano implicito en ella con
el Amor de Dios!!. Asimismo, ha sefialado como rasgos caracteristicos de la Tradi-
cion: la accién (en tanto que transmision), la comunién (hay accién comunicativa
entre el donante y el que recibe), la permanencia (lo que se transmite es lo perma-
nente) y la esperanza, pues es a la vez proyeccién de futuro y posee por lo tanto per-
fectividad (tiende a una meta y, considerando la vocacién del hombre a la eternidad,
el sentido de la Historia es la realizacion del designio divino, el Reinado de Cristo)!2.

Son varios los estudios que se han dedicado al concepto de Tradicién mondsti-
ca, pero no vamos a detenernos ahora en ellos, ya que podria ser muy prolijo. Sen-
cillamente diremos, por nuestra parte, que la idea de Tradicién en el monacato esta
siempre presente, ya que éste se concibe y se vive como un legado recibido de unos
padres fundadores, que se ha de continuar trasmitiendo a las siguientes generacio-
nes de monjes y se debe vivir con fidelidad. Un legado que recoge y es fundamen-
talmente esa misma esencia de la vida mondstica, la cual, segtn la diversidad de
vocaciones especiales suscitadas por el Espiritu Santo, puede manifestarse de dos
grandes formas: cenobitica (vida comunitaria) y eremitica (vida solitaria). Y éstas,
a su vez, se diversifican en una variedad bastante amplia, lo cual lleva a poder
hablar de una Tradicién benedictino-cisterciense, una Tradicion cartujana, una Tra-
dicién jeronimiana, una Tradicién basiliana, etc. Pero en conjunto, todas conforman
la Tradicién mondstica, la cual se retrotrae en un primer término a la Tradicion de
los primeros Padres mondsticos del Oriente cristiano: sirios y, sobre todo, egipcios.
Y dichos Padres, por su parte, se remitian a la Tradicion del premonacato biblico,
representado especialmente por personajes como Elias en el Antiguo Testamento y
San Juan Bautista en el Nuevo.

La Tradicién que recoge la Vita Fructuosi es fundamentalmente la herencia espi-
ritual del monacato oriental, egipcio en primer término; es decir, la de los admira-
dos ascetas conocidos como “Padres del Desierto”, y ya desde el comienzo del libro
aparece de un modo manifiesto: “[...] desde Egipto, en el Oriente, comenzaron a
resplandecer sobresalientes ejemplos de santa profesion mondstica™!3. Precisamen-
te, seglin el autor, el valor de San Fructuoso fue que, “encendido por la llama del

10 Tbid., 19-25.

1 bid., 53-54.

121bid., 69-76 y 83-84; en el aspecto de la perfectividad y esperanza recoge en gran medida, como
indica, las tesis del profesor Bofill al respecto. También SANDOVAL, Luis Marfa, “El criterio de la
Tradicién”, Verbo, 367-368 (1998), 635-658.

13 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 80/81; con el fin de no excedernos en la extensién, omitimos
las citas originales latinas, que habfamos incluido en una primera redaccién del articulo.
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Espiritu Santo en la santa vocacién del monacato, tanto refulgié en perfeccion en
todos los ejercicios de la vida espiritual y en todas las obras de santidad que fécil-
mente se le puede igualar a los méritos de los antiguos Padres de la Tebaida™!4.
Debemos aclarar que la Tebaida era la regién de la ciudad de Tebas, en el curso del
Nilo, donde florecié la vida mondstica en los origenes de la misma, y que poste-
riormente se denominaria por analogia “Tebaida Leonesa” a la comarca del Bierzo,
en la que, gracias a la obra y a la influencia de San Fructuoso, se afianz6 y brill6
con fuerza una forma muy particular del monacato hispano antiguo!>.

La obra incluso nos ha dejado un dato importante que revela el aprecio del santo
hacia el referente oriental, y es que proyecto realizar un viaje en peregrinacion a aque-
llas tierras, al parecer hacia los afios 650-654, pero fue el propio rey Chindasvinto
quien, de acuerdo con su consejo (el “Aula Regia” o el “Oficio Palatino”), se lo impi-
di66. Poco tiempo después, Recesvinto le promovié a la sede abacial-episcopal de
Dumio, si bien la Vita sélo nos informa de la posterior consagraciéon como obispo
metropolitano de Braga!’. Diaz y Diaz sefiala que la meta de la peregrinacion podia
ser Tierra Santa o la cuna del monacato (Egipto), o bien ambos destinos, pero que no
lo podemos saber con toda precision, ya que la obra sélo nos habla de Oriente!S.

Ademads de estas referencias expresas e importantes a la Tradicion mondstica
egipcio-oriental, podemos encontrar algunas mds, como la significativa alusién a
que, durante sus primeros afios de abad en su primera fundacién de Compludo, con
frecuencia buscaba una mayor soledad y se internaba en el bosque vestido con “una
capa de pieles de cabra”; exactamente, el texto latino emplea la palabra “melota”,
la cual era una caracteristica prenda de los monjes egipcios'. Incluso esta conjun-
cién de cenobitismo vivido en su monasterio y de retiros eremiticos nos recuerda
los ejemplos egipcios de ambas modalidades monacales y las formas de sintesis que
alli se daban; aparte, por supuesto, de que todo cenobita profundamente enamora-
do de Dios, siguiendo el ejemplo de su Maestro Jesucristo, anhela y busca en oca-
siones la soledad del eremita o anacoreta.

Ciertamente el propio San Fructuoso, al legislar la vida del monasterio en su
Regula monachorum y como heredero de la corriente espiritual iniciada en el &mbi-
to galaico por San Martin de Braga, recogié la Tradicién mondstica egipcia y la

14 Tbid., 80/81.

15 En este sentido, cabe hacer mencién del articulo de LINAGE CONDE, Antonio, “El Bierzo, iti-
nerario monastico”, Studia Monastica, 36 (1994), 21-40.

16 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 110/111-112/113.

17 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 112/113.

18 Tbid., 112-3.

19 Tbid., 86/87.
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trasmiti6 a sus discipulos, de los cuales la reflejaria muy bien la obra de San Vale-
rio del Bierzo.

San Martin Dumiense o de Braga, oriundo de la Panonia (actual Hungria) como
su homénimo San Martin de Tours, habia llevado a cabo la reorganizacién de los
monasterios ya existentes en la Gallaecia, region del noroeste hispano que enton-
ces se identificaba con el Reino Suevo y a la que arribé hacia el afio 550. Fund¢ asi-
mismo otros nuevos cenobios, imponiendo en todos ellos la disciplina y las cos-
tumbres que habia conocido en los del Oriente cristiano cuando peregriné a Tierra
Santa?’. A este respecto, hay que considerar la posible influencia de tal hecho de su
vida como un ejemplo y un estimulo en el proyecto frustrado de San Fructuoso de
viajar igualmente a aquellas regiones.

Como consecuencia del impacto que el monacato egipcio caus6 en San Martin, éste
ordend a su discipulo Pascasio de Dumio llevar a cabo la version al latin de las Verba
Seniorum?!, pero ademés él mismo tradujo del griego la recopilacion de las 109 Aegyp-
torum Patrum Sententiae (Sentencias de los Padres Egipcios)??, que Fray Justo Pérez
de Urbel e Hipdlito de Sa Bravo consideran que adquirieron practicamente el valor de
una Regla para los religiosos de las fundaciones martinianas®?. Pertenecientes al géne-
ro de los famosos Apotegmas de los Padres del Desierto, se trata de relatos edificantes
en relacién con la vida de aquellos monjes de la Tebaida y sentencias enunciadas por
ellos acerca de las virtudes y los vicios, la vida de oracién y de penitencia, el trabajo
monacal y la caridad, etc. San Martin transmitié a sus discipulos una vida de una ele-
vada austeridad, elemento caracteristico del ascetismo egipcio que luego veremos con-
tinuado en San Fructuoso y San Valerio. Ademds, recibié la Tradicién del monacato
egipcio a través de la obra de Juan Casiano, cuya influencia se observa en varios de sus
escritos, y a ello hay que afiadir un acentuado senequismo en bastantes puntos>*.

20 Sobre el monacato promovido por San Martin Dumiense, cabe remitir a SA BRAVO, Hipdlito
de, El monacato en Galicia 1, La Corufia 1972, 39-44. Para una visién bastante completa y reciente
de San Martin, acompafiada ademds de una seleccién bibliogrifica oportuna, DOMINGUEZ DEL
VAL, U., Historia de la antigua 2, 375-430.

21 Sobre Pascasio de Dumio, DOMINGUEZ DEL VAL, U., Historia de la antigua 2, 322-324.

22 MIGNE, J.-P. (ed.), Patrologiae Cursus Completus, Patrologia Latina 74, 381-393 (en adelan-
te, citaremos escuetamente PL, nimero del volumen y niimero de las columnas).

23 SA BRAVO, H., El monacato, 40; PEREZ DE URBEL, Fray Justo (0.S.B.), Los monjes espa-
fioles en la Edad Media 1, Madrid s. f. (Nihil obstat: 1934), 193.

2 MADOQOZ, José (S.].), “Martin de Braga. En el XIV centenario de su advenimiento a la Peninsu-
la (550-1950)”, Estudios Eclesidsticos, 25 (1951), 219-42; concretamente, 223-27. Es una buena pre-
sentacion del personaje y, sobre todo, de su obra escrita. El senequismo de San Martin de Braga sigue
atrayendo el interés de los estudiosos recientes, como lo refleja, por ejemplo, el trabajo de FARM-
HOUSE, P. A, “Seneca e Martinho de Braga. Alguns fantasmas de una recep¢io”, Euphrosyne, 21
(1993), 105-39.
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El monasterio de Dumio destacé como centro impulsor del movimiento espiri-
tual de San Martin. Lo fundé y estuvo a su frente como abad y luego abad-obispo,
al ser erigido en sede episcopal hacia el afio 555. Mas adelante uni6 esta doble dig-
nidad con el ministerio de obispo metropolitano de Braga. Murié en 580 y fue muy
elogiado por San Isidoro de Sevilla y San Gregorio de Tours, en buena medida por
su labor de evangelizador de los suevos en su retorno al catolicismo y por toda su
empresa catequizadora en Gallaecia®.

San Fructuoso recogi6 en su Regula monachorum y en todo su monacato esta
herencia martiniana, que le conectaba a su vez con la Tradicién egipcia. Su obra
puede asi llamar la atencién por un ascetismo bastante acentuado, motivo que llevd
a Fray Justo Pérez de Urbel a afirmar de la Regula que “es un monumento de seve-
ridad extraordinaria”, destinado fundamentalmente a formar hombres, y que en
toda ella se ve el temple de hierro del autor?®. No obstante, también hemos de
advertir que existen en ella buenas dosis de humanidad y discrecién, tal como noté
ya en su dia el P. Enrique Fl6rez?’. Diaz y Diaz y Linage Conde han insistido asi-
mismo en el orientalismo de la Regla de San Fructuoso, mientras que la de San Isi-
doro se aproxima mucho mas al estilo de la de San Benito y tiene un cardcter mas
propio del monacato occidental?.

