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RESUMEN: Las santas travestidas representan uno los arquetipos mas reconocibles de santidad femenina en la
hagiografia tardo-antigua y bizantina. Entre el amplio abanico de ejemplos disponibles, que remontan a santa Tecla,
tratamos la Vida de santa Maria/Marino, porque constituye un caso particularmente interesante para explorar tanto
la versatilidad de la identidad de género como la estrecha relacion entre impostura y santidad que suele observarse
en las trayectorias vitales de este tipo de santas. Con este fin, analizamos narrativamente la vida griega de
Maria/Marino, prestando especial atencién al apego que demuestra hacia las personas de su entorno, el modo de
vida que escoge y el mecanismo que adopta para seguirlo. Concluimos que la ambigiiedad no solo afecta a su
identidad de género, sino que impregna también su condicion de modelo de conducta.

PALABRAS CLAVE: Engafio — Hagiografia Bizantina — ldentidad — Santas travestidas

ABSTRACT: Transvestite saints represent one of the most recognisable archetypes of female sanctity in late antique
and Byzantine hagiography. Among the wide range of examples available, which date back to St. Thecla, we dwell
on the Life of St. Mary/Marinos, because it constitutes a particularly interesting case for exploring both the versatility
of gender identity and the close relationship between imposture and sanctity that is usual in this type of saints. To
this end, we analyse the Greek life of Mary/Marinos narratively, paying particular attention to her attachment to the
people around her, to the way of life she chooses and to the mechanism she adopts to live it. We conclude that
ambiguity not only affects her gender identity, but also permeates her condition as a role model.

KEYWORDS: Deception — Byzantine Hagiography — ldentity — Transvestite saints

Introduccion

En marzo de 1519, en la costa de Tabasco (México), Hernan Cortés recibe veinte doncellas como
regalo de un cacique local. Entre ellas esta una esclava de noble origen y diecinueve o veinte afios de
edad llamada Malinalli, Malintzin o Malinche. Gracias a su inteligencia y don de lenguas, la

! Agradezco a los dos revisores anénimos las sugerencias y correcciones, que han contribuido a mejorar este trabajo,
realizado en el marco del Grupo de Investigacion Reconocido Byblion (H17_17R) (DGA/ESF, UE).
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muchacha pronto se convierte en la traductora —y amante— del conquistador. Antes, eso si, es
bautizada como (dofia) Marina,? quiza por semejanza fonica con su nombre original.

En el santoral catélico hay varias santas que pudieron servir de patronas a la recién bautizada.
De manera similar a la joven nahuatl, que asume un nuevo nombre y una nueva religion para
integrarse en una cultura ajena, una de estas santas homdnimas cambia de identidad para vivir
plenamente su fe cristiana. Se trata de santa Marina Virgen, también llamada santa Marina del Libano
o de Bitinia, Marina el Monje o Maria/Marino, que se populariza en Europa occidental por influencia
bizantina.* Maria/Marino forma parte de un grupo de cristianas extremadamente piadosas que se
encumbra hasta la santidad inspirandose en la martir Tecla de Iconio (s. 1).° Segln la tradicion, santa
Tecla se convierte al cristianismo tras escuchar al apostol Pablo y mantiene una estrecha relacion con
su maestro. Primero, se corta el pelo para seguirlo como discipula y més tarde, después de bautizarse,
se viste de hombre para reunirse con €l en la ciudad licia de Mira (APTh 25; 40; VMTh14; 25).° La
hagiografia bizantina de los siglos V a XIV recoge la vida y los milagros de Maria/Marino y otras
mujeres —como Pelagia/Pelagio, Eufrésine/Esmeraldo o Matrona/Babilas— que transforman en algo
permanente el uso ocasional de ropa viril por parte de Tecla. Toman habitos masculinos y viven
ascéticamente como varones en comunidades de monjes, lo cual les vale el apelativo colectivo de
«santas travestidas».” En estos relatos hagiograficos,

«es habitual que la santa travestida se vea envuelta en algun tipo de escandalo sexual, normalmente
una acusacién de violacion o de relacién que incluso acabara dando como resultado el nacimiento de
un bebé. En estos casos primara la preservacion de la identidad y, antes de descubrirse, la santa
acatara la pena determinada por el resto de la comunidad ante su crimen.»®

2 Diaz del Castillo (2011: 111-113).

3 Aungue en occidente es mas conocida como santa Marina, en adelante nos referiremos a ella con la doble denominacion
Maria/Marino para enfatizar la ambigiiedad inherente a su figura. La historicidad de Maria/Marino es, cuando menos,
dudosa. Clugnet (1905: v1) conjetura que pudo vivir en el siglo V, pero admite que no hay informacion fiable acerca de
dénde naci6 o vivio. Asi se explica, segun él, que las distintas versiones de la vida de la santa (véase n. 4) la localicen en
lugares tan dispares como el monasterio de Nuestra Sefiora de Qannubin (valle de Qadisha, Libano), Bitinia, el complejo
monastico de Esceta (Egipto), Tracia o Ardea (ltalia).

4 Laviday los milagros de Maria/Marino, asi como su culto, se difundieron ampliamente por el todo mundo cristiano,
como demuestran las maltiples versiones de su historia. Las hay escritas en griego, pero también en otras lenguas: arabe,
armenio, copto, etiopico, latin, siriaco e, incluso, aleman y francés. VVéase Constas (1996: 1). Ademas, sus supuestos
restos fueron Ilevados desde Constantinopla a Venecia, quiza en el siglo XI11, véase Clugnet (1905: Xv-XVII).

