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PRIMER VOLUMEN

INTRODUCCION: CONSIDERACION HISTORICO-LITERARIA DEL "BREVIARI D'AMOR"......l.

Il_ El autor y Su Obra.-...l...l.l'.'..l..li..lOl.o.l.l..'.o.lt.l..l.l..'l.l!

lﬁa._ Biograffa.ll.C..l-l...ll‘l..l.-..ll..l..l.‘l..l..l...'.'l'.l....l'...l.

lob.- Obra 1iteraria---n----.--.-o---.-.-----o--.--o--.ooo---.co--..------.B.

2,- Interpretacidn del tftulo "Breviarl d'Amor"....ccvevieveravcvereccsensadbn
z.a.- .'Breviari'. como titulo del Medievo.....Ql....‘.....'....l‘..'l.......ﬁ.

2.b.- Aclaracién del suplemento "d'Amor" en el titulO..ieececersersscnceeaede

3.~ Situacién histdrica en que aparesce el "Breviari d'Amor".ieciecascsanass9s

3.a.- Primeros atisbos: Circunstancias que favorecieron la herejfa poste-
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3.b.~ Motivos por los que surge el catarismo en tierras occitanaS.........2l.
3.c.- Nacimiento del CatarismO..esceseencesscscesvessenosrancnssnsnsnnssssdBe
3.d.- Expansién del catarismo en Occitania y Catalufi@...ecececsscscassesesedd.
3.e.- Pensamiento y jerarqufa CALArOS...eececescscenssssavoscasssacnassessldds
3.e.1.- E1 dualismO.sececcevssesssssssossocosnsscsanavensarssosnnsnsnsanasesdOs
3.e.11.- Otras creencias CAtAraS..csceescessencssssscsasscnsssassnsannnssaiibs
3.e.111.- Jerarquia CALACB.usecsrssvsoscscssansssccascssacrcsssasaarcanscselils
3.f.- Medidas para acabar con 1la herejfa.secescsseccsscarsvesasescassaesassldd,
3.f 1.~ PreliminaresS..ceecesscsscascossncsssvacsssossnscsasvsnssscnassnssssdde
3.f.I1.~ La Cruzad@8esceecesvessssersnscessoscascarsancrnssnssnsassnsansenstle
3.f.IIT1.~- La InquisicCibneecneceacesesssasvocosactssnaascaseranssvasassssasssdde
3.f.IV.~ Las 6rdenes mendicanteS.sveecssscccvassonssncssnssssscsanssesnsesedbs

3.gl- Fin del catariSmOUO....l..l..!h.l.ll.o..-l....l...ooo..a.c..ot-'lo..56o
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4,~ Los manuscritos del "Breviari d'AMOr™.eeeereessccsccesnscsscossessaaesdBe

4,a.- Origenes del manuscrito primigenio y copias........ sssessesrssssanssdB.
4.b.- Descripcibn de los manuscritos que se encuentran en la Comunidad Auténg
ma de Madrid..cseeveeressesvecnsscasscssasesssrosssesenccncssscscsasensessdle
4,b,I,- E1 "Breviari d'Amor" de la Biblioteca de S. Lorenzo el Real de El1 Es-

corialo......o.a.ool.ll..t.ﬂ'..llnlioiooooilicIl.oi.l.Clo“'...l-..loc.l.‘ﬁl!

4.,b.II,- £1 "Breviari d'Amor" de 1la Biblioteca Nacional de Madrid.........53.

PROLOGO: PRESENTACION DEL AUTOR Y DE SU OBRAO.U-.qcl...--..ll..l..l.l..tl.Gsl
ll- Retrato de autor....l..l.......‘l.l..‘.--lll.l..lIII....C..II.......ll.68‘

l.a.- Ermengaud instruye a los comitentes COn 89U ObCB..eescesrsoscscasesssbB,
l.b.- Ermengaud pide a Dios que le ilumine pari realizar su obra..........75.

2.- Esquema del sentido general de 18 Obracece cecocsccacsssessscocsscseseBle
Z'a.‘- El Arbol del A]nor'..l.lll......lll.‘..llh..'l....‘....ll.l..l...-ll.81-
2.b.- Sistemas mnemSnicos en el Arbol del AMOr....ecececansasscsansnssssckll,

PRIMERA PARTE: DIOS Y LA NATURALEZA CREADA..c.iceveccenne P . I

l.ai- Dios..l.ll.l..'-.I.Cl'Il-li..ﬂ ----- L IR N I-....I.l..l.....l....'l..lZ?.
l.a,I.- Prohibicién de adentrarse imprudentemerite en los secretqes divi-

nosooll.l..l..l.n..l..l.ol.'ll.i.l...l.l..c..ll...ll..lo.-l'ol..u.....o.llZ?.

l.a.II.- La esencia divina: La Santfsima Trinicdad...eccescesosccecssessesl3d.

lle-La naturaleza creada.'...'.'-.l...-l.....l..-l‘...ll.....I..l...‘.-.lsgl

l.b.I.- Pr6logo: Dios Creador bendice y pressnta su obra al hombre.......158.
l.b.II.~ La naturaleza creada inmaterial..ceecicecesscscssscsccecssasseeslbO.

1.- Los 4ngeles y sus servicios a 108 hombreS..civessessessesseseessesasslfb,
a.~ El Angel aconseja al hOMDIe...eeseesossscocsacsoscsesscsnssesasnsnsesslBO,
b.— El 8ngel presenta 1las oraciones del hombre a Di0S....ceeevvsvcaseass 187,
c.~ El &ngel consuela al hombre...eeees.. sesesacersesssssvansssessrasssssl88,
d.~ El 4ngel comunica al hombre 103 designios civinoS....ceetveesecenesa 189,
e.~ El &ngel alimenta al hombre necesitadOseessscesscrossscsssssassosssseld3,
f.- Los fngeles llevan el alma del justo al Parfs0..esecececevcasesseeess194,
2.~ Las jerarqufas y Ordenes ang8licOS.eeeereastscssctannersscnancnanannasl0l,
3.- Cafda de los &ngeles rebeldes y oficios diab8licOS.ceseevesraseeceaaae23l,
a.- La cafda de 10s diabloS.seeseersesvsversosscorsssacsansssscsasconsanes 248.
b.- Lucifer envfa 8 los demonios a tentar a los hombres....cieevecesense..276,
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¢c.— Tentacidn por lujurla..icececeeeveccensosacesscossscassensessnsscssnseslBl,
d.- Tentacifn por avarici@..sessvssssscssesscvsnrseses B A* T
8.~ Tentacidn pOr LODO.ceveesesseasecscsrcscnasssacssassssonosseosccsnasaldle
f.- Tentacidn pPOr 1C8.cveecersoaressesscoscasersvsscannsasossesssnsssscssss0e
g.— Tentacifn por desesperacidn...cesccecescscssssrsnnsccssnccrsosasnssessed02.
1.b.III.- La naturaleza creada materiadleeessscsseessvsccesnsvsessenssessss308.

1.b,II1.1.- Primera parte: La naturaleza creada material, imperacedera, inco-

rruEtibIEE inalterable-.........-...‘.--.l..-I.ll...-l..l..‘l.....'.l.|.309.
1-- Diagrama del Universo...ll.l..l.....-..l..!.....II..........l....l...309.

2‘_ Ilas constelaciones zodiac&les.‘..'l...l..'l....l..l'....'..-........l319.
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Je= CAPLiCOINiOceaceesossssossocncsosscannsessavcassssnarssssconssssansnsessOl,
Ke= ACUBLiOcsesecsnscssanesvssnsanssssssasassnssnessascasssnsssssessssssessldbd,

1-- Piscis.ll...‘....‘.'..."..l....‘.'....l..l\.‘l....IIIl....l.'..'l..'l371.

3.- Diagrama de la banda zodiacal en relacién con el S0l..ccevianareenaa 374,
La direccién del sol respecto al ZodfacCO.ecevciovscscanssacvaccsscnncenssa3d83.
La constitucidn del ZodfaC0..esveeccsrecrcessoisoncaseasnssasonananscssss3Bl,
4.~ Esquema del curso del S0liiceiessesnsssssseiossssnanssassssnsssasssseaslddo,
5o LOS Plan@taS.eceescsscesvocsssecassssossanisrssoscosssncencoscansscesecdli,
8o~ SBLULNO.sssesconnssocnvsssesrsatecsssscsssccsscsvencssoscnssnscsacancssdlle
be= JAPItOr.eecvenavsncssssrssansesssssassscsanssscsnsevansnassascssnsaassiild,
Com MALL@esessacacnrsssanssnstnsnsosssannssstanasssnscstosscastsosnsassanas 415.
Qo= El S0livecncsesceanssscoseosncsorasenascasassssccncancansassesasnsosnessesidll,
deI.- Eclipge de S0leceeesaecseserscacasvenssnscscnsssosascssosrasensrasasdld,
QeIlo= El SO)leveceavenscasnncscssnssosssvscoscssosssonsasscsvasssascascesedll,
€e= VeNUSuuecesossonssosassrosnsasssssssvacsasanssssasssnnnssasanncssnsesdld,
e . - 1§ o o Y Y Y. (9

gﬂ- La Lunaoil.o.....l.ll..l..l.n..'..I..!..oo.l..ll.-....cn..o...-l.ot..432¢

glII- El Sol 11wninandoala lea..".l.'.l.......ll.l..l.....l..l..l....432.
g.11.- Diagrama del curso y de las fases de 1la Luna...seevecossenverenesad33,



Iv.

g.11I.~ E1 eclipse de Lund.cvsvsesenssescsecsosrssaosncnnss X
EeIVe= L3 LUNBeesceasosoacsossoaanssassnssosesrnsnssse Y A Y N
1.b.11I.2.- Segunda parte: La naturaleza creadi material, perecedera, corrup-
tible v transitoria: Los elementos v 1a Tierra..eeevecsccccessssscacenesadibfl,

1... Los elementos..ll..........l..ll....l.QIC.-I..........."..'....ll..l.463l
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b.- La Tierra como planeta y €lementO.essssesssasscscsrsessssasesassssssaldbdl,
b.I.- La Tierra como planeta: Dimensiones y distribucién de los continen-.
EBBeuuessoessencssesstsvaseotssasnassstsnnnssssnssnnonsssssssssnsesasssescdbd,
b.II.- La Tierra como elemento: Los productos de la Tierra: El Lapidario.472,
2.- Esquama de la esfera del UnlverSO.ssssscesissssssssssssssssananssasss83,
8.~ El mundo SUbBIUNAL..cevesessseassrssncsasssnssssssssosssesncsnsnsanas 492,
b.- E1 mundo supraterrensdl.eeeveccccesssssesssnnssscasssssascassarssesssss’00,
3.- E1 mundo SUblUNAT.caecsevrannctssnasnsacssnessnsvsacncnssnsosasnanessdll,
a.- Los fenSmenos atmosféricos: Esquema de 10S vientOS.eeeecesesssseseesss303,
b.~ La temporalidad como caracteristica de la naturaleza creada material.510.
b.I.- Las horas, su configuracién en el dia y ..a diferencia cuantitativa de
luz en 1as eStaCiONeS.ceeerssstssncasseseeesssnsssncssosvsasacassessannasedl’e
DoIlo= LA SOMANGscsvecsacvonorssscssssascasnnssvassesssnsanssescensosassoanedlle
1.- El caso especial del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional...533.
boIIT.- Las e9tacCioneS.uecssessesessesnsscnssssisscscesessnssossesnscnesseddb,

b.IVC- LIOS meses....-llll.II...ICI.....III..'.!CI.II'......II'...-.I.IIC‘.576.
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4= Abri1lesceecsvoncessacesnsecosacssoncanenseisesnssnessesssescnscsnaseadd0,
5e= MaYOeeaearnancesassascsssasnsascssersnssnansa esassscasssasansansanasesb00.
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7e= JUll0ceaunassserssenoensessoncorosssancnsssosssnssssnssssacssssossescesdD0l,

8'- AgoStOII...n..‘.ol....l..ol.......!..l.l"l.O.l..lol.....-l....c-.-oo608-

9-— SeptiembrElI-O.l.oll.'........ll.l.....ll.l..l..l.'..0..--.0...-.!...610.
10.- OCtUbre....-..-----.--.--o--.a cccccccc no-a----cu---.cooclcocooooao.uslau
11.- Noviernbre......‘IIl.....l..‘l..'llII-ll....-.l".-l--....--...l...-l616.

12.- Diciembre...lool..t.l..n.....lo.l.al.ol.OIOOIOIC.!.0..--...'--.---0-618-
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SEGUNDO VOLUMEN

SEGUNDA PARTE: LA NATURALEZA CREADA ESPIRITUAL Y MATFRIAL: EL HOMBRE (DESDE SU

CAIDA A SU REDENCION).I......l..l.‘t.......-.-ﬂl....‘.....CD..'--U..li..l..ll
2.4.—- Pr8lopgo: Esquema de las edades del mundo o de la Iglesid.eeececesaacals

2.bo_ Ciclo de la caida del hombre‘..l....IlD.ll.........-.II..............67I

2.b.1,- La creacidn de Eva.ceacsseccesaassssannsacosasscnssscanssscsnsaseslle
2.b.2.- Eva cae en la tentacidn..csesecarsescsisssasnsavsssssnnssscsnssves?de
2.b.3.- Eva da de comer a Adén el fruto del Arbol.c.cecesroscccresocacssssBb
2.b.4.~ Dios recrimina a Ad4n ¥ 8 EVA.ucveseocissctasascssssascosssanssessdl,
2.b.5.,~ La expulsifn del ParafsSO.ececcesescsceccassssncasvssvansessnseeeslO,

zic.‘ Historia de la Redenci6n.l.......ll..l..l..I.....I.'O..I..-..I.-..Illsl

2.¢.I.- Lo que el hombre ha de hacer para 8alvirsCeseeccsrscscescsssesesslll.

1.- Pr6logo: Dios da a Moisés la Ley: Las normas para la salvacién.......ll5.
2.~ Primer precepto: Amar a Dios con todas las potencias de uno mismo: Contra
la idolatria del pueblo judfo que adord al becerro de Or0..seececeesesnsel3b.
3.- Segundo precepto: Amar al pr§jimo como a si mismo: Las obras de misericor
Qllceeneancanstaessacanensasasnnasssnncacesacannnssanessassnsansnassannenldl,
a.- Reconvencién y adoctrinamiento del qUe Yerfd.seeessessssacsssecseresalbdl,
b.- El misericordioso da de comer y de beber a los necesitados.cessencessl63.
c.— El misericordioso hospeda a 108 DODLE@S.caescescsssssnsssscssoccasnsselbdB,
d.- E1 misericordioso viste 8l desnudO..eececscssccasssscsesccesssacansael7O0e
e.— El misericordioso visita 8l enfermoO.eescsessscoanrsessesccrscanaseanasl?3e
f.~ El misericordioso visita a8l presSO...ccecvececescsssenssscocssasensnnsl?/e
g.—- El misericordioso da sepultura a 10S MUBLLCS.eeecssscsecscoosssscsesslB0,
h.- La salvacién del misericordios0.....evecescsvececscensssscecsscanesseldb,
2,¢.1I.- Lo que el hombre ha de creer para salvarse: La naturaleza humana y
divina de CristO.cesesecsscescessessosssevosncasrssrsscncsssssscanasssnsarenslll,
l.- Pr6logo: Glorificacién de Santa Marfa (la redencién efectuada por el Me-
8fas y la Madre de DioS)eseecssesesseccsossssenascscascacssanasessssvsnselddde

2.- Prefiguraciones y profecfas relativas a la Virgen y al nacimiento de Cris
EOuecasonasvsnnsnsassssnssssnnessarsasestencsatosssunarssancasssnnnsansenellde
2.a.- Profecia que anuncia a la Virgen: El castigo de la serpiente y la Inma-
culada ConcepClin.ceesssscsesnssssssassssnnrescnnssncssencasascassssnsansllde
2.b.- Las prefiguraciones relativas a Marla en 103 PatriarCas...eceeesss.232,
bel.- L2 zarza ardiente.iceccasecceosssceccscscsssanssscassssscnscassaseesllle

b.II.- La vara de A-arén..l...l...ll.........-l...l-l...ll.........l..'...238'
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2.c.~ Profec{as relativas a la Virgen y a Cristo en los Libros Proféti-
COBseasesncancasessssravsanseonssnsssssasssesssssusscnssassssssenssocncssenelil,
€.~ La pUBIta COIrAd@.cucerrssasesrcccscsosnaicsasssnssesnsnnsosansoanessldd,
c.II,- Las profecfas de ISalaS..eeveescssseossisrcnssssscsscascsscassesaslibe,
1.- Profecfa relativa al advenimiento de Santa Marfa....ceecoveacsveseeas246,
2.- Profecias de Isalas relativas a la concepcidn y nacimiento de Cristo.250.
c.III.- La ceguera de los judfos ante las profecfas...aceceveccsncasseess2d3,
1.~ La incredulidad de 108 judf0S.esecsnecccsnioccvscascascacssncasossesaldb,
2.~ Los eclesifsticos y profetas y 108 88glareS.cescccscecesscscessesseasld3,
3.- Las profecfaS.ececcsscervesssasrosvaasssacivsssscrnesssssencansssessslBO.
2.d.- El cumplimiento de las profecfas: La promesa hecha a Abraham: Esquema
de la genealogfa humana {parientes) de Cristo. Prusha de la realidad de 1la na
turaleza humana del SalvadoCeceeceessecossesnscsssncasscsssseessensasesesld3.
2.e.- Conclusidn: Glorificacién de la Virgen como corredentorad.scecscsses315.
1.~ Trénsito de 1a VifZeNeeeecasecseccansassacassvsscossannasenccancancassadll,
2.~ La Coronacién de 1a Virgeheesecseessssssseansescsnranssseasansnsssanseldlls

2.d.~ Redencién actual y permanente del hombre a través del sacramento del per-
d6n de 105 Eecados.l.'...l.......I‘.l.....l..l.'..'l..'.....l.....l-.‘...3l'7l

2.,d.1.- Absolucifn y penitencid.eescececcsnssssscnnssasscansassasnsssnsassddB,
2.d.11,~- Medios para excitar la afliccidn por haber pecodd.siessssersseea38L,
1.~ Exaltacifn de 1la afliccién por amor a Dios! La contricién frecuerdo de los
sufrimientos de Cristo en 18 Pasifn)...evecesrevssccscencccnssncnnssascassIB2.
a.~- Los ultrajes hechos contra CristO.scssecesercsscsscssvecnssscansssnssalB.
be~ Cristo @n 18 CLUZ.cevesecesvossennsrossccrssscsnsnsascscnsssnnsescacnnidle
2.~ Excitacién de 1a afliccién por temor a determinados males! La atri-
ClONeccasseeanessasaanesanassescansossncassssacscsssnsssnsassosscrcsnsnaslille
a.- A través de la meditacién sobre la muert@....cescseesesnsosresscacasstlls
b.- A través de la meditacidén sobre las penas del infierno...ceeceescese..425.
b.l.- El castigo del fuego..eeveesrsrsensosnsccsrscssnnsscancrnancsscscasss3ls
b.2.- E1 castigo del fri0.cccessseoscacscscoccnsscsesssssosscesssonasessssdtdh,
b.3.- E1 castigo del hedor..ceeecessecsceasnoscovseoscasessssnassescaseanssd3d,
b.4.~ E1l castipo de 108 reptileS..seeecsccscrosesscessoscssncscscnscesssa43b,
b.5.~ E1 castigo de 108 Z0lp@S..ucssessssnssesvsrscscascsssncannsncscnsvssiidle
b.6.- El1 castigo de 1as tinieblas..sesseseccncsrocscosssssssasvencessenas3o,
b.7.-El castigo de la VergUenza..eecessecceesoserssosnassosnssssscesssnesalibl,
b.8.- El castigo del DAVOCeeescssssseecsssssncarsessnscnssscsssonnancensoedid,
b.9.- El castigo de 1a cadena ardiente....cecceavrsnvevsscrvssvansensssnnnssdib,
b.10.- EIl castigo del hambre v 1a 88deeecceersncosssnassssnssncncesannea 445,



VII.

¢.— A través de la meditacidn sobre el Juicio Final...ecvevvsccenescsaasddif,
c.l..’ La pamsia..IOOIOICDOI..Il.QDCGI.....I.I!l.l IIIII -..........-...-..449‘
c.2.= E1 Juicio Final!: La resurreccién de los muertos y la separacién de bue-

nos Y mlosll....l'.-....'l.....l..l.....‘...-l...l..l..l-...............4600
2030- El amor al Er6-Iimo.".....l.---.0......'-...l..'..I........l..l.l..aalt

ILUSTRACIONES......-....'................l........ll.....l'!..'..l..l..l‘487-

TERCER VOLUMEN.

TERCERA PARTE: EXPOSICION DE LOS DOCE ARTICULOS DE LA FE.esaveesecavcessssesle

3.a.- Tercer artfculo de fe: Santiago: "Et incarnatus est de Spiritu Sancto
ex Maria virgine“...l.l..l..l..‘-.........‘--'I......-‘..........-.-.......5'

3-a-I-- Ciclo de 1a infancia IIIIII l....l......I...-..Il'........l....l...l.S'

1.- Anuncio a Zacarfas del nacimiento de S. Juian BautiSta@.ceescovessesssnee?s
2.- Expulsién de Zacarfas del TemplO.eecessssvroosnscsssesncesssnsasennasal3s
3.- AnunciacidNeeecssascoscncesrsssasacan S e
4.- La VisitaCibn.eueeesesssnassssesansosssssonssssancsseossassscsssvncsaside
5.~ La imposicién del nombre a S. Juan BautiStid.eeeasececsccssscssscocscesI/a
6.- La Natividad.eeseeeeessosescaancsssscssssrsrassssssnssssesncscsasvresssidde
7.- El Anuncio a 103 PaStOIeS.ueeeceresssnssccsnsrsesssacsscarssoscsssacanssalls
8.- La Clrcuncisifn.eceessesssccaerssesssaasacrssessssnsasssnnesscassvonneadls
9.- El viaje de los Magos 3 BelfNeeesesnseseecnssnsscessscsnssssaacanseeaabl,
10.- Los Magos ante Herod@S.eesseecsscesssssssncassessssescassssessnscsnsesbdll
11.- La Adoracién de los MagoS..c.eeesscccans Y 12 8
12.- La presentacién en el TemplOeececessersrsnacannrssnsssnsnsanscosansesBh,
13.,- La Huida 8 EgiptO.ssesescscescssssnssssscenvssesnscvansesossvscssranssadds
14.- La matanza de 1los InocenteS..eeeeccscsss evissessanssasenssssesanrssnssIl,
15.- Jeslis entre 108 dOCLOI@S.ccesecsosscansesvosssnasasssssnssssssssscasesdBe
16.- Cristo encontrado en el Templo pOr SuS PAUreS.eeesssessessccscesseaslh.
3.a.II.- Ciclo de la vida pbliCacececnsncsssccsosssssessoancssssvansasssl08.
l.- La predicacién del Bautista en el desiertO..ccescesccessessasssssssssel0B,
2.- S. Juan Bautista presenta a CristO..eceesvcecessersscesssscnsssasrsseslld,
3.~ E]l Bautismo de CristO.eeceecescecconcesosvcosssssncnnssanasana eressealll,
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"Y por esta razén, Dios, que ama al hombre hasta
tal punto que quiso proveerle de todo lo necssa-
rio, le ha dado una especie de fuerza que s2 lla
ma MEMORIA, Esta MEMORIA tiene dos puertas, vis-
ta y ofdo, y a cada una de estas puertas conduce
un camino por ¢l que s= pu=de llegar a ellas:
IMAGEN y PALABRA. Imagen sirve al ojo y palabra
a la oreja. Y al alcanzar esta morada por la ima
gen y por la palabra, resulta que 1la MEMORIA
-guardiana de los tesoros que el espfritu conguis
ta a3 fuerza de ingenio- vuelve presente 1o que
pertenece al pasacdo. Y esto se logra o con la ima

gen o con la palahbra".

Richard de Fournival: "Bestiario de Amor”.



INTRODUCCION: CONSIDERACION HISTORICO-.LITERARIA DEL "BREVIARI

D'AMOR".

l.- E1 autor y su obra.

Son escasas las noticias que se tienen sobre el autoer del
"Breviari d'Amor", Matfre Ermengaud de Béziers (o Armengol, tra-
duccién castellana de su nombre a part.r de manuscritos catalanes)
(1); lo dnico que se conoce es lo gue dice de sf mismo al comien
z0 de los 34547 versos de esta obra. Apenas fue mencionado por

sus contemporineos.

l.a.- Biograffa,

Se sabe que nacid en Béziers (en la regidén de Languedoc, en
el actual departamento de Hérault). Su nombre es muy comin en BE
ziers y en toda la zona, y combina dos palabras de origen germé-
nico "Mat-frid" y "Ermin-gaut” (2). Se ignoran las fechas de su
nacimiento y muerte (3); para la primera se ha tomado arbitraria
mente, y teniendo en cuenta la fecha de composicién del "Breviari™,
la de 1250 (4); para la segunda, se ha establecido el dltimo da-
to que se tiene de &1, relativo a la cuenta de un diezmo recaudsa
do al clero de B&ziers en 1322 y 1323 en beneficio del rey de Fran

cia: Se ha querido ver, entre los miembros del capftule de S. Afro
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disio, a un "Matfredus Ermengaudi", al que se ha crefdo poder iden
tificar con el autor del "Breviari". S. Afrodisio era una anti-
gua abadfa benedictina secularizada desde el siglo XIII. Este Er
mengaud, pues, si la identificacifn estd fundada, habrfa sido miem
bro en 1322 del clero secular, y 86loc mis tarde, hacia el final

de su vida, se ordend fraile menor (5). No obstante, es probable
que haya aquf una simple coincidencia en cuanto al nombre. Como

se ha dicho, era frecuente en Béziers: En ls crénica de Jacme Mas
caro, aparece un Estdve Ermengaud, consul en 1350, un Jehan Ermen
gaud, tesorero en 1355 y un Jacme Ermengaud, "caritadier” en 1364
(6). También se ha querido ver en el autor del “"Braviari d'Amor"

a un descendiente del célebre polemists antic&taro y compafiero de
ruta y de controversia del valdense converso Durand de Osca, Er-
mengaudus de Béziers (7); no obstante, no hay ninguna prueba do-
cumental que afirme tal parentesco, no pasando de ser una hipfte

sis infundada (8).

En el décimo verso de su amplio poema (9), se autocalifica
de "senher en leys e d'amor sers", estc es, "sefior en leyes y sier
vo de amor". En cuanto al primer tftulo, podrfa ser el equivalen
te al de doctor (maestro o graduado) {(10) en leyes o derecho ci-
vil, 1a ciencia canénica que tenfa comc nombre, m&s bien, de De-
creto (11). Lo que es evidente es que estaba versado en teologfa.
As{ pues, era clérigo (12), pero nada permite suponer que perte-
neciera a una orden religiosa cuando compuso el "Breviari". Como
ya se ha apuntado, debid entrar més tarde, como fraile menor, en
la orden franciscana (siendo presumible que ocupara el puesto de
su compatriota biterrés, el espiritual {13) Pierre-Jean Olieu)

(14), seglin se desprende de un corto poema, de valor literario nu



1o, que aparece transcrito frecuentemente al final de la mayor
parte de los manuscritos conservados del "Breviari™ (15) y en cu
ya rfibrica se lee: "Aysso es la pistola que trames frayres Matfres,
frayre menre de Bezers, la festa de Nadal, a sa sor Na (16) Suau,
et apres lieis en general a totz"™ (17); es decir: "Epfistola envia
da por el hermano Matfre, hermano menor, el dfa de Navidad, a su
hermana Dama Suau, y después a todos en general"”. As{, pues, Er-
mengaud tenfa una hermana llamada Suau, nombre no demasiado fre-
cuente., Asimismo, contaba con un hermano llamado Piere (que vivia
en el lf{mite del barrio judfo de Béziers y cuya casa parece que
motaba en frente de la del judfo biterrés Salomon d'Urgel) (18),
que, como &1, también era poeta y del cue cita algunas estrofas

en la dltima parte del "Breviari" (19).

Por Gltimo, el apelativo "d'amor sers” reviste méds bien el
carfcter de un compromiso, mostrando con elle su intencidén de ac

tuar como poeta y, con ello, servidor del amor (20).

l.b.- Obra literaria.

La principal es, como ya se ha dicho, el "Breviari d'Amor",
compuesto a fines del siglo XIII, seglin se desprende de 108 pri-

meros versos del poema: "en el afic que corre/de 1288, sin error,/

ni uno mé&s ni uno menos,/del nacimiento de Jesucristo,/mientras
no hacfa otra cosa,/comenzé el primer dfa/de primavera, al alba,/
este BREVIARIO DE AMOR"™ (vv. 13-20) (21). Dos afios m&s tarde, ya
estaban escritos cerca de dos tercios del poema: En ios versos
21678 y siguientes, se lee que, en este momento, habfa transcurri

do desde el nacimiento de Cristo 1289 afiocs, tres meses y dos dias,
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lo que parece corresponder al 27 de Marzo de 1290. Suponiendo que
la actividad del autor no hubiera disminuido, la obra debié de

acabarse hacia 1292, Cuatro afios son ur. lapso de tiempo bastante
corto para un poema en el que estin resumidas y combinadas nocio

nes muy variadas sacadas de las fuentes més diversas (22).

Ermengaud compuso algunas "cansées", de las que dos han si-
do transcritas en algunos de los manuscritos del "Breviari", bien
sea al principio o después de este poema; las otras sS8lc se cono
cen por fragmentos que el autor cité er la dltima parte de su obra,
el "Perilhos tractat de donas". Una de las composiciones de las
que se posee el texto entero es una "cansé” de amor, "Dregz de na
tura comanda”; se trata de un poema que se¢ une a las ideas expre
sadas en el "Breviari” sobre el origen del amor, cuyos términos
indican que se trata de un sentimiento puramente ideal; debe ser
una de las primeras obras del autor, la cita dos veces en el "Bre
viari" (vv. 300-301 y 33239), y debfa ser joven cuando la compu-
80, ya que expresa el voto de consagrar su juventud a Amor. A la
misma época, pueden pertenecer unos versos que c¢ita en el "Peri-
lhos™, "De midons puesc ieu dir en tota plassa”, donde hace un elo
gio de su dama; asimismo, otros versos también se encuentran in-
sertos en el "Breviari”: "Compaire, aitant com lo solelh”, en res
puesta a una pregunta sobre un tema amoroso que le habfa formula
do su hermanc Piere Ermengaud; "Nuls no fai saviesa", donde son
censurados los antiguos trovadores ("alca antic trobador™) que
denigraron el amor; seis versos donde reprende a los amantes que
dirigen a su dama una loca solicitud, "Cel que ditz que leialmen”,
parecen sacadogs de una ensefianza m&s que de una "cans§"; en todo

caso, su autenticidad no es dudosa, ya gque estdn precedidos de las
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palabras: "Escuchad 1o que dice micer Matfre". Por dltimo, pare-
cen ser suyos seis vesos decasflabos, “"Retenemens es mot noble

vertutz", donde critica a los que hablan demasiado.

De naturaleza muy diferente, es el sirventés polftico "Temps
es qu'ieu mo sen espanda", copiado seguidamente de la "cansé”
"Dreg de natura comanda”, al comienzo cde algunos de los manuscri
tos del "Breviari" (23), dura invectiva contra clérigos, sefiores
y jueces; a los primeros, les reprocha adquirir a precio de dine
ro prelaturas o prebendas, vender los sacramentos y vivir en la
molicie y en la lujuria; los grandes sefiores s86lo piensan en arre
batar dinero & sus subordinados, y, para tener el beneficio de
las sanciones, querrfan ver a los hombres matarse unos 8 otros;
en cuanto a jueces y bailes, venden la justicia. Esta sitira, don
de no se revela ningln trazo que no se haya encontrado en la poe
sfa anterior, puede ser una especie de examen de conciencia que
Ermengaud redacté para los diveros "ststus" sociales; no obstan-

te, es mids dura para el clero.

Otra obra de Ermengaud, de la que ya se ha hablado al refe
rirse a su condicién de minorista tras la composicién del "Brevis
ri", y a algunos de sus parientes, es el llamado "Lo roman del ca
pon”, precedido por 1la riébrica: "Aysso es la pistola que trames
frayres Matfres, frayre menre de Bezers, la festa de Nadal, a sa
sor Na Suau, et apres lieis en general & totz"; esta composiciébn
puede aparecer fuera del "Breviari", como en un manuscrito conser
vado en Florencia (Bibl. Laurenziana, ms. Libri 40), que termina
con el "explicit": "Aysso et lo roman del capon, de Nostre Senhor

Dieus Jesu Crist e de Nostra Dona”. El motiveo de esta "pistola”
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se debe a que, Segln costumbre, se solfa enviar entonces capones

y pavos a los amigos en la fiesta de Nesvidad. Ermengaud, no tenien
do nada que dar a su hermana, le manda la carta en cuestién, con
consideraciones acerca de la Eucaristfs y Pasién del Seilor; no

obstante, est4 cargada de un mds que tcrpe alegorismo (24).

Finalmente, otras composiciones suyas son la "cansf" "Dregz
es doncx q'eu espanda", situada, muy frecuentemente, tras la de
"Dreg de natura”, y dos breves textos atribuidoes: "Salve Regina

en romans” y "Post peccatum Adae" (25).

2.- Interpretacién del tf{tulo "Breviari d'Amor".

2.a.- "Breviari” como tftulo del Medievo.

Originalmente, la palabra "Breviarium®” significa sumario,
breve resumen, extracto de un documento escrito (segidn el "Thesau
rus Linguae Latinae”)}. Con este sentido, fue utilizado como tftu

1o por més de un escritor de la Antigiedad latina.

Con el tiempo, la palabra "Breviari" marca una separacién
significativa entre un aspecto eclesidstico y otro profano. En el
siglo XI, surge el "Breviarium”, en especial y frecuentemente, co
mo denominacidén bibliogrdfica de un devocionario cristiano-latino
que presentaba un conjunto de diversas obras litdrgicas, A dife-
rencia de los actuales, donde se contiene el Oficio, en los medie
vales aparecfa una unién de varias obras, como Biblia, salterio,
antifonario, responsorio, himnario, capitularic, colectario, ho-

miliario, pasionario y vidas de santos. No obstante, para el "Bre



viari d'Amor" esta definicién no es bastante aclaratoria.

Durante todo el Medievo, hubo uns predileccién por titular
los libros formativos con la acepcidn "breviare” o "abbreviare®,
Fundamentalmente, se utilizaba para las ciencias y, en especial,
para temas de medicina; hay ejemplos, también, en otros campos,
como "Le Breviare de Musique" (Montpéllier, Ecole de Médecine, ms.
159. XI 5), el de Juan el M&dico (Londres, British Museum, ms,
Harley 1914), el “Breviario de la Santa Escritura", en verso (Lon
dres, British Museum, ms, Harley 2274), el "Breviario de Nobles"
(Londres, British Library, ms. 15 E. 6) y el "Breviario Hebreo"
(Middlehill.7159). En este grupo de maruscritos, puede incluirse

o calificarse el "Breviari d'Amor".