Algunos de los aspectos que quizd pueden impresionar mds en cuanto a la
dureza de la vida del monje fructuosiano y que le enlazan con la Tradicién orien-
tal son, por ejemplo, las vigilias nocturnas partiendo el suefio (incluso es proba-
ble que dos veces en la noche en algunas épocas), con un escaso tiempo para el
descanso??, asi como los ayunos y la notable austeridad en la comida®. Ahora
bien, seglin hemos indicado ya, la severidad de la Regla en estas cuestiones y en
otras como el c6digo penal se compensa con normas de gran delicadeza hacia los

25 Es famoso, muy rico en noticias y de una gran belleza, el sermén De correctione rusticorum,
en el que se ve todo su esfuerzo para eliminar las supersticiones paganas difundidas en los ambien-
tes rurales: SAN MARTIN DE BRAGA, Sermon contra las supersticiones rurales, Barcelona
1981. El conjunto de sus obras, principalmente en PL 72, 17-52; y MARTIN DE BRAGA, Obras
completas, ed. de Ursicinio Dominguez del Val, Madrid 1990. Para el Reino Suevo es obligado
remitir a la monografia de TORRES RODRIGUEZ, Casimiro, El Reino de los Suevos, La Corufia
1977.

26 PEREZ DE URBEL, J., Los monjes espaifioles, 385-86 y 430.

27 Asf lo ha recordado el P. Julio Campos en la introduccion a la edicion de la Regla, CAMPOS
RUIZ, J., y ROCA MELIA, ., Santos Padres Esparioles 2, 129.

28 LINAGE CONDE, A., Los origenes, 273-74.

29 SAN FRUCTUOSO, Regula monachorum (en adelante, RF), caps. I y II, CAMPOS RUIZ, J.,
y ROCA MELIA, L., Santos Padres Esparioles 2, 137-41.

30 RF, caps. Il y XVII, CAMPOS RUIZ, I., y ROCA MELIA, I, Santos Padres Espafioles 2, 141-
43y 156-57.
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enfermos, los ancianos y los propios monjes a los que se haya de castigar por las
faltas cometidas3!.

Por su parte, la Regula Communis, que es posterior al afio 656, pertenece al
mundo del monacato fructuosiano y legisla para los monasterios de esta corriente
que forman una especie de congregacion. Tiene igualmente presente la Tradicién
anterior, de un modo especial la egipcio-oriental, pues asi lo expresa con claridad
la alusién que en algiin momento se hace al deber de considerar lo que dicen “las
reglas de los Padres™2. La Regula Communis, sin duda alguna, ofrece de un modo
mucho mds notorio una discrecién y una humanidad realmente exquisitas, en unién
con un cristocentrismo que en buena medida se vefa ya presente en la Regula mona-
chorum de San Fructuoso.

El discipulo més famoso de San Fructuoso en El Bierzo es San Valerio®3, a quien
se ha atribuido con frecuencia la Vita Fructuosi, pero no existen pruebas determi-
nantes para emitir un juicio definitivo sobre su autoria real o no. Como dice D.
Antonio Vifiayo, fue un escritor incansable que llené de libros los monasterios de
la region, habiendo compuesto él mismo algunos y copiando o traduciendo otros34.
Ferndndez Pousa afirma que “ley6 mucho, seleccioné mucho y medité mucho”,
ejerciendo como maestro por medio de sus obras, y que el tema fundamental de sus
estudios y meditaciones fueron las Sagradas Escrituras y la literatura patristica, con
una preferencia por la Historia monachorum (Historia de los monjes) de Rufino,
las Vitae Patrum egipcias y los ejemplos contempordneos, ademds de varios trata-
dos de San Isidoro y otros de procedencia occidental, y opina que heredé muchos
libros directamente de San Fructuoso?>.

Esta labor literaria y magisterial, unida a su propio estilo de vida con una ten-
dencia marcada al eremitismo y a un ascetismo acentuado, tienen gran impor-
tancia al considerar el legado de la Tradicién mondstica, principalmente egipcio-
oriental, que €l recibié y a su vez mantuvo vivo y transmitié a los monasterios
del Bierzo, pertenecientes al movimiento espiritual fructuosiano. En tal sentido,
hay que destacar el significado que adquieren varias obras escritas, copiadas o

31 Asi, por ejemplo, RF, caps. XII-XV y XXIII, CAMPOS RUIZ, J., y ROCA MELIA, 1., Santos
Padres Esparioles 2, 151-56 y 162.

32 Regula Communis (RC), cap. IX, CAMPOS RUIZ, J., y ROCA MELIA, L., Santos Padres Espa-
fioles 2, 186-8. Sobre la congregacion, ORLANDIS, José, Estudios sobre instituciones mondsticas
medievales, Pamplona 1971, cap. IV (“El movimiento ascético de San Fructuoso y la congregacion
mondstica dumiense”) y cap. VI (“Las congregaciones mondsticas en la Tradicion suevo-gética™).

33 Nos parece oportuno volver a recomendar DOMINGUEZ DEL VAL, U., Historia de la antigua
4, cap. VI, pues dedica todo este capitulo a San Valerio y aporta una buena seleccién bibliografica.

3 DIEZ GONZALEZ, F-A. et al., San Fructuoso, 255-56.

35 SAN VALERIO, Obras, VIII-IX.
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traducidas por €l (en ocasiones sélo se conservan fragmentos), como De conti-
nentia et patientia®®, la Vita Sancti Frontoni®’, De monachorum penitentia et
recuperatione post ruinam38, De thebeorum diversas ordines monachorum y
otras vinculadas a ella’®, o De fratrum perfecta obedientia atque seniorum dura
mandata®. Importancia especial ofrece la Vita et epistola beatissime Egerie...*,
carta de los ultimos afios de la vida de San Valerio para aleccionar a los monjes
del Bierzo con el ejemplo de la monja peregrina galaica Egeria, que viaj6 hasta
los Santos Lugares y visitd los cenobios de la Tebaida egipcia y las cuevas o cel-
das (ergastula) de los anacoretas de alli. De este modo, el monje escritor deja-
ba ver que, ya mucho antes, los primeros modelos de vida monacal en Espafa
habian orientado sus miras hacia los monjes de Egipto para conocerles e imitar-
les. En esta carta y en algtin otro escrito nos encontramos ademads con otro ele-
mento que nos habla muy claramente del sentido de la Tradicién en el monaca-
to: el interés por la figura de Elias como profeta e iniciador de la vida mondsti-
ca*?; también aparecen referencias interesantes a Elfas como ermitafio en la Vita
Sancti Frontoni®3.

San Fructuoso, acogiendo esa Tradicion mondstica egipcio-oriental a la que nos
venimos refiriendo, que habia recibido de un modo especial por via de San Martin
de Braga, y difundiéndola por la Gallaecia y por otras zonas del oeste y del sur
peninsulares, a la vez que repensandola y readaptandola a esta nueva realidad, con-
figuré por su parte una Tradiciéon mondstica fructuosiana, la cual aparece reflejada
en la obra de San Valerio, sobre todo en ciertas alusiones de varios de sus escritos.
Por ejemplo, en el Ordo querimonie, que es propiamente la autobiografia de San
Valerio, cuando narra su propia estancia en el monasterio de Rufiana o Rupiana
(San Pedro de Montes), alude a la presencia de la memoria de San Fructuoso, su

36 Ibid., 55; es como un apotegma referido a un cenobio egipcio. Citamos las obras tal como apa-
recen transcritas en esta edicion de Fernandez Pousa a partir del cédice principalmente empleado para
ella.

37 1bid., 56-65; es la readaptacion de una obra anterior, y el personaje, San Frontén, era un monje
de Capadocia.

38 Ibid., 91-92; es como un apotegma y se sitda en la Tebaida egipcia.

3 1bid., 130-41; en parte estamos ante arreglos de la Historia monachorum de Rufino por parte de
San Valerio; en De heremitis se alude a la visita de dos monasterios vinculados a San Antonio y a San
Pablo Ermitafio, tenidos tradicionalmente por el monacato como los padres de la vida mondstica.

40 Tbid., 142-44; es una reelaboracion de la Historia monachorum de Rufino, donde San Valerio ha
introducido bastante su mano original, y se comenta un viaje por el Sinai y el Nilo y los encuentros
habidos con los monjes egipcios.

41 bid., 101-09.

42 Ibid., 106.

43 Ibid., 56-9.
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fundador, lo cual le confiere una excelencia especial**. También hace nuevas refe-
rencias a €l en la continuacién de este relato (Replicatio sermonum a prima con-
versione), al realizar dos menciones a San Fructuoso (una de ellas a su cella) y mos-
trar que su recuerdo pervive en la comarca del Bierzo®. Y en la parte final de la
autobiografia (Quod de superioribus querimoniis...), cuando habla de la dltima
etapa de su vida en Rupiana, se hace patente al resaltar que el oratorio situado en
una roca al que se retiraba el fundador se distingue fuera del monasterio®¢. Es decir,
se da una gran importancia a la memoria de San Fructuoso y se advierte la devo-
cién que ya existia hacia él, tanto en sus cenobios como en toda la comarca del
Bierzo.

En fin, el valor que San Valerio concede a los ejemplos y la doctrina de los
Padres (especialmente los Padres mondsticos) son un argumento claro del espiritu
de Tradicién que se vivia en el mundo del monacato fructuosiano: “Que los ejem-
plos de los Padres sean para ti estimulos para la disciplina”, como recomienda en
De novae vitae institutione, obra de inspiracion isidoriana (pues ésa es otra gran
fuente del monje escritor)*’.

3. ROMANISMO Y CONCIENCIA HISPANA EN LA VITA FRUCTUOSI.

3.1. El capitulo primero de la Vita Fructuosi: San Isidoro y San Fructuoso,
lumbreras de Hispania.

Consideramos oportuno recoger en su integridad el texto del primer capitulo de la
Vita Fructuosi, al que nos hemos referido parcialmente cuando hemos sefialado los
elementos claros de Tradicién mondstica que trasluce, con el fin de poder observar
ahora de qué manera éstos se presentan relacionados con una conciencia romano-occi-
dental y una conciencia hispana igualmente patentes. No tiene desperdicio alguno:

“Después de que la nueva claridad de la verdad suprema bafié de luz las anti-
guas tinieblas del mundo, y que desde la sede romana, primera cétedra de la santa
Iglesia, comenzo a brillar fulgurante la grandeza de la doctrina de la fe catdlica, y
que desde Egipto, en el Oriente, comenzaron a resplandecer sobresalientes ejem-
plos de santa profesion mondstica y que comenz6 a relucir poco a poco el extremo

441bid., 169. Parece oportuno recordar el articulo de FERNANDEZ, Justo (Pbro.), “Sobre la Auto-
biografia de San Valerio y su ascetismo”, Hispania Sacra, 2 (1949), 259-84, que resalta el cardcter
duro de San Valerio, coincidiendo asi con otros autores y con la impresion que ciertamente produce.