® Hotchkiss (1996: 15).

% Pese a que Tecla no mantiene una relacion amorosa con Pablo, su ansiedad por la separacion (APTh 40: ‘H 8¢ @ékha
IMadrov énemdbet koi £CAtel adTOV TEpuéumovoa Tavtoyod) tiene connotaciones romanticas. De hecho, se asemeja a las
tribulaciones de los amantes en la novela griega, véase Narro (2016: 1, n. 2). El travestismo femenino es un motivo
folclorico corriente en distintas culturas y épocas, véase EI-Shamy (2005: 62). Dentro de la cultura griega, la vestimenta
de Tecla supone otro punto en contacto con el género novelistico, ya que sus heroinas recurren frecuentemente a disfraces
masculinos para salir de situaciones dificiles (HId. 2, 19; 6, 10-11; X.Eph. 5, 1, 4-9), véase de Carlos Villamarin (1990:
248-249).

"' Narro (2019: 111). Sobre las santas travestidas en su conjunto, véase también Patlagean (1976).

8 La cita procede de Narro (2019: 113). Monjes y santos varones son también victimas de esta clase de acusaciones
infundadas, como san Simedn el Loco (BHG 1677), véase Constantinou (2014: 356). EI motivo deriva de la calumnia
vertida contra José por la esposa de Putifar (Gen. 39: 7-20). Asimismo, tiene paralelos en la cultura griega pagana, como
ilustran los ejemplos de Belerofonte e Hipdlito, falsamente acusados de violacion por Antea —también llamada
Estenébea— y Fedra, respectivamente (Hom. 1. 6.160-165; E. Hipp. 885-886).
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Maria/Marino también ha de superar el trance. En este articulo, nos centramos en su vida griega
(BHO 8 [= BHG 1163]), datada habitualmente entre principios del siglo V1 y mediados del siglo VI1.°
En este relato hagiogréafico, la problematica de identidad, ambigiiedad y engafio consustancial a las
vidas de santas travestidas adquiere una dimension especifica. Nuestro objetivo es examinar cOmo
las técnicas narrativas utilizadas por el hagidgrafo anonimo proyectan un perfil particular de la santa,
condicionado por la estrategia de apego que ella misma aplica. En la medida en que le permite
conjugar su devocion por su familia y por Dios,* esta estrategia de apego moldea la identidad de
Maria/Marino y la ambiguedad que transmite, asi como también su apuesta por el engafio. Por ello,
articulamos este trabajo en torno a cuatro ejes de analisis, que se corresponden con las fases de
desarrollo de dicha estrategia: apego al padre, apego al hijo, apego a la vida monastica y, por ultimo,
apego al secreto.

Apego al padre

Eugenio, un hombre temeroso de Dios que ha perdido a su esposa Eugenia, cria a su hija en la
piedad. Tras esta breve pincelada con que bosqueja al padre viudo dedicado a su pequefia huérfana
hasta que ella se hace mayor, el hagiografo introduce en la narracion un dialogo en estilo directo entre
ambos personajes. El expone su intencion de retirarse a un monasterio para salvar su alma. Las
palabras de Eugenio traslucen amor y preocupacion por la chica, a quien llama carifiosamente «hija
mia» (tékvov pov) (p. 36; I. 13) y cuyo futuro quiere dejar asegurado, habida cuenta de que le cede
todas sus posesiones. Ella desprecia la riqueza material y se muestra disconforme con el proposito de
su padre. Le dirige dos preguntas retdricas, en las que inserta una cita biblica (Jn. 10:11) (p. 36; I. 8-
11):

20 v yoynv 0édelg odoat, kKol Euny dmorécbat; Ovk oidag 6Tt Aéyel Koprog 6Tt 6 mouuny 0 kadog

TV Yoy ontod Tidnow drgp Tdv TpodPatmv Koi 6 cOlmv THYV yuymv dg O ktilmv avtv;i
Las habilidades oratorias y el conocimiento del Nuevo Testamento atestiguan tanto el tipo de
educacion esmerada que un padre cristiano pudiente!? habria podido dar a su Gnica hija como el buen
aprovechamiento que esta habria obtenido de tal formacion. Aungue razonado, el discurso no esta
exento de emocion. La muchacha llora mientras habla, lo que indica que ella también siente afecto
por su padre y no desea separarse de él. En este sentido, la eleccion de la cita del buen pastor parece
deliberada. Pese a haber crecido lo suficiente para controlar el patrimonio familiar, ella sigue apegada
a su padre, considerandolo como responsable de su salvacion. La combinacion de argumentos y

9 Seguimos la edicién de Clugnet (1905: 36-38). Sobre la datacion, véase Richard (1976: 1426).

10 Delierneux (1997: 211, n. 249).

1 «¢Acaso quieres salvar tu alma y destruir la mia? ;No sabes que el Sefior dice que el buen pastor da la vida por sus
ovejas y que el que salva el alma es como el que la crea?». Todas las traducciones castellanas de la Vida de Maria/Marino
que se incluyen en este trabajo son nuestras.

12 |_os nombres parlantes de los padres («Biennacido» y «Biennacida») sugieren nobleza. Al mismo tiempo, el hecho de
que Eugenio tenga propiedades que legar apunta a una posicién econdmica desahogada. La pertenencia a la clase social
alta es un rasgo tipico que Maria/Marino comparte con otras santas, como Tecla o Matrona/Babilas. Véase Narro (2017:
LX1).
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lagrimas resulta persuasiva y conmovedora. Sin embargo, Eugenio entiende el sexo de su hija como
un impedimento para conciliar los intereses de ambos.