Hay compendios similares en el Medievo que llevan tftulos
como "speculum”, "opus majus”, "miror", "image", etc. Todos tenfan
como objetivo abarcar la totalidad del mundo a través de la con-
cordancia de la fe con el saber y la arlicacién de todas las in-

vestigaciones y pensamientos disponibles (1).

En este sentido, el "Breviari" es una enciclopedia compara
ble a las que en el siglo XIII nacieron en Occidente; sin embargo,
mids incompleta, ya que la gramitica, la aritmética, la geometria
y la arquitectura no aparecen, y la medicina se reduce a las pro
piedades curativas de algunas piedras y plantas. Las dGnicas cien
cias tratadas con cierta amplitud son la geograffa fisica, la as
tronomfa, la astroclogfa, la meteorologfa, la mineralogfa y la his
toria natural. Es probable que Ermengaud estuviera bastante al co

rriente de todo lo que se conocfa en su época. No obstante, es el



espiritu cientifico, mucho mé&s que la ciencia, lo que le falta;
por 1o tanto, estd muy lejos de igualar, bajo la perspectiva de
utilidad, al "Speculum majus" de Vincernt de Beauvais. La teologia,
la angeologfa, la demonologfa, la antropologfa mfstica, la Histo
ria Sagrada y el estudio de las Escrituras ocupan un lugar privi
legliado en su obra, ya que estas cienclas sagradas dan respuesta
a los problemas religiosos y morales que afectaban a su época y

a su entorno, siendo para é1 los primeros de todos y los gue le
permiten establecer entre los dos mundos (el de Dios y el de lo

creado) una unidad metaffsica que es l& del amor (2).

2.b.- Aclaracién del suplemento "d'Amor"” en el tfitulo.

Para Ermengaud, todo es amor; toco es una manifestacién su
ya. Y, bajo esta relacién, se muestra muy superior a Vincent de
Beauvais. Su doctrina presenta una coherencia {(que coincide, por
otra parte, enteramente con las constartes del pensamiento de “oc",
fundado sobre esta misma metaffsica del amor), una firmeza de pen
samiento y una trama sistemftica que estdn lejos de tener, al mis
monivel, las enciclopedias contemporéneas (como "Li Livres dou Tre
sor” de Brunetto Latini, "L'Image du Mcnde" de Gautier de Metz y
el citado "Speculum majus"” de Vincent de Beauvais), mucho més com
pletas, sin embargo (3). As{ pues, Ermengaud tratarf de unir y or
denar en su obra los conocimientos cient{ficos con la teologfa y
su interpretaciédn del amor. Una de las ideas maestras de la obra
reside en que el mundo, en sus diversas manifestaciones, es una
emanacién del amor general que se aplica a Dios, al préjimo, a la
mujer y a los bienes temporales. Sita el principio religioso co

mo base moral de la vida social, y se sirve para la instruccién



de los fieles de la ilustracién religiosa de la misma manera en
que vitrales y capiteles de iglesias adoctrinaban a los asisten-

tes iletrados (4).

3.- Situacién histbérica en que aparece el "Breviari d'Amor".

Comenzada su composicién en 1288, tal y como indica su au-
tor, el "Breviari d'Amor" se inscribe dentro de unas coordenadas
espacio-temporales muy precisas que hay que tener en cuenta para
comprender y valorar el sentido de la obra. A fines del siglo XIII,
en el Languedoc, ailin pervive, de forma m&s ¢ menos encubierta, la
herejfa cdtara; si bien gran parte de .la estructura de su comuni
dad habfa sufrido un golpe de muerte unos cuarenta afios antes (1),
aiin contaba la herejia con numerosos adeptos, segln puede compro
barse por las actas inquisitoriales que se continuardn hasta bien
entrado el siglo XIV (2). A su vez, el fenfémeno cltaro revistié
tal importancia y magnitud que es 1l6gico que ailn influyera sobre
aquellos que prentendfan erradicar definitivamente la herejfa en
Occitania. M&s aln, la sociedad de esta zona habfa vivido, al me
nos durante algo m&s de siglo y medio, inmersa en esta situacidn
y muchas sus ideas podfan permanecer alin en las gentes sin que
pensaran que se tratara de ideas heterodoxas. As{ pues, el propé
sito del "Breviari" es el de presentar un compendio de todas las
verdades de la Iglesia opuestas a las cdoctrinas de los herejes vy,
comotendréd ocasién de comprobarse, de elementos que potencial o
realmente podfan significar un peligro para el dogma (tales como
los judfos o las concepciones morales ce "fin'amors"). De esta
forma, antes de continuar con los manuscritos del "Breviari" se

hace necesario un estudio de 1o que  fue el catarismo.
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3.8.- Primeros atisbos: Circunstancias que favorecieron la here-

jf{a paosterior.

Los primeros hechos 1los narra Racul le Glabre. En Vertus,
cerca de Chalons-sur-Marne, en el afio 1000, un campesino llamado
Leutard tuvo una revelacifn mientras labraba su tierra. Al regre
sar a su casa, echS a su mujer para vivir en castidad, segiin lo
prescrito en las Escrituras; entrd en la iglesia del pueblo y
rompié la imagen del Salvador; posteriormente, exhortf a sus ve-
cinos a no pagar el diezmo; adem&s, parecfa que rechazaba una par
te del Antiguo Testamento ("los profetas refirieron en parte co-
sas (itiles, en parte cosas en las que no habfa que creer”) (3).
Inquieto por los progresos de este movimiento, el obispo de Cha-
lons, Jébuin, hace detener a Leutard que, convicto de herejfa,

se suicida,

El cronista aquitano Adhémar de Chabannes refiere la presen
cia de herejes en su regién entre 1017 y 1022: Niegan el bautis-
mo y la cruz, se abstienen de tomar alimentos y "fingen castidad”;

algunos de ellos fueron descubiertos en Toulouse y expulsados.

En 1022, otro caso de herejfa es referido por los dos cro-
nistas citados, por la comunicacién del monje André de Fleury y
por el informe de Paul, monje de Saint-Pare de Chartres, del s{-
nodo reunido en Orléans en esta ocasifn: Dos sacerdotes eminen-
tes, Lisois (canfnigo del capfitulo de la Catedral) y Etienne (miem
bro de la Colegiata de Saint-Pierre y confesor de la reina Cons-
tanza) niegan la Encarnacién y Pasibén de Cristo; asimismo, trans

miten los dones del Espfritu Santo que permiten comprender el "sen

tido de las Escrituras” mediante la imposicién de manos; no obs-
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tante, este gesto, muy frecuente en la Iglesia, no hay que asimi
larlo ain al "consolament” ("consolamentum") de bogomilos y céita
ros (4). Por orden de Roberto el Piadoso, estos herejes fueron

quemados junto con sus discfpulos principales, un total de cator

ce,

En 1025, Gérard de Cambrai, obispo de Arras y de Cambrai,
presenta ante un sfnodo reunido en la Catedral a los herejes que,
en Arras, acaban de ser apresados; segiin ellos, la salvacifn no
emana de gestos administrados por sacerdotes indignos y a través
de cosas materiales, como el agua del bautismo, el 6leo de la or
denacién y el pan y el vino de la Eucaristfa; la cruz s6lo es un
trozo de madera y las iglesias, unos montones de piedras; se ri-
diculiza la veneracifn de las reliquias; la jerarquia eclesifsti
ca caraece de valor; los nifios no pueden sacar ningdin beneficio
del bautismo ya que no tienen uso de razén y no han deseado este
sacramento; la purficacién de los hombres procede de la justicia
de Cristo sin la ayuda del sacramento; por Gltimo, no admiten el
matrimonio, rechazan la violencia y viven de su trabajo en comu-

nidades igualitarias.

En 1028, en Monteforte, cerca de Asti, Landulfo, cronista
de fines del siglo XI, transcribe el discurso de Gerardo, jefe de
una secta cuyos miembros se hacen llamar hermanos: Rechazan la Eu
caristfa y la misa; niegan la Santfsima Trinidad y la utilidad del
bautismo; no admiten los sacramentos administrados por sacerdotes
indignos; muestran una actitud de respeto a la carne ("Enaltecemos
la virginidad... nunca hacemos uso de la carne como alimento...

nadie hace uso de nuestra hermana carnalmente"): En lo sucesivo,
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los esposos han de vivir en amor fraterno, Cristo nunca se encar
né: "nacié de las Santas Escrituras"; por consiguiente, una Marfa
incorporal se encuentra identificada en el Evangelio. Cristo es
el "alma del hombre, bienamado de Dios". Esta aversibén a la mate
ria, a los cuerpos, al mundo terrestre, conduce al miembro dz la
secta a esperar la muerte con gozo, inc¢luso a ir a su encuentro

(5).

Finalmente, los Gltimos ejemplos de herejfa en el siglo XI
vuelven a encontrarse en la di6cesis de Chalons entre 1043 y 1048,
Algunos campesinos que se reilnen en secreto rechazan el matrimo-
nio y son vegetarianos porque, dicen, el Antiguoc Testamento pro-
hibe matar animales. A partir de este momento, parece que se vi-
ve un perfodo de calma relativa en la lglesia durante medio sigle

(6).

Los movimientos heréticos del siglo XI no son casos aisla-
dos. Se percibe una cierta inquietud, manifiesta en distintos fo
cos de contagio. Parece ser, segln testimonios de algunos cronis
tas, que la herejfa puede tener una prccedencia italiana; no obs
tante, también se piensa en un posible origen que se hallarfa en
la Lotaringia de tiempos de Carlomagno, esto es, en la cuenca del
Mosa y del Mosela. Se perfila una zona herética septentrional, cu
yos puntos principales de referencia serfan Orlé&ans, Arras, Cha~
lons y Lieja, y que mantendrfa relaciones, por un lado, con Aqui
tania y, por otro, con la Italia septentrional. A su vez, la Pe-
ninsula Italiana mantuvo contactos con el Oriente bizantino; por
lo tanto, cabe preguntarse si habrfa alguna relacién entre estos

gérmenes. heréticos y las sectas -balcénicas.
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- Se conoce, por un texto del 972, "El discurso contra la he
rejfa de los bogomilos de Cosmas el Sacerdote™, la implantacién

en el siglo X en el reino de Bulgaria de una herejfa predicada por
un sacerdote rural llamado Bogomil. En este texto, pueden apre-
ciarse semejanzas entre los miembros de la secta bGlgara y los
herejes de Arras y Monteforte: La misma proscripcién del bautis-
mo, €l mismo horror a la carne, el mismo rechazo a la cruz, 1la
misma condena al matrimonio ("llaman servider de Mammon a los
hombres que se casan y viven en el mundo"); en ambas zonas, se
rechaza el derramamiento de sangre. Sin embargo, hay una diferen
cia fundamental: La herejfa de los bogomilos es claramente dua-
lista; para ellos, el diablo (Sathanaél) es el creador del mundo
material: "Todo cuanto en la tierra es:i marcado por la muerte,
dotado o privado de alma, lo atribuyen al diablo; puesto .que, oyen
do en el Evangelio al Sefior relatar la paribola de los dos hijos,
consideran que el hijo mayor es Jesucrilsto, y el mis joven, el

que se descarria lejos de su padre, segtn ellos, es el diablo™ (7).
Sathanaél aparece identificado como el creador del Génesis. El An
tiguo Testamento es un libro diabélico. Abraham, David y el pro-
pio Bautista han servido al diablo y descienden al infierno. El
mensa jero de Dios es Jeslis que s8lo se hizo hombre en.apariencia.
Mis adelante, se insistirf sobre el dualismo. De hecho, esta doc
trina se asemeja mucho a las teorfas citaras de Occidente de los

siglos XII y XIII,

Ademés de esta diferencia fundamental entre los herejes
occidentales y orientales del siglo XI, no se posee ningdn indi-
¢io de contactos entre unos y otros antes del siglo XII. As{ pues,

es muy probable que la herejfa del afio 1000 sea indfgena; sus se
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me janzas con el movimiento bfilgaro pueden explicarse por razones
distintas a las de la transferencia: Ccmo se sabe, las ciudades
del Norte de la Galia (donde prenderfa la herejfa) fueron los prin
cipales focos del renacimiento carolingio. En 1a atmésfera de los
"studia" de Laon, Auxerre, Chartres, Reims, Orléans, Fleury-sur-
Loire o Lieja, pequefios grupos de monjes o canénigos vuelven a
copiar, a menudo sin comprenderlos, los textos rescatados del ven
daval de las invasiones germdnicas o recientemente importados del
Oriente bizantino; entre éstos, cabe destacar los de Orfgenes, el
Pseudo-Dionisioc Areopagita, M&ximo el Confesor y Gregorio de Nisa.
A ellos, hay que afiadir una obra de unc de 1los més grandes pensa
dores del renacimiento carolingio, Juan Escoto Eridgena, el "De
divisone naturae", que gozé de cierta difusién en la Edad Media,
as{ como escritos y cartas apScrifas de S. Pablo, S. Andrés y sus
disc{pulos. Ahora bien, hay que tener en cuenta que, la mayoria
de las obras mencionadas, griegas, son neoplaténicas. Su filoso-
fifa les encamina a imaginar el alma humana en un proceso migrato
rio, arrastrada hacia el error, hacia lo carnal o, por el contra
rio, hacia lo divino. Adaptando esta divisién a las ideas bésicas
cristianas, se considera a las almas como espfritus acogidos, des
de el origen, a la contemplacién divina, como si se trataran de
fngeles. Pero el hombre pecS y este pecado tiene como consecuen-
cia la divisién del hombre en sexos; segin Juan Escoto: "Si el
hombre no hubiera pecado, nadie nacerfa de la copulacién de los
sexos ni por inseminacién; mas como la naturaleza angélica, que

es una, se multiplica en mirfadas infinitas sin dilaciones de tiem
po de un golpe, as{ la naturaleza humana, si hubiera querido res
petar el designio inicial, harfa eclosién de un dnico y mismo gol

pe conservandce el nimero conocido del {nico creador” (8). El des
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tino del hombre es regresar a Dios. Al término del viaje, recobra
rd su dignidad primigenia en el Cristo resucitado donde, segdin el
mismo Juan Escoto, "la carne es exaltada y convertida en alma ra
zonable". Sin embargo, 86lo podrd consumar esta conversidn des-
pués de haber recorrido el camino de la fe, de haber pasado por
el trance de la muerte carnal y de haber recobrado su condicién
de espfritu puro. El hombre consume su naturaleza en la vida con
templativa antes de ser transportado hacia Dios., Estas ideas son
lo suficientemente ambiguas para que de ellas puedan derivarse
interpretaciones diferentes. En todo caso, puede enfocarse hacia
un horror de- 1a sexualidad. Si el sexo va unido al pecado de Adan,
si es su consecuencia, una lectura apresurada puede adoptar una
férmula simplista seglin la cual la vifa de perfeccidn comporta la
ruptura conla vida sexual. De esta forna, puede comprenderse algu
nas de las ideas de la herejfa del sigio XI sin recurrir a la in
fluencia bogomila, poco probable en esta &poca. A su vez, la aver
si6tn al sexo puede derivar en un odio al cuerpo, verdadero obstacu
lo en el camino de 1a pureza; asi, llegar a alimentar el cuerpo
con lo minimo, excluyendo la carne, es un régimen que los herejes
no fueron los (nicos que lo adoptaron. Asimismo, la visién hiper
espiritualista de los griegos y de Juan Escoto puede implicar una
tendencia de rafz iconoclasta, ilustracla por dos obispos contem-
poridneos cuyas obras se lefan en el siglo XI, Agobardo de Lyon y
Claudio de Turin; este Gltimo ordend que las imégenes fueran re-
tiradas de las iglesias de su difcesis, ya que consideraba que s§
lo eran {dolos que entorpecfan la plegsria y obligaban al orante
a8 inclinarse ante la materia; asimismo, la cruz era un instrumen
to de suplicio, un escédndalo: Cristo nunca dijo que hubiera que

adorarla, sino que le ayudaran-a llevarla.
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. Por otro lado, puede observarse una condena de la sociedad
del momento por los espiritus m&s exacerbados por el anhelo del
mds all4i. Esta reprensién debe recaer, en primer lugar, entre los
que pretenden ser intermediarios entre Dios y los hombres. Hay
que tener en cuenta que la norma del celibato sacerdotal adn no
estaba firmemente establecida, y que numerosos sacerdotes vivian
con una mujer, lo que los escritos de la época llaman nicolafismo,
que suele ir acompafiado de otro vicio, la simonfa o comercio de
objetos sagrados, por el que un sacerdcte, incluso un obispo, com
pra su funcién a un principe o sefior laico. As{ pues, es probable
que ciertos sectores de la sociedad rechazaran la administracién
de los sacramentos por parte de sacerdctes indignos; esta cuestidn,
planteada por los herejes de Arras, les llevé a una actitud de re

chazo de los propios sacramentos.

De esta menera, partiendo de las premisas ya vistas, se de
gencadena una légica de la herejfa: Se suefia con una Iglesia 1i-
berada de las concupiscencias carnales, del peso de los intereses
materiales y de la seduccién de la violencia, cuyos fieles habrfan
roto con el mundo y con la carne y donde el culto no se aferraba
a imdgenes, Esta exigencia e intransigencia no constituye alin la
herejfa, Ademds, sobre la penitencia, la Eucaristfa, el matrimo-
nio y la vida de los clérigos, la Iglesia estabs afin indecisa. La
herejfa se convertiri en un riesgo cuando una reflexién teolbgica
compleja y mal asimilada pasa a manos de ciertos clérigos Avidos
de proselitismo, y tiene adeptos entre laicos inquietos o exigen
tes que pretenden traducirla inmediatamente en actos, a menudo
brutales. Asf, Leutar de Vertus debi6 ofir sermones que le estre-

mecieron y le insuflaron una pasién iconoclasta, tomada al prin-
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cipio por locura, con lo que &1 no fue el iniciador de la herejfa,
sino el portavoz torpe de un predicador ilustrado, formado, muy
probablemente, en las escuelas de Chalons o Reims. La herejfa to
ma cuerpo y llega a ser un problema cuando la inquietud religio-
sa infunde voluntad de conversidén. Segin como la definfan los teé
logos, la herejfa es una opcién. Dentr> del cuerpo homogéneo de
la doctrina, el entendimiento disccia an elemento determinado,

lo examina apasionadamente y lo erige 2n mévil central de su fe.
La herejfa es una verdad teolfgica vista desde una distancia de-
masiado corta y, por ello, pervertida, descarriada (9). Ante las
reacciones de 1la comunidad, el hereje se obstina (es pertinaz),
toma conclencia de que la ruptura se ha consumado, la acepta; lue

go, alardea de ella.

Antes del afio 1000, las herejfas no salen de las capillas.
Para que lleguen a difundirse, es necesaria una serie de premisas
que permitan que la época sea propicia a la meditacién y, sobre
todo, a partir de ellas, que el pueblo esté dispuesto a acoger
las nuevas doctrinas. En torno al afio 1000, se apaciguan las in-
vasiones, se asiste a un incremento de la natalidad, se roturan
nuevas tierras, se introducen técnicas novedosas, se perfecciona
el arado y el tiro de las caballerfas, se fundan ciudades; el co
mercio se aviva. Los itinerarios se revitalizan, apareciendo to-
do un cosmos viajero, un medio andrquico al margen de las socie-
dades cerradas, portador de nuevas ideas. Orléans, Lieja, Chalons,
Toulouse, Turfn y Milén son villas intelectuales, pero también en

crucijadas de mercaderes.

Debido al empuje demogrdfico del campo, muchos campesinos
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se establecen en los arrabales de las ciudades renacientes, don
de constituyen grupos turbulentos, mal integrados en la vida ur-
bana. En el campo, grupos combatientes a caballo, los "miles”, lo
recorren dentro del distrito del castillo de su sefior para obli-
gar a los campesinos, por medio de 1la violencia, a que acepten pa
gar las exacciones convertidas en costumbres que el sefior fija.
La herejfa puede aparecer, entonces, como expresién de los senti

mientos de la sociedad.

En este sentido, puede establecerse un paralelismo entre
los bogomilos de Bulgaria y los herejes de la Francia septentrio
nal. En el siglo X, los campesinos eslavos de Bulgaria sufren la
dominacién opresiva de los boyardos, vinculados al poder real, La
Iglesia se alia con los sefiores persuaciendo al pueblo de que las
instituciones polfticas son perfectas y sancionadas por Dios. Se

gin refiere Cosmas el Sacerdote, muchos se preguntan por gué per-

mite Dios que el diablo acose a los hombres., De esta forma, vol-

viendo la espalda a la Iglesia oficial, los campesinos bilgaros

adoptan la herejfa, cuyo dogma es simple v permite responder a la

pregunta de cémo un Dios bueno puede ser el creador de todas las

cosas malas, A partir de ahora, los bogomilos pueden denigrar a

los ricos, injuriar al gobierno y odiar al rey. En definitiva, 1la
acogida que la reflexifn herética encuentra en el pueblo se debe

a que los herejes saben hablarle., Por su parte, en la zona fran-
ca, en la seduccién que provoca 1la herejfa, la reflexién sobre el
papel del diezmo juega un papel importante, La reprobacién de las
exacciones que pesan sobre el trabajo de los campesinos y la con

dena de un clero comprometido con la riqueza se confunden.

La herejfa va a evitar los lugares habituales de culto, sin
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duda por estar ya ocupados por sacerdotes y porque los herejes

prefieren hablar con el pueblo allf donde transcurre su vida.

Para la Iglesia, los herejes son preocupantes porque sub-
vierten los 6rdenes, la distribucién de los cristianos en catego
rfas segln sus funciones, Esta reparticién es providencial y par
te integrante del plan divino. A comienzos del siglo XI, se esbo
za una disposicién ternaria, que Gérard de Cambrai detalla en
sus sermones contra los herejes: El género humano se halla, des-
de el principio, escindido en tres partes: Los que se consagran
a la oracién ("oratoribus"), campesinos ("agricultoribus") y gue
rreros ("pugnatoribus™); cada uno es objeto, por parte de uno y
otro, de atencién recfproca. Esta divisién trifuncional de la so
ciedad corresponde a las ideas de los ¢lérigos de principios del
siglo XI, y el escéndalo herético ha sido el pretexto que la ha
propiciado. El1 hereje es un laico que pretende prescindir del
clero en sus oracionesz y en su trato con Dios: Los ritos son tan
intiles como el diezmo; para é1, deben desaparecer las distin-
ciones entre los hombres. La sociedad herética no es revoluciona

ria, sino una sociedad de mutacién que la consuma en Dios.

A partir de este momento, la Iglesia ha de poner en précti
ca mecanismos de represién contra la herejfa: Excomuniones, con-
fesiones pdiblicas y hogueras. En primer lugar, la excomunién vie
ne a atentar contra el hereje la seguridad que emana de la vida
en grupo: En el siglo XI, se pertenece a una mesnada, a una fami
lia de siervos asociados a un patrono, a un linaje o a una compa
iifa vasalldtica; m&s allid de cualquier condicién, siempre se es

el "hombre" de alguien. Lo verdaderamente propioc de la sentencia
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de excomunidén es la disolucién de los lazon invisibles que unen

al individuo con el grupo. A partir de este momento, se ha “exter
minado"” al excomulgado, se le ha excluido, proscrito, aherrojado
mis alld de los 1l{mites del territorio de la comunidad humana a

la que pertenece. No le queda otra salida que la muerte. En segun
do lugar, la confesién es el reconocimiento por parte del culpable
de su indignidad, es el fin qgue hay que alcanzar por todos los me
dios. Una vez se ha conseguido la confesién, la sancién cae por

su propio peso. Por {ltimo, en cuanto a la hoguera, los eruditos
pusieron todo su empefic para encontrar a este suplicio anteceden
tes en Roma y en las leyes germinicas; se trata de un acontecimien
to extraordinario al que se ha asociado estrechamente al pueblo.
Por ejemplo, Raoul le Glabre pone todo cuidado en precisar que el
suplicio fue decidido con el consentimiento popular. La iniciati
va parte de la autoridad laica, es una purificacién presidida e
impuesta por este poder para restablecer la estabilidad de las
instituciones. Es claro el sentido de este suplicio: Imponer a un
crimen piblico un castigo a la vez terrible y teatral, impresionar
a los espectdores con un horror santificado, y hacer desaparecer
cualquier vestigio susceptible de convertirse en reliquia. As{,
todo el proceso antiherético debe ser llevado a cabo con la mayor
propaganda y hacer que el pueblo se convierta en el actor princi
pal (desde delator hasta brazo ejecutor). Todo el mundo debe que
dar impresionado por el poder irrecusable de la ortodoxia. La tes
tralidad dz los procesos confirma el miedo al peligro social que
se esconde tras la herejfa. Desde ahora, al hereje se le excluye,

se le margina, se le abandona a la inseguridad de la soledad.

Se ha dicho que durante medio siglo se acab8 con el movi-
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miento herético. Esto fue mera apariencia: Champafia, Flandes, Ita
lia del Norte y el Midi francés serfn las principales zonas conta
minadas por la herejfa citara a comienzos del XII, permaneciendo

latente en estas zonas hasta su eclosifn, ya mediada la centuria,

por los predicadores céataros,

Sin embargo, durante la segunda nitad del siglo XI, con los
Papas Leén IX y Gregorio VII, las condiciones de la Iglesia cam-
bian, Se adopta una actitud de lucha contra la riqueza, las malas
costumbres, los abusos de poder de los laicos. Asf, la reforma
gregoriana supo ganarse, en cierta medida, a las exigentes fuer~-

zas que daban su apoyo a la herejfa (10).

3.b.- Motivos por los que surge el catsrismo en tierras occita-

nas.

Los clérigos reprochaban a los cétaros el haberse dirigido
a los simples, es decir, a aquellos que no han sido ordenados, los
laicos. As{ pues, si la accién predicadora de los cdtaros hace me
11a en Renania y en el Norte de Francia y triunfa en Occitantia,
se debe a que explota una fisura de la Iglesia: Los clérigos de
mediados del siglo XII han perdido el sentido de la palabra efi~
caz, E1 mal estd, de hecho, en la diferencia entre clérigo y lai
co; esta distincién tiende a convertirse en separacién que se tra
duce, por la palabra y la accién, en menosprecio o conmiseracidn
de los desdichados que viven en el siglo, abandonados al pecado,
sometidos al imperio del placer, La auténtica vida cristiana, la
inica que Dios contempla con agrado, es la del claustro. El clero

seacular se encuentra en una situacién degradada respecto al mon-
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je; a ello, hay que unir su escasa formacién, como ha sefialado
Belperron: "el bajo clero, los pérrocos rurales medianamente ins
truidos, y con un género de vida muy similar a la de los fieles
de la parroquia... La Iglesia del Midi habfa abdicado en 1o que
concierne a la ensefianza. A parte de Montpellier, especializado
en medicina y mds judf{o que cristiano, ninguna de las ricas ciu-
dades posefa una escuela de la que haya quedado el nombre. E1 fu
ror de saber que agitaba las escuelas ¢el Loire y sobre todo la
futura universidad de la montafia de Sainte-Genevidve era descono
cido en el Midi. Falto de disciplina y de ensefianza, el bajo cle
ro habfa perdido en parte conciencia de su papel. Salvo notables
excepciones, el alto clero, obispos y &bades, lleva una vida se-
fiorial y totalmente laica, mientras que el bajo clero permanece
ignorante y grosero"” (l1). Parece que hacia el primer cuarto del
siglo XIV la situacién del bajo clero rno habfa cambiado sustan-
cialmente, como es el caso del pérroco de Montaillou, Pierre Cler

gue (12).

No obstante, la vida laica era necesaria: Hacfa falta hom-
bres que combatieran y trabajaran; ademis, podfan casarse, segfiin
prescribe el "Decreto” de Graclano, compilacifn de derecho cané-

nico, redactada hacia 1140.

Tras estas opiniones, se advierte 1a turbacién, la obsesién
por la perversidad del sexo en la gue estfi imbuids la vida laica.
Todo ello conduce a un desdén hacia la mujer, que para Bernardo
el Cluniacense, es origen de todos los crimenes y de todas las im
piedades; engafia e induce al mal mediante sus gestos, sus actos,

sus artificios. Toda ella es carne;, su gozo, su imperio; su luz,
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la noche. No soporta el pudor, engendra sin orden ni concierto,
esclava del dinero, hermosa podredumbre, dulce veneno, mis que
viciosa, sepulcro de concupiscencia; es el vicio en persona, la
perfidia, lo dafiino, incluso el crimen. Esta misigonia clerical
trascendfa incluso en el monaquismo femenino, que necesita que se
le gufe y oriente (una excepcifn la constituirfa la doble funda-
cién de Robert d'Arbrissel en Fontevrault, donde la comunidad mas
culina se halla sometida desde su fundacibén a la autoridad de 1la
abadesa); la comunidad religiosa femenina era una especie de ange
xo de las de hombres, sin autonomfa y uin estatuto propios. Ade-
méds, esas comunidades parecen reservadas a 1s hijas de la aristo

cracia.,

Las tentaciones de los laicos alcanzan su punto 4lgido en
un lugar de perdicifn: La ciudad (13). El auge urbano y la expan
sién comercial son las grandes novedades econémicas y sociales
del siglo. La generacién de 1140 a 116%, la que vio la ofensiva
cdtara, fue también la que vivié en su punto de mixima intensidad
el gran movimiento de roturaciones. En pocos afios, se transformé
el aspecto rural de Europa. La extensidén de espacios cultivados
y la mejora en 1los rendimientos agricolas desembocd en la mejora
de excedentes negoclables. La vida de las nuevas ciudades o de las
antiguas en pleno crecimiento se alimerté de esos excedentes. Los
mercaderes de Oriente remataban, a costa de los musulmanes, al
amparo de las cruzsdas, la conquista del Mediterréneo; la vida
mercantil, alentada a comienzos del siglo XI, se encuentra esti-
mulada, activada. La moneda vuelve a ser de uso corriente. En de
terminadas cludades se organizan ferias en fechas fijas, siendo

las mds célebres las de Champafia, las ubicadas en las riberas del
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Rhin y las del condado de Toulouse.

Este florecimiento de las ciudades coge desprevenida a la
iglesia. Desde época carolingia, la Iglesia se acostumbrd a la so
ciedad rural, caballeresca y feudal. Ccnvierte la caballerfa en
una institucién de paz basads en una ideologfa de servicio y sa-
crificio. Sacralizé el homenaje y se adapts§ a la economfa sefiorial,
Durante y después de las invasiones, la vida de la Iglesia se de
senvolvié encogida dentro de las antiguas ciudadelas romanas. En
torno a la Catedral, una pequefia poblacién vivia al servicio de
los clérigos, Asi, cuando los habitantes de los nuevos barrios de
mercaderes, que emergfan alrededor de la antigua ciudadela, se
agruparon en sociedades cuya ayuda mutua para obtener de sus se-
flores el reconocimiento de los nuevos derechos, se juzgd intole-
rables sus pretensiones. El movimiento comunal del Norte de Fran
cia choc8 con la hostilidad del poder tradicional de la Iglesia.
Para sus representantes, la ciudad, tal como emerge de las trans
formaciones del siglo XII, es la expresiénm del orgullo del hombre
que pone en cuestién el orden del mundo: Es signo de desorden y

de violencia.

En la ciudad se dan casos: La irrupcién de una nueva rique
za y de una nueva pobreza. Si la primera puede obtenerse répida-
mente, la segunda puede ser total. Es comprensible que los monjes,
cuyo origen es rural, construyeran una ideologfa antiurbana (14);
as{, Ruperto, abad de Deutz, traza un fresco histérico inspirado
en la Biblia: E1 mal empieza con Cafn, origen de la perdicién: El
autor de la primera cludad enfrentado con Abel, el justo, cuidador

de rebafios; sigue a continuacién Jeriec§, Sodoma y Gomorra, la to
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rre de Babel. Segin S. Bernardo y los cistercienses, a Dios no le

agradan las ciudades ni sus habitantes,

Dentro del marco de lo que se ha venido exponiendo, se en-
tenderd mejor el sentido del nacimiento de la herejfa cédtara, a
lo que hay que afiadir la relativa eficacia de su predicacién. En
este sentido, el principal valor de los3 perfectos se basa en la
dignidad personal de su vida. Sus actos y sus palabras parecen
concordar perfectamente. Los que les escuchan no pueden acusarlos
de hipocresfa. La vida de los perfectos era austera; aunque su
iglesia fuera rica, en el Midi no se les podfa acusar de abrumar
a los laicos por la ostentacién de su lujo ni por su actitud des
defiosa. Trabajaban; algunos eran médicos, otros tejedores, otros
trabajadores agricolas. En el ejercicio de sus funciones, entraban
en contacto con el pueblo creyente al que alentaban y preparaban
para el "consolament”, o rito de acceso a la comunidad cdtara. En
tre perfectos y pueblo, no habfa barrera alguna. A su vez, ests
predicacifn se sirve del Evangelio traducido en lengua wvulgar 615)
y, en consecuencia, accesible a todos, interpretado ademds en su

sentido literal, de forma clara e inteligible. El catarismo pare-

ce dar respuesta a guestigggs de jadas pendientes por la Iglesig
;qué puede haber de comiin entre el bien el mal, ent luz

vy las tinieblas, entre la belleza v la fealdad?), proponiendo una

explicaciédn y una solucién. El1 mundo es desdefiable, ya que es obra

del diablo o principio malo. La tierra es el infierno. La unién
carnal es diab6lica porque es un medio a través del cual hombre
y mujer participan en la empresa de introducir, generacién tras
generacifn, almas en cuerpos de barro. No obstante, existe la po

sibilidad de romper el cfrculo infernal s6lo con recibir el "con
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splament™ a la hora de la muerte.

Por otro lado, el problema de las mujeres también queda re
suelto. Ella, en el pensamiento cdtaro, e3 el instrumento de la
cafda de los espfritus celestes, Una mujer embarazada no tiene
derecho a adorar a un perfecto; no obstante, la mujer consolada
se encuentra, en cierto modo, liberada de su sexo; asi, las per-
fectas son rigurosamente iguales a los perfectos, y pese a que no
se encuentra ninguna que haya alcanzado el "status" mfs alto en
la comunidad c4tara, debe subrayarse que esas distinciones no cons
titufan una jerarqufa de dignidades, sino de funciones: Los hombres
eran obispos y diiconos porque por naturaleza estaban miAs aptos

para soportar la vida vagabunda y peligrosa.