4 SAN VALERIO, Obras, 183 y 184.

46 Tbid., 191.

47 Ibid., 198.
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de esta region del Occidente, alumbro la piedad divina dos faros de perspicua cla-
ridad, a saber Isidoro, el dignisimo obispo de Sevilla, y San Fructuoso, desde su
infancia irreprochable e integro. Aquél, relumbrante con su nitida expresion, alcan-
zada una singular capacidad en el campo de la retdérica, renovo brillantemente las
ensefianzas de los romanos; éste en cambio, encendido por la llama del Espiritu
Santo en la santa vocacion del monacato, tanto refulgié en perfeccion en todos los
ejercicios de la vida espiritual y en todas las obras de santidad que facilmente se le
puede igualar a los méritos de los antiguos Padres de la Tebaida. Aquél con la dili-
gencia de su vida instruy6 en lo exterior a toda Hispania; éste en cambio, desta-
cando con contagioso fulgor por su experiencia de la vida contemplativa, iluminé
los intimos rincones del corazén. Aquél, rutilante por una expresion fuera de lo
comun, destacé por sus libros de edificacion; éste, brillando en la ctspide de las vir-
tudes, nos dej6 un modelo de santo monaquismo*® y siguié con paso inocente las
huellas de su modelo, nuestro Sefior y Salvador. Tan inefables son sus prodigiosas
virtudes que no puede describirlas nuestra incapacidad. Cuanto he llegado a saber
por narracién fidedigna voy a contarlo analizando unos cuantos detalles del princi-
pio y del fin de su vida.”#

Por un lado, como ya hemos visto, el autor vincula claramente la figura y el
modelo mondstico de San Fructuoso con los Padres de la Tebaida egipcia, a los que
ha conseguido igualar por los méritos de su vida.

Asimismo, resalta la evidente conciencia romanista o romano-occidental de
dicho autor: una conciencia que, si bien en parte tiene unos fundamentos geogréfi-
cos, posee otros que van mucho mds alld y hacen referencia a un caricter cultural
y religioso. En efecto, hay una contraposicién entre el Oriente y el Occidente, pero
ésta no se da en términos de enfrentamiento y ruptura, sino de distincién y diversi-
dad dentro de una comunién asegurada principalmente por la fe cristiana. Una nota
caracteristica del Occidente es el sentimiento de herencia del legado cultural roma-
no, aspecto en el que se afirma que ha descollado la figura de San Isidoro porque
“renové brillantemente las ensefianzas de los romanos”. Y el otro rasgo sobresa-
liente de romanismo se refiere al hecho religioso, a la fe catélica, donde se recono-
ce plenamente el primado de la Sede Apostdlica de San Pedro: “desde la sede roma-
na, primera cétedra de la santa Iglesia, comenz6 a brillar fulgurante la grandeza de
la doctrina de la fe catdlica”.

48 Estamos siguiendo la traduccién de Diaz y Diaz, pero preferimos el término “monacato”, mejor
que el de “monaquismo”, que resulta mds raro al castellano y se usa menos en los ambientes monds-
ticos espaiioles, aun cuando estd ciertamente recogido por el Diccionario de la Lengua Espariola.

49 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 80/81.
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Ambos aspectos adquieren una relevancia muy grande cuando se tiene en cuen-
ta ademads la presencia de una clara conciencia hispana en esta obra de época visi-
gobtica: dentro del Occidente que es heredero del mundo cultural latino y que gira
en su vida religiosa en torno a la Roca, a la sede petrina, la Hispania visigética
emerge con un vigor y una singularidad notables. La alusion geografica es explici-
ta cuando dice que San Isidoro “con la diligencia de su vida instruyé en lo exterior
a toda Hispania; éste (San Fructuoso) en cambio, destacando con contagioso fulgor
por su experiencia de la vida contemplativa, ilumind los intimos rincones del cora-
z6n”. Y un poco antes hace otra mencion implicita al referirse a “esta regién del
Occidente”.

Pero, como resulta evidente, no es un mero concepto geografico el que el autor
muestra tener de Hispania. En primer lugar, porque es la misma Providencia divi-
na la que le ha concedido el don de “dos faros de perspicua claridad, a saber Isido-
ro, el dignisimo obispo de Sevilla, y San Fructuoso, desde su infancia irreprocha-
ble e integro”. Estas dos figuras, efectivamente, con su sabiduria, su doctrina, su
vida, su obra, han brillado para iluminar a Hispania, al Occidente romano y a todo
el orbe catdlico, y por ello son dos motivos de gloria de la Hispania visigética que
se siente romana y catdlica.

En este punto, hay que poner de relieve nuevamente el hecho de que se relacio-
ne a San Fructuoso y su modelo monacal con la Tradicién monéstica de los Padres
egipcios, a los cuales se alaba, pues se observa igualmente en la obra un sentido
filial hacia ellos y la conciencia de comunion existente entre las diversas partes del
mundo catdlico, aun a pesar de otras diferencias. Sobre todo se ve que, incluso con
un deseo de ensalzar a la figura de San Fructuoso, de cuyos méritos se dice que no
desmerecieron respecto de aquellos de los Padres del Desierto, no hay, ni mucho
menos, una intencién de ruptura respecto del Oriente y del monacato egipcio, sino
mds bien todo lo contrario.

Aqui debemos establecer un cierto paralelismo con lo que Sulpicio Severo rea-
liza al narrar la vida de San Martin de Tours (Vita Martini, escrita hacia el ano 397),
mas atin cuando se trata de una de las fuentes principales de la Vita Fructuosi>°.

50 Asf lo sefiala Diaz y Diaz, ibid., 24-6, que, ademds de los paralelos textuales, afirma que el
modelo personal y el recurso lingiiistico de la Vita Martini de Sulpicio Severo han servido de inspira-
cién y ejemplo al autor de la Vita Fructuosi. En cuanto a las obras de Sulpicio Severo que aqui nos
interesan, hemos manejado SULPICIO SEVERO, Vida de San Martin de Tours, ed. de Enrique Con-
treras (O.S.B.) y Pablo Séenz (O.S.B.), Victoria 1990; y SULPICIO SEVERO, Obras completas, ed.
de Carmen Codofier, Madrid 1987. También se hallan sus obras completas en PL 20, 79-248. Cabe
afiadir que el autor de la Vita Fructuosi pudo inspirarse asimismo, si bien no es tan seguro o resulta
una influencia menos evidente, en la obra que San Gregorio de Tours dedicé a San Martin de Tours:
De miraculis Martini libri IV, en PL 71, 911-1010.
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Sulpicio Severo, ademads de la Vita Martini, trat6 acerca de este personaje en tres
epistolas (afios 397-398), que son como un complemento de la obra, y en los Dia-
logorum libri (Libros de los Didlogos, hacia 404). En la Vita Martini practicamen-
te se presenta al santo como el San Antonio de Occidented!. El autor, en el Didlo-
go Primero, habla con veneracion acerca “del bienaventurado Antonio” y “del bie-
naventurado Paulo [0 Pablo], primer eremita’™?2, y en general lo hace al referirse al
monacato egipcio y se ve que reconoce a éste la paternidad mondstica. No obstan-
te, la loa final que hace de San Martin en el Didlogo Tercero adquiere ya un cariz
tan laudatorio que, después de compararle con los sabios griegos, los santos africa-
nos y los santos monjes egipcios, llega a exaltarle con unas alusiones de orgullo
occidental que en la Vita Fructuosi son bastante mas modestas, quiza en parte por-
que en ésta el espiritu de Tradicion sea atin mas hondo. En efecto, Sulpicio dice a
su interlocutor Postumiano: “Y cuando hayas llegado a Egipto, aunque destaque
por el nimero de sus santos y sus virtudes, que no considere indigno el oir decir
que, aun contando Unicamente con Martin, Europa no cede ante ella ni ante toda
Asia™3. Por lo tanto, aqui la conciencia occidental aparece en términos de contra-
posicién entre Europa y Asia. Parece conveniente afiadir que el P. Contreras ha
resaltado la posible influencia del monacato sirio en el martiniano a través de la
figura de San Hilario de Poitiers®.

Otra fuente muy importante de la Vita Fructuosi son los Dialogorum libri
(Didlogos, afios 593-594) de San Gregorio Magno, muy especialmente su segun-
do libro, en el cual narra la vida y milagros de San Benito de Nursia®. El deseo
del primer papa monje en esta obra era mostrar que, en medio de los tiempos de
dificultades que atribulaban al Occidente en general (en buena medida por las
invasiones o migraciones germdnicas), la Providencia divina no desamparaba a
los cristianos y la santidad brillaba en Italia. Y entre los milagros y los santos de
cuyas vidas refiere detalles por lo general maravillosos, descuella sin duda la
figura de San Benito, autor de una Regla “notable por su discrecién y clara en su

51 SULPICIO SEVERO, Vida, XXVII.

52 SULPICIO SEVERO, Obras, 210-11.

33 SULPICIO SEVERO, Obras, 261.

54 SULPICIO SEVERO, Vida, XIX-XXI.

55 Manejamos aqui GREGOIRE LE GRAND, Dialogues 3 tomos, ed. latin-francés de Adalbert de
Vogiié (0.S.B.) y Paul Antin (O.S.B.), Paris 1978-1980. Y también la ed. bilingiie latin-espafiol del
libro II de los Didlogos de San Gregorio Magno y de la Regla de San Benito, San Benito. Su vida y su
Regla, ed. de Garcia M. Colombds (O.S.B.), Leén M. Sansegundo (O.S.B.) y Odilén Cunill (O.S.B.),
Madrid 1954. El relato gregoriano de la vida de San Benito influyé6 en la Vita Fructuosi sobre todo en
el aspecto hagiogrifico y taumatidrgico y en imitaciones directas, segiin sefiala DIAZ Y DIAZ, M. C.,
La Vida, 26-7.
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lenguaje™9, al que dedica un libro entero de los cuatro de que se compone la
obra. Parece evidente que San Gregorio veia en €l un claro exponente del mona-
cato latino de la época, itdlico mds concretamente, capaz de equipararse a los
monjes orientales, si bien no hay alusiones comparativas expresas de este tipo, a
diferencia de lo que hemos visto en los casos de la Vita Martini y de otras obras
de Sulpicio Severo para el caso de San Martin. Pero, en cualquier caso, se puede
observar que San Gregorio Magno, con una nitida conciencia itdlica y romano-
occidental, quiere poner de relieve la categoria de los santos italianos y de algu-
nos otros occidentales més.