En teoria, la formula bautismal de Pablo, al asegurar «porque cuantos en Cristo habéis sido
bautizados, os habeéis vestido de Cristo. No hay ya judio o griego, no hay siervo o libre, no hay varon
0 hembra, porque que todos sois uno en Cristo Jesus» (Gal. 3: 27-28), diluye las diferencias étnicas,
sociales y de género entre cristianos.®> Aun asi, en la practica, la mujer en general y el cuerpo
femenino en particular son vistos como una fuente de tentacion para el varon desde las épocas mas
tempranas del cristianismo.* Por tanto, Eugenio ni siquiera contempla la posibilidad de que seguir
con su hija y hacerse monje sean compatibles. Resueltamente, ella ofrece una solucion: ingresara con
él en el monasterio después de raparse el pelo y vestirse con ropa de hombre.

El plan es suyo, pero la puesta en marcha incumbe a su padre (pp. 36-37; . 18-2):

‘O 6¢ fi&ag €mi Toig AOYOIC aVTHiC, dlaveipag TavTa T¢ VIdpyovTe, odTod TO1G TEVNOL, Kol TEPPAADY
ad TV AvdpIKOV oyfina, Koi petovopdoag Mapivov eicfilOev &v kotvoBim™.

De este modo, Eugenio se responsabiliza, actia como un buen padre que respeta la voluntad de
su hija'y como un buen pastor que procura la salvacion de su oveja, dotandola de un nombre diferente,
Marino, que conlleva una nueva identidad masculina.

La comparacién con otras santas travestidas que se travisten personalmente, como
Matrona/Babilas,® infantiliza a Maria/Marino. Desde luego, deja en manos de un pariente de mayor
edad un cambio fisico que podria haber Ilevado a cabo por si misma. No obstante, la intervencién de
Eugenio también resalta el apoyo familiar con que cuenta Maria/Marino.}” El beneplacito es
especialmente llamativo si tenemos presente que su entrada en un monasterio masculino vestida de
hombre constituye un engafio en toda regla, porque ningin miembro de la comunidad monastica es
informado de su verdadero sexo.® Al ejecutar la transformacion de su hija, Eugenio autoriza el
engafio. El travestismo queda asi legitimado por el inico hombre a quien Maria/Marino, en su calidad
de mujer soltera, debe obediencia.

13 Todas traducciones de los textos biblicos incluidos en este trabajo estn tomadas de Nacar Fuster — Colunga Cueto
(1995).

14 Brown (1988: 85-86); Davis (2002: 3); Romero Gonzalez (2008: 13); Ewing (2017: 79; 84-85).

15 «El, tras dar oidos a las palabras de ella, repartir todas sus pertenencias entre los pobres, ponerle ropa de hombre y
cambiarle el nombre por Marino, entr6 en el monasterio». Marino es la forma masculinizada de Maria, véase Delierneux
(1997: 189).

16 Constas (1996: 7, n. 21).

17 En este aspecto, la situacion de Maria/Marino contrasta poderosamente con la de Matrona/Babilas, que ingresa en un
monasterio masculino para huir de los abusos de su violento marido, véanse Narro (2018: 122-124) y Davis (2002: 4).

18 En este punto de la narracion, se aprecia perfectamente el guifio que el hagiografo hace a sus lectores, ya que los
introduce en el secreto de Maria/Marino, poniéndolos en el mismo plano que la santa travestida y su padre, mientras que
el abad y el resto de monjes, que ignoran el sexo de Maria/Marino hasta el final, estan en un plano de conocimiento
inferior. Véanse Odak (2011: 39) y Constantinou (2014: 345). Segln la misma Constantinou (2014: 354), esta
discrepancia entre realidad y apariencia tiene potencial humoristico, que alcanza sus cotas més altas cuando se produce
el escandalo sexual.
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Apego al hijo

Como observa Odak (2011: 38), la obediencia es un atributo tipico de las santas travestidas. A la
muerte de su padre, la Unica autoridad que queda en el entorno de Maria/Marino es el abad del
monasterio donde ha ingresado, que el hagiografo no identifica. Acatando las instrucciones de su
superior, Maria/Marino realiza un servicio eclesiastico exterior en compariia de tres monjes. Esta
salida da pie al escandalo al que hemos aludido més arriba. La hija del posadero en cuyo
establecimiento se hospedan se queda embarazada de un soldado. Instruida por su amante, la chica
alega ante su padre que el seductor es «el joven del monasterio», esto es, Maria/Marino.*® El
hagiografo retoma entonces el estilo directo para prestar mayor fuerza dramatica al climax del
relato:?° la denuncia de conducta sexual inapropiada. Dando muestras de enfado no exentas de
comicidad, el posadero acude al monasterio insultando a voces a Maria/Marino. Aunque la ausencia
de este frustre un careo entre denunciado y denunciante, el abad se compromete a llegar al fondo del
asunto y, efectivamente, interroga al inculpado, quien responde en los siguientes términos (p. 37; .
23-24): Tuyydpnoodv pot, thtep, St tov Koprov, 61t d¢ dvOpmmog mhovidny.?t

A oidos del abad, las palabras de Maria/Marino suenan como una admision de culpa. Entiende
que ha roto su voto de castidad y, furioso, la/lo expulsa a golpes. El didlogo en estilo directo que tiene
lugar entre el posadero y Maria/Marino después del nacimiento del bebé parece corroborar esa
impresion. El posadero entrega a su nieto, a quien Ilama «tu hijo mal engendrado» (10 kax®¢ £omelpag
tékvov cov) (p. 37; I. 30-31), a Maria/Marino. La expresion remite a la formula con la que el padre
de la santa se dirigia a ella al comienzo de la Vida, pero el tono es completamente diferente. Lejos de
reflejar una actitud afectuosa, el mensaje del posadero esta cargado de condena: ese hijo es producto
de la fornicacion. EI hombre trata, pues, de deshacerse de la prueba viva de la verglienza en que ha
caido su hija, transfiriendo toda la culpa al presunto seductor.?? Al coger al nifio en brazos,
Maria/Marino acepta de facto la paternidad y la consiguiente ignominia. Es mas, declara encontrarse
apartada/o de su comunidad «por mis pecados» (kota tag apaptiog pov) (p. 37; 1. 32-33).