Una vez vistas las causas de la c<¢ifusién del catarismo en
tierras septentrionales y del Midi, cabe preguntarse por qué no
se consolidd, al igual que en Occitaniz, en el Norte. Para ello,
pueden aducirse tres factores: En primer lugar, al igual que en
.el siglo XI, la intervencifén del pueblc. Grupos amotinados arras
tran hasta la hoguera a todos los herejes cuya sola presencia pue
de desencadenar la c¢6lera de Dios. En segundo lugar, hay que te-
ner encuenta la calidad de los advesarios de la herejfa: Los obis
pos han gozado de la influencia del gran movimiento de investiga
cifn y educacién protagonizado por las escuelas catedralicias y
colegiales del siglo XII. Estas escuelas reanudan el trabajo in-
terrumpido del renmacimiento carolingio: Chartres, Laon, Reims, Au
tun, Orléans, son centros de intensa actividad cultural. A prin-
cipios de la segunda mitad del siglo, Parf{s instaura su suprema-

cia intelectual. Frente a esta concentracién que aparece en el Nor
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te, el Midi parece un desierto escolar. As{, en las zonas septen
trionales, se aprende a conocer mejor las Escrituras; se descu-
bren sus miltiples sentidos; se establecen paralelismos con lo
que ha quedado a salvo de la cultura antigua; se discute con gen
te que acude de todos los rincones de la Europa cristiana. Paula
tinamente, se van fijando los métodos. El balance de esta reflexién
proporciona mejores armas intelectuales a los cuadros de la Igle
sia franceca contra la herejfa. Por Gltimo, en el Norte existe
una estrecha solidaridad entre los poderes religiosos y civiles.
Las casas de los reyes y de los grandes sefiores feudales abundan
en clérigos instruidos y activos, En ello, hay que ver, sin duda,
una consecuencia del compromiso con que se cerr$ en el Norte la
crisis gregoriana: La designacién de lcs obispos y de los abades
es el resultado de transacciones entre los capftulos y el rey so
bre el que recae la investidura temporal de las iglesias. Cuando
ge trata de discutir sobre los candidatos, se tiene en cuenta la
calidad moral, social e intelectual. E1 alma de cancillerfas y
tribunales son hombres que en su mayorfa han pasado por las es-
cuelas mencionadas., Ayudan a los magnates laicos a reflexionar
acerca de las bases de su poderes, a utilizar todos los resortes
del derecho feudal y también las armas que puede proporcionar la
iglesia. El1 rey puede representar (junto a grandes sefiores feuda
les como el conde de Flandes) el brazo secular del que 1la Iglesia
tiene necesidad para reprimir alos perturbadores del orden. Co-
mienza a perfilarse la nocién abstracta de "corona" como simbolo
del orden del mundo. La perturbacién provocada en la Iglesia por
los herejes es particularmente grave, puesto que compromete seria
mente el orden social y parece una guerra dirigida contra Dios

mismo (16). No se trata ya sélo de un problema de dogma y moral,
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sino que los herejes atacan la estructura misma de la iglesia opo
niéndose radicalmente a su accién (17). Al atacar a la Iglesia en
su totalidad, se determina la persecucién implacable contra los

herejes.

j.c.~ Nacimiento del catarismo,.

Si en la primera mitad del siglo XI el tipo de laico buen
cristiano era el rico que tiende a empobrecerse por su inclinacién
a2 dar limosnas, construir edificios para el culto, generoso con
las iglesias, pero que consrva su "status” social, en los albores
del XII, el ideal del Cristianismo se centra en la imagen del hom
bre que se despoja de todo, de sus riquezas materiales, pero tam
bién de su arrogancia, de la seguridad ligada al poder y de 1la
cdlida pertenenia a un grupo humano muy solidario. Este ideal se
encarna en el ermitafio, que no tiene que ser forzosamente seden-
tario, y que divulga el Evangelio en le&s regiones que ‘atraviesa.
Una nueva oleada de herejes, encrespads por es0s andariegos, sur
gird de la amargura que les provoca la reforma gregoriana (que ha
permitido recuperar en provecho de obispos y abadfas los derechos
sobre tierras y hombres que los sefiores laicos habian detentado
desde el siglo X). Algunos de estos ermitaiios y predicadores iti

nerantes fueron utilizados por los Papas.

Los cdtaros no fueron los primercs que imaginaron una predi
cacién nbSmada basada en el ejemplo de pobreza evangélica. Un buen
nimero de estos predicadores aceptaron fundar nuevas comunidades
religiosas, alejadas de los lugares hatitados y scometidas a la

obediencia de una regla, entrando.dentro del orden establecido.
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Asi, fue fundada la cartuja por S. Bruno; la abadfia de Grandmont
en el lemosin por Etienne de Muret; la abadfa de Fontevrault en
los confines de Poitou, Anjou y Turena por Robert d'Arbrissel y
Citeaux en Borgofia por Robert de Molesme. No obstante, otros prg

dicadores eran irrecuperables.

Tal es el caso de Pierre de Bruys, un sacerdote del Delfi-
nado que recorre el Sur de Francia durante la primera mitad del
siglo XII., Hacia 1138, Pedro el Venerable, abad de Cluny, escri-
be un tratado contra los seguidores del agitador y donde detalls
su ensafiamiento: Profanan las iglesias, derriban los altares, que
man las cruces, golpean a los sacerdotes, rebautizan a las gentes.
Pronuncian las negaciones heréticas del siglo XI: La Eucaristia,
el bautismo de los nifios, los lugares habituales de culto. Acabé
siendo quemado en las proximidades de la abadfa de Saint-Gilles,
uno de sus discfpulos, Enrique de Lausana, toma el relevo; encuen
tra terreno propicio para la predicacidn y la accibén en la regibn

occitana, atestigudndose su presencia en Albi y Toulouse en 1145,

A partir del siglo XII, se tiene constancia de la existen-
¢ia de un nuevo tipo de herejas que aparecen en torno a las ciu-
dades anteriormente afectadas por los movimientos del sigle pre-
cedente. Entre ellos, hay una distincidén entre los que se limitan
a creer en las ideas de la sects y los "apéstoles"” (llamados més
tarde "perfectos") que llevan su compromisoc hasta sus tltimas con
secuencias. Aunque partidarios de una visién radicalmente diferen
te del cristianismo, se organizan como comunidad jerarquizada, que
riendo transformar la Iglesia Catélica desde dentro partiendo de

las exigencias del Evangelio. Se -advierte que niegan el juramen-
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de bdlgaros. Sus vecinos los provenzales ("provinciales") atraf-
dos por su predicacién abrazan sus errores y organizan en el Me-~
diodfa los obispados de Carcasona, Alblil, Toulousgse y Agen. Siempre
desde Francia enjambra en Lombardfa un grupo cétaro que se insta
la en el Piamonte en Roccavione, cerca de Cuneo, bajo la direccién
de un obispo muy meticuloso, para penefrar después en la regién

napolitana” (18).

Las cruzadas (19) determinaron un incesante movimiento de
hombres entre Occidente y Oriente, Antes de la cuarta, un buen
nimero de cruzados, llegados separadamente ¢ en pequefios grupos,
pasan a Constantinopla. Algunos regresaron a su tierra siendo
portadores de ideas nuevas. Las regiones de donde partié el mayor
nimero de cruzados (Francia, Renania, Aquitania y Lombardfa) son
aquellas en las que tom$ cuerpo, a mediados de siglo, el movimien

to c4taro.

El primer obispo francfigeno (en realidad, el segundo occi-
dental, porque desde 1143 se registra uno en Colonia) parece que
tuvo, efectivamente, su sede en el monte Aimé. En cuanto a los me
ridionales, el primero es un albigense: En 1165, en Lombers, al
Sur de Albi, el obispo de esta ciudad convoca una asamblea de ju
ristas, un tribunal de justicia a aquellos que se hacen llamar
"bonshommes" ("boni homines®); el jefe de la secta de los here-
jes de Lombers es Sicard Cellerier. El resultado de esta reunién
da lugar & una condena puramente telrica. A partir de este momen
to, en 1'Ile de France comenzar4 a designarse a estos herejes me
ridionales con el apelativo de albigenses. El término "bdlgaro”

("burgari” o "bugari”) s6lo empieza a aparecer en las crénicas en
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10s primeros afios del siglo XIII, aunque su denominacién popular,

"bougres"”, quizd sea m&s antigua.

En la geograffa del catarismo, lo que los autores eclesiis
ticos llaman la "Provincia” (la antigua "provincia” romana, la Nar
bonesa, Occitania, en fin) no es el lugar de origen ni el centro
mids antiguo. Los cétaros de QOccitania guardaron el recuerdo de

sus orfgenes septentrionales,

Con el curso de los afios, los responsables de la Iglesia
comienzan a lnquietarse. En el caso de Egberto de Schdnau, se es
tablece un censo de los nombres con los que los cétaros suelen de
signarse y de los apodos con los que el pueblo los nombra: "Hos
nostra Germania, Catharos; Flandria, Piphles; Gallia, Texerant,
ab usu texendil apellat”, a su vez, los llama también "manicheos”
y los considera descendientes de la secta de Manes ("Sermones con
tra catharos”: Sermo I, 1.3; PL.: 195, cols. 13 y 16); este tér-
mino ya lo habfa usado Adhémar de Chabannes en el siglo XI, recu
perdndolo S. Bernardo, que lo habfa encontrado en S. Agustin, pa
ra designar a sus nuevos adversarios. También, y es posible que
en virtud de su rechazo de 1la naturaleza divina de Cristo, son
conocidos como "Ariani". Mucho después, a principios del siglo
XITI, Alanus de Insulis sigue situando, implif{citamente, cierta
conexién entre maniqueos y cétaros; aquéllos fueron atacados por
S. Agustfn, S. Hilario, S. Jerfnimo "et caeteris Patribus orto-
xis" ("De Fide Catholica": Prologus; PL.: 210, col. 308), por lo
tanto, teniendo en cuenta estas autoridades, se dispone a refutar
a estos nuevos maniqueos (no obstante, ya se verd cémo, en reali

dad, los contactos con esta secta son menos importantes que ¢on
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los gnésticos, donde hay que buscar su mayor semejanza). Se comien
za a buscar en la historia de la Iglesia hechos que permitan com
prender mejor lo que en estos momentos estd sucediendo: Las po-
blaciones medievales, tanto como las Iglesias y sus heresiblogos,
y lo mismo Inocencio III, clasifican los errores de esta época ba
jo la ridbrica de heresiarcas conocidos y célebres (como Cerdon,
Mani y Arius), vista la similitud de ciertas reacciones antisacra
mentales como las describe Evervin de Steinfeld y de creencias
abiertamente dualistas (20). La expresién albigenses, muy utili-
zada en Francia, tiene su rafz en la ciudad de Albi, contaminada
por el dualismo, pero no m&s que otras del entorno occitano. El
cronista Pierre des Vaux-de-Cernay advierte en la introduccién de
su obra que usa este término de forma genérica en algunos pasajes
de su obra, pues por &1 se tiene la costumbre de reconocer a los
herejes del Midi francés. La expresién "publicanos", usada entre
otros por el inglés Guillermo de Newburgh, parece una corrupcién
del término "paulicianos”, en virtud de la creencia de una filia
cién oriental. El nombre "patarinos” aplicado a los dualistas, pa
rece 0 bien una confusifn (patarini=catarini), o bien una grosera
simplificacién que pretendfa medir a tcdos los disidentes por igual,
en especial desde la segunda mitad del siglo XII. Otros términos
tienen un sentidomfis restrictivo, como el citado de "tisserands”
(por el predicamento de la herejf{a entre los tejedores), albane-

ses concorenses (del nombre de dos ciudades italianas) (21).

Comienzan a organizarse concilios para discutir sobre el
problema de la herejfa: Primer Concilic de Reims en 1148, Segun-
do en 1157; Tours, en 1163. En ellos, se describen los s{ntomas

para preparar la contraofensiva: Estf claro que se trata de una
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here jfa dualista basada en el enfrentamiento entre el bien y el

mal.

1167 es 1la fecha que cierra lo que podria llamarse prehis-
toria del catarismo, con el Concilio de 5. Félix de Caraman, cong
cido a través de un documento tardfo del siglo XVII que, presumi
blemente, es copia de otro mucho anterior; aunque su autenticidad
ha sido puesta en duda (22), la mayorfa de los hersiélogos lo con

sidera verdadero.

En 1167, en el castillo de S. Félix de Caraman, una gran mul
titud de hombres y mujeres de la comunidad de Toulouse y de otras
vecinas (Albi, Carcasona, Agen) se reunieron para recibir el "con
solament™ (23) de manos del "papa" (hay que poner especial cuida
do en cuanto a la utilizacién de términos jerfrquicos de la asam
blea cfitara) Niketas, llegado especialmente de Oriente para orga
nizar la comunidad de Toulouse seglin el modelo de las siete igle
sias de Asia. Participan en la reunifin los obispos Robert d'Eper
non (de la iglesia de los franceses) y Marcos (de Lombardfa). Son
ordenados otros seis mids: Robert d'Epernon, Marc, Sicard Celle-
rier (obispo de Albi), Bernard Raymond (de Toulouse), Guiraud Mer
cier (de Carcasona) y Raymond de Casals, elegido por los “homines
Aranensis”, con lo que puede ser posibl: gque, a través de este
personaje, se efectuara la propagacidén del catarismo por tierras
de Cataluiia (24). Tras estas ceremonias, se constituyeron comisio
nes para delimitar los territorios de las dibécesis de Toulouse y

Carcasona.

Se conoce la existencia del "papa" (“papas="abbas") Niketas,
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al que se alude en documentos italianos. Es obispo de Romanfa, es
decir, de Constantinopla. Antes de dirigirse a Occitanla, visité
en Lombrdfa al obispo Marc (o Marcos). La reunién de S. Félix es
de vital importancia. A ella, acuden los dignatarios de las comu
nidades cdtaras de Occidente. Se preternde organizar la asamblea
c&tara de manera estructurada, convirtiéndose, pues, en una con-
tra-Iglesia que tiene un dogma con reglas fijas. No obstante, a
vartir de ahora surge una divisién (en 1lfneas generales) entre dos
zonas, Al principio, entre los cftaros da Occidente, el principio
malo se vefa como un espiritu rebelde enfrentado al Dios dnico.
Niketas ha combatido en Oriente y en Italia contra este dualismo
mitigado y ha querido substituirlo por un dualismo absoluto. El
principio malo serfa una divinidad que rivaliza con el principio
bueno. Por dltimo, hay que tener en cuenta un aspecto interesan-
te: E1 lugar de la conferencia. En 1167, los c&taros de la Fran-
cia septentrional estén acorralados y perseguidos; saben que en
el Midi su culto se ejerce con cierta libertad. La reunién se 1lle
va a8 cabo en la regién tolosana sin que su conde y obispo, ni los
obispos de Albi y Carcasona, se crean obligados a intervenir, aun

que en absoluto pueda hablarse de tolerancia (25).

3.d.- Expansifn del catarismo en Occitania y Cataluiia,

La implantacién de la herejfa en =21 Midi se observa prime-
ro al Sur de Albi y al Este de Toulouse, 1o que se conoce como
"abanico cdtaro tolosano” (26), donde hay una compleja poblacién
concentrada en 1os "castels" en gue coexisten sefiores ("domini"),
caballeros ("milites"), burgueses ("probdi homines™) y hombres del

pueblo ("barriani”). As{ pues, en los campos albigenses, tolosa-
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nos y carcasonenses, surge una especie de urbanizacién precoz. El
Quercy estaba dentro de la zona de influencia de la herejfa c4ta
ra, por lo menos Moissac, as{ como Gourdon, Montpezat y Castel-
Nontratier. Se conoce la existencia de un obispo cédtaro en Agen.
Hacia el Sur, la implantacién parece miis sbflida; se hallan fuerte
mente insatalados en Mirepoix. Un grupo se establecid en Lavela-
net. Los habfa en Saverdun, Tarascén y en el valle del Aridge.
Hacia el sudeste, a poca distancia de Béziers, residfan también

en Servian (27).

Los reinos hispinicos se vieron influidos también por el
catarismo. El caso de la Corona de Aragén es perfectamente expli
cable si se tiene en cuenta las estrechas ralaciones mantenidas
por sus soberanos con los sefiores feudszsles del otro lado del Pi-
rineo. Ello seri la causa de la desgracia de Pedro II de Aragén,
ferviente ortodoxo, perseguidor de cAtearos y valdenses a través
de la constitucidn de 1197, vy que acabari por enfrentarse con la
Iglesia romana. Asimismo, fueron las relaciones econfmicas entre
uno y otro lado del Pirineo las que favorecieron la entrada de la
herejfa en territorio catalano-aragonés (28). Catalufia se convir
tié en refugio de cAdtaros occitanos perseguidos que llevarfan su
doctrina hasta las tierras de repoblacién en Valencia y Baleares
(29). Sobre su carécter, el catarismo catalén es hijo del dualis

mo occitano (30).

De los estados occidentales ibéricos, parece que hay refe-
rencias de herejes en Burgos, Palencia y Leén, situadas, precisa
mente, en el Camino de Santiago (31), siendo el foco leonés, po-

siblemente, el méds estrictamente cétaro (32), lo que motivd el
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testimonio que de la condena promulgada por Fernando III se recpo
ge en los "Anales Toledanos™, y sobre tcdo a2 1la "De altera vita
fideique controversiis adversus albigensium errores” de Lucas de
Tuy (33), cuyo objetivo es poner en guardia a los poderes pibli-
cos contra posibles influencias de las herejfas ultrapirenaicas

en la Corona castellano-leonesa (34).

En la difusién y labor de agitacién de la herejfa, las ciu
dades, por lo menos las mfs grandes, las "cités", esto es, las se
des episcopales, no jugaron el papel que cabfa esperar. La toleran
cia no era sistemdtica Iincluso en el Languedoc; dependfa de la ma
yorfa que detentaba el poder comunal; en las numerosas ciudades

"

del pafs de "oc" donde, con el favor de las intituciones de Paz,
el obispo habfa usurpado mds o menos el poder civil, era casi nu
la. En esta época, 1la comunidad cdtara no se atreve a instalarse
en las ciuddes episcopales; sus obispos gue tienen casi el mismo
territorio residen en los alrededores: Lombers para Albi, Saint-
paul-Cap-de-Joux para Toulouse. Se ha utilizado mucho, para expli
car la implantacién citara en el Midi, el tema de la pequefia no-
bleza de los "castra", de las villas fortificadas. Arruinada por
la ausencia del derecho de primogenitura y la multiplicidad de di
visiones, habrf{a abrazado la herejfa para poder usurpar los bie-
nes de la iglesia. Esta hipétesis no ccncuerda con los hechos,

En la época de S. Bernardo (1145), se alejan de la ciudad episco
pal para hacerse perfectos., Ya no tienen necesidad de hacerlo ha
cia 1178-1180 cuando estén inquietos pocr pequeiias expediciones
cistercienses sin futuro. Pero una nota de la historiograffa de
S. Bernardo es cilertamente pertinente: Los nobles protegen la co

munidad citara porque ella les paga. Incluso tras la derrota, cuan
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do su madre o su hermana estdn en los hosques o en Montségur, los
caballeros meridionales recibirdn un salario de la comunidad cé-
tara para su gufa (es decir, proteccién en desplazamientos) y su
asistencia armada, Serfia igualmente imprudente hablar de toleran
cia en el Midl evocando la presencia de importantes comunidades
judfas. Estas s6lo existfan en sefiorfos eclesidsticos que sacaban
de ellos importantes subsidios: Arzobispo de Narbona, abades de
Lagrasse o0 de Saint-Antoine de Pamiers. Los c&taros nunca fueron
admitidos en su territorio. Incluso en Toulouse, los clnsules se
inclinaron a8 veces hacia la represién. Antes incluso del sitio

de Toulouse, de la llegada de un obispc cisterciense, elocuente

y &vido, Folquet, antiguo trobador de Yarsella, la tensifn no de
jaba de existir entre las dos comunidades, sin hablar de la val-
dense. Esta tensién divide la sociedad en dos campos: Catélicos

y valdenses de un lado y cétaros del otro, penetrando la divisién
hasta el interior de las familias. La cruzada, de la que poste-
riormente se hablar&, hizo perder a la comunidad c&tara cerca de
800 perfectos y perfectas en las hogueras de Minerve, Lavaur, Ca
338s, Labécdde, pero se conoce un cierto nfimero de entre ellos,
de los mis importantes, gque atravesaron esta &poca. Los registros
inquisitoriales, pars el perfodo que precede a ia cafda de Mont-
ségur, dan alrededor de 1050 nombres de perfectos y perfectas. As{,
se puede evaluar hacia 1500 6 2000 el nGmero de los gue habfs an
tes de la cruzada. Es mucho mis que los efectivos mondsticos de
la Iglesia romana, mucho menos que los del clero regular, salvo
en las localidades del Lauragais donde la concentracién de casas
de perfectos es excepcional. Sobre el millar de perfectos conoci
dos, se cu2nta un tercio de mujeres, un quinto de nobles, porcen

taje considerable si se considera la adhesién a 1a herejfa, paro,
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por el contrario, débil si se asimila (a2l menos socialmente) la
profesién de perfecto a la de monje. En la Iglesia romana, los mon
jes suelesn ser todos nobles o de un rango equivalente por la for
tuna. Durante los diez aflos de reconqu:ista, de 1219 a 1229, el ca
rismo va a tender a confundirse naturalmente con la causa nacio-
nal, sin ser, por ello, confesado. Es un este periodo donde pue-
de hablarse verdaderamente de tolerancia, y donde los occitanos
pueden elenir entre tres religiones segln su gusto o su tradicién
familiar. E1 Catolicismo oficial estd, de hecho, en plena ilega-
lidad, pues el pafs permanece prohibido, y sus fieles son excomul

gados en bloque (35).

3.e.- Pensamiento y jerarqufa cétaros.

En primer lugar, hay que tener en cuenta que, si es cierto
que los cétaros, frente a los polemistzs catblicos y a los perse
guidores de la Inquisicidén, se presentaron de forma coherente, no
lo es menos que estaban profundamente civididos entre sf. No se
puede hablar estrictamente de una divisidén entre dualistas radi-
cales y duslistas moderados: Esta distincién es cémoda para los
controversistas en sus demostraciones, y m&s aln para el investi
gador que encuentra ahf{ un marco Gtil tara sus andlisis; no obs-
tante, hay que decir, desde un punto de vista rigurosamente his-
térico, que, de hecho, existid solamente comunidades cétaras, gru
pos de fieles que se adnirieron al mismo complejo de mitos y que
tuvieron el mismo comportamiento religioso. Sin embargo, entre to
dos fue comin la préctica penitencial y litdrgica. De ah{ proce-
de la dificultad fundamental para el estudio del movimiento cé-a
ro de caracterizar con precisién las diferentes iglesias y de re
coger el espfritu auténtico y profundo que las animé. No obstan-

te, hay dos razones que nos mueven a elegir la cldsica, pero 1nexac



40.

ta, divisién entre un catarismo absoluto (propio de la zona de
Occitania) y uno moderado (de la de Lombardfa) en virtud de tres
razones: La primera se debe a que este trabajo no pretende ser un
estudio exhaustivo del movimiento cdtaro, sino s6lo una divisién,
en lineas generales, que la Iglesia tuvo de &é1; en segundo lugar,
y en relacifn con el primer motivo, se ha pretendido situarse des
de el punto de vista, no del catarismo, sino del autor del "Bre-
viari d'Amor", es decir, de un catequista que luchaba contra los
resabios heréticos que aldn quedaban en Occitania; por dltimo, por
que en este zona, junto con la catalana, es la que interesa para
los propésitos de esta investigacién. For tanto, serin escasas
las menciones al llamado, muy sucintamente, catarismo moderado
(m&s propio del Norte de la Penfinsula Italiana y del final de la
herejfa en ciertas aldeas aisladas) y a las distintas formas que
esta herjfa revistié en Occitania; sélo se utilizarén cuando, de
forma general, las distintas opiniones heréticas coincidan o co-
mo fondo en el que se destaquen las caracterfsticas prbpias del

dualismo absoluto,
3.e,I.- E1 dualismo.

Una de las caracterfsticas méds significativas del catarismo,
y probablemente la que da lugar a toda su l1légica interna, es el
dualismo: Desde el siglo XIII, los polemistas cat§licos distin-
guen entre los cdtaros dos sistemas: Uno "mitigado™, segin el cual
s6lo existe un principio de las cosas; el otro, "absoluto", para
el que habfa dos. El primero correspondz a los bogomilos de Bul-
garia y de Asia Menor de los siglos X y XI, adoptado por la comu

nidad cdtara de Lombardfa que tenfa su ~ento en Concorezzo, cer-
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ca de Milén. Permanece ain no muy bien conocido. El segundo se
atestigua en toda Europa, tras haber nacido en Macedonia, al Oes

te de Salénica. E1 Midi sélo conocid este dualismo absoluto (36).

En cuanto a los orfgenes del dualismo, hay que tener en cuen
ta que éste surge cuando es admitido un creador omnipotente y om
nisciente y que las cosas del mundo no marchan de acuerdo con la

voluntad de ese creador. El1 dualismo serfa un intento de explica-

cién racional de por qué existe el mal en el lo creado. En primer

lugar, habrfa que situar la figura de Zoroastro, cuya cosmologfia
es la historia del duelo que se desarrolla entre Ormuz y Ahriman,
con el hombre en juego y la llegada de Zoroastro como eje. Aunque
es discutible que entrara en contacto c¢on el mundo judfo, éste su
frié un fuerte impacto de su doctrina. E1 judaismo posterior al
exilio babilénico se vio fuertemente influido por la cosmologfa
procedente del mundo iranio. El esenismo fue deudor de otras in-
fluencias en 1o que se refiere a sus planteamientos de oposiciédn
luz/tinieblas, maestro de la verdad/prcfeta de la mentira, y en
algunas de sus formas rituales. Posteriormente, se verd la influen
cia que, segin las corrientes mis modernas de investigacién, cier
tas sectas judfas ejercleron en el nacimiento y formulacién del

catarismo.

3i el mazde{smo zorodstrico fue la primera doctrina compac
ta dualista, serdi el maniquef{smo la que se identifique en el fu-
turo como sinénimo de dualismo. La vida de Manes discurre entre
el 216 y el 277. Su doctrina potencia hasta sus Gltimas consecuen
cias el mito cosmolégico de los dos principios eternos e inengen

drados dotades de un mismo poder: Luz/oscuridad, bueno/malo, Dios/
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materia. E1 maniquefsmo se presenta como una especie de sincretis
mo raligioso, superador y culminador de todas las revelaciones
precedentes. Se mostrd con una enorme capacidad organizativa y
con un gran poder proselitista. Puede hablarse de una auténtica
asamblea maniquea jerarquizada en catecdmenos y elegidos, asf{ co
mo de una gran expansidén haclia Oriente y Occidente.Hacia el sigle
VI, el maniquefsamo parecf{a desarraigado en Occidente. Sin embar-

g0, en otros Ambitos geogrificos el dualismo segufa latente.

A la hora de analizar las rafces orientales del dualismo
del Pleno Medievo Occidental, hay que iener en cuenta tres here-
jfas surgidas y propagadas en el Mediterrfneo oriental, que dara
lugar a dos corrientes de investigacidn actuales: Por un lado,
la de los paulicianos y bogomilos; por el otro, la procedente de

mundo judfo de los Qaraftas.

De 12s paulicianos, se conoce su existencia a través de Pe
dro de Sicilia en el siglo X. El origen de esta secta parece es-
tar en un personaje desconocido del que sélo se sabe su nombre,
Pablo. E1 territorio de Armenia constituy$ un terreno propicio pa
ra la herejfa. En el siglo V, esta zona se habfa adherido al mong
fisismo. Con la invasién musulmana, en Asia Menor y Armenia, los
cristianos aspiraron a uns simplificacién de la fe que les llevé
a una ruptura ablerta con la ortodoxia. Juan de Otzoun, patriarca
catf8lico de Armenia, dirigié en el 720 una violenta campaifia con-
tra "los hombres inmundos llamados paulicianos®, a los que acus$
de adorar al sol, exponer a los muertos en los techos de sus tien
das, negar la veneracifén a las imégenes, etc. El acento dualista

del paulicianismo se acentdo en algunos sectores que ponfan énfa
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sis en la creencia en los dos principios y en la creacién del mun

do terrestre por los demonios.

De los bogomilos, ya se ha hablacdo algo. De su fundador,
el sacerdote rural Bogomil, se sabe poco, y hasta se duda de su
existencia. Su doctrina se conoce fundamentalmente a través de
sus detractores, el presbfitero Cosmas y el teéflogo Eutimio Ziga-
benes, y a través de algunas fuentes de inspiracién bogomila, co
mo el apbécrifo Evangelio de S. Juan, que expone el credo dualis-
ta a través del didlogo entre Cristo y el Apéstol. Los bogomilos
negaban la Trinidad, el bautismo y la Fucaristfa, se oponfan a la
veneracién de las imfgenes, su dualismc radical les hacia ver 1la
creacidén como obra de un principio malc¢, y rechazaban buena par-
te de los Libros Sagrados. E1 bogomilismo se escindidé en dos ten
dencias: Una moderada, conocida como escuela de Bulgaria, y otra
radical y extremadamente rigorista a la que se denomina escuela
de Dragovitsa. El1 bogomilismo acabé por identificarse con su pa-
tria original, Bulgaria, alcanzando ribetes de una religién au-
ténticamente nacional por la resistencia del pafs a dejarse domi
nar por la ortodoxia de Bizancio. A lo largo de los siglos X - XI,
saltd las fronteras de su pafs de origen y cont$§ con un foco im-
portante en Constantinopla (37). Ya se vio cémo Occidente, Occi-

tania en concreto, entrd en contacto con las teorfas bogomilas.

Ahort bien, hay que tener en cuenta que las tendencias ac-
tuales de investigacién sobre el catarismo tratan de ver en este
movimiento un neognosticismo mis que un neomaniquefsmo (que era,
segin se vio, como lo concebfan los polemistas). El elemento gnos

tico es mis importante en el catarismo medieval que los elementos
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judfos y cristianos., Ciertos autores han tratado de llamar la aten
cién, m&s que en el aspecto maniqueo o bogomilo en, por un lado,
su carfcter ascético, que ha de buscarse en las fuentes de la es
piritualidad patristica oriental; y, por otro, en los Qaraftas,
secta judfa que sufrié la influencia del dualismo iran{. Esta co
munidad conocid un verdadero resurgimiento hacia el 800, formén-
dose el grupo de los "Magharuya" o Gentes de la Gruta, entre 1los
que se encuentran verdaderos perfectos cétaros que practican una
estricta ascesis alimentaria. En lugar, pues, de pasar por pauli
cianos y bogomilos, como se hac{a habitualmente, para encontrar

a los cétaros del siglo XII y establecer la continuidad entre gnos
ticismo y maniquefsmo de la época antigua y neomaniquea medieval,
se economizarfa, gracias a los Qaraftas, tres siglos, recordando
que las relaciones a partir del 800 sor muchomds frecuentes en-
tre Oriente y Occidente. Ademds, los Qazraftas tuvieron un espiri
tu misionero y ensefiaron en Occidente. Desde el siglo X, se cono
ce su influencia en ciertas zonas de lous reinos hisplnicos. Cabe
preguntarse si este gnosticismo, en lugar de buscarlo en los Bal
canes entre los bogomilos, no se mantuvo en Occidente de una ma-
nera mis 0 menos clandestina. As{, por ejemplo, Lucas de Tuy re-
prochaba a los cdtaros sus relaciones con los judfos. En este sen
tido, se sabe, de hecho, que la Kébala nacié en Languedoc a fines
del siglo XII en ciudades como Lunel y Narbona, quiz4 también Tou
louse, regiones afectadas m&s o menos profundamente por el cata-
rismo, del que se comprueba que tiene la misma problemitica que
la gnosis marcionita. As{ pues, puede hablarse de ciertas super-
vivencias de literaturas religiosas de los primeros siglos cris-
tianos en este medio. Dentro de este clima de un cierto liberalis

mo doctrinal que caracterizé al Languedoc del siglo XII, se ve
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perfectamente cdmo rabinos y perfectos cdtaros se comunican sus
libros y estén de acuerdo en ciertos t2mas (38). As{, el gnosti-
cimo, combatido y virtualmente arruinaio en la Iglesia de los Pa
dres, habrfa proseguido o encontrado una existencia subterrénea
gracias al amparo que le ofrecieron las sinagogas: La doctrina de
la "merkaba" sélo es, de hecho, un gnosticismo, y una parte de su
vocabulario o de sus temas se encuentra en el catarismo., Asf se
explicarfa la angustia, tan caracteristica del "homo catharus”,
heredera de este judaf{smo kabalfstico, extraifio en este punto a la
tradicién de la filosoffa judfa: Angus:ia ante el mal, la muerte,
los poderes demonfacos, el caos ("nihil"). Incluso se comprende-
ria mejor la problemdtica sexual del catarismo, con su voluntad
de unificar al! final de los tiempos el masculino y el femenino

(39).

Segin los c4taros, existe un principio de la 1luz, o princi
pio bueno, de donde provienen las cosas espirituales, es decir,
las almas y los 4ngeles; y un principio de las tinieblas, o prin
cipio malo, de donde proceden las cosas temporales. 51 Dios es so
beranamente bueno, el mal no puede venir de El. Pero como el mal
existe, hay que buscar otro principio. Al inicio del Génesis, se
lee que "las tinieblas estaban sobre l& faz del abismo™. El mun-
do comenzd por las tinieblas. E1 mal, pues, es el autor del mundo.
Dios es el Dios del Nuevo Testamento, el Dios "vivo y verdadero"
(I Tes. 1, 9), el Dios-bondad, “"Dieu-bcnesa®™, el Padre de la Luz
(Iac. 1, 17), el Padre justo, "Dieu dreyturier" (Jn. 17, 25) o Pa
dre de los justos, "Payre dels justz", o el Padre Santo, "Payre
sant". Su atributo esencial es la estahbilidad, que no destruiré

nada de lo que ha hecho,
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Totalmente distinto es el Dios del Antiguo Testamento, tal
como lo describen los Libros Histéricos: Varfa, se arrepiente de
haber hecho al hombre, ordena la masacre de los habitantes de 1la
tierra de Canaan, se deja ver por Moisdés, mientras que S. Juan di
jo: "Nadie ha visto nunca a Dios" (I Jn. 4, 12); las obras de su
Ley no dan vida (Rom. 3, 10-20). Lo que hace es esencialmente tran

sitorio: Se le atribuyen las vicisitudes de este bajo mundo (40).

Rn el Nuevo Testamento, se dice que Dios Padre ha hecho el
cielo y 1a tierra, pero se trata de los cielos nuevos y de la nug
va tierra, de la Jerusalén celeste de la que habla el Apocalipsis.
Dios ha hecho todo lo que participa en su ser y en su eternidad,

y puede decirse que lo ha hecho por su Verbo, y que sin El ha si
do hecha la nada, es decir, el mundo presente que s6lo es nada

(41).

3,e,I11.- Otras creencias citaras.