Algo semejante podemos considerar acerca de las Vitae Patrum Emeritensium
(Vidas de los Padres Emeritenses), atribuidas durante mucho tiempo al didcono
Pablo de Mérida, que ofrecen una rica informacién sobre la Iglesia de esta ciudad,
capital de la provincia de Lusitania, y que realzan las figuras de los prelados que
sobresalieron principalmente por su santidad>’. Si hacemos mencién de esta obra
es por haber sido una fuente importante para la Vita Fructuosi>® y porque trataba de
ensalzar igualmente el valor de unos Padres hispanos de la Iglesia.

Por otro lado, segin hemos podido ver por la referencia explicita y laudatoria
que en el comienzo de la Vita Fructuosi se hace de San Isidoro, el autor conocia sus
obras y se hallaba bajo su influencia. Y para la cuestion de la conciencia hispana que
aqui nos ocupa, hay que afirmar que, sin duda alguna, tuvo que sentirse influido por
el pensamiento histdrico isidoriano y la alabanza de Espafia (De laude Spaniae) que
el metropolitano de Sevilla realiz6 al inicio de su Historia de regibus Gothorum,
Wandalorum et Suevorum (Historia de los reyes godos, vdndalos y suevos)>.

Sin embargo, no podemos saber si el autor de la biografia que aqui nos ocupa
conoceria la carta de San Braulio de Zaragoza a San Fructuoso, en la cual hace
grandes elogios de éste y, aplicdndole un elogio virgiliano, llega a exclamar: “;Oh
esplendor sagrado de Hispania!”’% En cualquier caso, como vemos, tanto el obispo

36 SAN GREGORIO MAGNO, Didlogos, 1. 2, cap. 36; citado de San Benito. Su vida y su Regla, 235.

STPL 80, 111-64. Existe también una ediciéon de GARVIN, J. N., The Vitas Sanctorum Patrorum
Emeritensium, Washington 1946. Nétese que habitualmente se ha transmitido el titulo como Vitas (sic)
Patrum Emeritensium.

8 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 30-1.

59 PL 83, 1057-82; y RODRIGUEZ ALONSO, Cristobal, Las Historias de los godos, vdndalos y
suevos de Isidoro de Sevilla, estudio, ed. critica y tr., Ledn, 1975; concretamente, la “alabanza de Espa-
fia”, en PL 83, 1057-58, y RODRIGUEZ ALONSO, C., Las Historias, 168-71.

60 PL, 80, 692-700, y la cita concreta en 693; el texto latino: O decus Hispaniae sacrum. Otros auto-
res han optado por la traduccién: “Oh honor augusto de Espafia”. Sobre las dos cartas que se cruzaron
los santos, LYNCH, C. H., - GALINDO, P., San Braulio, obispo de Zaragoza (631-651). Su vida y sus
obras, Madrid 1950, 87-90; y DOMINGUEZ DEL VAL, U., Historia de la antigua 4, 55-8 y 303-04.
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de Zaragoza como el bidgrafo del de Braga coinciden en ver a San Fructuoso como
una lumbrera y un adorno del catolicismo hispano. Por otro lado, hay que conside-
rar que uno de los fines que quiza perseguia San Braulio al escribir la biografia de
San Emiliano (el San Milldn de los siglos medievales, cuya vida cantaria en verso
Gonzalo de Berceo), la Vita Sancti Emiliani, podia ser también resaltar el valor de
un santo monje hispano (eremita en este caso), capaz de ser equiparado a los gran-
des ascetas orientales y a los taumaturgos tanto de aquellas regiones como de las
occidentales®!. Y precisamente San Fructuoso pidi6 al obispo de Zaragoza un ejem-
plar de esta obra, asi como parte de las Collationes (Colaciones o Conferencias) de
Juan Casiano y las vidas de San Honorato y San Germén©2,

3.2. San Fructuoso, lumbrera de Hispania, en los capitulos 16 y 17.

En los capitulos 16 y 17, el autor de la Vita Fructuosi presenta nuevamente a su
personaje como lumbrera y faro de Hispania. Reproducimos el texto del capitulo
16:

“San Fructuoso, después que con su ejemplo por la espléndida e irradiante cla-
reza de su descollante santidad iluminé a Hispania entera y por medio de congre-
gaciones [comunidades] de monjes en las diversas regiones alimenté grupos de per-
fectos discipulos a imagen y semejanza de su puro corazén, de tal modo que hasta
la actualidad los recientemente convertidos, continuando ordenadamente la serie de
los santos que los habfan precedido, han hecho revivir el ejemplo antiguo de aquél
como flor actual, y el fruto de su obra ha seguido creciendo hasta el fin del mundo
y se renueva sin cesar su gloriosa memoria y se multiplican en el reino de los cie-
los a dia los numerosos seguidores de su grey [el texto prosigue ya en el capitulo
171763,

Una vez mds, se muestra a San Fructuoso como un faro que con su vida santa y
su obra fundadora y reguladora del monacato ha iluminado a toda Hispania y ha
dejado tras de si una escuela de discipulos y una estela que otros contindan. Por lo
tanto, nos hallamos ademds ante una nueva expresion del concepto de Tradicién
mondstica, tomando como referentes al mismo Fructuoso y a “la serie de los san-
tos que los habian precedido”, para hacer “revivir el ejemplo antiguo de aquél como
flor actual”. Evidentemente, el texto ensalza tanto su figura que llega a la exagera-
cidn, pues ciertamente el monacato fructuosiano y su influencia, si bien se exten-

6! Hemos manejado principalmente PL 80, 699-716; y SANCTI BRAULIONIS CAESARAU-
GUSTANI EPISCOPI, Vita Sancti Aemiliani, ed. critica por Luis Vdzquez de Parga, Madrid 1943.

62 PL 80, 690-92.

63 DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 110/11.
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di6 por una buena parte de la Peninsula Ibérica y pervivié en los siglos altomedie-
vales de un modo pujante hasta que se produjo la plena benedictinizacién, no cre-
ci6 “hasta el fin del mundo”. No obstante, esta expresion no deja de tener su impor-
tancia en el tema que nos ocupa, ya que con ella el autor desea exponer la idea de
que el santo visigodo ha sido no s6lo una lumbrera para Hispania, sino también un
motivo de sano orgullo para ésta, pues su obra ha dado buenos frutos incluso fuera
de ella. Y ademds, como corona de todo, lo principal es que €l y sus discipulos han
obtenido la gloria eterna, en virtud del camino de santidad que precisamente él
abrid.

En cuanto al capitulo 17, hay que advertir en primer lugar que forma un con-
junto con el 16, incluso sintdcticamente®*. En €l se recoge el proyecto que San
Fructuoso albergé de peregrinar al Oriente y que estaba ya a punto de llevar a cabo
cuando lo vio frustrado por el propio rey, quien, de acuerdo con su consejo (el
“Aula Regia” o el “Oficio Palatino”), se lo impidid, “temiendo [...] que tal luz deja-
ra desolada Hispania” al marchar de ella®. Segiin Diaz y Diaz, este rey debia de ser
Chindasvinto, dado que el pasaje se puede datar entre los afios 650 y 654%. Si bien
el mencionado profesor apunta el hecho de que el santo pertenecia a la familia de
Sisenando, contraria a la nueva dinastia y enraizada probablemente en la Narbo-
nense, el autor de la Vita Fructuosi incide més en la idea de que el monarca quiso
evitar una pérdida de vitalidad espiritual para el reino, para Hispania, a raiz de la
marcha de San Fructuoso, aun cuando su intencidn era regresar, pues solo se trata-
ba de una peregrinacién y no de un viaje con intencion de asentarse en tierras orien-
tales. Segtin el mismo texto relata, el santo fue custodiado, incluso casi apresado,
aunque en buenas condiciones, y milagrosamente se le abrieron las puertas y pudo
salir’.

3.3. Viajes y fundaciones: San Fructuoso y la geografia hispana.

Una faceta importantisima en la vida de San Fructuoso y que conocemos con
relativa precision gracias a su biografia, es la de fundador de monasterios, la cual
se uni6 en buena medida a la de viajero-peregrino por el oeste y el sur de la Penin-
sula Ibérica.

El ntcleo originario de sus cenobios se situ6 en El Bierzo, por lo que se le con-
sidera el creador de la denominada “Tebaida Leonesa”. Tres monasterios fundé en

64 Asi lo ha sefialado acertadamente ibid., 111, n. 3.
65 Tbid., 110-13.

06 Tbid., 113, n. 2.

67 Tbid., 112/13.
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aquella parte de la Gallaecia, de los cuales fue Compludo el primero (hacia el afio
640) y para €l redact6 la Regula monachorum. No deja de tener importancia, en
relacién con el tema de la conciencia hispana que estamos estudiando, el hecho de
que recibiera tal nombre por haberlo puesto bajo la advocacién de los Santos Justo
y Pastor, martires de Alcald de Henares, antigua Complutum: es decir, unos marti-
res de una poblacion del centro peninsular cuya devocién se difundié por Hispa-
nia®.Y este monasterio, a su vez, acabaria dando nombre a todo el valle dentro del
cual se hallaba emplazado®. Los otros dos cenobios fueron Rupiana/Rufiana (San
Pedro de Montes) y Visonia (San Fiz do Seo)”°.

También en la provincia de Gallaecia, pero en la costa de las Rias Bajas, dio
nacimiento a otras tres casas para la vida monacal: el monasterio Peonense (muy
probablemente Poyo, en la ria de Pontevedra y préximo a la ciudad actual), otro en
una isla pequefia (se ha propuesto su ubicacién en las islas Cies, Tambo y otras de
la zona) y, en colaboracién con un personaje distinguido llamado Teudisclo, fund6
el de Castroledn, de localizacién aun incierta (aunque parece que se asentd en tie-
rras galaicas y en las mismas cercanias de Pontevedra y Poyo, no es del todo segu-
ro)’!.

Por lo tanto, nos encontramos en la vida del santo con una primera fase de fun-
daciones galaicas, a su vez dividida en dos etapas: El Bierzo y las Rias Bajas. A
continuacion siguié otra faceta muy notable, pues significé la expansién de su
influencia espiritual a otras regiones de Hispania: el viaje que emprendio a través
de la Lusitania, por el oeste peninsular, hasta la Bética (Baetica), llegando a la
comarca de Céadiz’.