Dado que el posadero y el abad le han imputado una sola transgresion, seria mas preciso hablar
en singular. Sin embargo, el hagiografo sabe tan bien como la propia santa y los lectores que
Maria/Marino no ha pecado como hombre porque es una mujer y no ha mantenido relaciones sexuales
con la madre del bebé. La mencion a un nimero plural de pecados debe de corresponder, por tanto, a
las faltas que haya cometido como ser humano a lo largo de su vida.?® Esta clase de sentimiento de

19 En la Vida de Maria/Marino constatamos una alteracion del motivo de la esposa de Putifar, segun el cual la mujer acusa
en falso al joven por despecho. A diferencia de lo que ocurre, por ejemplo, en la Vida de Teodora de Alejandria (BHG
1729) —donde Teodora/Teodoro rechaza los avances de la hija de su posadero—, Maria/Marino no atrae a la muchacha,
sino que sirve como mero chivo expiatorio. Véase Davis (2002: 26). Puesto que su castidad no sufre ni la mas minima
amenaza, el comportamiento ulterior de Maria/Marino resulta todavia mas extraordinario y digno de admiracion para los
lectores.

20 Sj bien Easton (2009: 343) coloca el climax al final de la Vida de Maria/Marino después del fallecimiento de la santa,
las escenas de acusacion e interrogatorio conforman el momento culminante del relato, al aportar la prueba definitiva de
la entereza de Maria/Marino. VVéase Narro (2019: 117).

2L «Perdéname, padre, en nombre del Sefior, porque he pecado como persona.

22 Daniel (2016: 395-396).

23 Para Davis (2002: 32), el hecho de que Maria/Marino afirme haber pecado «as a man» ilustra «how the transvestite
saint legends destabilize conventional (bipolar) gender categories». No obstante, el sustantivo en el complemento
predicativo d¢ dvBpwmog sugiere que la santa se ve a si misma ante todo como ser humano. O sea, Maria/Marino es
consciente de que peca justamente porque es humana.
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culpa no es inusual en personas muy devotas, como sin duda es Maria/Marino, sobre cuya conciencia
podria pesar incluso el engafio de su travestismo.

Aparte de devocion,?* Maria/Marino manifiesta una profunda misericordia al interesarse por la
criatura mas que su familia biolégica. Mientras que el abuelo se desentiende, ella/él la cuida (pp. 37-
38; 1. 33-2):

Sati Kkoi 10 80Aov Ppépog TodTo GOV £pot dmodvijoket; "HpEato odv yupevety kai Aappavery Yoo
8K TOV TOWEVOVY Kol TpEPEY TOV Toida O¢ mathp.?

La pregunta retorica invita a pensar que Maria/Marino no se preocupa por si misma/o, sino por
el bebé. En otras palabras, este le sirve de acicate; Maria/Marino debe seguir adelante y atender las
necesidades del pequefio. Tener que alimentarlo con leche de pastores —esto es, ajena— subraya
indirectamente la castidad de Maria/Marino, que no es ni la madre bioldgica ni la nodriza de la
criatura. No ser capaz de amamantar pone de relieve, ademas, que la santa travestida afronta
masculinizada la tarea de hacerse cargo del nifio.

Ello se constata cuando el hagidgrafo se detiene en el lado mas pesado de la crianza. Describe
cémo el nifio se comporta «igual que todos los nifios»: yendo constantemente detras de Maria/Marino,
gritando «papé» (tatd) (p. 38; I. 5). Esta conducta evidencia dos cosas. Por una parte, hace patente
que existe una relacion de apego entre la santa y el nifio, que llena el vacio afectivo provocado por la
defuncion del padre de esta. Por otra, que Maria/Marino logra construir dicha relacion con su hijo
putativo sin abdicar en ningin momento del rol masculino que ha asumido.?

El muchacho responde bien a la dedicacion parental de Maria/Marino. Educado «en mucha
virtud» (év moAAf) apntf) (p- 38; 1. 6), se convierte al crecer en un hombre digno del habito monastico
y se queda con su «padre» en el monasterio donde, como veremos con mas detalle en el apartado
siguiente, Maria/Marino es readmitida/o. De esta forma, la santa travestida reproduce el mismo
sistema de tres pilares —educacidon piadosa, estrecho apego emocional y convivencia monacal— que
caracteriza su vinculo con Eugenio. Igual que él, Maria/Marino actia como el buen pastor. No en
vano, acoge como hijo a una pobre oveja despreciada por su familia, vela por ella y salva su alma.