Visto lo que constituye el cuerpo de la doctrina cétara, de
la que saldrédn sus otros planteamientos, es hora de que se hable
someramente de ellos, ya que se ir&n exponiendo con mi&s detalle
a lo largo de este estudio. En l{neas generales, puede decirse que
los c4tros occitanos rechazan el dogma de la Sant{sima Trinidad;
se caracterizan por un marcado docetismo gue les lleva a negar 1la
Encarnacién, la Pasidn y 1la Ascensién corporal de Cristo a los cie
los; sus milagros son vistos como mera alegorfa; el papel del Se
filor en la tierra se reduce a manifestar al hombre el camino para
liberarse de su componente material y poder retornar al Creador

(asf{, las antiguas doctrinas de patripasianos y gnésticos cobran



47.

nueva fuerza) (42). Rechazan la mayor parte de los Libros Histd-
ricos del Antiguo Testamento, el libre albedrfo, los sacramentos,
las iglesias como lugares de oracifn, el valor de las buenas obras,
la autoridad papal; rehusan frontalmen:e la Iglesia Catélica. Nie
gan el infierono y el Purgatorio (la tlerra misma es el infierno
o, m&s bien, el lugar donde el alma humana debe purgarse, tras di
versas transmigraciones, para llegar a Dios), as{ pues, todas las
almas se salvardn. Rechazan la resurreccidn de la carne y el Jui
cio Final. Los perfectos se someten a una castidad rigurosa, ya
que la unién carnal es un pecado contra el Espfritu al posibili~
tar el aprisionamiento de nuevas almas en la carcel del cuerpo;
no obstante, estd permitido entre los simples creyentes que, tras
diversas transmigraciones, podrén, finalmente, darse cuenta de su
error. Rechazan alimentarse con carne o productos derivados de la
unién sexual de animales de sangre caliente, tales como leche,
queso, huevos, etc. (ya que los animales que proporcionan estos
alimentos encierran un espiritu celeste cafdo). Se les prohibe el

juramento y la muerte de sus semejantes o de animales.

3.e.II1.- Jerarqufa citara,

La comunidad citara, 1la que llamen Iglesia de Dios, esté
constituida por la unién de "cristianos"; es decir, de los que
han recibido el bautismo del espfritu ("consolament"), que puede
realizarse en cualquier lugar. Esta asamblea estf formada por
otras, particulares e independientes ertre s{.Cada una tiene como
jefe un obispo asistido por un cons2jo. Desde las primeras déca-
das del siglo XIII, el obispo estf flanqueado por dos personsajes

que tienen la dignidad episcopal: -E1 hijo mayor y el Hijo menor,
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llamados a sucederle autom&ticamente. Zl1 nimero de obispos esté
en funcién de los efectivos, Por debajo del obispo y sus coadju-
tores, se encuentra el difcono que tiene competencia sobre un te
rritorio determinado; asegura la predicacién y, de manera general,
el ministerio de la comunidad, el "consolament™ de los moribundos
y el patrimonic. Seguidamente, se encuentra el "anciano” ("ancia",
en cataldn). Se reconoce, pues, la jerarqufa paulina: Obfspo, dif
cono y presbftero. El anciano estd, en tiempos de paz, a la cabe
za de una casa donde viven los "cristianos" de vocacifn o los que
se han convertido en tales por haber sobrevivido al bautismo que
han recibido en el curso de una enfermedad. Asimismo, ias casas
de mujeres tienen a su cabeza a una superiora. Los simples cre-
yentes s88lo estdn vinculados a la asamblea por el compromiso, la
conveniencia, de recibir el bautismo en su Gltima hora. Asisten

o toman parte de ciertos ritos, tienen un rango de antigiedad,

son los destinatarios de la predicacién, pero, por su parte, es-
tdn obligados a hacer el elogio a2 los perfectos y g la asambles,

y a atraer, si pueden, nuevos creyentes. Algunos de ellos tienen
el depbsito de los fondos de la comuniciad, recogen las limosnas

y son los agentes ordinarios de la jerzrqufa. Dentro de ella, no

hay lugar para un clero secular.

A los ojos de sus contemporéneos, los perfectos aparecen
como. monjes; visten ropas negras y s6lc se distinguen de los be~
nedictinos por su barba y sus cabellos largos, que son la réplica
de los de los monjes orientales. Para el p@iblico, hacerse perfec
to o perfecta es considerado como entrar en religién (43). Son
los pastores de la asamblea cAtara que han recibido el "“consola-

ment” de ordenacién y el poder de conferirlo. Los cétaros, gene-
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ralmente, los llaman "hombres buenos" y se dirigen a ellos lla-
méndoles "mi sefior" ("Senher", en occitano). La palabra "perfecto"”
esti tomada en sentido paulino: "Nosotros, que somos perfectos"
(Flp. 3), es decir, "cristianos ya formados, pero no por ello con
sumados en perfeccién” (44). Como se ha dicho, estaban obligados
a2 mantener la méds estricta castidad, ya que, en caso contrario,
perdfan de forma irremisible el poder de salvar a las almas, e,
incluso, los gue hubieran recibido su "consolament” lo pierden.
Asf{, han de tener ciertas precauciones: No encontrarse solo en
una habitacidn cerrada con una persona del otro sexo, no tocarla
con contacto de la piel, no sentarse en el mismo banco. A su vez,
debe abstenerse de comer todo lo que sea carne y provenga de la

unién sexuasl de animales de sangre calilente.

3.f.- Medidas para acabar con la herejia.

3,f.I.~ Preliminares,

La primera experiencia es llevada a cabo por S. Bernardo.
El abad de Claraval parte hacia el Midi en 1145 a peticifn del Pz
pa. S. Bernardo es conocido por su palabra, que une a la eficacia
intelectual del sermén la fuerza del discurso para derrotar a sus
adversarios (45). En este viaje, comprobarf el dato principal de
la herejfa en Occidente: E1 apoyo que le dispensan los caballeros.
Si el mal se propaga (y ello no tiene rada que ver con los chta-
ros), la culpa recaeri sobre el poder laico. Comprende que los
"castels" son la trama del tejido herdético. En los pafses que S.
Bernardo conoce mejor (Borgofia, Champafa, Lorena), caballeros y

principes son solidarios con la Iglesia en su lucha contra la he
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rejfa. En las ciudades de la antigua Narbonense, los caballeros
son "corredores de la plaza", una plaza en la que ejercen un pre
dominio desde sus casas, en las que se siguen estableciendo entre
el pueblo y su aristocracia vinculos de clientela comparables a
los de la antigua Roma. S. Bernardo conprendié también que la pre
sencia de la herejfa tenfa su razén de ser mucho més en una rela
¢ifn perversa de la Iglesia con la sociedad civil que en una au-

téntica conversién del pueblo meridional a las teorfas hesterodoxas.

Mientras tanto, la herejfa se implanta en Occitania. En el
Concilio de Tours de 1163, cunde 1la inquietud. Se renuevan las
amenazas contra quienes acogen a los herejes en sus tierras. Se
declard cémplices a los que mantienen relaciones comerciales con

ellos.

En Otofio de 1203, el Papa Inocencio III designa como lega-
dos a dos hermanos de la abadfa cisterciense de Fontfroide, cer-
ca de Narbona, Raoul de Fontfroide y Pilerre de Castelnau. En 1204,
el abad de Citeaux, Arnaud Amaury, se afiade a ellos para reforzar
los y tomar el mando de la misién, que revestird el cardcter de
predicacién, lo gque se conocié como “"Negotium pacis et fidei”. Pa
ra esta misién, los cistercienses ofrecen varias cualidades. In-
transigencia doctrinal, austeridad de costumbres, rigor discipli
nario, prictica del trabajo manual. No obstante, el Cister es el
rechazo y el desdén del mundo, el odio a las ciudades, la orgu-
llosa conciencia de superioridad del monje, lo que se va a tradu
cir en un fuerte anacronismo a 1la hora de enfrentarse a la reali
dad que ha asumido, cuando en todo lugar, en las ciudades y sus

alrededores, surgen aspiraciones nuevas y se plantea en términos
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novedosos la cuestién de la confrontacién del ideal evangélico.
Los cistercienses piensan en términos de estructura, de organiza
cién. Para Arnaud Amaury, hay un hecho que ha de anteponerse a
cualquier accién eficaz: Depurar el al:o clero occitano, respon-
sable de la situacién y en el gque no se puede depositar ninguna
confianza; asf, en Toulouse, logra deponer a Raymond de Rabastens,
acusado de simonfa y de excesiva vinculacién con los medios céta
ros, y sustituirlo por el antiguo trovador, ahora hombre de reli
gién, Folquet de Marselha, que afin conserva el contacto humano,

el sentido de la férmula y una aptitud para la emocién poética que
ejercerd un enorm2 poder de atraccidén mobre la gente. No obstan-
te, la misién encomendada por el Papa no logra obtener los resul
tados esperados. Los legados plantean sus dificultades., Se deba-
ten en una contradiccién. Su misién es predicar; pero cuando co-
mienzan a hacerlo, se les objeta "el comportamiento detestable de
los clérigos™. De modo que habrfa que corregir la vida de éstos,
con lo que se entra en una disyuntiva, ya que si se dedican a 1la

reforma, han de renunciar a la predicacién.

Pentro de este conflicto, harén su aparicién Diego, obispo
de Osma y Domingo de Guzm&n, viceprior del capftulo de Osma. Die
go propone dejar de lado la reforma de los clérigos y consagrar-
se exclusivamente a la predicacién que, para ser eficaz, es pre-
ciso cumplir una condicién imperativa: La pobreza, "y para cerrar
la boca a las personas ruines, viajar en la humildad, practicar
lo que se ensefia... e ir a ple, s8in oro ni dinero, imitando en
todos sus puntos la vida de los ap6stoles" (46). As{ pues, Diego
propone a los cistercienses adoptar de cAtaros y valdenses sus

propios métodos de predicacibn. Diego y Domingo buscan sistemfti
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camente el contacto con los herejes. Se¢ dan cita con sus adversa
rios en los lugares m&s afectados por la herjfa. Sin ser especta

culares, sus métodos logran algunos efectos.

Diego muere en Osma en 1207. Domingo busca un "socius”, el
hermano Guilhem Claret, originario de Pamiers, con el que se ing
tala en el corazén mismo del catarismo, Fanjeaux. Fiel a la pers
pectiva abierta por Diego de Osma, Sto. Domingo se insipiré para
la elaboracién de sus métodos de evangelizacibén en los de los c§

taros (47).

3.f.I1.- La cruzada.

Los efectos de la predicacién de Sto. Domingo no parecen
demasiado satisfactorios. La situacién se vuelve especialmente
tensa ante la posible ayuda técita a los herejes del conde Rai-
mundo VI de Toulouse. En Mayo de 1207, el Papa Inocencio III 1lo
excomulga y lanza el entredicho sobre sus tierras, El1 15 de Ene-
ro de 1208, el legado Pedro de Castelnzu es asesinado por un ofi
cial del conde. E1 Papa predica la cruzada contra agquellos que
con frecuencia eran llamados albigenses. El rey de Francia no res
ponde a la 1llamada, pero lo mismo que en los reinos hispinicos,
que en Palestina y en Bizancio en 1204, pequefios sefiores y eclesifs
ticos del Norte de 1'Ile de France se lanzan a la cruzada. En Ju
lio de 1209, los cruzados toman Béziers, donde tiene lugar una
cruel matanza. Simén de Monfort pasa a ser vizconde de Béziers y
de Carcasona; posteriormente, arrebatari a Raimundo VI sus esta-
dos, con excepcidn de Toulouse y Montauban. Pedro II de Aragén,

soberano de los sefiores languedocianos, acudif en auxilio de Tou
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louse y fue derrotado por Simén de Monfort y muerto enm la batalla
de Muret (1213). El Cuarto Concilio de Letrdn (1215) arrebata sus
tierras a Raimundo VI, levantfindose la poblacién del Languedoc en
su favor. Una nueva cruzada comienza. En 1218, Simén de Monfort
muere en el sitio de Toulouse, habiend> que esperar la interven-
cién del rey de Francia, Luis VIII, en 1226, para que los cruza-
dos obtengan éxitos decisivos, consagrados por el Tratado de Pa-
ri{s de 1229 donde, junto con las clausilas de indemnizacién y res
titucidén a las iglesias, a las medidas contra los herejes y des-
mantelamiento de fortalezas, aparecen »tras de tipo territorial
que dan al rey de Francia una parte de las tierras del conde de
Toulouse y a Alfonso de Poitiers, hermano del rey, la esperanza
de apoderase del resto de los estados del condado. El principal
resultado de la cruzada albigense es parmitir a los Capetos el
acceso directo al Mediterrdneo y prepar la unién de la Francia
meridional con la septentrional. Algunas expediciones militares
esporfdicas seguirén castigando al Lanjuedoc hasta que las tropas
reales, en 1244, tomen la Gltima ciudadela c4tara, el castillo

de Montségur (48).

3.f.1Il.- La Inquisicidn.

Sin embargo, a pesar del é&xito militar de los cruzados, de
lag clausulas del Tratado de Parfs y de las decisiones tomadas
por el sinodo de Toulouse en 1229, la herejfa c&tara continua en
el Languedoc. La Iglesia segurid la lucha contra ella con la ayu
da de los tribunales de la Inquisicién, cuya consolidacién fue
larga y sigue siendo oscura en gran parte. Su origen puede encon

trarse en la bula "Ad abolendam" de Lucio III, en 1184; y aunque
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el canon 3 del Cuarto Concilio de Letréin obligaba a los fieles a
denunciar a los sospechosos, se marca una etapa cuando Federico

II concede al Papa su apoyo para acabar con la herejfa, inaugu-
rando la plena colaboracién (de la que ya existfan antecedentes)
de la Iglesia y los poderes piblicos, esencial para el funciona-
miento de la Inquisicifn. En 1231, Gregorio IX codifica el proce
dimiento inquisitorial y, en 1252, Inocencio IV lo resume y agra

va en la bula "Ad extirpanda", que instaura la tortura (49).

3.f.1IV.- Las 6rdenes mendicantes.

Desde el comienzo de la cruzada, Inocencio III se propuso
crear equipos e instituciones capaces de dar nuevo impulso a la
predicacién y a la evangelizacién. En Septiempre de 1209, el Con
cilio de Avifién relne a todos los prelados del Midi bajo presen-
cla de los legados. Se habla del deber de 1los obispos y el canon
I recuerda que "todo obispo predique en su difcesis... Que haga
también predicar, cuando sea conveniente, a otras personalidades
de valor y discernimiento, que ese predicador muestre su celo y
su prudencia de suerte que, de palabra y obra, repudie los adul-
terios, las fornicaciones, perjurios, usuras, odios, agresiones
y demfs pecados mortales” (50). Se trata de atacar el mal de raflz
a través de una reforma del conjunto de la sociedad. La cruzada,
al barrer a los partidarios del mal, propicia la reconstruccién.
Tras el siglo XII, casi totalmente vac{o de predicacién, se advier
te en 1las escuelas, a principios del XIII, la necesidad de difun
dir la palabra de Dios, buscando al misno tiempo los medios para
adaptarla al auditorio. Aparece una nueva forma de contemplar la
sociedad. Una mirada 1lidcida que se dirize al mundo social tal y

como realmente funciona y no como lo suzfian los cistercienses.
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. Algunos documentos inducen a pensar que Sto. Domingo pasé
algin tiempo en Toulous2 en 1210, dond2 se le vuelve a encontrar
en 1213, después en Fanjeaux. Una carta episcopal le otorga el
tftulo de capelldn. E1 legado del Papa, Pedro de Benevento, pre-
sidente del Concilio de Montpellier de 1215, le encarga la misién
de predicar en Toulouse bajo la autoridad del obispo Folquet. Se
trata de aplicar el canon I del Concillo de Avifién, también adop
tado en Montpellier, antes de ser solemnemente difundido por el
Cuarto Concilio de Letr&n. Domingo se Instala en una casa construi
da junto al recinto amurallado de Toulnuse, préxima a la puerta
de Narbona, donada por un rico mercader tolosano que también se
incorpora a la comunidad de predicadores recién fundada. El obis
po Folquet fija los objetivos de la nueva congregacién: "Estirpar
la corrupcién de la herejfa, desterrar los vicios, enseflar las re
glas de la fe, inculcar a los hombres costumbres sanas”. Los nue
vos predicadores se sitdan dentro de 1la 16gica de la predicacién

emprendida antes de la cruzada: Transformar una sociedad a tra-

vés del ejemplo de la pobreza y de la palabra itinerante.

Cuando Inocencio III convoca el Cuarto Concilic de Letrén,
Folquet viaja con Domingo a Roma para obtener del concilio el re
conocimiento de la orden de predicadores que acaban de fundar. En
Roma, Sto. Domingo va a encontrarse con S. Francisco, que, como
Pedro Valdo, procedfa de medios mercantiles, y aspiraba llegar a
las masas mediante el ejemplo de la pobreza, de la humildad y de
la absoluta sumisién a la providencia cdivina, aunque contraria-
mente a Pedro Valdo, deseaba mantenerse sometido a la autoridad
episcopal dentro del marco de la ortodoxia. Francisco solicita del

concilio el reconocimiento de sus “hermanos menores™. Ambas peti
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ciones, la de S. Francisco y la de Sto. Domingo, encuentran una
acogida nula debido al recuerdo de los prelados de los desérdenes
que se abatieron sobre su ciudad a lo largo del siglo XII y a que
los obispos se mantienen aferrados a las formas habituales de 1la
vida mon&stica. Finalmente, el canon 1: del Cuarto Concilio de Leg

trdn desestima la solicitud de ambos.

No obstante, Inocencio III, actuando por iniciativa propia,
aprueba 1a accibn de S. Francisco y la creacién de la Orden de los
Hermanos Menores al tiempo que confirma la de Sto. Domingo e ins
tituye su grupo de predicadores tolosanos como Orden de los Pre-
dicadores, imponiendo la restriccién, segln dictamen del concilio,
de elegir una regla aprobada, que deberfa de servir de garantia
a los obispos. Sto. Domingo propuso adoptar la regla llamada de
S. Agustin, es decir, de los candnigos regulares, suficientemen-
te ablerta y flexible para poder acomodarse a las nuevas exigen-
cias {51). En vez de instalarse en la soledad o en el medio rural,
los mendicantes se ubicaron en las ciudades. De este modo, pudie
ron estar en contacto con lo3 problemas mds agudos de la sociedad
del siglo XIII, con las categorias sociales nuevas del mundo ur-
bano en plena expansifn. Sus operaciones principales fueron la pre
dicacifn y la devocién y, para asegurarlas en un medio urbano, tu
vieron que adquirir en las escuelas (en las de sus 6rdenes o0 en
las universidades) una instruccién sélida y formada en los nue-
vos métodos de la escolistica. Los principales teflogos del siglo

XIII fueron franciscanos (52) o franciscanos (53).

3.g.- Fin del catarismo.

Ni la cruzada contra los albigenses, ni la Inquisicién con
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siguieron terminar definitivamente con la herejfa que habfa afec
tado a Occitania. Enraizada en el pueblo, sobrevivié durante la
primera mitad del siglo XIV. No obstante, debido a 1la persecucién,
se percibe un cambio de escenario en el catarismo, que deja de
ser un fenémeno urbano y nobiliario (ainque, se sabe, segufa prac
ticidndose en secreto, pero cada vez mi&s minoritariamente, en las
ciuddes) (54) para pasar a los medios rurales, concretamente a

la zona pirenaica, entre campesinos y nastores., Hay varias razo-
nes para eilo: El hecho, en primer lugar, de ser las montafias un
buen refugio para perfectos y catarizantes huidos de la Inquisi-
cién; en segundo lugar, la fuerte presidén de los diezmos ocasiona
en estas zonas un notorio anticlericalismo; finalmente, la férmu
la de transmisién de la casa ("domus") y de padres a hijos, faci
lita la conservacién de la herejfa de pgeneracién en generacién
(55). Las ciudades pasaron a ser dominadas en poco tiempo por los

mendicantes, que no llegaron a implantarse en las zonas altas (56).

La Inquisicién, no obstante, se c¢ebd en esta regién a fi-
nes del XIII y principios del XIV (57); muchos cdtaros cruzaron
los Pirineos para refugiarse en Catalufia; al ponerse en contacto
con el Catolicismo sufrirfn una desculturizacién que, unida a 1la
dispersién geogréfica, contribuird a la disolucién de sus creen-
cias. En lineas generales, las razones de la decadencia de 1los
cdtaros, que no sobrevivir4dn mis alld cde 1400, son complejas: El
abandono de la aristocracia que en un principio habfa sostenido
a la herejfa; la progresién constante ce la Inquisicién; y, en el
plano ideolégico, la propia evolucién ce la doctrina dualista que
habfa llegado a extremos radicales pars separarse tanto de la doc

trina cristiana que no incitaba_ya a la conversifn (58).



58.

4.- Los manuscritos del "Breviari d'Amor”.

4,a,~- Origenes del manuscrito primigenio v coplas.

Las copias que aln se conservan del "Breviari d'Amor”, a
partir del original comenzado en 1288, se fueron realizando du-
rante un espacio de tiempo de 150 afios. Los primeros ejemplares
son de principios del siglo XIV (1) y el m4s reciente, de la pri
mera mitad del XV (2). La zona donde aparecen se sitfa entre Tou
louse y Valencia, desde Aragbn hasta Aviibén aproximadamente. So-
bre copistas e ilustradores, asi como sobre los comitentes de las
copias no hay apenas nada escrito. S61¢ en dos casos se recoge la
fecha y lugar de su realizacifn (3). La localizacién del resto de
los manuscritos se basa en razones dialectolbgicas (4) o a través

de comparaciones estilisticas (5).

Se conservan catorce manuscritos del "Breviari d'Amor” con

ilustraciones:

l.- Londres, British Museum, Royal ms. 19 C. I.; de hacia 1320-

1325, copiado en Toulouse; presenta la serie casi completa.

2.- S. Petersburgo, M. E. Saltykov-Shchedrin, Gos. Bibl., ms. esp.
F. v. XIV. I (antiguo Ermitage 5, 3, 6€); de hacia 1320, ejecuta

do en Lé&rida.

3.~ Viena, Usterreichische Nationalbibliothek, ms. 2563 (antiguo
Eugenianus 115); aparece perfectamente ubicado y datado; En Toulou

se, el 17 de Junio de 1354 (6).
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4.~ Viena, Usterreichische Nationalbibliothek, ms. 2583x (antiguo

Hohendorf 42); de mediados del siglo XIV, ejecutado en el Langue
doc (7).

5.- Madrid, Biblioteca de S. Lorenzo el Real de El Escorial, ms.

5.I. n.3; mediados del siglo XIV, realizado en Toulouse.

6.- Paris, Biblioth3que Nationale, ms. fr. 857 (Colbert 1247; an

tiguo 7226); 1350-1370; ejecutado probablemente en Toulouse.

7.- Paris, Bibliothdque Nationale, ms., fr. 858 {Béthune, romans

20; antiguo 7227); de hacia 1350-1370, procedente de Toulouse.

8.- Londres, British Museum, Harley ms. 4940; de hacia 1350~1370,

realizado en Toulouse.

9.~ Paris, Biblioth2que Nationale, ms. fr. 9219 (antiguo Suppl.

fr. 2001); de hacia 1350-1370, realiza:io en Toulouse.

10.- Paris, Bibliothéque Nationale, ms., fr., 1601 (Mazarin 511;
antiguo 7619); segunda mitad del siglo XIV, ejecutado en Catalu-

fia; copia en prosa catalana (8).

11.- Madrid, Biblioteca Nacional, ms. Res. 203 (antiguo B. 15);
fines del siglo XIV, probablemente copiado, en prosa catalana, en

Gerona.

12.- Paris, Bibliothéque Nationale, ms. esp. 353 (Séguier-Coislin

208; antiguo Saint-Germain 137); hacia 1400, probablemente copia
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do en Gerona en prosa catalana (9).

13.- Londres, British Museum, ms. Yates Thompson 31; hacia 1400,

copiado probablemente en Gerona en prosa catalana.

14,- Lyon, Biblioth2que Municipale, ms. 1351 (antiguo 1223); de

hacia 1420, realizado en el Languedoc (10).

4.b.- Descripcién de los manuscritos gue se encuentran en la Co-

munidad Auténoma de Madrid.

Los manuscritos del "Breviari d'Amor" que se hallan en la
Biblioteca de S. Lorenzo el Real de El1 Escorial y en la Bibliote
ca Nacional de Madrid serin el objeto de esta investigacién. Antes
de proceder al anédlisis iconogrdfico, €s necesario dar algunas de

sus caracteristicas propias.

4.b.I.~ E1 "Breviari d'Amor" de la Biblioteca de S. Lorenzo el Real

de El Escorial.

Lleva la signatura S.I. n.3., Signatura antigua: 27.2; Est.
15-1; 264 hojas m&s una en blanco, en pergamino; foliacién a tin
ta; numeracién romana. Letra francesa de comienzos del siglo XIV,
a dos columnas de 37 1fneas, con m&s de 200 miniaturas y un gran
nimero de orlas, capitales y adornos iluminsdos. Texto en occita
no, a excepcién de algunos pasajes biblicos en hebreo y latin en
los folios 98 v.-100 r. Caja total, 244 x 360 mm; {d. de la es-
critura, 150 x 240 mm. Encuadernacién en cuero rojo con filetes

y medallén con las parrillas, blasén del Monasterio, en seco. Cor
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te: 3. Pertenecif a 1a Bibljoteca del Conde Duque de Qlivares.

Tftulo: "Breviari d'Amoz”.

Autor: Matfre Ermengaud de Béziers.

f. 1 r.: Diez tetragramas con sus neumas y letras correspon
dientes, ilegible la del primer tetragrama, referentes a la compo
sicifn "Dregz de natura”. En el margen inferior, con letra del si
glo XVI: "Breviari de Amor (En Lemosin Antiquisims. como adverti
r4d el versado en Lemosin)". La parte saperior del folio estd de-
teriorada por la humedad, como también los tres folios siguien-~

tes, aunque no en tanto grado.

f. 1 v.: Sirventés "Temps es qu'ieu mo sens espanda"”,

f. 2 r.: Tabla de materias (referida hasta el f. 200 inclu
gsiva; el resto del contenido del manuscrito no se consigna en la

tabla).

f. 5 v.: "Comiensa le breuiaris damor.
"incipit" En nom de dieu nre. senhor

Queres fons e paire danor..."

f. 263 v.: "explicit”. "E de grans terras amassar

De quels puescon ben righs laichar”.

f. 264 r.: "La pistola sots escricha trames a sa sSeror suau
fraires matfres fraires mentres la fes la festa de nadal era pres

lreis a tots en general”; es decir, se trata de "Lo Roman del capon”.



62.

f. 264 v.: "explicit" "Finito 1libro redatur gloria xpo

El isis fenis le capo" (11).

El estilo de las miniaturas corresponde a lo que J. Yarza
denomina "gético lineal avanzado” (12)., Hay que destacar las es-
casas ilustraciones donde se rapresentda un paisaje o la ubicacién
precisa donde tiene lugar 1a escena. Las letras capitales y las
orlas (que no se tratarfn en este estudio) aparecen ornadas con
monstruos y plantas en los que, frecuentemente, se repite el mis
mo disefio. Las figuras son perfiladas v rigidas; el dibujo, fino
y decidido, con tenues lfneas negras sin acuse ninguno de claros
curo. Las perspectivas utilizadas son la jerdrquica, inversa vy
escalonada. E1 fondo suele ser invariablemente un enrejasdo d= tra
mas diversas. El marco es de cintas con lineas interiores en zig
zag, rara vez onduladas y con pequeifios c{rculos en las cintas que
forman la ornamentacifn. Hay una 1lf{nea clara en las esquinas de
los pequefios cuadrados (13). Los colores son planos y uniformes:
Carmin, anaranjado, azul ultramar, sepia, verde, violeta, negro
para perfiles, pliegues ojos y demfs 6rganos de la cara, amarillo,
oro escasamente (para nimbos, coronas y algunos fondos). El blan
co no existe en estas miniaturas; se aprovecha el del mismo per-
gamino, con los trazos y contornos convenientes sefialados en ne-
gro, Los colores estén aplicados a pincel sobre el pérgamino, ex
cepto los oros, no demasiado brufiidos, que estén sobrepuestos so
bre una capa de mastic blanco a base de albayalde con clara de
huevo sometidos luego a presién y brufiido mediante ufia de 4gata

o colmillo de jabalf (14).
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43b.II.- E1 “"Breviari d'Amor"” de la Biblioteca Nacional de Madrid.

Lleva la signatura Res. 203. Signatura antigua: B, 15. Se
trata de un cédice en folio (400 x 280 mm.), con encuadernacién
en tafilete del siglo XVIII., Consta de 160 folios en papel més
uno de guarda al principio y tres al final. El primer folio de
guarda estd formado por tres fragmentos de tres hojas de otros
manuscritos, en pergamino: Media hoja de un volumen en folio del
siglo XIV que contiene la versifn en prosa de la "cans6é6" de Er-
mengaud "Dregz de natura comanda™ y otras dos medias hojas de un
¢cbdice en cuarto del siglo XIII con notacién musical. E1 dGltimo

folio de guarda lo forman dos hojas de este segundo cédice.

Al dorso de las dos guardas escritas, hay un "ex libris" im_
preso de Gaspar Galcerin, conde de Guimnerd, y una certificacién
fechada en 1635, donde se habla de las manos por las gue pasd el

cSdice hasta llegar a su poder.

f. IT r. (parece ser que la guarda se consider$ como f. I):

Pr6logo en verso.

f. III r.: Tabla de materias.

f. V: "Breviari d'Amor"; al llegar al texto propiamente di
cho, se inicia una nueva foliacién con guarismos arfbigos que tex
mina con el (ltimo folio, nidmero CLXIIII; faltan trece (15) que
han sido cortados. El texto del cédice es una versién catalana en
prosa y extractada del poema did4ctico de Ermengaud. La caja del

texto ocupa 300 x 220 mm., con 41 1lf{neas cada folio. Est4§ escri-
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to en negro, a dos columnas, con las riibricas y "tituli"” en rojo.

Hay dos problemas en este cfdice. Uno referido a la fecha

de copia y otro al lugar.

En cuanto al primero, la certificacidén dejada en el cbddice
por su propietario en el siglo XVII don Gaspar Galcerédn dice: "Ha
zemos Fe y verdadera relacifn como el presente libro escrito de
mano en folio, lo huvimos de. Roberto Niport librero de Zaragoga
el qual nos aseguro que havia venido a su poder de la lamoneda
de Mosen Oro Veneficiado que fue de San Pablo y que aunque esta
es poca antiguedad para 1la que este libro tiene porque segun 3e
ve en €1 en los versos que estan al principio intitulados "Brevia
rio de Amor" de Marfes o Manfredo Ermerians de Veceis Dr. de Le-
yes fue escrito ano 1288 y se comenzo en el primer dia de la pri
mavera y tambien el fin del libro aunque de diferente letra de 1lo
que es el cuerpo del se hace memoria que Viernes 11 de octubre del
afio 1426 en la ciudad de Valencia siendo Monje en dicho dig, ay
algunos blancos no continuados, el dicho libro fue acavado de co
plar por manos de P. Castello de modo que desto se saca fue compues
to el atio 1288 e copiado el de 1426 de 1o qual me a parecido dar
ragon para su estimacion y conocimiento” (l6). Esta certificacién,
en opinién de M®, Esperanza Soriano, es una interpretacién bastan
te libre de la nota que, en letra diferente a la del cuerpo del
c8dice, aparece al final del texto. En ella, se lee: "Emmi hunc
librum die veneris XI octobris anno MCCCCXXVI in civitate Valen-
cie a (espacio en blanco para afiadir después el nombre propio) es
tacionario die XI predictum et fuit presen (otro espacio en blan

¢co con ¢l mismo fin) venditor et Dominus dicti libris. Presenti-
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bus pro testibus P. Castello, P. (borr5n de tinta que sblo permi
te leer "multitudinem copiosa")"., Lo que quiere decir: "Compré es
te libro el viernes dfa XI de octubre del afio 1426 en la ciudad
de Valencia a... estacionario el dicho XI y estuvo presente...
vendedor y sefior del dicho libro: Estaado presente como testigos
P, Castello. P... entre una gran multitud”. No obstante, para A.
Ferrando i Francés, es claro que la cooria se efectul en 1426 en
Valencia (17); a ello, se opone la tesis de M?., Esperanza Soria-
no, que deduce que la fecha de 1426 ge refiere en realidad a 1la
venta del c6dice y no 8 su ejecucidén, con lo que "sblo podemos
afirmar con certeza que es anterior a 1426, lo que estd de acuer
do con el estilo de las miniaturas y con la letra del cuerpo del

¢6dice, que permiten pensar en el siglo XIv" (18).

A través de un estudio filolbgico, A. Ferrando i Francés
concluye que la copia se efectué en versién valenciana (19). De-
bido al desconocimiento de esta lengua, y a que excz2de del campo
de investigacidn propuesto, no podemos afirmar nada a este respec
to. Sin embargo, ya desde J. Domf{nguez Bordona (20), se ha visto
una clara filiacién catalana para las ilustraciones, y, concreta
mente, de fines del XIV, opinién que han seguido todos los auto-
res que han tratado sobre el aspecto artfi{stico del manuscrito Res.
203 de la Biblioteca Nacional, como la misma M®?., Esperanza Soria
no (21}, P. Bohigas (22) y K. Laske-Fix (23). J. Domfnguez Bordo
na lo sitfa, debido a 1la similitud de sus miniaturas con ciertos
esmaltes traslicidos que se producfan en Catalufia en la primera
mitad del siglo XIV, en especial los de varias cruces y del reta
blo mayor de la Catedral de Gerona, en esta ciudad (24), opinién

que para compartir K. Laske-Fix. No obstante, para M9, Esperanza



66.

Soriano, hay una similitud con el retablo de Quejana (25).

Las capitales son rojas 0 azules, adornadas en morado y ro
jo respectivamente. Las ilustraciones son grisallas, y muy excep
cionalmente aparece en ellas el verde (para muy contados elemzntos
vegetales), el naranja y morado (para destacar alglin detalle) y
algo m&s frecuentemente el rojo (sobre todo en cruz de nimbos y
cierre de libros), como queriendo sust:tuir al dorado. El encua-
dramiento suele reducirse a una simple franja morada. En ocasio-
nes, sobre todo en la dltima parte, se une a otra naranja, y fre
cuentemente se adorna en las cuatro es¢uinas con una hoja trilo-
bulada. S6lo excepcionalmente, las figuras salen fuera del marco.
Hay catorce ilustraciones grandes o series de miniaturas que lle
nan la pigina entera y 183 ilustraciones. E1 estilo sigue siendo
el denominado por J. Yarza como "gbtico lineal avanzado®; no obs
tante, a diferencia del manuscrito S.I. n.3 ascurialense, hay una
mayor preocupacién por ubicar la escena, con la aparicidén de pai
saje (muy rudimentario aln, pero mids elaborado) y de elementos
arquitecténicos; sin embargo, sigue predominando la perspectiva
jerdrquica, la inversa y la escalonada. Los rostros, casi en su
totalidad, estén representados a tres cuartos, escaseando los per
files y las caras de frente, Los plegacos se ajustan a la férmula
empleada hasta fines del siglo XIV, cor abundantes pliegues que
se multiplican al final de los mantos y, al caer en el suelo,
dan lugar a rizos y espirales, a diferencia de la planitud del
manuscrito S.I. n.3 escurialense. En ctanto a su ejecucidn, hay
que distinguir dos grupos: Uno, en que las sombras han sido dadas
a plumilla, y otro, en el que se ha empleado el pincel. Las ilus

traciones de una y otra clasa suelen ararecer alternativamente
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formando pequefios grupos. El1 dibujo, alemls, es menos esquemiti-
co, la composicién més sabia y los plizgues de los ropajes ejecu
tados de modo més perfecto (26). Aunqu:2 el ilustrador (o mejor di
cho, ilustradores) es en su técnica un arcaizante apegado a for-
mas gbticas, se aprecia un avance importante respecto al manus-
crito S.I. n.3 escurialense: Los personajes han perdido bastante
de su antigua rigidez, dando una sensa:ién de més suavidad; asi-
mismo, hay una preocupaciédn mayor por 21 modelado y sombreado de
las figuras (fundamentalmente en los ropajes) (27), lo que revela
un arte mis maduro que el de la mayor »parte de los cbédices contem
pordn=20s catalanes, en especial los li>ros de privilegios de 1la
Biblioteca Nacional de Pari{s, de la Vaticana y del Archivo Muni-
cipal de Lérida. El manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio-
nal es, posiblemente, el c8dice ilustrado mis importante que el

gftlico lineal tardio ha producido en Catalufia (28).