Descendiendo por la regién proxima a Egitania (cerca de la actual Idanha-a
Velha, ciudad importante en época romana y visigética), en un viaje por etapas,
alcanz6 una de sus metas mds anheladas: Mérida (Emerita), a donde deseaba ir por

68 Sobre el culto a los santos mértires Justo y Pastor en Hispania, atestiguado desde el siglo IV y
muy difundido en el siglo VII, incluso fuera de la Peninsula, GARCIA RODRiGUEZ, Carmen, El
culto de los santos en la Espaiia romana y visigoda, Madrid 1966, 253-57.

9 La fundacién de Compludo y la etapa de San Fructuoso allf se recoge en los caps. 3-5 de la Vita,
DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 84-7. Acerca del monasterio y los afios del santo en €l, DIEZ GONZA-
LEZ, E-A. et al., San Fructuoso, 187-99 principalmente; en esta obra, es D. Antonio Vifiayo quien
traza la semblanza de San Fructuoso y estudia sus fundaciones.

70 Cap. 6 de la Vita, DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 88/9; y DIEZ GONZALEZ, F--A. et al., San
Fructuoso, 249-54.

71 Vita, caps. 7y 8, DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 88-93; y DIEZ GONZALEZ, F-A. et al., San
Fructuoso, 260-61.

72 Vita, caps. 11-15, DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 98-111; y DIEZ GONZALEZ, F-A. et al.,
San Fructuoso, 260-61.
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devocién a la martir Santa Eulalia’3. El recorrido tenfa un claro caracter de pere-
grinacién y, como se observa, nos encontramos con un ejemplo mas de santos de
una ciudad hispana cuyo culto estaba difundido por toda Hispania. Este era un ele-
mento que podia contribuir de algin modo a realzar la riqueza martirial de la Igle-
sia hispana y, por lo tanto, a afianzar esta conciencia impregndndola de un mas
claro contenido religioso. Siempre, por supuesto, sin olvidar la universalidad del
catolicismo, lo cual facilit6 tanto la penetracion del culto a santos extranjeros como
la difusidn de la devocién a santos hispanos fuera del Reino Visigodo.

Desde Mérida, San Fructuoso marché luego a Sevilla, donde permanecié por un
tiempo y parece que pudo acercarse a [tdlica. De la ciudad del Guadalquivir se des-
plazé a “la isla de Cadiz” (o “situada en el territorio gaditano™), que segin algunos
estudiosos seria la Isla de Ledn y segin otros la propia peninsula en que se asienta
la ciudad de C4diz’*. En todo este recorrido debi6 de ir fundando algunas comuni-
dades monacales, pero fue en el drea gaditana donde dio nacimiento a ciertos
monasterios importantes, como el primero que establecié en la mencionada isla y
otro después al que se denominé “Nono”, por hallarse situado a 9 millas de la costa
(lo cual lleva practicamente a descartar por completo la posibilidad de que “la isla
de Cadiz” sea la propia ciudad). Asimismo, en esta zona instauré al menos una
comunidad femenina, a la que volveremos a referirnos en el punto siguiente, la cual
llegé a alcanzar un nimero de 80 virgenes”>.

Precisamente, para la cuestion de la conciencia hispana que aqui abordamos y
que también cuenta con un componente geogrifico, no deja de tener interés la
expresion que utiliza al decir que San Fructuoso llegé a la isla aludida “por la parte
contraria a aquella por la que se levanta el sol para iluminar a Hispania™’6.

Viendo frustrado a continuacién su proyecto de realizar un viaje de peregrina-
cién a Oriente, como ya sabemos, mds adelante fue designado y consagrado abad-
obispo de Dumio y después obispo metropolitano de Braga, conservando su estilo
de vida mondstico y fundando nuevos cenobios en la comarca, de los cuales desta-
ca el de Montélios o Turonio, donde recibiria sepultura’’. Cabe afadir que, estan-

73 Vita, cap. 11, DIAZ'Y DIAZ, M. C., La Vida, 98/9. Sobre el culto a Santa Eulalia de Mérida,
quien junto con San Vicente compartié pronto el puesto principal en la devocion habida a los martires
hispanos e incluso salté a la Galia ya en el siglo V, GARCIA RODRIGUEZ, C., EI culto, 284-302.

74 El viaje Mérida-Sevilla-Cddiz, en Vita, caps. 11-14, DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 98-105.

75 Las fundaciones del area de Cédiz, en Vita, caps. 14-15, ibid., 104-11.

76 Ibid., 104/5.

77 La etapa episcopal bracarense y final de su vida, en Vita, caps. 18-20, ibid., 112-117. No todos
los autores concuerdan en la cuestion de si Turonio y Montélios son el mismo monasterio o dos dis-
tintos.
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do al cargo de la sede de Dumio, acudié en 656 al Concilio de Toledo, una realidad
que sin duda tenia que promover la conciencia hispana entre el episcopado del
Reino Visigodo por sentir una corresponsabilidad por el bien de la Iglesia y del pro-
pio Reino.

En fin, debemos decir ademds que la impresién que causa el seguimiento de los
viajes del santo monje por el oeste y el sur de la Peninsula, es la existencia de una
entidad politica comun, dividida en unas provincias administrativas y eclesidsticas
que coinciden con las antiguas romanas y las perpetdan, ahora bajo una corona
goda que llega a impedir al personaje la salida del reino con el fin, al menos segtin
la Vita Fructuosi, de evitar la pérdida de quien era un faro para él desde el punto de
vista espiritual. Ademas, todo el recorrido de San Fructuoso por una parte conside-
rable de Hispania, la influencia espiritual que fue ejerciendo en esos desplaza-
mientos y las comunidades que fue originando a su paso, tuvieron que constituir un
factor que favoreciera la aproximacién y compenetracion mutua de los discipulos y
seguidores de todas esas regiones, que se sentirian hijos de un padre comun al que
admiraban y, tras su muerte, comenzarian a venerar. Buena prueba de ello es la con-
gregacién mondstica fructuosiana del noroeste, de la que poseemos relativamente
bastantes noticias, en gran parte gracias a la Regula Communis.

3.4. El atractivo del monacato fructuosiano: las vocaciones y el factor étnico.

El monacato fructuosiano muestra también un cardcter integrador de las dos
poblaciones principales del Reino: la hispano-romana y la germénica (sueva y visi-
goda).

Un proceso semejante parece haberse producido en una Italia més turbulenta y
agitada por la irrupcién de pueblos barbaros en el siglo VI, segtin nos lo permite
ver, por ejemplo, San Gregorio Magno en varios pasajes de sus Didlogos y en algu-
nas de las Homiliae XL in Evangelia (Cuarenta homilias sobre los Evangelios). En
relacién con la penetracién germdnica en el Occidente europeo y, mds concreta-
mente, en el panorama italiano, se observa bien en estas obras la ingente labor paci-
ficadora y civilizadora que desarrollaron bastantes hombres de Iglesia, mediando en
favor de su grey ante los invasores, acogiendo a éstos con un espiritu de hospitali-
dad cristiana y conservando y transmitiendo tanto el legado de la cultura clasica
grecorromana como el mensaje y el saber cristianos. Esta tarea, que en realidad
sucedié no sélo en Italia, sino en todo el Occidente, alcanzé uno de sus hitos mas
significativos en la entrevista que el papa San Leén Magno habia mantenido con
Atila, rey de los hunos, y en la que consiguié hacerle desistir de su intencién de
saquear Roma (452). En cuanto a algunos de los casos narrados por San Gregorio
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Magno, cabe destacar la accidn intercesora y acogedora de los obispos Bonifacio
de Ferentis y Fortunato de Todi ante los ostrogodos’®, asi como la de Santulo, pres-
bitero de la comarca de Nursia, hacia los longobardos”. Ademads, no debemos olvi-
dar la accion que desempeii6 también el propio San Gregorio en este sentido, gra-
cias a la buena relaciéon que mantuvo con la reina Teodolinda de los longobardos.
No obstante, para el caso concreto del monacato itdlico y de una de sus figuras mas
relevantes de todos los siglos a nivel universal, San Benito de Nursia, cuya vida y
milagros escribié el mismo papa, hay que recordar que consiguid atraerse la admi-
racién y el respeto del rey godo Totila® y acogié paternalmente entre sus monjes
vocaciones provenientes de este pueblo8!.

Pero antes de ver como se produjo un fenémeno semejante entre las vocaciones
de la amplia familia mondstica surgida de la accién y la influencia de San Fructuo-
s0, segun los datos de que disponemos, debemos fijarnos primero en la propia figu-
ra del santo monje y acercarnos a sus origenes.

La Vita Fructuosi nos lo presenta ‘“nacido de una familia preclara vinculada con
reyes, vastago de muy ilustre cuna y en concreto de un duque del ejército de His-
pania”, que posefa tierras y rebafios en El Bierzo®2. Por lo tanto, nos hallamos cla-
ramente ante un visigodo y, por algunas alusiones de la misma obra y de otras fuen-
tes de referencia, sabemos que la familia era oriunda probablemente de la provin-
cia Narbonense (el sur de la Galia perteneciente al Reino Visigodo de Toledo) y
contaba entre sus miembros al rey Sisenando y a los obispos Sclia de Narbona y
Pedro de Beziers®3.

En cuanto a la mencién de “un duque del ejército de Hispania”, adquiere un relie-
ve singular para el tema que nos interesa. Diaz y Diaz piensa que el cargo quizd tenga
una resonancia especial por el hecho del origen narbonense de la familia®*: es decir,
que tal vez el autor pudiera querer resaltar que el padre estaba al mando de tropas, no
en su provincia natal, sino en tierras hispanas, poseyendo aqui el término una conno-
tacion propiamente geografica. En efecto, duques, condes y otros magnates dirigian las
unidades del ejército (bdsicamente, la mesnada real y otras huestes, clientelas y séqui-
tos), y los primeros se habian convertido en la maxima autoridad de la administracién

78 Libro I, caps. IX y X, GREGOIRE LE GRAND, Dialogues 2, 88/9 y 102-7.

7 Libro 111, cap. XXXVII, GREGOIRE LE GRAND, Dialogues 2, 412-23.

80 Libro 2, caps. XIV y XV, GREGOIRE LE GRAND, Dialogues 2, 180-5; y San Benito. Su vida
y su Regla, 191-5.

81 Libro 2, cap. VI, GREGOIRE LE GRAND, Dialogues 2, 154-7; y San Benito. Su vida y su
Regla, 175-7.

82 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 82/3.