Apego a la vida monéstica

Antes de amparar como propio al hijo de otros y de ver su reputacion manchada por el escandalo
gue conduce a su expulsion del monasterio, Maria/Marino se consagra totalmente al ascetismo (p. 37;
l. 2-8):

‘Hpépa 8¢ kol Muépa Tpoékomtey 1 moic &ig maoav dpnTHY Ko £ig ToAAV doknotv. [Tévteg odv ol
adedpoi &volov evvodyov adTov ivar S1d dryévelov kol Aemtov thig emviig avtod. "Etepot 8¢ Eheyov

24 La devocion de Maria/Marino queda igual o mas patente si sostenemos, como Davis (2002: 34), que la santa en realidad
no admite pecados propios, sino que toma sobre sus hombros responsabilidad por pecados ajenos. Al hacerlo, emularia a
Jesucristo. Sobre otros paralelos entre este y Maria/Marino, véase n. 39.

%5 «¢Por qué ha de morir también este infeliz bebé conmigo? Asi pues, empez6 a ir de aca para alla y a conseguir leche
de los pastores y a criar al nifio como un padre».

26 Como dice Purpura (2020: 652), Maria/Marino «inverts the reader’s expectations of motherhood by performing his role
as parent as a monk-father».
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OTL Ao THG TOAATIC éyKpateing, d1d TO €o0icty adTIV 010 800 MuepmV. ZVVERN 6& TOV TaTéPA AOTHG
teheutiiont, kol Tpocétnkev i Aoknoel kai Tf) Vakof], Gote Kol Xapicpuo avTv Aafelv Tapd Tod
®cod kot doupdvov.?’

El hagiografo juega aqui habilmente con la ambigiiedad identitaria de la santa travestida. En su
calidad de narrador omnisciente, tiene claro que es Maria y se refiere a ella mediante sustantivos y
pronombres de género femenino (1 maig, avtiic, avtiv). En cambio, plasma la falsa impresion que
sus personajes tienen sobre Marino mediante el uso de pronombres de género masculino (avtov,
avtod).

La ambigledad cristaliza en la suposicién de los monjes de que Maria/Marino no es ni hombre
ni mujer, sino que pertenece al llamado tercer género: el de los eunucos.?® Las santas travestidas
suelen ser tomadas por tales. En efecto, esto les ocurre a Eugenia/Eugenio (BHG 608),
Matrona/Babilas (BHG 1221) o Pelagia/Pelagio (BHG 1478), entre otras. La confusion sirve,
fundamentalmente, para dar coherencia a la permanencia de estas mujeres en monasterios masculinos.
Los otros monjes ven y oyen las peculiaridades fisicas que las distinguen —carencia de vello corporal,
v0z aguda, menor masa muscular y 6sea, entre otras—, pero las imputan erréneamente a una virilidad
deficiente.

No menos significativo es que algunos cenobitas atribuyan la apariencia de Maria/Marino,
asimilable a la de un eunuco, a la dureza del ascetismo y del ayuno.?® A nivel narrativo, que al menos
una parte de la comunidad vea en su ascetismo extremo la razon de los rasgos androginos de la santa
aporta una mayor credibilidad al desarrollo de los acontecimientos. Si sus compafieros estan
convencidos de que Maria/Marino solo parece eunuco y de verdad no esta castrado, pueden sentirse
maés facilmente inclinados a dar por buenas tanto la acusacion de que ha engendrado un hijo como su
posterior confesion.

La idea de que la androginia de Maria/Marino deriva de sus practicas ascéticas resulta igualmente
relevante a nivel espiritual. Para aquellos que sostengan dicha opinién, Maria/Marino encarnaria el
ya citado prototipo paulino de receptor del bautismo, que se libera de las ataduras del sexo y deja de
ser hombre —o, en realidad, mujer— para vestirse unicamente de Cristo. Ahora bien, este afan de
vencer las tentaciones y barreras del sexo estd construido desde una perspectiva eminentemente
masculina.® Ello transforma a Maria/Marino en mas hombre que los hombres auténticos, en tanto en
cuanto supera a todos los demas monjes en ascetismo®! hasta el punto de merecer un don divino
(carisma).

Concretamente, la gracia otorgada a Maria/Marino figura la primera en la lista que enuncia
Jesucristo, cuando se aparece resucitado a sus discipulos (Mc. 16: 17-18):

27 «Dia tras dia, la muchacha progresaba hacia una virtud total y hacia mucha disciplina. Todos los hermanos creian que
era un eunuco porque era imberbe y de voz aguda. Pero otros decian que era por su gran ascetismo, porque comia cada
dos dias. Sucedio que su padre murio y ella se entreg6 a la disciplina y a la obediencia de tal modo que incluso recibié de
Dios la gracia de actuar contra los demonios».

28 Davis (2002: 21-22).

29 Patlagean (1976: 610-616); Delierneux (1997: 199).

30 Hotchkiss (1996: 20-21) defiende que el vestido de Cristo adquirido por la persona bautizada seglin Gal. 3:27-28 tiene
cardcter masculino. Es decir, las mujeres vestidas de Cristo aspirarian a un ideal masculino de perfeccionamiento
espiritual, véase también Casey (2016: 172).

31 Delierneux (2014: 368).

Studia Philologica Valentina
Vol. 22, n.s. 19 (2020) 69-81



76 CARMEN SANCHEZ-MARNAS

«A los que creyeren les acompafiaran estas sefiales: en mi nombre echaran los demonios, hablaran
lenguas nuevas, tomaran en las manos las serpientes, y si bebieren ponzofia, no les dafara; pondran
las manos sobre los enfermos, y éstos se encontraran bien.»