A continuacidén, se procederd al anflisis iconogrifico de am
bos manuscritos del "Breviari d'Amor", teniendo en cuenta que, en
cada miniatura, se estudiari, en prime: lugar, el S.I. n.3 escu-
rialense para continuar con el Res., 203 de la Biblioteca Nacio-

nal (29).
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PROLOGO: PRESENTACION DEL AUTOR Y DE SU OBRA.

1.- Retrato de autor.

l.a.- Ermengaud instruye a 10s comitentes con su obra,

Miniatura exclusiva del manuscrito S.I. n.3 escurialense

(“Matfres ensenha los aimadors els trotadors"), f. 5 v. (1).

Bajo una construccién de arcos ojivales trifoliados, soste
nidos por columnillas, sobre la que se elevan cubiertas y formas
torreadas, aparece, en el extremo izquierdo, Ermengaud con el bra
20 derecho y el dedo fndice extendidos, y sujetando con su mano
izquierda un gran c8dice (comparativamente, casi tan grande como
las figuras humanas de la miniatura) cuyo texto va dirigido a ena
morados y trovadores: En la primera p&gina, se da la definicién
del amor (buena voluntad, placer, afecto albien y desagrado por
el mal que se ve: "Quez es amors/Sabch(tz) totz fis/enamoratz/
qu'amors es/bona voluntatz,/placers, afectios/de be; e despla/
zers del mal/qu'om ve") y en la segunda, su doctrina (amar para
ser amado; hacer a los demds 1o que a uno le gustarfa que le hi-
cieran, v no al contrario: "Doctrina d'amar:/Ama si vuols/esser
amatz,/A ton pruei/me fatz en/patz so que/volrias qu'el/te fezes/
E'l contrari/n'ol fasas/ges") (2). Frente a Ermengaud, dos parejas,

cada una debajo de un arco, vestidas con tdnica y manto, y corona
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das; se conoce la condicién del primer grupo por la inscripcién
que aparece, fuera de la miniatura, en la parte superior: "1i ai
mador” (3); lo forman dos hombres: El primero, c¢on un libro en su
mano derecha, coge con la izquierda su manto que le cubre las ex
tremidades inferiores; el segundo, detr4s, muestra la palma de la
derecha y hace el mismo gesto que el anterior con la izquierda,
en cuyo brazo se apoya un cetro rematacdo en flor de 1lis., El si-
guiente grupo estd identificado por una inscripcién ubicada en lu
gar similar a la anterior: "Li trovador" (4); éstos presentan las
mismas caracteri{sticas gue la pareja precedente, s6lo que el ce-
tro del segundo personaje esti rematado por una flor radial. Er-
mengaud aparece vestido con indumentaria doctoral: Lleva lo que
en Castilla se denomina garnacha (en Aragén, "guarnacia® o "gra-
natxia”™), y, mfs concretamente, un tabardo, cuyas representacio-
nes a lo largo del siglo XIII son numeros{simas, lo que prueba lo
generalizado de su uso. Se trata de un& prenda que se lleva sobre
las deméds, distinta de la capa y del manto: Es un amplio vestido
cerrado con capuchén, con dos aberturas lateralass para sacar los
brazos y largas mangas colgantes de los hombros. Esta prenda se
muestra por primera vez en Occidente (sunque su origen parece ser
oriental) en el siglo XIII, y continuard manteniéndose en el XV
sin apenas variaciones. El tocado que lleva Ermengaud (de copa re
donda y con una vuelta) encima de la ccfia es 1o que en Castilla
se conoce como capiello redondo; puede convenir a la profesién de
Ermengaud, y m&s aln a la actitud docente con que aparece en es-
ta miniatura, si se tiene en cuenta que en la Cantiga 265 un maes
tro tiene un sombrero muy similar (5). Se volver& a encontrar a
Ermengaud con este mismo traje en la siguiente miniatura y en la

Gltima seccién del manuscrito S.I. n.3 escurialense, el "Perilhos
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tractat d*Amor de donas" (6).

Con el dedo que apunta sin ningGn matiz imperativo, Ermen-
gaud hace el gesto por excelencia del uwaestro en alguna discipli
na del saber; no obstante, al estar orlentado oblicuamente y con
una ligera incurvacién, adquiere un matiz oratorio, ya que la pre
dicacifn es al mismo tiempo instruccién y exhortacién. Este ges-
to es frecuente en esecenas de ensefianza, como la que aparece en
el "Primer Lapidario” de Alfonso X el 5abio (Monasterio de El Es
corial, ms. h. I. 15, f. 1) (7). que muestra a AristSteles senta
do .en su cAtedra y con un 1libro en la mano haciendo el gesto de
ensefiar a un grupo de sabios; a su vez, como es el caso del "Bre

viari", esta miniatura sirve de retrato de autor (8).

Uno de los amantes y uno de los trovadores muestran la pal
ma de la mano derecha; es un gesto que indica el acuerdo con las
doctrinas expuestas por Ermengaud: Los personajes han comprendi-
do y aceptado las afirmaciones del autor (9); al amismo tiempo,
estas figuras han de verse, segin la terminologfa de F, Garnier,
como “"doble silueteado™ de las gque les preceden, las que presen-
tan sus libros en alto, como mostrando las autoridades o mate-
rias en las que se apoyan y que les definen al mismo tiempo {pro
bablemente, un tratado de amor para los amantes y un cancionero
para los trovadores) {(10). Los cetros v coronas son atributos del
poder temporal, tal vez asimilados en este caso a los representan
tes principales de cada unode los dos grupos. Por (ltimo, sefialar
que Ermengaud aparece ligeramente més alto que el resto de su au
ditorio, a 1la vez que ocupa un lugar privilegiado ("a la derecha

de") en una posicién estable y de pie; los discfipulos, por el con



71.

trario, son de un tamafio algo menor y se encuentran ubicados en
un lugr de menor rango ("a la izquierda de®) (11). En resumen, en
esta miniatura aparece representado Ernengaud como autor de la

obra a8 la vez que como maestro.

Del retrato de autor, se sabe qu: ya existfa en la Antigiie
dad en rollos de papiro, pese a no habaer quedado ningdn veatigio
original de esta modalidad de retrato [(seglin puede deducirse de
un texto de Plinio y de numerosas representaciones medievales ins
piradas en las antiguas) (12). Su tipologfa puede resumirse en
tres grupos: Retrato de busto encerrado en un medallén (el mode~
lo mis prodigado durante los primeros nomentos debido a la faci-
lidad y economfa que implica esta representacién), retrato de au
tor sentado y retrato de pie. Este dltimo, por lo que concierne
a la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense, es el que in
teresa. Un modelo del siglo X de un manuscrito de Virgilio de N4
poles (Bibl. Naz. cod. olim, Vienna 58, (13) es interesante por-
que representa, al frente del primer libro de "La Eneida®, una fi
gura del autor, imberbe como en la tradicién cldsica de l1los re-
tratos de Virgilio, vestido con toga, y leyendo un rollo que, pa
ra formar la curva de la *P", aparece extendido de forma irreal,
mientras que el cuerpo del poeta compone el asta de la letra. El
tipo de literato de pie leyendo en un 1ollo es muy frecuente en
el arte clédsico. E1 mismo c6dice muestra otra representacidn del
autor, en la misma posicién que la anterior, aunque sin el aspec
to ornamental-funcional, al frente del libro X. E1 hecho de apa-
recer dos veces en el mismo cédice lleva a pensar que se trata de
la copla de un rollo donde el retrato de autor se ubicaba al co-

mienzo de cada uno, que en este caso formaba un libro, y que era
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concebldo como una entidad independiente; asf, la figura del au-
tor leyendo de pie posee la misma antiguedad que el busto encerra
do en un medallén o la figura sentada (modelos con los que de he
cho coexist{a, como se ve en un manuscrito del siglo IX de las
“Sacra Parallela” de S. Juan Damasceno (Paris, Bibl. Nat., cod.

gr. 923)) (14).

Los cristianos, al afiadir retratos a varios libros de 1la Bi
blia, adaptaron el tipo de retrato de pie y lo utilizaron amplia
mente, sobre todo cuando alin prevalecfa el rollo y la figura de
pie era la mis comGn. Los profetas, especialmente, aparecen en es
ta postura (15) bajo dos aspectos: Con el rollo cerrado en la ma
no izquierda {como la estatus de Deméstenes) (16) o abierto y le
yéndolo (como la representacién de Virgilio mencionada y la de Eu
ripides de un disco de bronce de la Villa di Papa Giulio) (17);
este iltimo modelo estd presente en un menologio del siglo XI (Pa
ris, Bibl. Nat., cod. gr. 1528, f. 218 r.) (18) en cuyo final hay
un comentario a los doce profetas menores, donde Abdfas estd re-
presentado con un rollo abierto, como sdaptacién de la figura de
un poeta clédsico o de un filésofo. Comc se ve, el modelo de retra
to de autor tiene sus orf{genes en este tipo, que hinca sus rafces
en el arte clésico; s6lo que con algunas modificaciones, siendo

la més sustancial la del rollo por un c8dice.

La aparicién de otros personajes se explica también como re
miniscencia del arte antiguo, donde no es infrecuente la presencia
de otras figuras a las que, 0 bien estf dedicada la obra, y por
consiguiente les hace entrega de ella (lo que se conoce como ima

gen de dedicacién o presentacién), o bien se trata de meras per-
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sonificaciones. Con la adicién de nuevns personajes, la propila fi
gura del autor perdfa su posicién centrral, ya que tenfa que com-
partir con otras la superficie reservada a su representacién; de
esta forma, se llegaba a una composicidn escénica, donde el ilus
trador debfa competir con la pintura de panel o al fresco, de la
que habfa tomado la base para estos afindidos (19). La miniatura
del "Breviari" deriva de esta adicidén de personajes; sin embargo,
su sentido es muy distinto, ya que al nodelo de retrato de autor
se ha unido, por contaminacién iconogrtifica al servicio de los in
tereses de Ermengaud, la del maestro que ensefla a8 sus discf{pulos
{reforzédndose con la distancia, en comparacién con los grupos de
amantes y trovadores, entre el maestro-autor y sus discfpulos-pro
motores), tal como se indica en el poema que sirve de prélogo a
la obra, donde se lee que el poeta quiere instruir en materia de
amor (vv., 37-54) “"satisfaciendo las peticiones/que me han hecho
diversos/amantes y trovadores,/que se han presentado ante mf/su-
plicando humildemente de corazén/que yo les saque/de sus dudas,/
con doctrina verdadera™ (vv. 55-62), lo¢ que se compromete a lle-

var a cabo en su obra (vv. 106-109) (20).

Todo esto lleva a plantear que, en definitiva, esta minia-
tura no pertenece al tipo de imagen de presentacifn, en el senti
do usual de entrega de la obra por parte del copista o traductor,
o a través de un intermediario, al patrocinador, que es el verda
dero protagonista de la escena (21); aspecto contrario al apare-
cido en la miniatura del "Breviari®, en la que el protagonismo
lo cobra Ermengaud al aparecer adoctrinando a sus alumnos, los
comitentes de la obra {(ya que en la Edad Media, sea cual sea el

rango del promotor, siempre es mayor el de su msestro en su mate
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ria) (22). Eata caracterfstica es la que hace que Ermengaud no
aparezca presentando su obra bajo un aspecto servil (arrodillado
o inclinado), como muestran las escasas miniaturas parisinas de
este tipo del siglo XIII y las més abundantes del XIV (23), sino
de una manera més arrogante, de pie y en actitudde adoctrinar, en
una situacién jerdrquica similar a la de sus promotores, nunca in
ferior; un sentido parecido s6lo se encuentra en la miniatura vya
mencionada que abre el "Primer Lapidario®”, donde aparece Aristé-
teles sentado ensefiando a un grupo de s3abios. Por tanto, aquf, si
guiendo la definicién de K. Weitzmann (24), puede hablarse con to
da propiedad de auténtico retrato de autor (aunque teniendo en cuen
ta la variante iconogrdfica en que aparece ensefiando a un audito
rio, formado en este caso por los comitentes que le movieron a
componer la obra). Esta imagen, debido a la arrogancia con gue se
presenta el autor respecto a obras septentrionales c¢on las que se
ha comparado, tiene una motivacién hasta cierto punto similar a
la de la miniatura que abre el "Primer Lapidario": Como se veré
en la préxima ilustracién, la autoridad de Ermengaud es divina,

y a 41 le ha sido encargado propagar sus conocimientos a través
de su obra: Es la imagen del verdadero sabio, segln la concepcién
de los siglos XIII y XIV {(25). Este hecho es el que le da el as-
pecto altanero y diferenciado del restc¢ con que se muestra en la

miniatura,

El edificio que cobija a las figuras es un rasgo caracteris
tico de la ilustracién del siglo XIII que contribuye a resaltar
la grandeza de los personajes (26); en este tipo de escenas, es-
te marco arquitecténico cuenta, igualmente, con antecedentes cli

sicos, como se aprecia en un dibujo pre-caroclingio de un agrimen
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gsor desconocido del "Codex Arcerianus” del siglo VI o VII (Wolfen
bittel, Landesbibliothek, cod. 36.23 Aug.) (27), donde el retrato
de autor que llena todo el folio aparece bajo una estructura ar-
quitecténica que guarda los mismos rasgos que la que se ve en un
evangeliario griego de Philotheu en el Monte Athos bajo el Evan-
gelista S. Marcos (28): Se tratar{a de una influencia de 1la pin-
tura monumental adaptada a la pégina de un cbdice; a partir de en
tonces, serin numerosas las ilustraciones que presenten al autor,

ya sea un personaje santo o no, bajo marco arquitecténico (29).

l.b.- Ermengaud pide a Dios que le ilumine para realizar su obra.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Matfres pregua Nostre
Senhor qu'elh do gratia de ben dir e de 1'obra complir™), f. 6 v,
(30); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional {("Lo maestre
prega Nostre Senyor que 1i do gracia de be a dir e de la obra a

complir®), f. 1 r. (31).

Esta miniatura hay que verla, por ]lo que al manuscrito S.I.
n.3 escurialense respecta, como complementaria de la anterior.
Ambas ilustraciones sflo tienen en comin la representacién de Er
mengaud pidiendo la inspiracién divina y, en lineas generales, la
aparicién de Dios al autor. E1l manuscrito S.I. n.3 escurialense
lo figura bajo dos aspectos: A través de la imagen de Cristo, de
plie y sefialando exhortativamente al autor, cuya cara estd borra-
da, literalmente postrado sobre un reclinatorio; o a través del
Esp{ritu Santo descendiendo sobre €1, bajo forma de paloma. En el
manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Nacional, hay dos espacios:
Uno interior, con un atril y un libro abierto encima: El lugar don

de escribe el autor su obra y donde se le ve de rodillas, con las
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manos juntas, pidiendo el favor del Sefior. Esta escena estf sepa
rada de la que le sigue por una fina columna que sostiene la cu-
bierta del espacio interior. En el extarior, en el 4ngulo superior
derecho, aparece la figura de Dios, representado de busto, salien

do de entre nubes y bendiciendo a Ermeagaud.

La postura del autor en ambos manuscritos tiene un signifi
cado de humildad y sumisién motivsdo por la peticibn del don a 1la
divinidad. No obstante, hay diferencias plfisticas y connotativas
en una y otra ilustracién: La del S.I. n.3 escurialense, esti mis
cerca de las representaciones de monjes, de los siglos X y XII,
or&ntes 0 en actitud de ofrenda, de rodillas, pero replegados so
bre s{ mismos, en una posicién intermedia entre la genuflexién y
la prosternacién, como puede verse en una miniatura del siglo X
del “Libro de la Cruz" de R&bano Mauro (Amiens, Bibl. mun., ms.
223, f. 33 v.) (32) y en otra de hacia el afio 1000, con otro reli
gioso de rodillas, que ilustra el salmo 24, "Ad te levavi animam
meam", del "Salterio de Odbert”™ (Boulosgne-sur-Mer, Bibl. mun., ms.
20, f. 30) (33); estas miniaturas y la del manuscrito S.I. n.3 es
curjalense ilustran un gesto de gran humildad ante aquél al que
se reconoce y adora la trascendencia; =zs{ pues, para mediados del
siglo XIV, la posicién en que aparece Ermengaud resulta algo ar-
caica, y muestra gran parecido con una miniatura del siglo XI del
"Manuscrito de Saint-Bertin®™ (Leiden, ms. B.P.L. 190, f. 26 v.)
(34), cuyo motivo, algo diferente, es andlogo: El1 poeta Milén en
una posicién similar 8 la del autor del "Breviari", aunque menos
humilde y m4s tensa, recibe la respuesta a su oracién de agrade-
cimiento por haber concluido su poema a través de la “"Dextera Do

mini" que sale de la puerta de una iglesia., A partir del siglo



7.

X1V, como Jemuestra la ilustracién del manuscrito Res. 203 de la
Biblioteca Nacional, ya es normal encontrar al que se arrodilla
(salvo en los casos de prosternacién evidente, es decir, con el
vientre 3 tierra) con el tronco erguido, estético y menos expre-
givo. Si en el manuscrito S.I. n.3 escarialense 1a posicién era
convencional (y sumida en un arcafismo svidente), en el Res. 203
de la Biblioteca Nacional es més paturalista, pero menos signifi

cativa.

Por otra parte, a esta actitud de stplica, hay que unir el
gesto de las manos juntas, palma contra palma y con los dedos ex
tendidos, orientados hacia 1o alto con el brazo semiplegado en el
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional; en ambos caseos,
se expresa una disposicién profunda y una relacifén actual y pre-
cisa de oracién. A través de este gestn, se reconoce que las ma-
nos, por s{ mismas, no pueden producir el bien deseado, pero que
lo esperan como una gracia de aquél que detenta el poder del que
el hombre depende; esta posicidn sflo se toma ante seres cuya na
turaleza o personalidad se colocan por encima de 1la posicién del
orante. Humilde en la coracifn, el hombre reconoce su fragilidad
y debilidad ante Dios, del que espera jos dones: Es a la vez una
confesidén de impotencia para producir, obtener y conservar por
sus proplas fuerzas un bien deseado, un acto de sumisién y una

prueba de confianza (35).

Una vez establecido el gestc del autor, hay que hablar del
espacio donde tiene lugar la escena. Er el manuscrito S.I. n.3 es
curialense, frente al Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se apre

cia una unificacién espacial de la miniatura: Nada separa a Cris
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to del autor ni de la representacién del Espfiritu Santo (ni un
cambio de color en el fondo, ni una 1lf{nea escrita o decorativa,

ni ningin elemento arquitecténico), lo que parece dar la impre-
8ién de mayor familiaridad o unibén entre el hombre y lo sagrado.
No obstante, puede hablarse de distanclacién entre unas figuras

y otras en términos espaciales y jer&rquicos, Dios aparece de pie,
haciendo el gesto de exhortacién, lo que expresa su superioridad
debido a su naturaleza, rango, funcién y valor; su movimiento es
ordenado, medido y estable; todo esto irente a Ermengaud, que apa
rece de rodillas, casi prosternado, lo que marca una separacién
jerfrquica entre el de mayor y menor dignidad, reforzdndose ademis
por el mayor tamafio de Dios respecto a Ermengaud. Dios bajo 1la for
ma del Espfritu Santo en el 4ngulo superior derecho de la minia-
tura del manuscrito S.I. n.3 escurialense, y Dios bajo el aspec-
to de Cristo ubicado en el mismo lugar de la miniatura del manus
crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional vuelven a marcar una se
paracién jer8rquica frente a la figura del autor, situado debajo:
Este es el tipo de lo gque se ha considerado la relacifn més sim-
ple de una situacién vertical con relacién a un punto determina-
do (36). Pero en el manuscrito Res. 203 de 1a Biblioteca Nacional,
hay que afiadir m4s barreras; ademfs de la separcidn jerirquica de
la que se ha hablado, la dada por un elemento arquitecténico, co
mo es la columna del estudio de Ermengaud que lo aleja del lugar
exterior donde se encuentra la divinidad, separada a su vez del
mundo terrenal por un elemento de la naturaleza, como es el festén

de nubes que sirve para aislar el espacio celeste.

Se puede hablar igualmente en las dos miniaturas de una dis

tincién cronolfgica que hace que una de ellas, la del manuscrito
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Este aspecto de inspiracién divina que le permite realizar
su obra, tal como el mismo Ermengaud declara, y el de ensefiar al
grupo de comitentes, coloca su figura cdentro de la imagen proto-
tipica del sabio medieval (40) que, inspirado por Dios, es el en
cargado de revelar su sabidurfa a las gentes. Dentro del marco de
la pedagogfa medieval, Ermengaud como ia figura jerdrquicamente
m&s elevada, pues en ella las ciencias se aprenden por transnmi-
8ién del "maestro” o "iniciador"™ iluminado a los discfpulos a
quienes ha de explicar el axioma o principio revelador {en este
caso, el Amor) que recorre el libro. Iconogrificamente, la figura
del autor del "Breviari" es similar a la de los profetas o Apés-
toles, como es el caso de S. Pablo, que, iluminados por el Seifior,
transmiten su mensaje a las gentes, como Se ve en una miniatura
de 1109 que 1lustra el Libro del Eclesidstico de la "Biblia de Etie
nne Harding"” (Dijon, Bibl. mun., ms. 14, f. 56) (41), donde apare
ce representado Salomén ensefiando la sabidurfa, con una filacte-
ria, que contendrfa el mensaje divino, en su mano izquierda, y ha
ciendo el gesto de ensefianza (fndice extendido sin matiz exhorta
tivo) a un grupo de personajes. Una miniatura de la segunda mi-
tad delsiglo XII que ilustra una letra capital al principio de 1la
Epfstola a los Colosenses de la "Biblie de Manerius®™ (Paris, Bibl.
Sainte-Genevidve, ms. 10, f. 279) (42) guarda cierto paralelismo
con la que se egtd viendo del "Breviari": El1 Apéstol, que ha re-
cibido 1la inspiracién divina para escribir su texto y ensefiarlo
a las gentes, aparece a la manera de lcs retratos de autor, de pie,
sefialando un libro y haciendo con el fridice el gesto de predicar
¢ ensefiar 8 dos personas dentro de una ciudad. E1l retrato de au-
tor referido a un Evangelista aparece en la inicial del Evange-

lio de S. Marcos de una Biblia del siglo XIII (Le Mans, Bibl. mun.,
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ms. 262 IV,f. 69 v.) (43), donde aparece de ple, con su Evangelio
en una mano y haciendo el gesto de ensefiarlo, Insistimos, pese a
tratarse de personajes santos, tienen una caracterfstica comin
con Ermengaud: La de aparecer como autd>r predicando o ensefiando

a las gentes a través de sus escritos lo que Dios les ha ensefia-
do (v es lo gque explicarf{a, en cierta medida, la similitud sélo
formal con la miniatura de Alfonso X). Tal vez pueda establecer-
se en este sentido alguna conexién con el hermetismo, que esta-
blece que la ciencia se adquiere por ravelacién que le llega al
que esti preparado para recibirla (44) y que se aprende por trans

misidén del maestro a los discipulos.

2.~ Esquema del sentido general de la obra.

2.a.- E1 Arbel del Amor.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense (“Aisso es l'albres d'Amor"),
f. 11 r. (1); manuscrito Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional (sin

"titulus"), f. 3 v.

Los dos manuscritos presentan la misma iconograffa; sélo que,
en lineas generales, el Res, 203 de 1la Biblioteca Nacional mues-
tra un aspecto mis restringido; es decir, algunas de las figuras
y personajes del S.I. n.3 escurialense desaparecen y son sustitui
dos tGnicamente por inscripciones en el Res. 203 de la Biblioteca
Nacional, ya que al estar la ilustracié¢n, en ambos manuscritos,
totalmente subordinada a la idea, puede ser reemplazada fécilmen
te por meros rétulos verbales (2). En pocas palabras, el nivel
mneménico de la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense es

mayor que el del Res. 203 de la Biblioteca Nacional (3).
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La ilustracién estd organizada en dos planos: El superior,
con la figura de la mujer en el centro, dos &rboles flanguedndola
y una serie de personajes junto a ambas orlas laterales; el infe
rior, con Cristo y el diablo, por un lado, y las personificacio-
nes de Iglesia y Sinagoga, por el otro. Para facilitar la compren
sién de la miniatura, se segurif la descripcidén y explicacién da

das por Ermengaud.

En el centro de la parte superior de la miniatura, aparece
el Espfritu Santo bajo figura de paloma que desciende de entre nu
bes hacia una figura femenina. La tercera persona de la Santisima
Trinidad viene designada por una inscripcién ubicada sobre la or
la superinr de la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense:
"Sanhs Esperitz” (4), pero que no aparece en la del Res.203 de la
Biblioteca nacional. En el manuscrito $.I. n.3 escurialense, si-
guiendo la iconograffa tradicional, aparece con el nimbo crucife
ro; no as{ en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, donde est4
ausente; no obstante, si bien puede tratarse de una omisidén del
ilustrador, hay representaciones anteriores del Esp{ritu Santo
sin el detalle del nimbo crucifero, como en una miniatura del si
glo XII de las "Cartas”™ de S. Gregorio, donde aparece inspirédndo
le en la composicién de sus escritos (I'ijon, Bibl..mun., ms. 180,
f. 1) (5); incluso inspirando al Evangelista S. Juan en una mi-
nistura de 1146 del "Evangeliario de Liessies"™ (Metz, Bibl. mun.,
ms. 1151) (6) y a la madre de los siete hermanos mértires en 1la
inicial del Segundo Libro de los Macabeos de la “"Biblia de Mane-
rius” de la segunda mitad del siglo XII (Paris, Bibl. Sainte-Gene
vidve, ms, 10, f. 110) (7). Del Espfiritu Santo procede la Cari-

dad, que es la forma mé&s completa de amor al estar consagrado a
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Dios vy al préjimo.

La mujer aparece con una corona en cuya base se lee, en am
bos manuscritos, "Amors de Dieu/e de prueime” en el S.I. n.3 es
curialense, y "Amor de Deus/e de son proysme" en el Res. 203 de
la Biblioteca Nacional. En el S.I. n.3 escurialense, esti nimba-
da, no asf en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, con una ing
cripcién rodeando el filo de la aureola que la identifica: “Amors
generals™; esta inscripcién aparece en la ilustracién del manus-
crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, sélo que cada palabra
flanquea verticalmente, sin formar una curva gue haga pensar en
la intencién de un nimbo, la cabeza de la mujer: "Amors Generals"”.
La alegorfa, que a partir de ahora llamaremos Amor General, vis-
te tinica y manto (abierto y dejando ver su rico forro en el ma-
nuscrito S.I. n.3 escurialense; envolviendo su cintura y con nu-
merosos pliegues en el Res, 203 de la Biblioteca Nacional); suje
ta con sus manos un disco alrededor del cual se lee, en el manug
crito S.I. n.3 escurialense, "Amors de son efan"; en el Res. 203
de 1a Biblioteca Nacional, pero dentro del cfrculo, "Amor/de ses
in/fans®. Sobre el calzado de Amor General, hay inscripciones; en
su ple derecho, se lee "Amors/de bes/tem/porals™ en el manuscri-
to S.I. n.3 escurialense, y "Amor/de/bens/temporals™ en el Res.
203 de 1a Biblioteca Nacional; en el izquierdo, "Amors/de mas/cle
e/de fe/me" en el S.I. n.3 escurialense, y "Amor/de/mas/cle e de/
fembra” en el Res, 203 de la Bibliotecas Nacional. La figura feme
nina que representa Ermengaud es una alegorfia del amor: Hay dos
motivos para la representacifn bajo aspecto de mujer de este sen
timiento. El1 primero de ello pesiblemente se deba a que, tanto en

occitano como en francés medieval, la palabra "amor" es de género
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femenino (8). La segunda razén estd enla representacién del amor
en el arte medieval, que puede dividirse en dos grupos: Uno de
ellos estd formado por las versiones madievales de Cupido no de-
rivadas de modelos clésicos, sino recoastruidas libremente sobre
la base de fuentes literarias que se adaptan a las indicaciones
que proporcionan los textos y a la que pertenece el pequefio Cupi
do pagano que, habiendo perdido su significacién original, se in
terpret§ de forma alegbébrica o metaférica. E1 otro grupo, y es el
que interesa, crea un concepto especificamente medieval del amor
ensalzado, completamente diferente de la imagen clésica, pero do
tado de una realidad emocional; se tratarfa de una glorificacién
metaffsica del amor, desarrollada en 1la poesfa idealista, a pesar
de la cantidad de detalles descripctivos que puedan haber sido
extrafdos de la literatura clé&sica, bajo la Antigliedad o la eru-
dicién medieval. La representacién de este sentimiento bajo as-
pecto femenino (que probablemente tiene alguna relacién con la

de Venus) no es extrafia, y aparece igualmente en el arte germano
debido a que las palabras "Liebe" y "Mine" son, como en occitano,
femeninas (no obstante, en las zonas germinicas, las representa-
ciones de la personificacién de Amor revestird dentro de este gru
po, 1conogr&fica y conceptualmente, un cardcter diferente al de
la miniatura de ambos manuscritos del "Breviari"). A parte del
simbolismo especf{fico que Ermengaud da & la corona de Amor Gene-
ral, hay precedentes, como en el calendario de un salterio escri
to hacia 1200 en Fécamp, Normandfa (La Haya, Biblioteca Real) (9),
donde Reina Amor aparece como imagen del mes de Abril; en cofreci
tos de factura germinica, se encuentra a "Frawe Minne™ hacia 1300
(10); igualmente, a "Dame Amour”, en ce jitas francesas de marfil,

en un mango de pufial y en un fragmento procedente probablemente -
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dé un espejo (ll1). Asimismo, la corona aparece sobre la cabeza del
dios Amor en miniaturas del “Roman de la Rose™ {manuscritos del
siglo XIV, uno en la Nationalbibliothek de Viena) (12) y en ci-
clos de poemas alegéricos (Cupido preszntando & sus hijos al poe
ta Guillaume de Machaut) (13). E1 hecho de que Amor General apa-
rezca representado sin venda, pone sobre la pista de que se tra-
ta del amor 1lfcito (14). Ermengaud da 21 significado de esta ale
gorfa: "Aquella sefiora que veis permanz2cer en el &rbol y que es
tan bella y tan agradable, y que esti Can bien arreglada, es amor
puro y general gque gufa a todos aquellons que bien aman... es ca-
beza y rafz de virtudes, emperatriz sobre todas las virtudes, se
le otorga corona, que lleva en la cabera. Y por esta razén los
amantes podrédn hallar ahf las cuatro formas de amor: una de estas
formas de amor, por su gran nobleza, lleva en la cabeza corona muy
noble y de muy gran nobleza, porque corona a todos los que aman,

y es el amor de Dios y del préjimo, que seglin las Escrituras, de
be reinar en l1la gloria de Dios y llevarr corona real. Y como nadie
pueda prestar ningin servicio a Dios Nuestro Sefior sino améndole
de todo corazén, inteligencia y entendimiento, y amar al préjimo
como a 8{ mismo -y quien lo hace cumple la ley de Dios-, por eso
quienes lo hicieren recibirdn corona real. Y puesto que el amor

es mis perfecto, m&s noble y mejor acahbado que ninguna otra cosa,
y mAs digno, se le pone en la cabeza, (ue es la parte mis digna

y noble, porque en el cuerpo del hombre no existe nada m&s noble
ni digno... puro amor de hijos,..., el cual 1o tienen todas las
criaturas por naturaleza. Esta clase de amor aparece puesta y
arraigada encima del corazén, porque, segin nos dice y nos ense-
fia nuestra ley, no se encuentra un amor mis profundo por nada que

el de los padres por sus hijos... segin dice la ley, mucho més
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aman a sus hijos que a s{ mismos. Y dajo que este amor es tan pro
fundo, lo hemos pintado y dibujado delante del corazén, en la mu
jer que estf en el drbol... la tercera clase, que es de amor de
varén y de hembra, se halla representado y dibujado en un pie de
la sefiora que esti en el Arbol..Y esto se hace por el motivo que
vais a ofr: Sabed que el amor de varén y hembra debe tenerse muy
sujeto y atado porque, de lo contrario, no puede durar, ya que los
placeres se convierten en gran dolor. [ dado que todas las cosas
que se quiere someter y dominar se tienen bajo el pie, demostran
do que se posee poder y seflorf{o sobre e¢llas, a la mujer que esti
en el &rbol se le pone bajo el pie este amor... la cuarta clase
de amor es el amor de bienen temporales, posible ocasifn de todos
los males, pues todos sabréis que las riquezas de este mundo son
una gran trampa para apartarnos del canino de Dios, a no ser que
se tenga bien administrada y sometida esa clase de amor por una
gran sensatez, de forma que nadie se enorgullezca ni caiga en la
avaricia... Y por esta razén, este amor est4d representado y pin-
tado en el pie de la mujer que ests ‘en el '4rbol, mortranda que es
te amor se ha de tener sometido y bajo dominio. En cambio, este
amor es muy bueno y de gran provecho para quien quiere y puede
dirigirlo ordenadamente, como se debe clisponer y dirigir para po
der tener aquello que le es necesario. También para poder dar y

gastar en buenas obras® (15).

Sobre el cuerpo de Amor General, a 1la altura del abdomen,
arranca una serie de cfrculos que dar&n lugar al nacimiento de
las diversas clases de amor. En lineas generales, casi todos los
discos del manuscrito S.I. n.3 escurialense tienen dentro una fi

gura en busto y una inscripcifn alrededor que la identifica; por
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su parte, los del Res. 203 de la Biblisteca Nacional sflo tienen
la inscripcién, situada dentro del cfr:zulo, lo que da al diagra-

ma, como ya se dijo, un caricter mis abstracto y esquemitico.