83 Recoge bien estos datos DOMINGUEZ DEL VAL, U., Historia de la antigua 4, 292.

8 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 83, n. 1.
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de las provincias®. Los duques constituyeron un ordo u officium del reino y llegaron
a poseer una personalidad definida juridicamente. La unién en sus manos del mando
militar con el gobierno provincial motivé muchas veces entre ellos unas tendencias a
la autonomia, que con frecuencia condujeron a rebeliones politicas y jugaron un papel
importante en las disputas dindsticas (dado que se trataba de una monarquia electiva).
De hecho, este acentuado poder fue en realidad un factor de inestabilidad en muchas
ocasiones y causé en gran manera un proceso de disolucién interno en el reino, que
posibilité en buena medida su desaparicion ante la invasion isldmica del afio 71186,

Como hemos podido ver, la Vita Fructuosi presenta con un tono amable el impe-
dimento puesto por el rey, seguramente Chindasvinto, para que el biografiado mar-
chase con rumbo a Oriente. Es muy probable que esto responda a la realidad, si bien
Diaz y Diaz ha apuntado ademds la posibilidad de unas fricciones de fondo entre la
familia del santo, emparentada con el rey Sisenando, y la nueva dinastia represen-
tada por el mencionado Chindasvinto®”. En cuanto a las relaciones de San Fructuo-
so con Recesvinto, tenemos la impresién de que fueron buenas e incluso muy bue-
nas, como lo prueba el hecho de que este monarca le promoviera para la sede de
Dumio en 656 y la carta que nuestro personaje le habia escrito tres afios antes,
recién llegado el rey al poder, solicitdndole el perdén para los presos politicos; indi-
rectamente también estaba dirigida a los obispos que iban a reunirse en el VIII Con-
cilio de Toledo y el hecho cierto es que éste se decanté en la misma linea que el
santo, lo cual puede ser un claro indicio del prestigio que tenia ya entonces (antes
de ser obispo) entre el episcopado hispano y de cara a los reyes®8.

Por otra parte, volviendo a sus primeros aios monacales, la Vita nos dice que,
nada mds fundar el cenobio de Compludo, él mismo lo doté (recordemos que su
padre tenia una situacién econdémica muy solvente) y lo llend “con un ejército de
monjes tanto de entre las gentes de su servicio como de conversos que se le unie-
ron espontdneamente de todas las regiones de Hispania™8?. Por lo tanto, las prime-

85 ORLANDIS, 1., Historia del Reino, 159-60 y 167-8.

86 Sobre los duques y todas estas cuestiones relativas a ellos, GIBERT, R., “El Reino Visigodo”,
Estudios Visigoticos 1, 42-5. También se pueden ver numerosos aspectos sobre sus funciones y el ejér-
cito en PEREZ SANCHEZ, Dionisio, El ejército en la sociedad visigoda, Salamanca 1989, especial-
mente la segunda parte (“El Reino de Toledo”); no obstante, este autor ofrece una visién fundamenta-
da en el materialismo histdrico, que nosotros no compartimos y que en las fechas actuales exigiria mas
que una profunda revision en las conclusiones a que le conduce.

87 DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 110-3 y n. 2, 113.

88 La carta, en Monumenta Germaniae Historica (MGH), Epist. 3, 688-9; sobre ella, VEGA,
Angel Custodio (O.S.A.), “Una carta auténtica de San Fructuoso”, La Ciudad de Dios, 153 (1941),
335-44. Asimismo, DOMINGUEZ DEL VAL, U., Historia de la antigua 4, 304-5.

8 DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 84/5.
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ras vocaciones parecen haber procedido de su propio entorno social-familiar y de
muy diversas partes del reino. Esto hace pensar que, aun cuando el autor pueda exa-
gerar algo, San Fructuoso debid de ejercer ya desde muy pronto una amplia influen-
cia, motivada casi seguro por su personalidad altamente atrayente y su santidad, asi
como por el factor que pudo jugar a su favor el hecho de ser bastante conocido por
sus origenes familiares. Los primeros ataques del demonio (el “antiguo enemigo”,
antiquus hostis, recogiendo el autor una expresiéon muy empleada por San Grego-
rio Magno en los Didlogos), aparecen vinculados con la oposicién que el arranque
de su movimiento mondstico suscité en varios circulos de la nobleza y de su propia
familia. Ciertamente, como hace notar Diaz y Diaz, su actuacién dafiaba los intere-
ses econdmicos de ambos dmbitos y comprometia la economia nacional (debemos
matizar que, de momento, s6lo hasta cierto punto), al sustraer esclavos y libertos a
la produccién cuando se incorporaban a la vida religiosa®. En efecto, también anti-
guos siervos de las posesiones del propio santo se contaron entre sus primeros mon-
jes.

No obstante, ante la afluencia de siervos que parecen haber llamado a las puer-
tas del mismo Compludo y luego a las de otros cenobios de San Fructuoso, éste
establecié en su Regula monachorum las disposiciones oportunas, tanto para evitar
falsas vocaciones (por huida de una situacion servil o por imposicién de otra per-
sona), como para no tener que afrontar problemas legales con duefios que no les
hubieran dado el previo permiso para entrar en religién. Asi ordené que a los “con-
versos del siglo” (los que abandonaban el mundo para abrazarse a la conversio o
conversatio monastica, a una nueva vida consagrada a Dios), les interrogase el abad
si eran libres o siervos y que comprobase si deseaban entrar libre o forzadamente,
ademds de asegurarse de que no estaban obligados por vinculo alguno de su condi-
cién anterior’!. Luego, una vez incorporados ya plenamente a la comunidad, las
antiguas diferencias econdmico-sociales existentes en el mundo desaparecerian por
completo, pues todos los monjes tendrian todo en comtn, irfan vestidos con un
habito uniforme para todos, obedecerian por igual al abad y al prepdsito (elegidos
de entre los monjes) y a los otros superiores, y el orden interno seria por antigiie-
dad de ingreso (lo cual no impediria que el abad atendiese a las necesidades de cada
uno y honrase los méritos particulares de sus hijos de religiéon)®?. En definitiva, ya
no habria en el cenobio siervos y libres en el sentido del “siglo”, del “mundo”, sino

90 Ibid., 85, n. 4.

91 RF, cap. XXI, CAMPOS RUIZ, J., y ROCA MELIA, L., Santos Padres Esparioles 2, 160.

92 Por ejemplo, bastantes de estas notas que hemos sefialado, en RF, caps. VI, XI, XIX y XXII,
CAMPOS RUIZ, J., y ROCA MELIA, 1., Santos Padres Espaiioles 2, 146-7, 150-1, 157-8, 161-2.
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que cada monje habria abrazado libremente su vocacién valiéndose de la libertad
de los hijos de Dios y ahora s6lo desearia saberse ‘“siervo de Cristo” (famulus
Christi)?3.

Mis adelante, esta procedencia inicial de una parte importante de las vocacio-
nes se confirma cuando, tras haber tratado de las fundaciones del Peonense y en una
isla en las Rias Bajas, el autor de la Vita dice lo siguiente: “Creciendo y haciéndo-
se cada vez mads frecuente el rumor de su eximia santidad, muchos distinguidos y
nobles personajes, incluso de la corte, dejando el servicio del rey, huyeron con sed
de perfeccién a su santa disciplina, de entre los cuales varios bajo la guia del Sefior
alcanzaron la dignidad episcopal.”®* Entre ellos cita a Teudisclo, al parecer un hom-
bre sabio, que junto con el santo fundé el monasterio de Castrole6n®.

Por lo tanto, da la impresidn de que una parte considerable de los primeros mon-
jes provenia del pueblo visigodo y que bastantes pertenecerian al dmbito regio,
igual que el propio San Fructuoso, cuyo carisma debia de tener un especial efecto
de impacto, tanto entre quienes directamente le conocian, como entre aquellas per-
sonas que ofan hablar de él; muy pronto, segin podemos ir viendo, su fama se cons-
tituy6 en un factor relevante en la difusiéon de su obra. Asimismo, el nombramien-
to de obispos de entre sus discipulos (ignoramos los nombres de estos prelados),
favoreceria la extension de la corriente espiritual fructuosiana y su influencia en la
Iglesia hispano-visigoda.

A medida que iba viajando por el oeste y el sur de la Peninsula, parece que gana-
ba nuevos seguidores, algo que sabemos con mayor certeza en el caso de los ceno-
bios que estableci6 en la comarca gaditana. La Vita, exagerando quiza un poco los
hechos, expresa que alli se produjo una gran afluencia de vocaciones, tanto mascu-
linas como femeninas, y refleja que efectivamente debi6 de llegar a alcanzar unas
dimensiones muy considerables, hasta el punto de que los duques solicitaron la
intervencion regia para evitar una masificacién monacal que pudiera incluso poner
en peligro el reclutamiento militar®. Toda esta zona de la Bética debi6 de propor-
cionar al monacato fructuosiano un nimero notable, incluso mayoritario, de voca-
ciones procedentes de la poblacién hispanorromana, aspecto que podemos deducir,
tanto si tenemos en cuenta la impronta demogréfica del territorio, como el dato de
que la principal discipula del santo fue una muchacha nacida de noble familia, casi
con toda seguridad hispanorromana, y prometida de un gardingo del rey (asi, pues,

93 RF, caps. X y XXII, CAMPOS RUIZ, J., y ROCA MELIA, 1., Santos Padres Espaiioles 2, 149
y 161-2.

9% DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida, 90-3.

95 Tbid., 92/3.

9 Ibid., 104-7.
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nos hallamos ante un ejemplo de matrimonio mixto, uno de los instrumentos prin-
cipales para la integracion de las dos poblaciones, si bien en este caso no llegaron
a casarse por haberse interpuesto la vocacion religiosa): la virgen Benedicta, cuyo
nombre parece ser también un indicio claro de su romanidad. Ella abrazé la vida
eremitica y organizaria luego un monasterio de 80 virgenes®’. Cabe afiadir que el
desarrollo de un monacato femenino fue un fendmeno que no se limité a la Bética
y obligarfa a la congregacién mondstica fructuosiana del noroeste hispano a tener
que legislar con respecto a las monjas en la Regula Communis®®.