El poder de obrar el milagro de expulsar demonios, sobre el que volveremos mas adelante,
acredita la santidad de Maria/Marino.®? Por si eso fuera poco, la paciencia con la que encara el cargo
por fornicacion y la crianza de su hijo putativo revalida su santidad. Tras ser arrojada/o del
monasterio, Maria/Marino podria haberse marchado a otro lugar e iniciado una nueva vida o, quiza,
incluso reasumido su identidad femenina. En vez de eso, cuando el posadero va al monasterio en su
busca con el bebé recién nacido, encuentra al presunto padre «sentado al otro lado de la puerta» (£€w
100 TVA®VOC kKabnuevov) (p. 37; 1. 29-30).

Su posicién evoca una actitud mendicante, que sigue vigente; todavia hay mendigos sentados o
apostados junto a las puertas de las iglesias. Asimismo, puede traer a la memoria otra imagen,
cultivada con especial asiduidad y talento por los poetas griegos de época helenistica y latinos de
época augustea: la del enamorado que permanece ante la puerta de la casa de la persona amada
intentando acceder al interior.

Igual que el enamorado del topico poético sufre y demuestra la constancia de su amor frente a un
obstaculo fisico que representa el rechazo de su amado o amada (p. ej. Theoc. Id. 2.102 ss.; 3.23 ss.),%
Maria/Marino sufre y demuestra su apego por la vida monastica, quedandose a la entrada del recinto
donde habitan sus antiguos compafieros, que la/lo han repudiado. De hecho, esta situacion se prolonga
tres afios, durante los cuales la santa permanece excluida de —y, no obstante, muy préxima a— su
comunidad. Los padecimientos de Maria/Marino, tan largos que constituyen una especie de
martirio,* y su perseverancia dan sus frutos cuando, a peticion de los otros monjes, el abad la/lo deja
volver al monasterio con su hijo putativo.

Alli, Maria/Marino compagina la atencion al pequefio con el desempefio de las labores méas
indignas. Segun la interpretacion de Hotchkiss (1996: 26), la santa es tratada «as an unwed mother»,
como una pecadora que, aun readmitida, debe continuar purgando su transgresion sexual con faenas
domésticas y de crianza.

A nuestro juicio, no hay por qué feminizar el castigo. A ojos del abad y los demas, un monje que
atentara contra el celibato y tuviera un hijo podria seguir requiriendo un correctivo, por mucho que
hubiera intentado expiar su falta.3® Ademas, el precedente de Eugenio pone de manifiesto que los
cuidados parentales no son cosa exclusiva de mujeres en este relato. Por su parte, el hagidgrafo
comenta que la santa realiza estos quehaceres «con diligencia» (ueta omovdiic) (p. 38; I. 4-5). La
diligencia deja traslucir su humildad y voluntad de servicio al préjimo. A la vez, exterioriza su apego

32 Efthymiadis (2014: 103).

33 Sobre la definicion de este topico poético, cominmente denominado paraklausithyron o, quizd mas adecuadamente,
komos véanse Canter (1920) y, sobre todo, Cairns (2020: 270-271). Curiosamente, el tdpico ya aparece conectado con el
travestismo (de Heracles) en PROP. 4, 9, véase Kella (2017: 41; 58). EI mismo topico del amante y su amada separados
por una puerta cerrada se encuentra también en otras culturas y pudo haber pasado a la literatura cristiana a través, por
ejemplo, de Cant. 5: 2-8.

34 Casey (2016: 176). Véase también Consolino (1988: 35).

% Las primeras palabras del abad al conocer la noticia de la muerte de Maria/Marino avalan esta hipotesis, puesto que
exclama (p. 38; I. 13-14): Apo nd¢ aniilbev 1 yoyn adtod, moiav droloyiav fovlopevog dodvar; («;Coémo ha partido su
alma? ;Qué defensa pretende hacer?»). De ellas se desprende que el superior percibe el pecado de fornicacion
presuntamente cometido por Maria/Marino como un escollo para la salvacion de su alma.
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por la vida monastica; Maria/Marino se ocupa de buen grado de trabajos considerados degradantes
con tal de estar en el monasterio.

Apego al secreto

En el desenlace de la Vida, el abad da testimonio del fervor de la santa al recordar que Marino
siempre es el primero en entregarse a la regla (canon) de oracion, meditacion, introspeccion y culto
que rige la rutina diaria de los monjes de su monasterio.®® Dados estos antecedentes, el superior se
extrafia de haber pasado tres dias sin ver a Maria/Marino en el coro. Entonces, envia a alguien a su
celda para comprobar su estado de salud y asi averigua que ha expirado. Su inquietud por la salvacion
del alma del muerto®” no obsta para que ordene que se le den honras funebres. En una escena con
resonancias evangeélicas, la limpieza ritual ofrece la ocasion de destapar el engafio (p. 38; |. 14-16):
Koi 0oV amomAdvor odtov, edpov &1t yoviy €otiv. Ko mévteg Ekpatav Kopie, Eréncov.

Igual que las tres Marias son testigos de primera mano de la resurreccion de Jesucristo cuando,
pasados tres dias, acuden al sepulcro a lavar y ungir su cuerpo,® los monjes descubren que
Maria/Marino es una mujer mientras lavan su cadaver.

Por consiguiente, la estrategia de la santa travestida tiene el éxito justo. El apego a su secreto es
absoluto, ya que consigue mantener su sexo oculto de todos los demas monjes —su hijo putativo
incluido, quien, como hemos visto, crece llamandola papd— hasta después de su muerte, pero sin que
termine pasando inadvertido. Por un lado, al no desvelarlo en vida, Maria/Marino esquiva las
consecuencias negativas —nuevo deshonor, expulsion definitiva— a las que posiblemente habria
tenido que hacer frente en caso contrario.*® Por otro, el hecho de que los monjes finalmente conozcan
la verdad rehabilita a Maria/Marino a titulo péstumo.