El primer cfrculo de la serie es, en ambas ilustraciones, el
m§s grande de todos; en el manuscrito 3.I. n.3 escurialense, apa
rece dentro la figura en busto de Dios, bajo los rasgos de Cris-
to, rodeado de 1la inscripcién: "Dieus comensamens de tot be ses
comensament”; dentro del Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional, sélo
la inscripcién "Deus/es comen/sament de¢ to/ts comen/saments®™. A
este disco, le sigue un cfrculo, que en el S,I, n.3 escurialense
contiene un busto femenino coronado, alrededor del cual se lee
"Dregz de natura”, y en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, den
tro, tan s8lo la inscripcién "Natura®”. El primer circulo pertene
ce al amor divino, increado y creador: Este amor "no tuvo jamés
principio ni tendrd fin, y es el Espfir:itu Santo, verdadera fuente
y origen de amor. Y con este amor se anan Dios Padre y Dios Hi jo,
y de este amor procede de ambos, a la vez, el Espfritu Santo, es
decir, del Padre y del Hijo... y cada uno de estos dos es amado
y amante... Este amor no es creado sinco que es verdaderamente crea
dr y hacedor de todas las cosas que hay en los cielos y en la tie
rra o en las otras cosas que Dios ha creado"; tras esta manifes-
tacién que estd en contra de las teorfas cltaras, y que ensefia
que Dios es el Creador de todo por su amor, se pasa al amor crea
do, que viene regido por la naturaleza (asf, todo lo existente ¥y
creado procede de un acto de amor): Dics "primeramente creo la na
turaleza y quiso que toda criatura fuese gobernada por la natura

leza® (16). De ésta nacen dos derchos, que a su vez son origen de
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las cuatro clases de amor, y que en ambas ilustraciones vienen re
presentados por dos c¢irculos cuya direccién se bifurca a partir
de Naturaleza: El primero de ellos, en el manuscrito S.I. n.3 es
curialense, contiene una figura masculina de busto tocada con go
rro v cofia, alrededor de la cual se lese "dregz de gens”; en el
manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Nacional, sbélo aparece una
inscripcién dentro del disco y distinta en su contenido a la del
S.I. n.3 escurialense: "Dretz/de temor”. El segundo de ellos, don
de también aparece una figura masculina de busto, esta vez tocada
con un gorro en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, tiene la ins
cripcién rodeando el cf{rculo que pone "dregz de natura"; en el ma
nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Naclonal, sélo la inscripecién
"Dret/de natura". Las cuatro clases de amor que se originan de
ambos derechos vienen representadas en el manuscrito S.I. n.3 es
curialense por bustos femeninos coronados, que recuerdan a la ale
goria de Amor General por tratarse, tanbién, de representaciones
(o manifestaciones) de amor y por las caracteristicas del género
de esta palabra en occitano, segiln se ha visto; la corona que lle
va cada figura indica que estos géneros de amor son, por s{ mis-
mos, buenos, y que con ellos se puede &mar a Dios y al préjimo,
pese a representar aspectos espec{ficos del amor; en el manuscri
to Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional, como viene siendo habitual,
no aparece ninguna figura dentro de los cfrculos, sino sélo las
inscripciones, Del derecho de gentes, se origina el "amors de Diau
e de prueime”, segln el manuscrito S.I. n.3 escurialense; "Amor
de/Deu e de son/proisme", segdin el Res. 203 de la Biblioteca Na-
cional; y "amors de bes temporals”, en el primero; "Amor/de bens/
temporals”, en el segundo. Del derecho de naturaleza, deriva el

"amors de mascle e de feme™ en el S.I. n.3 escurialense; "Amor/
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de mascle/e de fem/bra", en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional;
y "amors de ses efan" ‘en el primero; "Amor de/son infants” en el
segundo. Ermengaud explica as{ el nacimiento de estos amores: "Y
la naturaleza tuvo dos hijos grandes y maravillosos. El1 primero
fue el derecho natural, y el Gltimo fue el derecho de gentes./Ca
da uno de éstos tuvo dos hijas, nobles y maravillosas, y a ambas
se 1las 1lam$ por un mismo nombre: "amor". Y si bien el nombre de
aquellas es uno sélo, el sobrenombre es muy diverso./El nacimien
to de amor estd representado en este Arbol de la siguiente mane-
ra: en el cfrculo superior de este Arbol estd representado y di-
bujado Dios, de quien nace todo cuanto de bueno existe, ha exis-
tido o existird. En el siguiente ci{rculo que desciende del prime
ro estd la naturaleza, establecida por Dios para el gobierno de
las criaturas./De dicha naturaleza nacen y se derivan dos clases
dederechos. Uno es el derecho natural, que esti en el efirculo que
desciende de la naturaleza hacia la parte izquierda del Arbol; el
otro es el derecho de gentes, que estd en el cfrculo que descien
de de la naturaleza hacia la parte derecha del &rbol./De cada uno
de estos derechos de amor nacen varias clases de amor, pues debéis
saber que el derecho natural es para la ordenacién comin, otorgs
da por la naturaleza a todas las cosas animales y sensibles, ta-
les como hombres, animales, aves y peces.,/De este derecho nacen -
dos clases de amor: uno es el amor de varén y hembra, que esté4

en el cfrculo més préximo; el otro es el amor de hijos y de hijas,
que se halla en el otro cf{rculo. Estas dos clases de amor son cgo
munes a todas las criaturas sensibles del mundo, ya que, de igual
modo que las gentes tienen deseo de copular y aman a sus hijos,
as{ también lo hacen por naturaleza los animales terrestres, las

aves y los peces./El dercho de gentes consiste {nicamente en el
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gobierno de las personas en cuanto a eu subsistencia. Tal gobier
no no lo tienen los animales, ni las aves ni los peces./De dicho
derecho nacen otras dos clases de amor: uno es el amor de Dios y
del prdjimo; el otro es el amor de bienes temporales, que esti en
el otro cf{rculo. Estas dos clases de amor son propias Gnicamente

de las gentes de este mundo, puesto que los animales, las aves o
los peces no aman a Dios, ya que no le conocen, ni tampoco aman

las riquezas temporales ni las acumulan como hacen las personas,

ya que toda clase de amor debe dirigirse y ordenarse a Dios. Por
eso... en la prate frontal de la figura del 4rbol veréis que ca-
da una de las cuatro formas del amor que esté&n ahf representadas
tienen sus caras mirando hacia arriba, en seilal de que todas é&s-
tas deben permanecer en contemplacién de Dios Nuestro Seéfior, que
es creador suyo y de todas las cosas. Y por eso las figuras tie-

nen la car mirando al Creador”™ (17).

De cada uno de estos amores, se criginan los Arboles con
las virtudes que ha de tener cada amante para conseguir el fruto
que se produce en cada uno de ellos. Estos son distintos en am-
bos manuscritos: En el S.I. n.3 escurialense, conforme al texto
del "Breviari", aparece con hojas, flores y fruto, lo que consti
tuye una forma mneménica muy adecuada para distinguir y recordar
las diversas cualidades y el resultado que se produce con su accién;
el valor mneménico del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio
nal es, en este sentido, menor, ya que s6lo aparece cubilerto de
hojas indistintas. En la parte superior de cada ilustracién, jun
to a los Arboles mé&s grandes, aparece un hombre que coge flores
de ellos en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, u hojas en el

Res. 203 de 1a Biblioteca Nacional; se trata de los enamorados,
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designado en el primero de ellos como “enamorat™ y en el segundo
como "Enamorats”; sobre sus cabezas, aparece una serie de cuali-
dades que ha de cumplir para obtener el fruto de cada &rbol: En
el manuscrito S.I. n.3 escurlalense, son tres, cuyos nombres vie
nen inscritos en hojas que forman una especie de guirnalda trian
gular; en el Res., 203 de 1a Biblioteca Nacional, son dos, pero
s8lo inscripclones que flanquean la cabeza del amante, Ermengaud
dice que bajo este &rbol "todos aquells»s que sienten la urgente
necesidad de amar irén a ponerse, haciendo con las hojas una guir
nalda, y con las flores un ramo, que llevarin en la mano./Y digo
a los amantes que con las flores hagan un ramo para llevarlo en
la mano, porque la misién de la mano e3 hacer buenas obras.../Y
he hecho de las hojas guirnalda porque se lleva en la cabeza, don
de se halla el cerebro, que sirve a la voluntad del hombre, tanto
sl es buena como si es mala. Deben llevar esta guirnalda en la ca
beza los que son entendidos, humildes, pacientes, sensatos, los
que tienen buena voluntad y no consent:irfan ni harfan ninguna ma
la obra, y los que se dan a la contemplacién y a la mediatacién.
Y por eso se hallan colocadas las virtudes en el ramo de las flo
res que se lleva en la mano en sefial de buena obra, puesto que
las flores dan h4s fruto que las hojas.../Por lo que al 4rbol se
refiere, ya 0s he dicho que en invierno y en verano tiene hojas

y flores, y estas flores y hojas son virtudes de las que, tanto
en invierno como en verano, hallan bastantes aquellos que verda-
deramente aman a Dios./... este 4rbol rno se halla fijo en tierra
nl vive en ella, ya que el amor del que este &rbol nace, vive y
perdura, esti en las entrafias de la criatura sensiblemente, y all{
recibe su alimento”™ (18). Debajo de los enamorados, hay dos pares

de personajes (uno de ellos perfectamente identificado como frai
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le) a cada lado de la miniatura, y con instrumentos cortantes don
de aparecen las inscripciones de los vicios que todo amante debe

evitar para no talar el #&rbol del amor.

Del c{rculo del amor a Dios y al préjimo, nace el "albros
de vida", segln se lee sobre el tronco del que aparece en el mi-
niatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense (el del Res. 203 de
la Biblioteca Naclonal debié tener la nisma inscripcifn, pero ac
tualmente estd borrada por el color verde del tronco del &rbol),
que tiene como fruto una forma de granada donde se lee "vida per/
durable" en el manuscrito S.I. n.3 escurialense; en el Ras., 203
de la Biblioteca Nacional, sobre las hojas, puede verse "vida per
durable”; en las hojas y flores del cécdice S.I. n.3 de el Escorial
estén inscritos, alternando en cada rama, los nombres de las sie
te virtudes y de los siete dones del Espfritu Santo. De abajo a
arriba y de izquierda a derecha, se lee en el manuscrito S.I. n.
3 escurialense: "caritat", "fe catolice", "saviesa”, "entenemen”,
"esperanca®, "scientia", "coseil", "vigor", "tempranca", "prude-
na", "pietat", "temor", "dreturia", "fcrsa"; en el Res, 203 de la
Biblioteca Nacional: Hoja prédcticamente cubierta por una franja
verde, de la que 86loc queda el esbozo de su forma, "fe catholica”,
"Saviesa®, "Enteniment”, "Esperanga”, "sciencia", “"Conseyll”, "vi
gor", "tempranga®", "prudengia®, "pietat”, "Temor", "dretura",
"fforsa". En la parte superior de la miniatura, y fuera de ella,
hay una inscripcién en el manuscrito S.I. n.3 escurialense (au-
sente en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional) donde se lee: "Ser
mos del angel”; efectivamente, cerca del fruto del Arbol de la Vi
da, aparece un &ngel con una filacteria en su mano izqujerda que

l1lega hasta el o6{do del enamorado: "Per so fug los deliegz carnals
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que sies sau®; con la izquierda parece coronar al amante con una
guirnalda de tres hojas donde se lee: “vigor™, "temor™, "sabilesa™.
En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, la cartela
aparece flotando entre el &rbol y el amante: "Per so fug los de-
sigs carnals que conselt sia fel™; dos inscripciones flanguean

la cabeza del amador: "temor"™, "vigor", En el manuscrito 5.I. n.

3 escurialense, este personaje, vestido con capa y manto, tiene
apoyada en su brazo derecho la flor "caritat™ y coge con la mano
izquierda la de "tempranga®; en el Res., 203 de la Biblioteca Na-
cional, tiene en su mano derecha un rano de hojas sin ninguna

inscripcién, mientras coge con la izquierda la de "pietat”.

Debajo del enamorado, el orgullose ("ergulhos", segin se lee
sobre la banda que le separa del personaje anterior en el manus-
crite S.I. n.3 escurialense; "Erguyll", junto a su cabeza, en el
Res., 203 de la Biblioteca Nacional), que, de rodillas, trata de
cortar el Arbol de la Vida con un hach& en cuya hoja aparecen ins
critos los siete pecados capitales, que, de arriba a abajo, son,
en el manuscrito S.I. n.3 escurialense: "erguelh", "avareza®,
"luxuria”, "glotonia", "enveia”, "ira" y "pereza"; en el Res. 203
de la Biblioteca Nacional, falta 1la lujuria, debido, probablemen
te, 2 una de tantas omisiones del 1lustrador: "Erguyl”, "avaricia",
"glotonia”, "enveia®”, "ira" y "pereza". De este personajes, cuen
ta Ermengaud que "Aquellas cosas que son contrarias y rompen,
quiebran y cortan cada una de las cuatro formas de amor, apare-
cen representadas por aquellos que golpean con las hachas en la
parte superior de los Arboles que nacen de cada una de las for-
mas del amor... el orgullo es tan gran enemigo, que rompe y cor-

ta el amor de Dios y del préiimo, halildndose escrito en dichas
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personas los siete pecados mortales” (19).

Del amor a los bienes temporales, nace un pequefio frbaol: El
manuscrito S.I. n.3 escurialense presenta su fruto, situado en 1lo
alto, con la inscripcidén "plazers”, su flor, a la izquierda, con
"cura" y su hoja, a la derecha, con "poder™; en el Res. 203 de la
Biblioteca Nacional, las hojas del &rbol son exactamente iguales,
en la de la derecha, se lee "providenc:la", en la de la izquierda
"cura” y en lo alto "plasers”". El personaje que va a cortarlo,
aparece bajo el aspecto de un fraile, probablemente un francis-
cano, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense; en el Res. 203 de
la Biblioteca Nacional, no hay ningln rasgo que lo diferencia de
los demds; sobre la franja que lo separa del precedente, en ambas
ilustraciones, hay una inscripcifn identificativa, "cosiriers de
la mort"”, en el primero, y "pensament de la mort"” en el segundo;
en su espada estd inscrito "meysprezament” en el S.I., n.3 escu-
rialense, vy "mensepresament” en el Res. 203 de la Biblioteca Na-
cional., Ermengaud dice de este personaje que “"toda meditacién y
reflexifn sobre la muerte es contraria al amor de bienes tempora
les, que cortan y rompen, ya que, sl alguien piensa tan siquiera
un instante en su muerte, estd menospreciando las riquezas de es
te mundo. Y por esta razén, estir representado y dibujado aquel
que tiene algfin pensamiento o reflexidr respecto a la muerte, al
piedel Arbol, y corta con la espada del desdén el &rbol que nace

del amor de bienes temporales" (20).

Del cfrculo del amor entre varén y mujer, nace el Arbol de
la Ciencia del Bien y del Mal, en cuyo tronco aparece inscrito en

la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense "albre del saber
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ben e mal"; en el Res. 203 de la Biblicteca Nacional, "arbre de
sab be e mal". Su finalidad, representada por la forma de grana-
da en lo alto de la ilustracién del S.1. n.3 escurialense, es
"filhs e/filhas"; "fils e filles"” en la rama més alta del Res.
203 de la Biblioteca Nacional. Las virtudes para conseguirlo, ins
critas sobre las hojas y las flores del manuscrito S.I. n.3 escu
rialense, son, de abajo a arriba y de izquierda a derecha: "lar-
gueza", "ardiment", "cortezia”, "humilitat", "domnei", "alegran-

sa", "retenement”, "ensenhamen", "proeza", "matremon", "passien-

tia", "conoichensa®, "sen e saber"™ y "bon coratge"; en el Res. 203
de la Biblioteca Nacional, siguiendo el mismo orden: "larguesa”,
"Ardiment", "Cortesia”, "humilitat”, "gint parlar”, "Alegrancga"”,

"Retenement", "ensenvament", "proesa", "matremoni", "Pasiencia",

"Conoxeng¢a", "Seny e saber"” y "bon coratge". Como se ve, son las
virtudes qgue aconsejan los trovadores en sus obras, salvo el ca-
80, muy sorprendente, de matrimonio, del que se hablard mds ade-
lante (21). En la parte superior de la miniatura del manuscrito
S.I. n.3 escurialense, y fuera de ella, se lee "sermos del diable”
(esta inscripcién no aparece en el Res, 203 de la Biblioteca Na-
cional); de manera anfloga, aunque contrapuesta, a la del Arbol
de la Vida, un demonio sale de lo alto de este Arbol en el manus
crito S.I. n.3 escurialense: Su mano derecha desenrolla una car-
tela que llega hasta el ofdo del enamorado, con la inscripcién:
“"Tots deliegz carnals perdura, de l'arma non aias cura®; mientras
le corona con una guirnalda triangular de tres hojas en las que
pone: "cortezia", "retenemen” y "humilitat”. En el manuscrito Res.
203 de la Biblioteca Nacional, la filacteria sale de las fauces

de un monstruo, similar a un dragén (y que puede asimilarse con

Leviatdn): "Tots delits carnals percura, de l'arma nofasles cura™;



96.

flanqueando la cabeza del amante, dos inscripciones: "Retenement”
y "Cortesia". Este, en la ilustracién del S.Y. n.3 escurialense,

estd cogiendo la flor de "matremon", mientras tiene apoyada sobre
su brazo izquierdo la de "largueza®, ys arrancada. En la del Res.

203 de la Biblioteca Nacional, coge, igualmente, la hoja de "ma-
tremoni”, pero su mano izquierda s61lo tiene un ramo de hojas sin

ninguna inscripcién.

Debajo del enamorado, el maledicente ("maledizens™, como se
lee en el S.I. n.3 escurialense sobre la franja que le separa del
personaje precedente; "Mal/disais”, flanqueando la cabeza del opg
nente en el Res, 203 de la Biblioteca Nacional), de rodillas y
tratando de cortar el Arbol de la Ciencia del Bien y del Mal con
un hacha donde estédn inscritos todos los vicios que debe evitar
el amante; en el S.I. n,3 escurislense, son, de arriba a abajo:
"descelar” {(fanfarronerfa), "avareza", "cocha" (impaciencia por
la realizacién del "faich" (unién sexual) como dGnico objetivo del
amor), "lauzengas", "erguelh", "vilhetge" (vejez) y "fadeza" (ne
cedad); en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, de forma andlo
ga a como ocurrfia con los pecados capitales, sflo aparecen seis
vicios de los siete que deberfa haber: "Ava/ricia", "lauzengas”,
"pena", "vilesa", "Erguyl"” y "ffadeza" (22). Sobre la figura odia
da por los trovadores del maledicente, se lee en el "Breviari®:
"Y puesto que los maledicentes son contrarios al amor de varén y
hembra y propensos a trocar en pecado y vanidad la buena voluntad,
tal como han dicho y dicen los trovadores en sus cantares,... por
esta razfén, el maledicente estd representado y dibujado rompiendo

y cortando el &rbol que nace de este amor" (23).
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rgeda estelar (de donde probablemente este diagrama mneménico to
ma su origen) (95) alrededor del Sefior, al que los teblogos han
asimiliado frecuentemente con el sol. Tampoco parece imposible es
tablecer un paralelismo compositivo, como esquema mneménico, con
los grandes rosetones de las catedrales gbticas francesas, donde
diferentes temas salen de un radio comin en el que, en ocasiones,
estf representado Dios (96). Ermengaud, conocedor de este tipo de
diagramas radiales, no hizo més que simplificarlos hasta sus G1ti
mas consecuencias, suprimiendo representaciones de personificacio

nes, y cambiando, por supuesto, el sen:ido.

La unién del esquema arbéreo con el circular, que, como en
este caso, se encuentran frecuentemente en posicifén complementa-
ria, tiene su origen, probablemente, en las ruedas de memoria em
pleadas para ilustrar el "Compendium historiae" de Pedro de Poi-
tiers (cuyos &rboles histéricos del Ant:iguo Testamento pintados
sobre pieles adquirieron gran popularidad, tanto en forma de 1li-
bro como en la de rollo; este dltimo modelo podfa tener muchos
metros de largo, como puede verse en un manuscrito de origen in-

glés del Museo de Arte de Cleveland, ms. 73. 5 (97)) (98).

En definitiva, 1o que hace Ermengaud es condensar el anti-
guo material de ilustracién utiliz&ndolo para crear simbolos y
para la representacién de ideas y dogmas morales, seglin el nuevo
arte enciclopédico (99), que el lector pudieran asimilar fdcilmen

te y de forma perdurable a través de estos diagramas.
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amado. Asf, el esquema arbfreo aparece asociado & otro diagrama
mneménico, en este caso circular (del que se tendrd ocasibn de
ver varios a lo largo de las miniaturas del "Breviari”), que sim
boliza el nuevo pensamiento enciclopédico (88), ya que la rueda
es una imagen f&cil de visualizar al tener la ventaja de poder
ser dividida de numerosas formas; en esnte caso, a través de una
serle de radios que saliendo del centro y acabados en c{rculos ro
dean el disco. Se trata de la tipologfa del medallén de las vir-
tudes inscrito en un esquema radial, conforme a3 una tradicién
occidental que se fija en tiempos carolingios, y que cuenta con
precedentes plésticos de época clésica (como un mosaico del sigle
III del Museo de Argel que representa @& Baco rodeado por las cua
tro estaciones, o relieves mitraicos con la figuracién de los cua
tro vientos que simbolizan el poder universal del dios) (89). Es
te esquema compositivo vuelve a aparecer en el piso, actualmente
pridcticamente perdido, del dbside de ls catedral de Hildeshein,
de hacia 1150, donde Cristo aparece entronizado en el centro de
un c{rculo dividido por cuatro radios, con un grupo de tres wvir-
tudes en cada cuarto de circunferencia (90). También se encuentra,
de forma andloga, en algunos de los diagramas del "Hortus Deli-
ciarum” (0lim Strasbourg, Bibl. de la Ville, Hortus): La represen
tacifn de la Filosoffa y las Artes Liberales (f. 32 r.) (91), del
Antiguo y Nuevo Testamentos (f. 67 r.) (92) y, sobre todo, en la
Institucién del Nuevo Testamento (f. 67 v.) (93), donde se halla
Cristo en el centro, de pie sobre la cruz y una iglesia, con el
C4liz en la mano y rodeado por diez virtudes en medallones semi-
cerrados que portan inscripciones que van radialmente hacia el
centro., Tanto aquf como en el "Breviari” las virtudes estén vis-

tas como emanaciones del Salvador (94), formando una especie de
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Crxisto y de Dios bendiciendo en medallones) y de Amor General,
mientras que el del amor entre hombre v mujer estd ubicado a la
izquierda por ser inferior en su categorfa dentro de la escala
del amor; a su lado, y como consecuencia exigida de este 4rbol,
se encuentra el del amor a la prole, oponiéndose asf el autor a
las teorfas cdtaras que ven en la procreacidén un acto diabblico

y un pecado contra el Espfritu, como se¢ tendrd ocasidén de compro
bar. El hecho de que el arbol del amor a los bienes temporales es
té colocado "a la derecha de" se debe & que a través de las bue-
nas obras realizadas por amor a Dios con los bienes materiales se
puede ayudar al préjimo (como se ver& en la serie de ilustracio-
nes de las obras de misericordia) (87). Si se usa bien de este
amor, se origina la virtud de la caridad, que aparece en una de
las hojas del Arbol de la Vida y que lleva y que lleva el enamo-
rado que coge sus flores, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense,
Su menor tamafio respecto a este 4rbol se debe a que el amor a Dios
y al préjimo es mds elevado que el de 2 los bienes materiales, cu
yo valor depende de la utilidad que le dé el hombre, por lo que
no deja de ser, en el campo de la virtud, més que una pura poten
cialidad. Tanto esta posibilidad en el bien como el personaje que
pretende cortar el tronco, confieren al 4rbol, y Gnicamente a €és
te, una aspecto positivo en la préictica o no de sus virtudes, ya
que se puede llegar a Dios practicando la caridad (de una forma
mds perfecta) como sometiéndose, de manera ortodoxa, & un desape

go de 1los bieneg terrenos en funcién del bien morir.

Por Gltimo, hay que afiadir un aspecto interesante a la re-
presentacién de la rafz del 4rbol, con Dios en el centro de un me

dallén del que irradian, también en discos, las doce virtudes del
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y. de 1a Ciencia del Bien y del Mal) y de los dos pequeiios (Arbol
del amor a los bienes terrenos y a los hijos) que flanquean a Amor
General. De manera similar al Arbol de consanguineidades, la de-
pendencia de varios conceptos se aclara por un simple diagrama 1i
neal de genealogfas abstractas (82)., Sz ha visto que ya desde el
siglo X se conoce el sistema mneménico del &rbol, peroc es en el
XII cuando alcanza su mayor auge (posiihlemente por influencia del
incipiente escolasticismo, cuyo amor al sistema, caracterfstico
del didactismo medieval, inspiré l1la creacidén de Arboles genealfgi
cos completos que ilustran la dependencia mutua de los conceptos
16gicos) (83), produciéndose una auténiica floracibn de estos dia
gramas (84). La forma tomada del mundo vegetal, con su gran varige
dad de frutos, sus tipos marcados fuert.emente y sus formas alta-
mente articuladas, proveyf de una riqueza de ideas y de concepcio
nes frescas la mente de los escritores. Literalmente, hay fuentes
escriturf{sticas sobre los 4rboles de la virtud que producen frutos
espirituales (S. Pablo: Gal. 5, 22 ss., y que se oponen al mal
(Mt. 7, 17 s8s.). De esta forma, la expresién visible se aplica a
los esfuerzos por parte de teflogos y filésofos para comunicar ge
nealogfas de las acciones principales y subsidiarias. En el "Bre
viari", no puede nablarse de franca opcsicién entre los 4rboles
(85), ya que, aunque el de la Vida, que surge del amor a Dios y
al préjimo, es el principal, los otros no tienen ninguna connota
cién maligna, sino que, en s{ mismos, son buenos; es su utiliza-
cidén, mejor o peor regulada, la que les dari un sentido positivo
o negativo., La colocacién obedece m4s bien a una jerarqufa de va
lores del amor: Asf, tomando como base la posicién "a la derecha
de" en contraste con "a la izquierda de" (86), el Arbol de la Vi

da estf ubicado a la derecha de la divinidad (representacién de
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ticas muy similares: El lugar del tronco est4 ocupado por un hom
bre barbado que suele llevar una corona o la cabeza al descubier
to; los antecesores m#s lejanos, los tatarabuelos, estén en lo
alto, y la progenie, los tataranietos, en lo m&s bajo {de manera
similar, en las dos miniaturas del "Breviari", Dios, como princi
cipo del amor, estd sobre Naturaleza, creacifn suya y de la que
se derivan las cuatro clases de amor que rige). Estos Arboles de
consanguineidad tienen su fuente en diagramas geométricos usados
para ilustrar las relacione de familia de acuerdo con las leyes
romanas. Tales diagramas se encuentran en manuscritos medievales
del "Breviarjum Alarici" (el c6digo romano utilizado en la Hispa
nia visigoda), en la "Notitia dignitatum”, en las "Institutiones"”
de Justiniano y en las "Etimologfas™ de S. Isidoro, que llama a
estos diagramas "stemmata" (4rbol, en griego), término usado con
sentido genealdgico desde el siglo I d. de JC. Tales esquemas con
sistfan en figuras geométricas en las cue estaban escritas las re
laciones familiares. Originalmente, no eran 4rboles en el senti-
do propio de la palabra, pero recordaban el cuerpo de un &rbol con
hojas. S. Isidoro fue quiz& el primero en utilizar los términos
"tronco"” y "ramas" ("stirps" y "ramusculi") en este sentido ("Etji
mologfas”: 9.5.13 y 9.6.28) (79). En numerosos manuscritos, una
figura humana central presenta el "stemma" de consanguineidad al
espectador (80). Las dos miniaturas del "Breviari”, que sélo tie
nenen comfin con este 4rbol el ser un esquema de afinidades sl de
rivar iconogrificamente de &1, presentan un aspecto mucho mis re

sumido y restringido (81).

El otro modelo de diagrama deriva de la iconograffa del 4r

bocl de la virtud: Se trata de los dos-grandes (Arbol de la Vida
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en el corazén, por ser el m&s afectuoso; amor intersexual y a bie
nes terrenos en los pies por ser menos nobles que los anteriores
y por la necesidad de saber regularlos}, y ello en virtud de que
a la figura humana se la puede caracterizar y subividir fécilmen
te mediante sus accidentes. El cuerpo pjuede llegar a funcionar co
mo un 4rbol, es decir, como un campo estructurado y vacfo suscep
tible de ser investido de un saber. El cuerpo es superficie plég
tica, tapiz de signos (primordialmente lingufsticos), "locus” de
la memoria artificial (73). En este sentido, los precedentes pue
den retrotraerse al arte romano, como la figura de Jdipiter Helio
politano del Museo del Louvre, donde los siete planetas estén re
presentados a lo largo del cuerpo de 1la divinidad (74); asimismo,
en figuras médico-astrolSgicas medievales (entre las que sobresa
le la del hombre zodiacsl, aunque el primer modelo conservado
(Munich, Staatsbibl., Cod. lat. 19414, f. 188 v.) (75) date de
principios del XIV) y de representacién del microcosmos en rela-
cién con el Universo, que son imAgenes que se quedan grabadas en
la memoria con facilidad (76). Cada lugar del cuerpo, de manera
similar al esquema arbérec, estari considerado como un "locus"”

donde se asienta, ordenadamente, un determinado concepto (77).

La otra variante que se une a la del cuerpo utilizado como
superficie de ordenacién jer&rquica es la del esquema o &rbol de
familiaridades que toma como base un cuerpo humano: Se trata del
Arbol de consanguineidades; muchos manuscritos del "Decretum” de
Graciano y otros libros canénicos contienen diagramas de este ti
po (como tres obras de la Biblioteca Vaticana: El1 Cod. Rossianus
595, f. 2 v., de hacia 1200; el Cod. Pal. lat. 625 y el Cod. Pal.

lat. 4880) (78); en lineas generales, -todos presentan caracter{s
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cia de expresién entre el manuscrito S,I, n.3 escurialense y el
Res. 203 de 1a Biblioteca Nacional en este sentido -y debido, pro
bablemente, a un descuido o mala interpretacién del copista ilus
trador-: En el primero, las partes jerdrquicas estédn perfectamen
te concebidas e independizadas: No hay ninguna lifnea que las 1li-
gue al esquema de parentescos (72); sin embargo, el ilustrador del
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, bien porque utili
z§ un modelo erréneo, bien porque no entendié el esquema, puso
una lfnea de unién entre el amor de hijos e hijas y el de Dios co
moe principio de este sentimiento, como s8i uno derivara de otro y
hubiera un grado de jerarquias entre ellos. Este error traté de
subsanarse al no aplicar a esta lfnea el color verde propio del
esquema que une a Dios como origen de Amor con Naturaleza y los
distintos tipos de este sentimiento). Esta combinacién de esque-

mas estf dentro de una figura humana.

Para los dos casos, se cuenta con precedentes, aunque pura
mente formales y nunca (salvo tal vez en el esquema de parentes-
cos) conceptuales. En el primer modelo, la ordenacién de cosas o
conceptos se efectda dentro de un cuerpo, como lugar idéneo para
la inscripcibn en é1 de un discurso textual o figural. Los trata
dos ¢l4sicos de mnemotecnia aconsejan utilizar un cuerpo a modo
de conjunto de signos, actitudes, gestos y atributos que sirven
para depositar en &1 conceptos teolégicos y de todo tipo. La su-
perficie corporal se convierte en un canpo de inscripcién donde
poder depositar las nociones de una cieacia o las especulaciones
de una teorfa metaffsica. El cuerpo humino simboliza perfectamen
te los conceptos abstractos (amor a Dios y al pr§jimo en la cabe

za, por ser el lugar mis importante del hombre; amor a los hijos,
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estf esquematizada en el Arbol del Amoxr (69).

Segiin el tema que se trate, segin la personalidad del pro-
plo autor, la ilustracién de los esquenmas mnembénicos puede ser muy
variada; no obstante, la mayorfa de ellos estd basada, formalmen
te, en unos moldes tradicionales (70). Un caso modélico en este
sentido lo constituye el Arbol del Amon, que une al esquema arbo
riforme, el circular y el del cuerpo humano para el ordenamiento

y concatenacién de conceptos.

Ya se vio que la alegorfa de Amor General estaba formada
por una dama que, en s{ misma, contenf{s ordenadas todas las cla-
ses de amor (es 1a unifn de todas ellar la que da lugar al concep
to "amor general" representado a través de la figura de la mujer)
(71); se repasari brevemente sus partes: En la corona, el amor a
Dios y al préjimo por ser el més importante v elevado; el amor a
la prole en el corazén por ser el mis cordial; el amor intersexual
en el pie izquierdo, y en el derecho el de los bienes temporales
porque, aunque buenos en sf, si no son bien regulados, pueden lle
var a la perdicién., A la altura del abdomen, v en cierta medida
independiente del cuerpo de la alegorfa, aparece Dios como prin-
cipio y fuente de todo amor, y también su dnico fin, como se ve
en la rafz de la que emanan, de forma circular, doce cualidades.
De Dios se origina la Naturaleza para gobernar las distintas cla
ses de amor entre las criaturas gue de ella se originan; su bifur
cacién en dos derechos da lugar a las cuatro clases de amor, a
sus virtudes para permanecer en ellas (hojas y flores) vy a 1los
bienes que se obtienen (frutos). Se tiene asf una combinacién de

jerarqufas con otra de parentescos (no obstante, hay una diferen
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un creador de imigenes que, en numerosas ocasiones, cristalizaron
en creativas obras de arte y literatura. De esta manera, se ha de
ver en las figuras de los manuscritos y en la mayor parte de las
formas del arte medieval la evidencia de que cuanto la Edad Media
tenfa que recodar segufa las reglas clisicas sobre cémo hacer imi
genes memorables: Muy probablemente, la proliferacién de la nueva
imaginerfa de los siglos XII y XIII es:§ relacionada con el reno
vado énfasis que los escoldsticos dieron a la memoria. Las imége
nes se harfn similitudes expresivas de intenciones espirituales:
Toda la tradicién de diagramas que se encuentra fundamentalmente
en los manuscritos iluminados del medievo estf implicada en un
sistema o sistemas de memoria: La memoria artificial o natural es
té enla base de toda la pedagogfa del nedievo. Predicar, o expo-
ner, un discurso de cualquier clase (se puede decir que ambas co
sas estén en la intencién de Ermengaud) es recorrer por orden y
secuencialmente un lugar mental, que a partir del siglo X va a
ser dibujado para mayor facilidad y encontrar allf{ ordenados los
conceptos en las imdgenes o notas que guardan su desarrollo. El
razonamiento escoléstico procede por arborescencias y ramifica-
ciones que van a suponer una tendencia a la reordenacidén plésti-
ca del texto (de ah{ que, a partir del siglo XII, momento de auge
de la primera escoléstica (68), se procuzca un auténtico predomi
nio del esquema arboriforme). E1l gran principio de la memoria ar
tificial clfsica (la incitacifn al sentido de la vista) estd pre
sente en el Arbol del Amor, ya que la memorizacién por medio de
diagramas, esquemas y figuras es una especie de memoria artifi-
cial: A través del diagrama arboriforme, circular y corporal, la
concepcldn de los "loci™ de Ermengaud se une a una visuvalizacién

clidsica de los lugares. La idea b4sica, fundamental, de la obra
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memoria et reminiscentia”). La mnemotecnia aparece vinculada al
mundo de la predicacién y de la pedagogfa por las imfgenes que uti
lizan, por ejemplo, los franciscanos (y no se olvide que Ermengaud

se mueve dentro de esta orden) (65).