En definitiva, podemos decir que, si bien las primeras vocaciones que atrajo San
Fructuoso debieron de ser principalmente masculinas, de origen visigodo y vincu-
ladas en un nimero al menos significativo al entorno regio, asi como una parte no
pequefia de antiguos siervos, a medida que su movimiento se expandid con su pro-
pia peregrinacién por el oeste y el sur de la Peninsula Ibérica y mediante la difu-
sién de su fama, surgieron cada vez mds vocaciones hispanorromanas y aumenta-
ron las femeninas. Segun sugiere acertadamente Orlandis, “el gran movimiento
ascético promovido por San Fructuoso ofrece una variedad de matices y una sor-
prendente capacidad de adaptacion a diversos ambientes y disciplinas, que dimana,
sin duda, de su propia riqueza espiritual”, y este “4gil dinamismo” de su obra “es,
sin duda alguna, su mayor timbre de gloria y la mejor prueba de que actué siempre
como ddcil instrumento del Espiritu™®. De esta manera, nosotros concluimos con-
siderando que el monacato fructuosiano pudo acabar jugando no sélo el papel de
una importantisima corriente espiritual en la Hispania del siglo VII, sino también el
de aglutinante e integrador de los dos principales grupos poblacionales que la con-
formaban, favoreciendo asi el desarrollo de una conciencia hispana bajo el signo de
la unidad y de la fraternidad cristianas, bajo la caridad de Cristo!0,

97 Ibid., 106-11; el profesor Diaz y Diaz considera igualmente que tanto el nombre de la joven
como la alusién “nacida de una noble familia”, segln se ha pensado corrientemente, traslucen muy
probablemente su origen hispanorromano. Sobre Benedicta, ORLANDIS, José, Semblanzas visigodas,
Madrid, 1990, cap. XII; y sobre ella y las monjas fructuosianas, DIEZ GONZALEZ, E-A. et al., San
Fructuoso, 243-8.

98 Hay que citar aqui, por ejemplo, el trabajo de ORLANDIS, J., Estudios sobre instituciones, cap.
I (“Los origenes del monaquismo duplice en Espaiia)”.

99 ORLANDIS, J., Estudios sobre instituciones, 82.

100 En relacién con este tema de las procedencias vocacionales, no s6lo para el monacato fructuo-
siano, debemos citar ORLANDIS, J., Estudios sobre instituciones, cap. 11 (“Notas sobre sociologia
mondstica de la Espafia visigoda”). Ademds, debemos recordar ORLANDIS, José, La Iglesia en la
Esparia visigotica y medieval, Pamplona 1976, cap. IV (“El elemento germanico en la Iglesia espafio-
la del siglo VII”).
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4. MEMORIA DE SAN FRUCTUOSO EN LA ESPANA MEDIEVAL.

No entraremos a ver con gran detalle la pervivencia del monacato fructuosiano
y de la memoria del propio San Fructuoso en la Espafia de la Reconquista, pero si
hemos pensado que era conveniente ofrecer al menos sus aspectos principales y rea-
lizar algunas valoraciones sobre los mismos.

En primer lugar, y como ya hemos indicado en varias ocasiones, sus restos se
veneraron en la iglesia de Montélios, que por lo menos en el afio 899 ya se hallaba
bajo su patrocinio. No obstante, su fama de santidad corrié por toda Hispania
durante su propia vida, como se puede deducir de la carta que le envié San Braulio
de Zaragoza y de las vocaciones que se incorporaron a su movimiento mondstico,
asi como del aprecio mostrado hacia él por algunos reyes visigodos. Y como refie-
re su bidgrafo, los milagros y favores que poco después de su muerte tuvieron lugar
en beneficio de las personas que acudian a orar ante su sepulcro en Montélios, refle-
jan el desarrollo de una afluencia de peregrinos y que al menos a nivel popular reci-
bi6 un culto muy temprano!?!. Cabe suponer que entre sus discipulos se desarro-
llarfa igualmente la devocidn a €l a raiz de su fallecimiento.

En los siglos posteriores nos encontramos con algunos datos de interés. Asi, su
nombre se halla recogido en el Antifonario de Leén (1066), en el Calendario de
Braga del siglo XII y poco mas tarde en el de Ofia y en todos los de la Iglesia de
Portugal, salvo los de Alcobaca, y también en algunas letanias. En los siglos XIV-
XVI, el texto litdrgico de su fiesta aparece en los breviarios de Braga, Evora, Oren-
se y Salamanca. Actualmente se celebra el 15 de abril'%2. Ademads, una répida apro-
ximacion a la presencia de la advocacion del santo en varias didcesis espaifiolas
viene a confirmar que se ha conservado sobre todo en las zonas del noroeste hispa-
no'%, No obstante, debemos advertir que hay que tener la precaucion de evitar las
confusiones que pueden darse entre San Fructuoso de Braga y el martir homénimo
de la Tarraconense en época romana (1 259), cuyo culto tuvo gran difusién y se ve
vinculado generalmente al de sus santos compafieros los didconos Augurio y Eulo-

101 Cap. 20 de la Vita, en DIAZY DIAZ, M. C., La Vida, 116/7.

102 Estos datos relativos al culto a San Fructuoso, por ejemplo en DIAZ Y DIAZ, M. C., La Vida,
apéndice III, 130-40; y DOMINGUEZ DEL VAL, U., Historia de la antigua 4, 302-3; también
GARCIA RODRIGUEZ, C., El culto, 345.

103 Para ello, puede resultar de una gran ayuda el estudio por didcesis acerca del santoral hispano-
mozdrabe en Espafia en los Congresos de la “Asociacion de Archiveros de la Iglesia en Espafia”, desde
el II Congreso (Toledo, 1989), y cuyas actas se publican con el titulo de Memoria Ecclesiae. No obs-
tante, no todos los trabajos muestran la misma precision histérica y a veces el titulo de tal seccion es
mas engafioso que auténtico, pues en bastantes ocasiones no se recoge tanto el santoral propiamente
hispano-mozdrabe como el santoral completo de las didcesis, en cuanto a advocaciones se refiere.
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gio. En cuanto al que aqui nos interesa, se encuentran iglesias o ermitas bajo su
advocacion en algunas didcesis de Galicia y de la regidn castellano-leonesa, como
Santiago de Compostela!®* y Palencia'®. Hoy se le venera de un modo singular en
Braga y el norte de Portugal, por un lado, y El Bierzo por otro.

Por lo tanto, su culto parece haber permanecido vivo sobre todo en el drea noro-
este de la Peninsula, quiza especialmente en el norte portugués, pero hasta muy avan-
zado el siglo XI debi6 de conservarse difundido con amplitud. Posiblemente, a par-
tir de ese momento se produjo la reduccién al noroeste hispano, como consecuencia
de la definitiva instauracion del benedictinismo y la adopcién de la liturgia romana.

En efecto, como apunta Orlandis, “los monjes de la Alta Reconquista siguieron
tenazmente aferrados a las Reglas visigodas y el abad Esmaragdo, en su comentario
a la Regla de San Benito, que tanto contribuyé a su introduccién en Espaiia, ha de
hacer referencias a Isidoro y Fructuoso para demostrar a los monjes espanoles que el
espiritu benedictino se acomoda perfectamente a su tradicion™%. A principios del
siglo IX, ciertamente, Esmaragdo realiza numerosas alusiones en dicho comentario a
éstos y a otros autores de Reglas o clasicos de la literatura mondstica (San Basilio,
Casiano, San Agustin...), con la intencién de exponer con claridad cdmo el texto juri-
dico del santo de Nursia ha alcanzado una perfeccidon suprema para legislar la vida
monacal, coincidiendo con miiltiples y sabias disposiciones establecidas por ellos.

También a principios del siglo IX, San Benito de Aniano habia recogido la Regla
de San Fructuoso en su Codex Regularum e integraria sus capitulos igualmente en la
posterior Concordia Regularum, estructurada de acuerdo con los capitulos de la Regla
de San Benito de Nursia para lograr una mejor observancia de ésta y su difusion!?,

104 BUJAN, Maria Mercedes (O.S.B.), “El santoral hispano-mozdrabe en la archidiécesis de San-
tiago de Compostela”, HEVIA BALLINA, Agustin (dir.), Memoria Ecclesiae 2 (Actas del Congreso
celebrado en Toledo, 21 y 22 de septiembre de 1989), Oviedo 1991, 253-80; concretamente, 258.

105 ORTIZ NOVAL, Miguel Angel, “Santoral hispano-mozarabe en la didcesis de Palencia (S. XII-
XVI)”, HEVIA BALLINA, Agustin (dir.), Memoria Ecclesiae 10 (Actas del XI Congreso, Valencia, 1?
parte, 11-15 de septiembre de 1995), Oviedo 1997, 557-81; concretamente 568, aunque muestra cierta
confusién entre los dos Fructuosos que hemos sefialado. {dem, “Santoral hispano-mozarabe en la di6-
cesis de Palencia. Afio 19557, HEVIA BALLINA, Agustin (dir.), Memoria Ecclesiae, 11 (Actas del XI
Congreso, Valencia, 2° parte, 11-15 de septiembre de 1995), Oviedo 1997, 655-71, concretamente 665.

106 ORLANDIS, J., La Iglesia en la Espaiia, 31. Las obras de Esmaragdo, en PL 102, 8-980; sus
Commentaria in Regulam Sancti Benedicti, ibid., 680-932.

107 Las obras de San Benito de Aniano, en PL 103, desde 351; mas reciente, idem, Concordia Regu-
larum, ed. de Pierre Bonnerue, “Corpus Christianorum, Continuatio Medievalis” 168, Turnhout 1999.
Sobre San Benito de Aniano y su obra, cabe recomendar al menos MASOLIVER, Alejandro (O. Cist.),
Historia del monacato cristiano 2, Madrid 1994, 25-31; y sigue siendo de gran valor el trabajo de
WINANDY, J. (O.S.B.), “L’oeuvre monastique de saint Benoit d’ Aniane”, Mélanges Bénédictins, publiés
a l'occasion du X1V Centenaire de la mort de Saint Benoit, Abbaye Saint Wandrille 1947, 237-58.
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Ademds, resulta interesante recordar que la atribucién expresa de la Regula Commu-
nis a San Fructuoso parta precisamente del abad anianense, quien también la incluyé
en su obra compiladora-legislativa, asi como la de San Isidoro. De hecho, un dato que
hemos de valorar de un modo muy especial es que este abad benedictino y gran impul-
sor del benedictinismo bajo los auspicios de los carolingios, era visigodo, de nombre
original Witiza e hijo del conde de Magalona (en la Septimania o Narbonense).

Desde luego, la Regla de San Benito fue conocida en la Hispania visigoda, como
lo reflejan las propias Reglas que se escribieron en éste &mbito y a las que nos veni-
mos refiriendo, si bien no hacen alusiones explicitas a ella; pero otra cosa es que se
adoptase en algiin monasterio, cosa que no sucedié entonces y que no se produjo en
la Peninsula hasta mucho mas tarde. El motivo principal de esto, de acuerdo con
Linage, es que en el siglo VII Hispania o Espafia vivia un esplendor cultural y una
auténtica creatividad mondstica, lo cual supuso un efecto de barrera para un desarro-
llo de la Regla del Patriarca de Montecasino en nuestro suelo!%. En el siglo IX, sélo
en el norte de Catalufia, en la denominada “Marca Hispdnica” y por su dependencia
del Imperio Carolingio, conocemos la implantacion de la Regla benedictina en varios
monasterios, como fruto de la reforma de San Benito de Aniano en dicho Imperio.
No serd hasta el siglo X cuando podamos comenzar a observar una difusién de este
texto juridico monacal en otros territorios de la Peninsula Ibérica!?. Paralelamente,
los documentos nos hablan de la pervivencia de los pactos mondsticos que enlazan
con la Tradicién monacal hispano-visigética, concretamente con el llamado “Pacto
de San Fructuoso”, los cuales se mantuvieron con mayor vigor durante el siglo X en
Portugal y, curiosamente, atin mds en Castilla que en Galicia!!°.