El proceso de rehabilitacion esta salpicado de conversaciones en estilo directo entre personajes
que realzan su importancia. En su calidad de lider de la comunidad, el abad toma la iniciativa.
Primero, hace un despliegue casi teatral de contricion por haber juzgado y tratado mal a
Maria/Marino: se arroja al suelo, llora y proclama que morird «a tus santos pies» (gig Tovg ayiovg
n6dag cov) (p. 38; I. 17). Este anhelo equivale al gesto de postrarse, que esta asociado a la penitencia
y, simultaneamente, anticipa la veneracion que la santa recibira en el futuro.*!

Después, el abad comunica los hechos al posadero. La primera reaccion de este ante la muerte
de Maria/Marino es pedir compasién para el culpable de destrozar a su familia, pero el superior le
sefiala su error (p. 38; I. 20-22):

% Florovsky (1987: 17).

37 Véase n. 35.

3 «Y cuando fueron a lavarlo, descubrieron que era mujer. Y todos gritaron “Sefior, ten piedad”».

3 La cronologia es folclérica. Dentro del relato, los tres dias (en computo inclusivo) transcurridos hasta que se nota la
ausencia de Maria/Marino concuerdan con los tres afios de exclusion del monasterio. En un contexto cristiano mas amplio,
evocan la resurreccion de Cristo al tercer dia (Mt. 28: 1-10; Mc. 16: 1-18; Lc. 24: 1-12; Jn. 20: 1-25), véase Davis (2002:
33-34).

40 Eufrésine/Esmeraldo, Pelagia/Pelagio o Teodora/Teodoro esconden su feminidad hasta la muerte, igual que
Maria/Marino. En cambio, otras santas travestidas, como Eugenia/Eugenio o Matrona/ Babilas, son obligadas a abandonar
sus monasterios masculinos cuando su verdadero sexo sale a la luz. VVéase Narro (2019: 113).

41 Denysenko (2012: 146-147).
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Metavoncov, adedos, 6Tt fiuapteg Evamiov 100 Ogod, Kol EUE GUVERNPEG TOIG AOYOIG GOV O Yap
Maypivog yovr| éotiv.*?

En el mensaje del abad hay al menos dos aspectos destacables. Primero, incluye una nueva
transferencia de culpa. Si en el pasado el posadero eché toda la culpa de la deshonra de su hija al
presunto seductor, ahora el abad descarga en el posadero la responsabilidad de su propia hostilidad
hacia Maria/Marino. El posadero tiene que arrepentirse de haber incitado sin fundamento al superior
del monasterio. Segundo, dado que el verbo que denota arrepentimiento (petavoiw) significa también
«cambiar de opinion»,*® la exigencia entrafia una paradoja. El abad demanda al posadero que cambie
de opinidn sobre Maria/Marino porque ha resultado ser inocente, pero la forma de referirse a ella no
cambia. Para el abad, la santa travestida sigue siendo, paraddjicamente, Marino.

Pese a que todos estan ya al corriente de que era mujer, el nombre masculino continla en uso.
Por supuesto, la incongruencia se explica porque seguramente los monjes ignoran su nombre original.
Aun asi, el empleo del nombre Marino tras la divulgacion del secreto sugiere que el abad valora la
trayectoria de la santa como varon sobre su verdadero sexo. Es decir, haberse atenido firmemente a
los principios cristianos pesa mas que el engafio que Maria/Marino perpetré para poder vivir en el
monasterio.

Sin embargo, el abad y el posadero no son los Unicos involucrados en el proceso de rehabilitacion.
También participa en él la causante Gltima de todos los males: la hija del posadero. Se presenta al
poco tiempo, confiesa la verdad —a saber, que el soldado la dejé embarazada— e inmediatamente
se cura (kai mapoypiipa idBn) (p. 38; 1. 25). Hay que encuadrar su curacion en el marco de una
posesion demoniaca previa, de la cual es liberada por Maria/Marino.** De esta manera, la intervencion
de la hija del posadero no solo completa la rehabilitacion, sino que ademas atestigua que la santa, una
vez muerta, obra milagros en consonancia con el carisma que le fue concedido mientras vivia.*

La circunstancia de que la primera persona curada sea precisamente la mujer que mintié en su
contra ahonda la emulacion de Jesucristo. Como €l mismo hace y recomienda a sus discipulos,
Maria/Marino es capaz de perdonar y ayudar incluso a sus enemigos (Lc. 23: 34; Mt. 5: 44-48; Mt.
6: 14). En la Gltima secuencia narrativa de la Vida antes de la tradicional férmula de cierre, los monjes
homenajean publicamente el compromiso de Maria/Marino en su aspiracion de imitar a Jesucristo (p.
38; I. 26-29):

Kol AdPovieg ol aderpoi 10 Gylov Agiyavov Tiig 0ciag Mapiag kai pvpicavteg amipyoyov &v

‘Tepocordpolg petd maong dopveopiag Kakel avtd katébevro. Eig d0&av Kupiov Mudv Incod
Xprotod @ 1 §6Ea Koi TO KpaTog gig TOVC aidvag TV aidvav. Apmy.*e

Resulta profundamente revelador que el hagidgrafo intitule santa a la fallecida y le devuelva su

nombre e identidad femeninos. Esto implica que, aunque haya accedido a la santidad merced a su

vida como monje (varon), Maria/Marino es santificada como mujer. Con ello, el orden natural y social

42 «Arrepiéntete, hermano, porque pecaste contra Dios y me empujaste a pecar con tus palabras, pues Marino es una
mujer.».