Seglin se ve por el esquema visible del Arbol del Amor, Er-
mengaud se sitda en un plano diferente al de aquellos que, ofre-
ciendo imigenes de la memoria diseftadas para excitarla por su per
cusividad, las destinaban a ser represantadas invisiblemente en
la memoria y a emplearlas exclusivamen:e con el propésito genui-
namente mneménico de recordar mentalmente los puntos de un sermén
o discurso (66). Ermengaud hace numerciyisimas indicaciones de c§
mo ha de representarse cada imagen, seglin se vio (... un 4rbol...
en el cual hallaréis representado y dibujado..."; "Este &rbol que
veis aquf{ pintado..."; "en el circulo superior de este &rbol esté
representado y dibujado Dios..."; "estfi representado y dibujado
aquél que tiene un pensamiento...”, etc.) (67); esto hace pensar
que, desde el primer momento, Ermengaucd quiso trasladar esta ims
gen mneménica a una representacidén pléstica para que el especta-
dor retuviera en la mente su complicadsz teorfa del amor expuesta
en el texto; e incluso que hiciera lo mismo el hombre poco letra
do, pero s6lo a través de la imagen, que es, por lo demds, tan
completa (o m&s, con la adicidén de Cristo y el diablo y las per-
sonificaciones de Iglesia y Sinagoga) como el texto en su signi-

ficado.

Asf, el arte de la memoria, que alentaba el usc de la ima-
ginacién, se convirtid§ en un factor determinante para la evoca-~

cién de imédgenes expresadas a través de las artes pl&sticas;fue
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idea pasarfa a los grandes escoldsticos, como S. Alberto Magno y
Sto. Tom&s de Aquino, para quienes la memoria forma parte de la
prudencia en cuanto hé&bito moral que se¢ emplea para recordar las
cosas pasadas con vistas a conducirse prudentemente en el presen
te, v a8 una sagaz previsidén del futuro. Es con este sentido con

el que se ha dicho que las "imagines agentes” se moralizan (la fi
gura de Amor General que, como Se verd, deriva de modelos icono-
grificos relacionados con el cuerpo como campo de inscripcién
donde depositar determinadas nociones jerarquizadas y de los 4r-
boles de consanguineidad, no tiene ningén valor moral en princi-
pio; los que cortan las ramas se convierten (si se exceptia el
pensamiento de la muerte) en personificaciones de vicios), haclen
do de las figuras humanas hermosas o feas similitudes corporales
de intenciones espirituales para con ellas conseguri la felicidad
(ganar el cielo) y evitar la desgracia (caer en el infierno), me
morizédndose seglin una disposicién ordenada. Lo sorprendente de
estas'imégenes agentes (su aspecto repulsivo o atractivo) hace que
se adhieran vigorosamente al alma. Las reglas de las imégenes que
dan, de esta forma, abandonadas a la metdfora y a lo fabuloso con
todo su poder excitante: Se recomienda las "metaphorica”™ (mujer
con corona, discos, hojas, frutos y personajes con objetos cor-
tantes) para recordar las "propria®™ (amor general -a Dios y al
préjimo-, jerarqufas del amor, virtudes para obtener sus bienes,
vicios & evitar). Para que el hecho del recuerdo sea mds vigoroso,
se requiere mlltiples imigenes {como es el caso del Arbol del Amor,
segln el anflisis hecho m&s arriba), segin S. Alberto Magno: "Y
proque la reminiscencia requiere muchas imégenes... prescribe que
figuremos para nosotros mismos mediante muchas similitudes y que

unamos en figuras lo que queremos retener y reminiscenciar” ("De
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del alma elaboradora de imfgenes es la que realiza el trabajo en
los procesos mids elevados del pensamieunto: El1 alma, y ya se vio
esbozado en Siménides con el modelo del poeta y del pintor, nunca
plensa sin un disefio mental, la facultuda cogitativa piensa sus
formas en disefios mentales. Esta imposibilidad de pensar sin un
disefio mental fue continuamente alegada para sostener el empleo
de la mnemotecnia, ya que la memoria pertenece a la misma parte
del alma que la imaginacifn. Esto hace que una de las caracter{is
ticas del pensamiento medieval, fundamentalmente aplicado con un
sentido pedagbgico, sea la afinidad entre pensamiento abstracto

y visualizacién artistica (63).

En el "Ad Herenium", aparecen reglas de cémo almacenar co-
sas en la memoria; no obstante, habrfa que preguntarse qué era
lo que la Edad Media deseaba retener. Principalmente, y como apa
rece en el Arbol del Amor, se guiere recordar todo lo que forma
parte de la salvacién o de la condenacién (64): Asf, en el Arbol
del Amor, la impresién en la memoria de una alegorfa que estable
ce una jerarqufa del amor (cufl el m&s alto, cufl el mis bajo),
de las virtudes que hay que seguir (para la obtencién de la vida
eterna, del amor de las mujeres, del placer y del gozo) y de los
vicios a evitar, estdn tomadas en calidad de "notas memoriales”
que ayudan a conseguir la felicidad. De esta forma, la memoria
pasa a formar parte integrante, ya no sélo de una de las Artes Li
berales, sino de una de las virtudes cardinales (por as{ decirlo,
llega a morallzarse, a cristianizarse), segdn puede verse en al-
guno de los preescoldsticos, como Alcuino de York, que en su dif
logo "Sobre la Retérica y las Virtudes", dice que las tres partes

de la prudencis son "memoria, intelligentia et providentia®; esta
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nium", se dice que la imagen se grabaré tanto mis fuertemente en
la memoria cuanto m&s sorprendente y fantdstica sea {en este sen
tido, el Arbol del Amor es una imagen adecuada: Primero, por ser
una buena imagen para colocar ordenadamente cada nocién en sus
"loci” (hojas, circules, partes del cuerpo de Amor General); se-
gundo, por su carfcter sorprendente (ceasi vegetal, casi humano)).
A su vez, la imagen de la memoria puede consistir también en fi-
guras humanas activas, dramédticas, persuasivas (como los persong
jes que pretenden talar los 4rboles con instrumentos cortantes):
han de ser activas, punzantemente definidas, desacostumbradas y
con capacidad de salir ré4pidamente al encuentro y de impresionar
la psiqué; estas imfgenes son parte integrante del arte de la me
moria que Grecia transmitié a Roma (todas estas caracterfisticas
se cumplen en la alegorfa de Amor General, en las personificacip
nes de los que tratan de cortar cada género de amor y en las de
la iglesia y Sinagoga (62), que se adaptan perfectamente al mode
lo de im&genes de la memoria artificial: Son feas (orgulloso, ma
ledicente, Sinagoga del manuscrito S.I. n.3 escurialense) o par-
ticularmente hermosas (Amor General, géneros de amor, &rbol, Igle
sia)). Visto todo esto, para Cicerén la memoria artificial podia

superar a la natural.

Otro autor esencial para el desarrollo de la forma escolés
tica y medieval del arte de la memoria 2s Aristételes: En "De Ani
ma"”, postuls que la imaginacién (por ejemplo, la elaboracién men
tal del Arbol) es 1la intermediaria entre la percepcifn y el pen-
samiento. Como todo conocimiento deriva de impresiones sensoria
les, el pensamiento actda sobre ellas tras haber sido tratadas y

absorbidas por la facultad imaginativa; de esta forma, la parte
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un orden dado para que, partiendo de cualquier "locus™ de la se-
rie, poder desplazarse hacia adelante > hacia atrds; las segundas,
las iméigenes, son de dos clases: Para cosas ("res"), en que se con
fecciona im&genes para recordar un argamento o una nocién, lo que
se llama materia del discurso; y paca palabras ("verba"), donde

se encuentra imAgenes para recordar cada palabra individual, es

el lenguaje del que la materia argumen:al se reviste. As{ pues,

en funcién de las dos clases de imdgenes, hay dos tipos de memo-
ria artificial: La "memoria rerum” {que Cicerédn considera sufi-
ciente) y la "memoria verborum” (mucho m&s ardua que la anterior).
En pocas palabras: Para obtener una buena memoria, se exige una
disposicién ordenada: Hay que imprimir en la memoria una serie de

lugres que serén habitados por imédgenes.

Es aquf donde se llega al segundo punto: El de la imagen,
que tiene su fundamento, segdn fuentes clésicas, en Siménides, pa
ra el que se puede hablar de una unién texto-pintura en funcibn

del cultivo de la memoria: El pintor y el poeta piensan en imfge-

nes visuales, que uno expresa poéticamente y el otro pictéricamen
te. Al ser el sentido de la vista el méis vigoroso de todos, las
fuentes c¢ld4sicas describen técnicas internas que dependen de im-
presiones visuales de gran intensidad: La percepcidén recibida por
los ofdos o por la reflexién es m&s f&cilmente retenida si se
transmite a2 la mente por medio de los c¢jos (Cicerdn: "De oratore”:
1. 2, ¢. 87). En este sentido, la educscifn de la memoria se efec
tda a partir de una intensa memorizacién visual, con lo que, co-
mo sSe verd a lo largo de las dos miniaturas de ambos manuscritos
del "Breviari", queda un camino abiertc para la representacién

en las artes plisticas de diagramas mneménicos. En el "Ad Here-
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Desde el final de la época carolingia, la imagen sirve para ense
fiar recordando y explicando las verdades cristianas (60). E1 he-
cho de recordar a través de la imagen [leva & lo que se ha llama
do memoria artificial, parte integrante de la natural y, en con-
creto, de la retérica. El origen es antiguo y bien conocido (61).
La base de la memoria artificial de la Edad Media se encuentra en
un pequefio tratado de retSrica anénimo, 1a "Rethorica ad Herenium",
de hacia el 86-82 a. de JC., que muy pronto (S. Jerfnimo) fue
atribuido a Cicerén. La obra toma como fuentes tratados griegos
de los que no se ha conservado ninguno. Su difusidn en la Edad Me
dia fue muy amplia, hasta el punto de (ue los tratados que hagan
sobre el arte de la memoria durante este perfodo, tomardn como ba
se esta obra, segiin demuestran los numerosos manuscritos conser-
vados desde el siglo XI, aunque los mis antiguos no contienen el
libro primero, donde se habla de la memoria; los manuscritos com
pletos que subsisten datan del siglo X1I, momento en que, hasta
el XIV, alcanza su mdxima boga. Asimismo, es en el siglo XII cuan
do se le asocia al ciceroniano "De inventione" (llamado también
"Retbérica Primera®” o "Vieja Retérica") al que segufa inmediata-
mente el "Ad Herenium” (conocido asimismo como "Retérica Segunda™
0 "Nueva Retérica"). Esta obra tiene como tema la retérica y sus

partes: "Inventio", "dispositio®, “"elocutio®, "memoria”, "pronun

tiatio"., En la peniltima, su autor distingufa entre dos clases de
memoria: La primera era la natural, que nace simultdneamente en
el pensamiento y esti injertada en la mente. La éegunda, que es
la que interesa, es la artificial, que puede definirse como memo
ria fortalecida y consolidada por el ejercicio. La memoria arti-
ficial tiene como base los lugares ("leci") y las imégenes ("ima

gines"); los primeros deben formar una serie y ser recordados en
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ambos sean condenables por sf mismos: 3810 el amor a los bienes
temporles estd negado (legftima y voluntariamente) por el pensa-
miento de la muerte, y el de hombre y mujer estd sobremontado por
el de 1los hijos donde encuentra su fin natural (oponiéndose en
este aspecto sobre todo a los c4taros), Todo esto llevard, si se
excluye el amor a los bienes temporales, a un ternario compuesto,
primeramente, por el amor a Dios; segundo, por el amor conyugal
(que, cuando se analice con mis detalle al final de este estudio,
se verf el carfcter totalmente novedoso con que el autor trata
este tema) (58) o amor a los hijos; y, por dltimo, el amor por
placer, insensato y condenable. Este teérnario es totalmente con-
frome al de Guiraut de Riquier (expuesto en su "cansé”™ "Ales cui
am de cor e de saber®) y a 1la moral cr:istiana (59). De esta for-
ma, aparece un sistema totalmente coherente, donde cada cosa es-
t4 puesta en su lugar, y al que se ha llegado a través de un mo-
vimiento dialéctico del que Ermengaud ha saltado sus articulacip
nes, contentéindose con coger de S. Agustin, Honorius Augustodu-
nensis y S. Bernardo las conclusiones & las gque quiere llegar. Lo
que podfa parecer un esquema de aspectas profanos ha de verse,
como se ha comprobado, desde una perspectiva teolfgica, ya que

Dios es el amor absoluto del que surge todec amor.

2.b.- Sistemas mnemSnicos en el Arbol del Amor.

Por Gltimo, es conveniente hablar de dfnde viene la tradi-
¢i6én de representar una serie de ideas por medio de un 4rbol y
de diagramas mnemfnicos: Bésicamente, el Arbol del Amor es una re
lacién de los grados y géneros del amor, as{i como de las virtudes

necesarias para conseguirlo y de los vicios que se ha de evitar.
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mentos cortantes, estdn significados aquellos vicios que pueden

impedir la consecucién de los frutos de cada especie de amor: El
amor a Dios lo destruye principalmente el orgullo (como se verd,
es el caso de Adé4n y Eva y, particularnente, de los herejes, con
quienes son comparados por ciertos exégetas) (56); el de los bie
nes temprales, el pensamiento de la muerte (legitimado por 1la po
bnreza y por cualquier tipo de ascetismo ortodoxo); el de las mu
jeres, los defectos encarnados en la figura del maledicente que,
en opinién de los trovadores, jamis deben anidar en el corazén

del amante perfecto; finalmente, el de los hijos, la negligencia

gue se opone a adoctrinarlos y castigarlos adecuadamente.

A su vez, estos diversos amores estidn jerarquizados, como
puede apreciarse en la alegorfa de Amor General (57). Con toda se
guridad, esta jerarquizacién estd influida por un fuerte bernar-
dismo (muy probablemente, Ermengaud conocié la obra del santo cis
terciense que fue un polemista, aunque infructuoso, como se ha
visto, contra los citaros): E1 amor a Lios, al igual que en S.
Bernardo, para quien es natural e innato en el hombre, es el més
importante, por lo que aparece inscritc en la corona de Amor Ge-
neral; el amor a los hijos, también natural, ofrece, sobre todo
en la madre, la imagen, totalmente bernardina, de un amor que el
sujeto experimenta a la vez para sf mismo y para el otro (el hi-
jo), y que corresponde a un desarrcllo natural de este sentimien
to; esta amor estf ubicado, por tanto, en el corazén de la alego
rfa. A su vez, por lo que concierne a los amores carnal y material,
no parece que la influenci del santo sea exclusiva: Ermengaud los
coloca a los pies de Amor General para indicar que hay que usar-

los moderadamente y sepin la ley divina. No quiere esto decir que
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res, es superior a éstos; de esta Naturaleza, como se vio, deri-
van dos especies de derechos: E1 de naturaleza, propiamente dicho,
vy el de gentes. El primero se subdivide en dos géneros de amor:

El sexual y el de los hijos, donde encuentra aquél su fundamento,
que son comunes a todas las criaturas animadas. E1 segundo dere-
cho, el de gentes, se compone del amor a Dios y al préjimo y del
afecto a los bienes temporales, que s88l0o interesan a la naturale

za dotada de razén, es decir, al hombre.

Estos cuatro amores tienen como consecuencia otros tantos
bienes: Del amor a Dios y al préjimo, se obtiene 1la vida eterna;
del amor a los bienes temporales, el placer; del amor entre los
sexos, la prole (con lo que se opone frontalmente a los cétaros,
que s6lo admiten este amor entre los creyentes siempre y cuando
no se llegue a engendrar, que serfa lo mismo que cooperar en la
obra diab6lica al atar m&s almas a la materia); del amor a los hi

jos, por dltimo, el gozo.

Para coger los frutos del primer amor (a Dios y al préjimo),
hay que practicar las virtudes del Arbol de la Vida (las tres teo
logales y las cuatro cardinales) y merecer por ello los siete do
nea del Espfritu Santo. Para obtener los del amor a los bienes
temporales, hay que ejercer el celo y 1a prudencia. Quien desee
los del Arbol de la Ciencia del Bien y del Mal (o "el fruto del
amor de mujeres”) ha de cultivar las vualidades que debe tener to
do buen amante; finalmente, para llegar a los del amor a los hi-

jos, las condiciones necesarias son castigar y ensefiar bien,

Se ha visto que, a través de las figuras que portan instru



108.

to, es no creado, sin comienzo ni fin: Como se vio, es el amor
del Padre por el Hijo y del Hijo por el Padre. Su accién descien
de sobre las criaturas y, en tanto que se manifiesta en ls crea-
cién, es el amor creado. Es probable que, en este sentido, Ermen
gaud conociera las teorfas del "De Divisione Naturae" de Juan Es
coto a través del difusor principal del pensamiento erigeniano,
Honorius Augustodunensis, cuya "Clauis Phisicae” es una s{ntesis
de los postulados del maestro carolingio. Efectivamente, como pue
de comprobarse, en el "Breviari" aparecen los cuatro modos de exis
tencia expuestos por ambos autores, para los que la Naturaleza
comprende, arménicamente ligadas {segin la definicién dada por S.
Agustin en su "Enchiridion" (PL.: 40, col. 236) y por Boecio en
su "Liber contra Euticen et Nestorium™ (PL.: 64, col. 1341) (54),
las cosas gque son y las que no son, es decir, el universo visible
y el universo arquetipo. Esta divisién comprende las cuatro espsg
cies citadas, por medio de cuatro diferencias. La primera es la
que crea y no es creada: Es Dios; la sepgunda, la que es creada y
crea: Son las causas primordiales; la tercera, la que es creadsa

y no crea: Es la generacidén de seres tenporales, que se desarro-
l1la en el espacio y en el tiempo; la cuarta, la gque no crea y no
es creada: Es el fin de todos los seres, Dios. Al aplicarse la
primera y cuarta categorfas a la esencia divina, v la segunda y
tercera a la Naturaleza, resulta que sélo hay presencia divina en
el Universo, con lo que no se puede hablar, a la manera de los ci
taros, de dos principios (uno bueno y orro malo), sino de uno 80
lo del que proceden todas las cosas que, por tanto, son buenas en
s{ mismas (55). Dios es trascendente y distinto de la Naturaleza:
En el "Breviari”, no se encuentra ninguna traza de pantefsmo. Pe

ro la Naturaleza, instituida por Dios para regir a todos los se-
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lacién con el relieve de un capitel del siglo XII de Issoire (51),
en que Cristo, para demostrar su identidad, muestra las llagas a
Sto. Tomds que cierra los pufios en signo de incredulidad total

(el famoso tSpico patristico de la obcecacién); esto se corrobo-
rd, ademis, al llevarse el pufio al corazén, como aparece en una
miniatura rom&nica del "Antiphonarium de S. Pedro®™ (52) donde 1la
personificacién, cegada, hace el mismo gesto, como reminiscencia
de los versfculos de Jeremfas, de los que se ha dicho tomaba su
base literaria la representacién de Sinagoga: "jay de nosotros que
hemos pecado! porque nuestro corazén es débil" (53). En el manus
crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ademids del hecho de la
retirada, todo el significado negativo de la Sinagoga se reduce
al gesto dal pufioc sobre el corazén, lo que prueba el mayor grado
de significacién aportado por el manuscrito S.I. n.3 escurialen-
se, En el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, la personificacién
conservard Integra su dignidad real (incluso, a diferencia del
S.I. n.3 escurialense no baja la cabeza), evocando as{ més la ag
censién al trono de una nueva elegida (la Iglesia) que reemplaza

a la que ha cafdo en desgracia (la Sinagoga).

Recapitulando: El propésito de Ermengaud fue el de incluir
todo el Universo, siguiendo las tradiciones occitanas, en la uni
dad del amor, que es la ligazén metaff{sica entre elmundo de Dios
y el de la materia. La base de esta metaffsica queda expuesta en
el esquema del Arbol del Amor donde el autor, en funcifn de su
oposicién a las teorfas cAtaras y, en menor medida, en cuanto
coincidfan con éstas, a las de los trovadores, expone la materia
y el pensamiento que va a guiar su obra: Dios como amor total. El

amoxr divino o Esp{ritu Santo es lo Absoluto. En tanto que Absolu
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de marfiles procedentes de Metz anteriores a 1096 (47), lo que
unido a8 su menor tamafio, son los dnicos aspectos coincidentes en
tre s{. En efecto, la Sinagoga del manuscrito Res. 203 de la Bi-
blioteca Nacional puede considerarse, en cierto sentido, como un
doble, una inversién simétrica de 1la personificacién de Iglesia,
con la que presenta un aspecto casi idéntico (48) (salvo en el he
cho de seflalar a Cristo con el fndice por parte de ésta, similar
al gesto de S. Juan Bautista, y que podrfa traducirse, de igual
forma, por "he aquf®): Doncella, con ls corona firmemente asenta
da sobree su cabeza, vestida con manto y tdnica, el pufio de la
mano derecha cerrado sobre el pecho y sujetando con la izquier-
da un recto estandarte del que sale una hoja verde; no hay feal-
dad; el aspecto de derrota no esti tan pronunciado, en cuanto a
nivel de significado, como en el manuscrito S.I. n.3 escurialen-
se. En primer lugar, la Sinagoga, a semejanza de modelos anterio
res al siglo X1, presenta los ojos desnudos, sin venda (49); el
estandarte que coge con su mano izquierda estd m&s recto atin que
el de la Iglesia; no obstante, el hecho de aparecer uns rama de
4rbol con hojas, como brotando de é1, es desconcertante: Sin em-
bargo, sobre ciertos marfiles aparece con atributos vegetales en
sus manos, como puede verse en uno de Tongres de la primera mi-
tad del siglo XI y en la cubierta del "Evangeliario de Te&fano",
conservada en Essen, donde la Sinagoga lleva una palma doblada

(50).

El pufio cerrado junto a su corazén tiene el sentido de re-
chazo o negacién, lo que equivaldrfa a rehusar la presencia y la
divinidad de Cristo, su creencia en El. La miniatura del manusecri

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional puede ponerse en cierta re
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con la muerte y el Antiguo Testamento, que llega a cristalizar en
numerosas representaciones de la crucifixidn, es fd&cil comprobar
cémo este motivo de la venda 8se transmitié a la Sinagogs oscure-
cida. A mediados del siglo XII, seri una figura frecuente en el
arte (44) y en la literatura medievales. La ceguera de la Sinago
ga estid concebida como un obcecado estado de la mente, una forma
de existencia falta de luz, y una enca:nacién de una fuerza acti

va que se comportaba como una persona privada de ojos (45).

Aunque la Sinagoga inclina la cabeza, su sentido es muy dis
tinto al gesto similar que se vio en la Iglesia en el manuscrito
S.I. n.3 escurialense. Si en esta se expresaba la humildad y acep
tacién de la Esposa hacia el Esposo, es aquélla el significado que
adquiere es, similar al del diable con el que forma pareja simé-
trica, el de consecuencia de un mal sufrido a causa del dolor por
haber perdido su preeminencia, como puede verse en la inicial de
una Biblia del siglo XIII que encabeza la Epfistola a los Hebreos,
*Multifariam® (Paris, Bibl. Sainte-Genevidve, ms. 1180, f. 335 v.)
(46), donde la personificacién estd confrontada a S. Pablo; tan-
to en esta miniatura como en la del "Breviari”, el gesto de cabe
za de la Sinagoga va acompafiado del de su mano, en pronaciém, jun
to con el brazo cafido, lo que traduce uvna falta de dinamismo y de
reaccién del personaje que se sabe vencido; este gesto se encuen
tra en situaciones de impotencia y abandono, y acompafia a la ma-
no en pronacién, que pende ante el vientre, reforzando este senti

do de fracaso.

En ambas miniaturas, la Sinagoga da la espalda a Cristo y

a la Iglesia y aparece en actitud de retirada, come en una serie
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sonificacién femenina con una venda sobre los ojos, el rostro aba
tido, sujetando un bastén con su mano lzquierda, mientras la de-
recha cae an pronacidén y sefiala al suslo; su aspecto viene a ser
com0 una imagen invertida del diablo, con el que hace pareja. So
bre la ceguera, se ha de ver una referencia a la obstinacién de
los judfos a resistirse al bautismo, segin los Padres de la Igle
sia, que oponen & la figura literaria de la ceguera la de la luz
de la verdadera visién, comentando la cita bfblica de Jeremfas 5,
17. uno de los ejemplos més tempranos viene dado por S. Hilario
en su "Tractatus in LXVIII Psalmum” (PL. 9, col. 481); en la "Dis
putatio Ecclesiae et Synagogae” atribuida a Gilbert de Tournay
(siglo XIII), se dice que la Sinagoga "habfa perdido ya los ojos
espirituales” (41). La expresifn "caecus” se interpreta como "in
capaz de ver” (ciego, en su sentido literal, ffsica o mentalmente),
como "incapaz de ser visto" (oculto, secreto, invisible) o como
"impidiendo que vean los o0jos o la mente"” (oscuro, sin luz, ne-
gro). Segin Petrus Berchorius, la ceguera "comporta algo negati-
vo y nada positivo, y por ciego entendemos generalmente al peca-
dor™ (42). En la Edad Media, la ceguera ir& asociada al mal. Algo
antes delsiglo XI, la ceguera de la Sinagoga se expresd por medio
de un sfmbolo nuevo para ella: La venda, cuya diferencia frente

a los atributos clésicos es la de dar forma visible a una meté&fo
ra en lugar de indicar su funcién. La venda hace su aparicién en
una miniatura de hacia el 975 (Berlin, Staatsbibl., cod. theol.
lat., f. 192) (43), donde la noche ("casca nox”, como se la desig
na constantemente en la literatura clés:ica) estd representada
como una mujer con los ojos vendados; teniendo en cuenta que en
la Edad Media hay una asociacidén del dfa (regido por el sol) con

la vida y el Nuevo Testamento, y de 1a noche (regida por la luna)
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sada" en el segundo. En ambas miniaturas, la Iglesia aparece co-
ronada, segdn se lee en la "Altercatione Ecclesiae et Synagogae”
atribuida a S. Agustfn: "Yo soy reina que te despojé del reino,
yo soy la esposa que abandonados los f{dolos, descendf del bosgue
y del monte” (35). En ambos manuscritos, la Iglesia sujeta un es
tandarte rematado en cruz (36); no obstante, en el S.I. n.3 escu
rialense, se lleva la mano derecha al pecho: Este gesto manifies
ta el carécter profundamente pensado o sentido de un comportamien
to; es una forma exterior de la interiourizacifn, y no tiene otro
sentido que el de replegamiento del ser en sf mismo, la concentra
cién, la intensidad de una presencia. Sin embargo, si se tiene en
cuenta el contexto general de la é&poca, donde la Iglesia es inter
pretada simbflicamente como la Esposa ce Cristo, asf como el he-
cho de que se muestre con la cabeza ligeramente inclinada, el sen
tido que adquiere la escena es el de sumisidén total y sincera ha
cia Aquél que es su Esposo (como puede verse, de forma aniloga,
en dos miniaturas de una "Bible Moralisée" de la segunda mitad del
siglo XIII (Viena, Staatsbibl., codex vindobonensis 2554, f. 5 v.
D.) (37), donde Eliecer hace entrega de Rebeca a Isaac, o donde
una joven asiente al deseo de Jacob (f., 6 v.C.)) (38). En lugar
de llevar el céliz (39), simbolo del sacrificio perpetuamente re
novado, la Iglesia hace el gesto de la doncella que recibe al Es
poso; por lo que, finalmente, puede asegurarse que su representa
ci6n estd en consonancia con las ideas bernardianas que ven a la

Esposa del "Cantar de los Cantares"” como imagen de la Iglesia (40).

Si en las representaciones de la Iglesia habfa muchos pun-
tos en comin en ambos manuscritos, no es asf en lo que concilerne

a la Sinagoga. En el manuscrito S.I. n.3 escurialense, es una per
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La cartela que sale de Cristo, en el manuscrito S.I. n.3 es
curialense, parece prolongarse y llegar hasta el costadoc de 1la
Igleisa, constituyéndose en elemento de unidén entre los dos la-
dos de la composicién. Es una forma expresiva de ilustrar la tra
dicién patrfstica que situaba el nacimlento de la iglesia en el
mismo momento en que fue abierto el costado de Cristo, seglin pue
de leerse en S. Agustin ("Tratados sobre el Evangelio de S. Juan":
1. 10, c. 10) (31) y en S. Isidoro ("Allegoriae quaedam Sacrae
Seripturae": PL. 83, col. 99), entre olros muchos autores; asi-
mismo, son numerosas las representaciones tipolégicas (nacimien-
to de Eva) y aun alegbricas (marfil carolingio de la Staatsbiblio
thek de Munich (32), crucifixién del “Hortus Deliciarum” (33), vi
trales de Bourges y de Sens (34)) donde se ilustra esta idea. Se
establece, asf, una relacién directa entre Cristo y la Iglesia,
fundada por el Sefior, aspecto que negaban los c4taros, al no re-
conocer en ella {como se verd a lo largo de este estudio) su ing
titucién y autoridad de origen divino. La cartela que sale del
costado de Cristo lleva la inscripcién "amachs bons savia humilis”
en el c6dice S.I. n.3 escurialense, y "Ama los savis/fies homils

als/paciens"” en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional.

Frente a esta representacidn, se encuentra la de la Igle-
sia y la Sinagoga, que en lineas generales, se trata de dos per-
sonificaciones coronadas, con vestiduras anodinas y que portan
largas varas o estandartes. Sobre esta imagen, se lee enuna car-
tela la inscripcifén "Sancta glieia renha" en el manuscrito S.I.
n.5 escurialense, y "Sancta Esglezia™ en el Res. 203 de 1la Biblip
teca Nacional, justo encima de Iglesia; sobre Sinagoga, "Sinagoga

exegada/e deponzada" en el primero, y "Sinagoga ensy/ada e depau
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manos aparecen en una miniatura de las "Grandes Crénicas de Fran
cia"” de Saint-Denis, de hacia 1275 (Paris, Bibl, Sainte-Geneviéve,
ms. 782, f. 121 v.) (29), aplicadas a uno de los conspiradores que
habfan depuesto al pontf{fice). En ambos manuscritos, se represen
ta al diablo derrotado que se retira tras el triunfo de Cristo.

A su vez, el Sefior aparece activo, en cuanto que es duefio total

de su comportamiento, y, segin la terminologfa de F. Garnier, "en
estado", es decir, se encuentra fuera de toda coordenada espacio-
temporal: Su figuracién puede verse casi como en estado de majes
tad. No obstante, si bien el diablo est4 dentro de las mismas coor
denadas de atemporalidad, es decir, repnresentado asimismo Ten es
tado", su figuracién lo presenta pasivo, sufriendo una condicién
resultante de una fuerza superior a la suya que le obliga a per-
manecer inerte (S.I. n.3 escurialense) o a retirarse (Res. 203 de
la Biblioteca Nacional), a reconocer su derrota, que hace que flexio
ne su cuerpo, frente a Cristo, en mayor o menor medida. Resumien
do, la inferioridad del diablo estf marcada por su representacidn
pasiva (sobre todo) expresada por los jjestos de cabeza y manos,

y por el &ngulo de vista; mientras que la superioridad de Cristo
aparece en su figuracién activa y "en estado”, dada por el 4ngulo
de vista también y por los gestos de sus manos, lo que lleva a de
cir que estd representado en presentacidén, recordando de alguna
forma la imagen del Cristo de la Segunda Parus{a segln S. Mateo
(aunque en absoluto se trata del mismo contexto) mostrando sus lla
gas. En el manuscrito S.I. n.3 escurialense se afiade, ademis, el
dirigirse hacia la Iglesia, lo que refuerza la figuracién activa,
refle jada en la ligera torsifn del cuerpo y en la posicién de las

piernas, tomando una postura convenciornal (30).
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con una nariz exageradamente prominente, y su mano derecha en pro
nacién. En términos generales, y salvo excepciones, la cabeza de
perfil no aparece en personajes de cierta calidad: Esta posicién
es un buen indicio de jerarqufas de valores (en este caso, respec
to a Cristo) en que los personajes ocupan lugares diferentes; la
relacién de inferioridad puede estar unida, en el caso del diablo,
a una alteracién profunda sufrida en si mismo; es la posicién pro
pia del "fou" (26) (como en una miniatura de una Biblia del siglo
XIII que ilustra la inicial del Salmo 2, "Dixit insipiens" (Paris,
Bibl., Sainte-Genevidve, ms. 1158, f. 1459 v.) (27), donde el necio
obedece al diablo, ambos de perfil), del hereje, del infiel y, en
geﬂeral, de todos los enemigos de Dios, particularmente de los sg
res diab6licos. Uno de los sentidos del abatimiento de cabeza es
el de derrota, culpabilidad y tristeza, como puede observarse en
las representaciones del Juicio Final en los gestos de los conde
nados (28). Todo lo visto, unido al hecho de volver la cabeza ha
cia atrds, confiere a este gesto un matiz de desesperacién. La
gran nariz es una exageracién caricaturesca para representar, en
este caso, la depravacidén espiritual. Por Gltimo, la mano en pro
nacién da a entender el sufrimiento de una suerte adversa ajena

a la propia voluntad (imagen que aparece, igualmente, en los con
denados del Juicio Final). El1 diablo del manuscrito Res. 203 de
la Biblioteca Nacional esti representaco casi de perfil, lo que
marca, frente a2 la posicién de Cristo, que le da la espalda y se
muestra précticamente de frente, ligerzmente vuelto hacia la per
sonificacién de Iglesia, un nivel de inferioridad; a su vez, esta
inferioridad queda reforzada por la posicién de su mano izquier-
da, en pronacién, cuyo significado ya se conoce, y la de la dere

cha que hace el gesto de marcar la direccidn (ambas posiciones de
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entre ellos de manera considerable™ {2%). A su vez, la rafz del
Arbol del Amor es un elemento que perm:te la continuidad entre el
plano superior y el inferior a2l cortar las bandas, con inscripcio

nes dentro, que los separa.