Por lo tanto, el fuerte arraigo de las Reglas hispano-visigéticas, entre ellas la de
San Fructuoso y la “Regla Comiin”, fue una realidad que marcé nuestro monacato
hasta avanzado el siglo XI, cuando en Europa ya se habia consolidado plenamente
la Regla de San Benito entre los monjes. Sin duda, los cluniacenses trajeron el defi-
nitivo triunfo del texto del Patriarca casinense en la Espafa de la Reconquista, y si
se produjo fue en parte gracias a una determinacién politica de los monarcas his-
panos, especialmente Alfonso VI de Le6n y Castilla. No obstante, todo esto nos
sirve para destacar la existencia de una firme Tradicion fructuosiana y del monaca-
to hispano-visigético en general, fiel a la memoria y a la obra de aquellos Padres
que le dieron su origen y unas caracteristicas tan peculiares.

108 . INAGE CONDE, A., Los origenes, 277.

109 Sobre la difusién de la Regla de San Benito en la Peninsula Ibérica, por ejemplo MASOLI-
VER, A., Historia del monacato cristiano 2, 45-62.

110 pEREZ DE URBEL, Frei Justo (O.S.B.), “Vida y caminos del Pacto de San Fructuoso”, Revis-
ta Portuguesa de Historia, 7 (1963), 377-97.
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S. CONCLUSIONES.

Para comprender correctamente tanto la Vita Fructuosi como el propio monaca-
to fructuosiano, hay que situarse dentro del marco de la literatura mondstica occi-
dental desarrollada hasta el siglo VII y es necesario, al mismo tiempo, tener muy
presente la estima y la presencia de la Tradicién egipcio-oriental.

El vigor que el monacato alcanzé en sus origenes en las zonas donde nacid
(Egipto y el Proximo Oriente, aqui especialmente el drea sirio-palestina), le
confirié un admirable poder de atracciéon sobre todo el mundo cristiano de
entonces, hecho que le hizo adquirir una ingente fuerza expansiva, en virtud de
la cual se difundié practicamente por todas las regiones donde se hallaban
seguidores de Jesucristo. Desde luego, tanto los monjes del Oriente como los
del Occidente, vendrian considerando hasta nuestros dias a aquellos primeros
campeones de la ascesis y de la contemplacién como “los Padres del Desierto”,
los iniciadores de un estilo de vida que, por la accién de la gracia divina, ha
venido perpetuandose desde entonces con una rica diversidad de formas inter-
nas y de familias espirituales y que sigue suscitando vocaciones en todas las tie-
rras.

Los “Padres del Desierto”, por lo tanto, fueron desde el principio un modelo, un
referente, tal como se observa en muchas de las obras de la literatura monastica
occidental, entre ellas la Regula monachorum de San Benito. Y en esta linea, que
supone de por si una clara idea de “Tradicidén”, se situé también el monacato naci-
do de la persona y de la accién de San Martin de Braga, retomado con nuevos ele-
mentos muy originales por San Fructuoso y proseguido de forma un tanto personal
por San Valerio del Bierzo. Mucho mds atn que el benedictino o el isidoriano, el
monacato fructuosiano se halla muy ligado al egipcio-oriental, si bien lo estd ya
menos que el de San Martin, pues San Fructuoso y sus seguidores hubieron de ir
adaptando determinados elementos a la realidad de las tierras y de las gentes entre
las que se expandid, asi como a las propias caracteristicas del movimiento espiri-
tual que él mismo vino desarrollando.

Por este motivo, la Vita Fructuosi, al igual que otras biografias de santos mon-
jes occidentales, muestra un gran aprecio hacia los “Padres del Desierto”; es decir,
desea enraizarse en la Tradicién mondstica egipcio-oriental y quiere presentar a su
personaje inserto en ella. Pero al mismo tiempo, de un modo semejante a lo que se
observa en otras vidas, anhela resaltar el valor peculiar del biografiado, tanto por lo
que la gracia divina ha realizado en él y a través de él, como por una intencidn
manifiesta de resaltar la dignidad propia del monacato romano-occidental y, mas
concretamente aqui, hispano.
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El autor de la Vita Fructuosi, al parecer un monje discipulo de San Fructuoso,
del entorno de Braga y con bastante probabilidad profeso del monasterio de Mon-
télios (mds bien que San Valerio, quien incluyé la obra en su compilacién hagio-
grafica), muestra en los capitulos 1 (que en la préctica es una introduccion o prélo-
g0), 16 y 17, un claro sentido de arraigo en la Tradicién mondstica y manifiesta una
fuerte conciencia romano-catdlica e hispana. Como méaxima expresion de todo ello,
presenta a San Fructuoso a la altura de los méritos de los monjes egipcios y, junto
con San Isidoro de Sevilla, como una lumbrera de Hispania, del Occidente y de
toda la Iglesia Catdlica: ambos son dos motivos de gloria de la Hispania visigética
que se siente romana y catdlica.

Esto nos permite observar ademds que en el d&mbito galaico, al menos en un sec-
tor espiritual e intelectualmente relevante, existia en los afios 70 del siglo VII (cuan-
do se compuso la obra) una clara conciencia hispana (o, si se quiere precisar mas,
hispano-romano-visigética), cuando atin no se habia cumplido un siglo desde la
incorporacion del Reino Suevo al Visigodo por Leovigildo (585), lo cual obligara a
replantear e incluso desechar del todo ciertos mitos sostenidos por el nacionalismo
gallego'!!. Indudablemente, una vez mds tenemos que afirmar que los Concilios de
Toledo (San Fructuoso asistié al X Concilio en 656) y el catolicismo (la unidad
catdlica de Hispania/Espana alcanzada bajo Recaredo en el III Concilio de 589),
contribuyeron de manera fundamental a la formacion y al afianzamiento de esa

I Como todo nacionalismo, el gallego ha pretendido afirmar la historicidad de varios mitos como
signos de identidad de la configuracién y del cardcter de Galicia y de sus habitantes. Pero quiza el mds
extendido y llamativo sea el supuesto “celtismo”, que carece de todo fundamento real. Ciertamente, la
cultura castrefla prerromana del noroeste hispano (cantabros, astures y galaicos) ofrece una gran sin-
gularidad (que por si misma ya le confiere un interés particular), pero otra cosa es que pertenezca al
mundo celta: con éste tuvo contactos y de él recibié algunas influencias, pero sin que por ello pueda
decirse que étnica y culturalmente sea celta. Los mds auténticamente celtas de la Peninsula Ibérica fue-
ron los pueblos de la cultura celtibérica, representantes de una evolucion propia de la “Cultura de los
Campos de Urnas” en la Espafia antigua, durante la I Edad del Hierro, evolucién en la que se unieron
también elementos culturales ibéricos. Los pueblos celtiberos, a su vez, ejercieron un influjo sobre
otras culturas principalmente mesetefias, en un proceso que se conoce como ‘“‘celtiberizacién”. A un
nivel de divulgacién, cabe recomendar CERDENO, Marfa Luisa, Los pueblos celtas, Madrid 1999. De
gran interés, ALMAGRO-GORBEA, Martin (dir.), Los Celtas: Hispania y Europa, Madrid 1992.
Noétese que uno de los autores del presente articulo lleva una buena dosis de sangre gallega en sus
venas (por utilizar esta expresion corriente) y siente en su corazén un profundo amor a Galicia, a la
Tradicion gallega y a la historia mondstica de esa tierra. Mds atin, uno de sus bisabuelos maternos, D.
Amador Montenegro Saavedra, de la Real Academia Gallega y escritor en gallego y castellano, es uno
de los representantes del Rexurdimento de la literatura gallega y, junto con D. Manuel Pardo Becerra,
fundé la primera publicacién periddica integramente en gallego, el semanario A Monteira de Lugo
(1889-90), participe en buena medida de la corriente del regionalismo tradicionalista gallego-espaiio-
lista de Alfredo Braias.
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conciencia. La Iglesia, pues, girando en torno a Toledo y sin perder nunca su visién
universalista alrededor de Roma y del Papa, y a la vez sin anular el relieve propio
de cada Iglesia diocesana y de las grandes metrépolis, entre ellas Braga, jugd un
importante papel en ello.

A través de la Vita Fructuosi nos podemos acercar ademads a los viajes, peregri-
naciones y fundaciones que el santo monje realizé por el oeste y el sur hispanos,
con la consiguiente influencia espiritual que fue ejerciendo en todas esas zonas. De
esta cuestion cabe deducir que, tanto su accién como las comunidades por él ins-
tauradas, vinculadas entre si gracias a poseer una paternidad comidn y un modelo
semejante de vida religiosa establecido por él, tuvieron que funcionar como un ele-
mento mds que favoreciera la compenetracion de los discipulos de todas esas regio-
nes, suponiendo asi también un factor de integraciéon y de unién dentro del Reino
Visigodo de Toledo.

Por otro lado, la posibilidad de observar el componente étnico y social de las
vocaciones del monacato fructuosiano durante su expansion y tanto a nivel mascu-
lino como femenino, nos lleva a la conclusiéon de que pudo acabar desempefiando
el papel de aglutinante de los dos principales grupos poblacionales que conforma-
ban la Hispania del siglo VII (hispanorromanos y visigodos), promoviendo asi, gra-
cias al amor de Cristo y de sus discipulos entre si, el desarrollo de una conciencia
hispana.

La pervivencia actual del recuerdo y del culto de San Fructuoso en El Bierzo y
el norte de Portugal (sobre todo en torno a Braga) refleja, por una parte, el arraigo
de su memoria en esas comarcas y, por otro lado, no debe hacernos olvidar que
hasta muy avanzado el siglo XI parece que estuvo muy difundida. Hasta finales de
la Edad Media se observan huellas mds o menos importantes de un cierto vigor de
la devocion al santo en el drea noroeste de la Peninsula. Desde luego, su herencia
mondstica conservd su fuerza en esas zonas durante los primeros tiempos de la
Reconquista y no seria hasta, como decimos, muy avanzado el siglo XI, cuando
cediera totalmente su puesto al monacato benedictino, que pudo asentarse definiti-
vamente en Espafia gracias a los monjes de Cluny y al apoyo regio que recibieron
en esas fechas.
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