43.SJ (1996: 1115, s.v. petavoém «change one’s mind»).

44 La posesion demoniaca es explicita en otras versiones griegas de la Vida, véanse Clugnet (1905: 41) y Richard (1976).
45 Maria/Marina se manifiesta como una santa sanadora, véase Efthymiadis (2014: 108; 116).

46 «Y, tras tomar y ungir las sagradas reliquias de santa Maria, los hermanos las llevaron a Jerusalén con toda una escolta
armada y alli las depositaron. Para gloria de Nuestro Sefior Jesucristo, suyos sean la gloria y el poder por los siglos de los
siglos. Amén.».
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queda restaurado.*’ Asimismo, al trasladar los restos de la santa al escenario de la pasion y la
resurreccion de Jesucristo (Mt. 21: 10-11; 27: 33, 60), los cenobitas refuerzan simbolicamente la
conexion entre este y el miembro mas prominente de su comunidad, lo que redunda en el prestigio
del monasterio.

Asi pues, que la mujer monje guarde celosamente su secreto beneficia a todos. El travestismo
posibilita a Maria/Marino estar cerca de su familia y ejercitarse en las virtudes cristianas de por vida,
hasta llegar a la perfeccion. A su vez, esta perfeccion adquirida a través del travestismo faculta a los
monjes para hacer gala de la santidad de uno de los suyos en la ciudad més sagrada de la cristiandad.

Conclusién

Naturalmente, el beneficio mutuo es solo un efecto colateral del travestismo pertinaz de la
protagonista de la Vida. Si el hagidgrafo la hubiese retratado como un personaje que se mortifica por
vanidad, habria invalidado su propia narraciéon. Si hubiese querido incrementar el renombre del
monasterio, habria desenfocado el relato hagiografico —y, en cualquier caso, no habria conseguido
su propdsito sin especificar la advocacion o, al menos, la ubicacion del recinto—. En realidad, su
finalidad es bien distinta. Busca y logra escribir una historia corta y sencilla, a la par que edificante y
con vigencia universal, donde Maria/Marino sobresale como ejemplo vital para sus lectores.

Si bien pone en boca de su protagonista una cita biblica, el hagiografo no abusa de este recurso.
Se limita a establecer su buen manejo de la literatura cristiana y, con él, su autoridad como narrador
de una manera discreta, acorde con una estructura y un estilo narrativos sin artificios, pero con
abundantes interacciones dialdgicas. Todos estos elementos estan escogidos a conciencia para hacer
el texto accesible para todo tipo de lectores, aunando accesibilidad y eficacia narrativa. Ciertamente,
el hagiografo captura la atencion de los lectores desde el inicio y sabe cdmo mantenerla.

De su mano, los lectores transitan a lo largo de la narracion por momentos emotivos, como la no
consumada separacion de la protagonista y su padre o la compasion que esta, ya expulsada,
experimenta por el nieto recién nacido del posadero; y dramaticos, como la mansa reaccion de la
heroina ante la acusacion falsa y su azarosa supervivencia fuera del amparo del cenobio. Igualmente,
el hagiografo reserva espacio para el humor, que subyace bajo los insultos proferidos por el posadero
al entrar en el monasterio; para la sorpresa, a la que los monjes dan rienda suelta con sus gritos al
darse cuenta de la verdadera condicion de su compafiero fallecido; y también para la solemnidad, que
impregna la procesion en la que los restos mortales son conducidos a Jerusalén.

El hagiografo sitta en el centro de este rico entramado a Maria/Marino, cuya ambigiiedad va mas
alla del género y se hace extensiva al conjunto de su personalidad, que esta lejos de ser intachable.
De joven se deja dominar tanto por su apego por su padre que entorpece el retiro de este a un
monasterio y lo convierte en complice de un engafio sostenido en el tiempo. Después de perder a su
padre, colma sus necesidades afectivas creando lazos familiares con un nifio desvalido a quien no le
une parentesco de sangre. Su apego por €l es tan fuerte que dura toda la vida. A pesar de ello, no llega
a compartir con su hijo putativo el secreto sobre su sexo que su padre bioldgico, l6gicamente, si

47'\/éanse Easton (2009: 343) y Casey (2016: 167).
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conoce y que se lleva a la tumba. En la medida en que ingresa en el monasterio fingiendo ser lo que
no es y oculta tenazmente la realidad a todos con la excepcidn de su padre, Maria/Marino miente y
peca continuamente.

En paralelo a estas conductas, que proyectan luces y sombras sobre su caracter y le aproximan al
perfil de una persona normal, Maria/Marino exhibe una extraordinaria resignacion ante la adversidad
y una determinacién inquebrantable para liberar su espiritu de la tirania del cuerpo y salvar su alma.
Alcanza su meta con creces, ganandose la capacidad de exorcizar, que retiene tras su muerte y que le
coloca por encima de los monjes ordinarios y del propio abad, al nivel de los santos.

En este relato, el hagiografo propone un modelo de santidad ligeramente subversivo, por estar
labrado a partir de un engafio y parcialmente estimulado por el impulso de recibir y dar carifio que
siente la santa travestida. En Maria/Marino las bondades y debilidades humanas coexisten tan
inextricablemente unidas a la perfeccion espiritual que no se pueden deslindar.

Justamente en esta dualidad reside el mayor atractivo de Maria/Marino desde el punto de vista
de los lectores, puesto que les ensefia que la santidad esta abierta para los simples mortales con
cualidades y flaguezas, si porfian lo bastante.
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