En el plano inferior, a la derecha de la alegorfa de Amor
General y de las imfgenes de Dios, en ¢l lado del Arbol de la Vi
da, y, por tanto, en el lugar preferente, aparece una cartela con
la inscripcién "Jhezus renha quez a/vencut l'enemic” en el manus
crito S.I. n.3 escurialense; en el Res, 203 de la Biblioteca Na-
cional: "Jhesuchrist ha vensut 1l'enemich™. Debajo, la representa
cién de un diablo (que aparece, en uno y otro cédice, con las ca
racter{sticas generales con las que mds adelante se le volver4 a
encontrar, y de las que ya se hablard) y de Cristo, que, en ambos
manuscritos, estd vestido con una manto que le cubre cintura y
piernas (parcialmente en el S.I. n.3 escurialense) y le deja el
torso desnudo para presentar la llaga ¢el costado; asimismo, le-
vanta las manos para mostrar las de los clavos que se aprecian
también en los pies; no obstante, estas llagas no aparecen en el
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional (por omisién u olvi
do del ilustrador). En el S.I. n.3 escurialense, Cristo aparece
en posicién de marcha; en el Res. 203 ce la Biblioteca Nacional,
firmemente asentado. De la llaga del costado de la imagen del pri
mero, sale una cartela que, pasandoc por el centro de la rafz del

Arbol del Amor, va a parar al costado ce la Iglesia,

A continuacién, se analizard, detenidamente, los gestos de
Cristo y del diablo. Este, en el manuscrito S5.I. n.3 escurialen-

se, aparece con la cabeza de perfil, atatida y wvuelta hacia atrés,
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Del amor a los hijos, crece un pequefio 4rbol que, en el ma
nuscrito S.I. n.3 escurialense, guarda el mismo aspecto que el que
crece del amor a los bienes temporales: En su fruto, se lee "goyg";
en la flor, situada a la derecha, "doctrina”™, y en la hoja a la
izquierda, "castich™; en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

En la hoja mis alta, "Gaus"; en la de l.a derecha, "Doctrina”, y
en la de la izquierda "Castiechs". El loco ("foll" en el manuscri
to S.I. n.3 escurialense, y "fols" en ¢l Res. 203 de 1la Bibliote
ca Nacional, segfin puede leerse sobre la franja que le separa del
personaje anterior) intenta cortar el frbol con una espada en cu
ya hoja Be lee "negligencia” en ambos manuscritos. Del loco, di-
ce Ermengaud: "Y por cuanto que ningin padre que deje de casti-
gar y dar buenos consejos ama bien a su hijo, por la misma razén
esti representado y dibujado este hombre llamado insensato y que
rompe y corta el &rbol que nace del amor de hijos y de hijas con
la espada de la negligencia, y en el que uno debe depositar su

amor” (24),

El Gltimo elemento del Arbol del Amor propiamente dicho es
la rafz que sale de un vistago de Naturaleza y acaba en un cfrcu
lo, que en el manuscrito S.I. n.3 escurialense contiene la imagen
en busto de Dios bajo el aspecto de Cristo; 'en el Res. 203 de la
Biblioteca Hacional, como es habitual, s8lo aparece la inscripcién
que rodea el disco del cédice escurialense: "Deus/so raziels/de
vera/amor”. De esta forma, hay una circularidad en la teorf{a del
amor de Ermengaud: Dios es el principic y el final de todo amor.
Como se ha visto en los troncos de cade una de las cuatro formas
de amor, es 16gfico que el 4rbol que los aglutina tenga una carte

la que lo identifique sobre su tronco; as{, sobre el véAstago ver
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de que parte de la rafz del amor y que va hasta Naturaleza para
unirse, de nuevo, con Dios, se lee "albres d‘'amors” (en el manus
crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, no-aparece esta inscrip
cién). Del cfrculo de Dios, salen doce radios rematados en otros
tantos discos que enumeran las cualidades del amado; éstas apareg
cen bordeando el filo de los circulos del S.I. n.3 escurialense
donde, en esta ocasifn, no aparecen figuras dentro, sino s6lo una
sucesién decorativa de colores; en el HRes. 203 de la Biblioteca
Nacional, se encuentran en el interior de cada uno. Siguiendo el
sentido inverso al de las agujas del reloj (que, como se veri, es

el predominante en todos los esquemas c¢irculares del "Breviari®),

se encuentra, en el S.I. n.3 escurialense: "voler profit d'altre”,
"obeyr leugerament", "mal cubrir e celar”, "non descobrir son fecl",
“retre se cominal®”, "acorrer en tribulacios"™, "no pregar molt veus",
"publicar laor", "castichs secrets”, "comunicar les coses", "dir

sos secrets”, "esser d'una voluntat"; en el Res. 203 de la Bibliog
teca Nacional: (ilegible), "cobrir e celar mal”, "no depcobres seg
crets", (ilegible) "... a tu pruysmes"”, (ilegible), "publica l'amor",
"no prengues nengun mal"”, "no prenges ni a aluos tar”, "castichs”,
"si en casates caset”, "dir los secrets” (ilegible). En este ma-
nuscrito, justo debajo del esquema circular, hay una inscripcién
que explica el sentido de estos consejus: "Deins aquestes .XII.
rodetes son escrites .XII./razils d'amcr”, Sobre la rafz del Ar-
bol del Amor, se lee en el "Breviari” que "estén escritas las cua
liddes que debe poseer la persona en quien uno deposita su amor,

ya que, por otra psrte, si las doce rajfces, es decir, las doce

cosas que estén escritas en 1los doce circulos del pie del 4rbol,

se las pone en prictica con respecto a aquella persona en quien

uno desea depositar su amor, hacen ™Hrraigar y afianzar el amor
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PRIMERA PARTE: DIOS Y LA NATURALEZA CRIEADA.

l,a.~- Dios.

l.a.l.- Pr6logo: Prohibicién de adentrarse 1mgrudentemente en los

secratos divinos.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("L'angels cassa los mes-
crezens e cels que son trop curos de vezer los secretz de Nostre
Senhor"), f£f. 14 v, (1); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na-
cional ("L'angell casa los meyscregents e cels qui son trop cu-

ros de veure los secrets de Nostre Senvor"), f. 7 r. (2).

Ambas ilustraciones son sumamente¢ similares; no obstante,
hay diferencias que marcarén, dentro de este contexte, su mayor
o menor idoneidad. Las dos muestran un grupo de gentes en el ex-
tremo izquierdo (que en 1a del cfdice $.I. n.3 escurialense apa-
recen sefialando a Dios con el dedo fndice extendido; en el Res.
203 de la Biblioteca Nacional, estdn de¢ rodillas con las manos
juntas en alto), en el centro, un &ngel con la espada desenvaina
da en alto (que en el manuscrito S.I. n.3 escurialense sefiala ame
nazadoramente a las personas, mientras que en el Res. 203 de 1la
Biblioteca Nacional no hace ninglin gesto significativo) y Dios en
el extremo izquierdo, bajo los rasgos ce Cristo, con un libro en
la derecha y sentado en un trono (muy sencillo en la ilustracién

del manuscrito S.I. n.3 escurialense, mientras que el del Res. 203
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de la Biblioteca Nacional tiene dosel en forma de arco en mitra
con el intradés polilobulado; en aquélla, el Sefior muestra la pal

ma de la derecha; en ésta, sefiala a la mulitud con su indice),

En ambas miniaturas, las figuras humanas forman un grupo
multitudinario (con yuxtaposicién en el primer caso): Sus caracte
ri{sticas vienen definidas por la unidad, la homogeneidad (determi
nada por un hecho preciso), la pertenencia a un mismo orden de
sus miembros, sin que se distingan mds que por detalles secunda-
rios (de rostro en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional) y cuyos
comportamientos dependen de una persona que lo conduce, que suele
aparecer en primer plano y casi de cuenrpo entero (o mostrédndose
més que el resto, caso del S.I. n.3 escurialense); su posicién y
sus gestos determinan la naturaleza y las acciones del resto. La
cantidad est4d sugerida por el nGmero de cabezas que se ve tras el
l1{der. Finalmente, la unidad de esta masa es tal que se le puede

dar un nombre: En este caso, los herejes o curiosos (3).

A su vez, la naturaleza y el comportamiento del grupo se de
finen con relacién a otra personalidad (Dios, en ambas miniaturas)
(4). En la del manuscrito S.I. n.3 escurialense, no puede determi
narse su verdadera posicién, al no aparecer de cuerpo entero las
figuras; posiblemente, por sus movimientos, estén de pie; en el
Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional, claramente arrodillados y con
las manos juntas. En el primer caso, el gesto de sefialar unido a
la posicién de cabeza elevada de los personajes aporta un matiz
imperativo y sobre todo de desafio (hacia la persona a quien se
dirigen, la divinidad), propio de las representaciones de insen-

satos insolentes ante Dios, como se ve en una miniatura de uns
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"Bible Moralisée” de la primera mitad del siglo XIII (Viena, Us-
terreischische Nationalbibl., codex vindobonensis 2554, f. 64 vc)
(5) que representa a Sail loco. Por su parte, la miniatura del ma
nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional presenta, frente a la
del S.I. n.3 escurialense, un significado casi totalmente opuesto:
A través de la posicién y del gesto, sus personajes reconocen mis
bien su inferioridad ante Dios, que podrfa traducirse como la pe
ticién de una gracia, reconociendo, por sus manos juntas, la im
potencia para conseguirla; a su vez, sl se tiene en cuenta que
estén ante el Ser Supremo, aparecen innersos dentro de un contex
to de oracién, con lo que dan la impresidén de salirse fuera del
contexto que propone el "titulus”: En lugar de pretender adentrar
se orgullosamente en los secretos divinos, parece m&s bien, como
mucho, una siplica para recibir el don del conocimiento (que, vi
niendo de Dios, no puede ser malo). No hay, como suele ser fre-
cuente en esta posicifn y gesto la espera de una gracia a través
del perdén de los pecados y del reconocimiento de los méritos. Es
to es lo que da a la ilustracién del manuscrito Res. 203 de la
Biblioteca Nacional un car&cter de menor significacién con rela-
cién al texto (si no ambiguo o absurdo, frente al S.I. n.3 escu-
rialense, donde quienes sefialan a Dios no parecen confesar la vir
tual incapacidad de conocerlo, sino que se vlen con fuerzas para

penetrar en el misterio de lo divino (¢6)

El &ngel separa dos espacios, el divino y el humano; es en
s{ el elemento significante de tal divisién. Su dedo en 1la minia
tura del manuscrito S.I. n.3 escurialerse, y el de Dios en la del
Res. 203 de la Biblioteca Nacional, tiene el sentido de orden, en
este caso prohibitiva, reforzado por la espada que amenaza a quie

nes pretenden aproximarse demasiado a la esencia divina (7).
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Vistas estas diferencias generales entre los distintos pro
tagonistas de la ilustracién, hay que establecer un sistema de je
rarqufas, que marca la superioridad de unos frenta & la inferiori
dad de los otros. La primera diferencis viene dada por el tamaifio,
mayor sobre todo en la representacién cde Dios que, pese a estar
sentado, sSe encuentra a la misma alturs que el &ngel. Este, a su
vez, es més grande que las figuras de los hombres (de forma més
evidente en el manuscrito S.I. n.3 escurialense). La segunda es
la jerarqufa de posiciones: El Sefior se muestra sentado, el &ngel
de pie y los hombres (al menos en el manuscrito Res. 203 de la Bi
blioteca Nacional) de rodillas. El contraste entre la posicibén de
plie y sentado informa sobre la condicién inferior del 4ngel fren
te a la de su Creador: En los siglos XII y XIII, la posicién sen
tado est4d reservada a Dios y a los personajes, reales o alegéri-
¢os, que gozan de un poder y una superioridad jerdrquica; pese a
la diferencia de asientos (més contundente en cuanto a su signi-
ficado de poder en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional por 1la
utilizacién del arco en mitra, similar al del baldaquino y el ci
borio) lo que importa verdaderamente es la posicién, significan-
te en 8f misma. De pile y casi inmévil, como elemento de separa-
cién que es, el dngel marca as{ su naturaleza y condicifn de ran
go superiores frente a las de los hombres. Puede decirse que, en
ambos manuscritos, Dios y el &ngel estén por encima, en posicién,
altura y dimensiones, del grupo humano. La posicién casi de fren
te del Creador, mé&s evidente en el mansucrito S.I. n.3 escurialen
se que en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, responde a un es
tado durable y perfecto. La posicién casi enteramente de perfil,
mis clara en el primero que en el segundo, del grupo de hombres

contrasta con la anterior como signo de inferioridad. Cristo y el
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dngel se orientan voluntariamente hacia la multitud quedando la
parte inferior del cuerpo de frente para conservar su significa-
cién de calidad, mientras que su actividad pide que esté de tres
cuartos. Este mismo tipo de relacién jerdrquica entre perfil, tres
cuartos y de frente puede verse en una miniatura de 1132 de una
coleccién de manuscritos de medicina (Berlfn, Staatsbibl. Preu-
ssischer Kulturbesitz, ms., lat. qu, 198) (8) que representa a un
médico (de frente), a un apoticario (de tres cuartos) y a sus ayu
dantes (de perfil). Relacionada con las posiciones, la tercera je
rarqufa tiene un matiz de temporalidad: La posicién casi frontal
de Dios, mis evidente en el S.I. n.3 escurialense gque en el Res,
203 de 1la Biblioteca Nacional, responde a un estado durable y per
fecto; la de los hombres, pricticamente de perfil, m&s clara en
el S.I. n.3 escurialense, contrasta con la anterior como signo de

inferioridad (9).

Estas jerarqufas entre los diversos actores de la miniatu-
ra marcan una separacién que da lugar & dos espacios diferentes,
con el 4ngel como elemento material que marca los limites: Uno es
el de Dios, representado solo en una realidad alejada a la de los
pretenciosos (l0). Estos aparecen figurados en accién, mientras
que el Sefior lo estd, utilizando la terminologfa de F. Garnier,
"en estado” (11), de forma aniloga a como se ve en la inicial del
Cantar de los Cantares, "Osculetur me”, del "Comentario sobre el
Cantar de los Cantares" de Beda (Le Mans, Bibl. mun., ms. 20, f.
86 v.) (12); Dios, al ser Ominisciente y Omnipresente, es decir,
duefio total de su comportamiento, estd representado en activo: Fi
gurado inmévil, es aquél a quien Aristételes y Sto. Tomis de Aqui

no llaman primer motor (13); en ambos wanuscritos, sus pies son



132.

simétricos, con los talones préximos y las puntas separadas, vis
tos desde arriba: Es una representacién estable y equilibrada que
conviene a los seres representados "en estado” (de pie o sentados)
que son, frecuentemente, sabios y virtuaosos, seglin aparece en una
inicial del Apocalipsis de la "Biblia de S. Benigno” de la prime
ra mitad del siglo XII (Dijon, Bibl. mun., ms. 2, £f. 470 v.) {(14).
Los hombres, al tener la iniciativa y 21 control de su comporta-
miento, estén representados igualmente en activo. En los dos ma-
nuscritos, el Sefior se muestra figurado "en estado"”, fuera de to
da coordenada espacio-temporal, eterno; mientras que los hombres,
en el S.I. n.3 escurialense, 1o estédn e¢n accién, al encontrarse
ubicados en la contingencia del espacio y del tiempo terrenos., Eg
te aspecto marcard a su vez una diferencia comparativa entre el
movimiento de los protagonistas de los dos espacios, siendo posi
tivamente superior el divino donde el orden, la medida y la esta
bilidad se oponen a las gesticulacioney y agitaciones que se apre

cia en el terreno (15).

Con esta miniatura, se pretende prohibir que los fieles tra
ten de averiguar por sf mismos el sentido de los misterios de la
fe sin el magisterio de la Iglesia, lo que puede conducir 2 nume
rosos errores, y, lo que es peor, a su difusién, como es el caso
de las herejfas, y, m&s concretamente centro de la premisa histé
rica en que aparece el "Breviari", de los cAtaros, acusados de
tergivesar las Escrituras y de pervertir las autoridades preceden
tes para adaptarlas a sus doctrinas (1€¢). Segdn la han definido
los te6logos, como ya se vio, la herejfa (o quiz& habrfa que de-~
cir mejor el heresiarca) es una opcifn que, dentro del cuerpo ho

mogéneo de la doctrina, aisla un elemento determinado, examindndo
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lo apasionadamente y erigiéndolo en el mévil central de su fe;

es una verdad teolégica vista desde uni distancia demasiado corta
y, por tanto, deformada. El heresiarca es un personaje con consis
tencia cultural que ha razonado a través de su formacién intelec
tual la "sententia electa” por la que rechaza el magisterio de 1la
Iglesia, segilin sefiala el "Decreto" de Graciano (y es a este hom-
bre de cierta cultura a quien, en esta miniatura, se dirige Ermen
gaud, ya que, ensoberbecido por su saber (méds adelante se veri la
relacifn entre orgullo y herejfia), cree tener argumentos de peso
suficientes como para apartarse de la ortodoxia). Ante las reaccio
nes de la comunidad, cuya ideologfa critice, el hereje se obsti-
na, toma conciencia de la consumacién de su ruptura, la acepta y

hace propaganda de ella (17).

Por la excelencia de su misma naturaleza, Dios escapa no
s6lo a toda percepcién visible, sino a toda cogitacién y a todo
razonamiento, Ermengaud, que repetiri f{recuentemente esta idea,
parece haberla tomado de Juan Escoto, & través de su difusor, Ho
norius Augustodunensis que no duda en resumir en su "Clauis Phi-
sicae™ (PL.: 122, col. 911) la teolégica apofdtica de 1los nombres
divinos del Pseudo-Dionisio Areopagita y que retoma Mdximo el Con
fesor: "Deus est super omne quod dicitur ete intelligitur™, Ante
riormente, Platén en "Parménides” (141 e 7-142 a 7) (18) y en la
"Répdblica” (VI 509 b 8) (19), habfa afirmado la trascendencia ab
soluta de la divinidad, que escapa a tcdo conocimiento y esti m4s
alld incluso del Ser. La incognoscibilidad de la esencia divina
es una doctrina comiin del neoplatonism¢; asf{, para Plotino, Dios
estd m4s allé del Ser, de la Inteligencia y del Pensamiento {(“Enn."
I, 7, 1; 1,1, 8; I11, 9, 9). La tesigrde la incognoscibilidad di

vina se encuentra en numerosas ocasiones en el "De Divisione Na-
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turge” de Juan Escoto y en la "Clauis Physicae” de Honorius Augus
todunensis., Esta nesciencia se extiende a las razones de ser de
la creacifn, que son los secretos de Dios. Unicamente Dios es ver
daderamente la esencia de todas las cosas, y ninguna sustancia,
ninguna esencia visible o invisible puede ser aprehendida por 1la
inteligencia o la razén, ya que Dios, que estd mids alléd de toda
criatura, es inaprehensible en 8{ a todo intelecto; asimismo es
incomprensible en los secretos de la creacién. De las criaturas,
8610 se puede percibir los accidentes, no la esencia. Y el cono-
cimientd de los accidentes permite saber, no lo que es Dios, sing
que es (20). Es lo que dice Ermengaud ce una forma mis accesible
a sﬁ pGblico, a lectores medianamente instruidos, aconsejando que
nadie inquiera "los secretos de la naturaleza divina obstinadamen
te, sino adecuada y moderadamente, pues hemos de creer los arti-
culos de la fe firmemente. Y que nadie inquiera el c6mo es posi-
ble y de qué manera, pues no Se debe buscar ni inquirir, a no ser
que lo haga con gran respeto y teniendo presete que, si no encuen
tra la explicacién de lo que inquiere ¢ busca, sea consciente de
que esto ocurre por defecto suyo y por flaqueza de su entendimien
to, pues nadie que viva en este mundo, por muy sabio o importan-
te que sea, alcanza a conocer la verdad, las maravillas y la esen
cia de la Santa Deidad... que nadie ose discutir en lugar piliblico
ni discrepar de lo que han dicho los Santos Padres que nos han
precedido, cuyas palabras he recogido en este libro, porque aque
1la discusién podrf{a resultar de gran perjuicio para la gente, y
la podrfa hacer errar; y la justicia impone una gran pena a los
que discutan sobre esto. Por eso, con esta finalidad, estf repre
sentado aquf, con la espada en la mano, el 4ngel que prohibe e im

pide que nadie que sea malvado, incrédulo o de poca fe, discuta
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los secretos y el poder de Dios, u ose leer el contenido de este
libro. Y el que no deje de hacerlo serid castigado por el &ngel de

Diosl' (21)'

l.a.II.- La esencis divina: La Santfsina Trinidad.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Estoria de la Sancta Tri
nitat"), f. 16 r. (22); manuscrito Res. 203 de 1la Biblioteca Nacipo

nal (sin "titulus"), f. 9 r.

Las dos miniaturas presentan caracteristicas muy similares:
Ambas pertenecen al mismo tipo iconogréfico, el antropomorfo ho-
rizontal donde las tres Personas son idénticas: Su aspecto corres
ponde al del Verbo encarnado, hacen el mismo gesto de bendicién
latina con la mano derecha, visten de igual manera, estén senta-
das sobre un finico trono sin respaldo (el compartir el mismo asien
to en una escena de presentacién, y no para el cumplimiento de un
cometido material, marca una relacién de igualdad entre estos se
res) (23), llevan una gran corona sobre sus cabezas, en cuya ba-
se inferior se lee encima de cada Perscna: “"Pares. Filhs. Sanhs
Spirit" en el mansucrito S.I. n.3 escurialense (24) y "Pares.
Ffills. Sant Spirit" en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (25);
rodedndola, hay un elemento circular ccn inscripciones alusivas
a las propiedades de la Divinidad: En el S.I. n.3 escurialense,
en el lado més préximo al Padre, pone: "Poders.amors./Sauiez.bon
tatz/grandeza" (26); en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional:
"Poderos Sauj/esa. bonatats/Grandeza" (27); en el espacio central,
sobre las tres Personas, aparece en el primero: "Eternitatz Glo-
ria/voluntatz ueritatz/uertut perfectios” (28); en el segundo:

"Eternitats Eternitats/Valor Vertuts" (29); en el lado m&s cercano
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a Jda Persona del Espfiritu Santo, aparece en el 5.I. n.3 escuria-
lense: "Largueza nobleza/drechura merces/simpleza” (30); en el
Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Gloria. Ve/ritat. perfeccio/
Larguesa. Dretura/Simplea. belea. merces” (31). Las tres Personas
estén representadas totalmente de frente, posicién reservada a
las figuraciones en majestad, correspordiendo a un estado durable
y perfecto; los dos lados del cuerpo de cada ser son simétricos,
no en el sentido geométrico del términc, que supone la exacta co
rrespondencia de las partes, sino en un equilibrio arménico, sin
un gesto anecdbtico que rompa la unidad del conjunto; asf, las
tres Personas en majestad bendicen con una mano, sin dirigirse a
nadie; se trata de un gesto de estado y no de accién, que repre-
senta una actividad permanente y universal; en este sentido, la
posicidn de los pies es la misma que en la miniatura precedente,

marcando la estabilidad v el equilibrio.

Las diferencias son s6lo de matiz; no obstante, aportarén
aspectos distintos en cuanto & la significacién: En el manuscri-
to S.I. n.3 escurialense, las tres Personas estén claramente yux
tapuestas, sentadas en el mismo plano; el elemento circular se
convierte en un amplio nimbo cruc{fero que las rodea; un dnico
manto las cubre; dos cingulos, uno a la altura del pecho y otro
a la de la cintura, les cifie por igual; aparecen seis pies desnu
dos correspondientes a cada una de ellas: Los del Padre y los del
Hijo pisan a dos figuras desnudas, contrapuestas y unidas por 1a
cintura, situadas debajo del escabel; cada figura, inclinada ¥y
con los cabellos largos y en desorden, tiene una inscripcién don
de aparece la palabra "Mals" (32). En sf{ misma, la desnudez no

tiene por qué implicar un aspecto negativo; es una serie de contex
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tos y correlaciones lo que dard el verdadero sentido al hecho de
la ausencia de ropa. En el caso del manuscrito 5.I. n.3 escuria~-
lense, la primera caracter{stica se encuentra en la inscripcién,
que informa de la condicién de los gue yacen bajo el trono de Dios;
la segunda, viene dada por la ceabeza inclinada, propia, en este
contexto de los culpables o de los condenados desesperados, del
ser desequilibrado moralmente, cuyo dolor y derrota se manifiestan
por la incurvacién del cuello; en relacién con la cabeza, estén
los cabellos erizados en forma de 1lamas, caracteristicos de los
diablos y de los personajes malvados, ¢omo puede verse en una mi
niatura de una "Bible Moralisée” de la primera mitad del siglo XIII
(Viena, Usterreichische Nationalbibl., codex vindobonensis 2554,
f. 23 ¢.) (33), donde los cabellos de aquellos personajes que sim
bolizan los vicios estdn erizados de esta manera; lo mismo puede
decirse de las ilustraciones del Salmo "Dixit insipiens™ que ha
dado a los imagineros 1la ocasién de mositrar la idea que se tenia
endeterminadas &pocas sobre 1la conductas insensata en relacifén a
Dios y & los hombres (34): Han condenaco sucesivamente la violen
cia, la idolatrfa, la pretencidn orgullosa y la marginacién en

el orden social: En algunas representaciones, puede tomar el as-
pecto del diablo (como en la citada "Bible Moralisée™, f. 60 v.)

o el de un perturbado que aparece total o parcialmente desnudo,
como se ve en la inicial a este salmo de un Salterio de la pri-
mera mitad del sizlo XIII (S. Petersburgo, Bibl. Pdblica del Es-
tado Saltykov-Chtchedrine, ms., lat. Q, v. I, 72, £. 52 v.) (35).

A su vez, hay que hablar de una posicién inclinada, replegada en
s misma, siendo los brazos (con las manos en pronacién, tradu-
ciendo una falta de dinamismo, propia de una situacidn de impo-

tencia y de abandono, propia de los cdﬁ&éhados del Juicio Final)
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la orientacién y la actividad del protagonista, que en este caso
es de pasividad absoluta, consecuencia del sufrimiento y manifies
ta en el movimiento vertical hacia abajo del cuerpo. Las otras ca
racterfsticas negativas lo son por oposicién o, mis bien, por com
paracidén con el resto de los personajes de la miniatura:La primera
y mis evidente es la situacién vertical "encima de" (correspondien
te a Dios, principalmente, y los 4ngeles), "debajo de"” (referente
a los pecadores): En cierta medida, en la miniatura del "Brevia-
ri“,upuede hablarse de contigiiidad entre dos seres, correspondien
do a una presién ejercida desde lo alto a lo bajo, afiadiéndose a
la idea de superioridad 1la de dominacitéin y victoria del bien sobre
el mal; asf{, el ser (los malvados) que estd debajo del trono de
Dios presenta frente a El una inferioridad manifiesta, al estar
apastado por una fuerza superior que lo abate, sufriendo su derrc
ta; no obstante, puede percibirse una cierta agitacién en los mal
vados, que, comparativamente, les pone en un nivel inferior al de
la estabilidad e inmutabilidad divinas, como puede apreciarse en
una inicial del Salmo 109, "Dixit Domirus", de la segunda mitad
del siglo XII de los "Comentarios sobre los Salmos" de Pedro Lom
bardo (Paris, Bibl. Sainte-Genevidve, ms. 56, f. 185) (36), don-
de 103 enemigos de Dios aparecen pisoteados, de forma semejante

a la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense, por el Pa-
dre y el Hijo. La posicién equilibrada de las Tres Personas de

la Santf{sima Trinidad implica una pertenencia a los valores del
bien, reflejo de la naturaleza trascendente y de la alta jerarquia
en sabidurfa, santidad y dignidad propias de Dios. E1 desorden,
por contraste, del movimiento de los malvados y los desequilibrios
de sus cuerpos manifiestan su miseria, sus angustias, sus perver

sas disposiciones de conciencia y su maldad. De igual manera, el
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cuerpo de perfil de los malos contrasta, en una jerarqufa de valg
res, con el de tres cuartos de los &ngeles y, sobre todo, con el
frontal de 1la divinidad., Ambos opuestos estén representados "en
estado” al encontrarse fuera de toda coordenada espacio-temporal
definida; no obstante, Dios, como primer motor, como el ser por
excelencia, es el verdadero y tdnico duefio de su comportamiento,
por lo que aparece figurado en activo; todo 1o contario les ocu-
rre a los malvados, que sufren una sitvacién ajena a su voluntad
resultante de fuerzas exteriores no deseadas y ante las que no
pueden reaccionar convenientemente. Todo esto va a marcar una sg
rie de alejamientos conceptuales entre la figura de Dios y la de
los réprobos (a lo que hay que afiadir Ias posiciones de sentado,
de pie y agachado), materializadas, primeramente, por el escabel
del trono, que tiene una func¢ién no sélo utilitaria, sino también
simb6lica, honorf{fica, significando la separacifn de 1o absoluto
de lo coantingente; segundo, por la utilizacién de un fondo conven
cional distinto para la Trinidad y para los réprobos: La pertenen
cia a esta condicién, a otro orden de valor y a otro mundo, de ele
mentos situados en fondos convencionales diferentes, se aprecia

en funcién del contexto (37).

En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se
aprecia una simplificacifn (acompafiada de una reduccién cuantita
tiva del significado) que afecta principalmente a los personajes
ubicados bajo el trono de Dicos. Este adopta la forma de un edifi
cio con pindculos y arbotantes y, a través de su respaldo, se per
cibe que es semicircular, lo que hace que las tres figuras no es

tén en el mismo plano, sino que la del Hijo se adelante sobre las

otras dos, que quedan ligeramente -retrasadas; cada una de las tres
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Personas tiene su propio nimbo crucffero, como en un fresco de la
primera mitad del siglo XII del santuario sobre el monte Autore

en Vallepietra (38); el elemento circular parece adaptarse al es
trecho espacio que le queda, y adopta la forma de elipse irregu-
lar (con el lado inferior c¢éncavo); cada figura tiene su propio
manto, vy 86lo Cristo un broche en el pecho; las tres sujetan un
pafio que envuelve sus cinturas, mientras un cingulo corre debajo;
no aparecen seis, sino cuatro pies (al quedar uno del Padre y otro
del Espfritu Santo ocultos por la figura de Cristo); por dltimo,
los 4ngeles se encuentran sensiblement¢ més separados de la divi
nidad: Son numerosas las representaciones en que aparece Dios flan
queado por dngeles que sostienen el trono o la mandorla, como pug
de verse en los "Evangelios de Gonduino", del 754, posible obra

de Vosevium (Autun, Bibl. mun., ms. 3, f. 12 v.) (39) y en otros
del siglo IX conservados en Bamberg (Staatsbibl., ms. Bibl. 94,

f. 154 v.) (40). Es una imagen muy frecuente en el mundo bizanti
no; sin embargo, en este caso, 88lo se citarin unos pocos ejem-
plos del mundo latino occidental referidos (nicamente a represen
taciones trinitarias, aunque en la mayorfa de los casos no obe-
dezcan al tipo iconogréfico al que pertenecen las dos miniaturas
de ambos manuscritos del "Breviari": As{, en una miniatura de un
Salterio anglosajén de los siglos X-XI (Londres, British Museun,
codex Harley 603) (41), los 4ngeles sostienen una mandorla dentro
de la cual se halla el trono de una Trinidad del tipo "Paternitas”
(42); Angeles cogiendo cirios, y s6lo las manos de los turifera-
rios, en un relieve sepulcral de un abad del siglo XIV proceden-
te de Santa Marfa la Real de Aguilar de Campoo (Madrid, Museo Ar
queolégico Nacional) (43), donde flanquean la representacifn del

modelo "Trono de Gracia" (44). Aunque ro se especifica la jerar-
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quia a la que pertenecen, puede suponerse que se trata de la de
los Tronos, seglin se lee en el "Breviari": "ya que en ellos per-
manece la Santa Deidad de manera m&s plena. Sabed que trono se in
terpreta como "silla®, y silla significa rectitud. Y dado que la
deidad permanece aquf més, sabe que este orden representa la jus
ticia de Dios, y sus juicios los hace Dios omnipotente”™ (45). El
hecho de que en el manuscrito S.I. n.3 escurialense aparezcan los
dngeles de pie y en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional de rodi
llas obedece a razones de espacio, mejor medido y aprovechado en
el primero que en el segundo; en este iiltimo caso, de estar de
pie, se habrfan juntado demasiado con los incensarios que salen
de entre nubes, ademds de faltar sl decoro al poner a los tronos
mis altos que a la divinidad; en este sentido, y para cumplir es
ta norma de respeto en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, aparg
ce una rigurosa perspectiva jerdrquica que no se encuentra en el

Res. 203 de la Biblioteca Nacional (46).

Por todo lo visto, se ve en el manuscrito S.I. n.3 escuria
lense un intento de marcar mds el cardcter de unidad de las tres
Personas (comparten el mismo nimbo, corona, manto y cfngulos; es
tdn yuxtapuestas en el mismo plano y son de idénticas dimensio-
nes), contraria a la herejfa tritefsta (47); por su parte, el Res.
203 de 1la Biblioteca Nacional tiende, en cierta medida, a resal-
tar la individualidad, pero dentro de la unidad, de cada una de
ellas (salvo la corona y el cingulo, no presenta los elemntos co
munes y compartidos antes seflalados); adem&s, la figura de Cris-
to tiene unas proporciones ligeramente mayores gque las otras dos,

debido a la forma del trono.
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. El texto de Ermengaud proporciona la clave para el signifi-
cado de la representacifn (en este sentido, la miniatura del ma-
nuscrito S.I. n.3 escurialense esti m&s cerca de &1 que la del

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, debido, principalmente, a 1la
simplificacifén de elementos efectuada en éste). Primeramente, 50
bre la corona compartida por las tres Personas, Ermengaud escri-
be: "Sabed también que estas tres personas unidas tienen una mig
ma corona de poder, de divinidad, de grandeza y de eternidad”. A

propbésito del cingulo v del cfrculo (sImbolos de amor y de eter-

nidad respectivamente): "la Sagrada Escritura dice propiamente que
el Padre tiene el poder, para dar a enliender que no es débil como
las criaturas; y dice que el Hijo es sabidurfa..., v... gque el
Espfritu Santo es bondad y amor... el amor, la sabidurfa y el po
der que los tres poseen son una misma c¢osa. Y todo esto estd sim
bolizado en una figura de la Sant{sima Trinidad que representa el
cinto de una c¢intura... cintura que quiere decir lazo de amor, pues
ya sabéis todos que el amor ata a aquellos que quiere. Y como la
Santfsima Trinidad no tiene, ni tuvo ni tendri principio en cuan

to a su eternidad, el Padre, el Hijo y el Espfritu Santo son ple
namente un Dios todopoderoso, y por esa significacién, en el sim-
bolo de la Santa Trinidad que aquf aparece pintado o figurado, hay
un cfrculo redondo, lo cual significa que nunca tuvieron un comien
z0 las cosas que hay en la Deidad, pues las formas redondas no tie
nen principio ni fin, y del mismo modo tampoco tuvieron comienzo

ni tendrén fin el poder, la sabidurfa, el amor, la grandeza, la
bondad, 1la voluntad, la virtud, la gloria, la verdad, la perfeccién,
la magnanimidad, 1a justicia, la senllicez, la nobleza, la mise-

ricordia y la piedad. Todo esto estd simbolizado y escrito en el

circulo que hay alrededor de la Sant{sina Trinidad". Para Ermengaud,
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el manto "es ropaje de hombre sabio, por eso estas tres personas
estdn cubiertas por un solo manto, porque la Trinidad es sabidu-
rfa yv unidad” (este texto serfa vilido para el manuscrito S.I. n.
3 escurialense, no para el Res. 203 de la Biblioteca Nacional).

En cuanto al broche, la referencia tiene mds que ver con el Res.
203 de la Biblioteca Nacional que con ¢l S.I. n.3 escurialense:

"Y los broches de este manto son la fe, pues de otro modo no po-
drf{a haber sido penetrado, ya que nadie de este mundo, sin la ver
dadera fe de Jesucristo, podria penetrar el hecho de que Dios, que
es una unidad simple, sea una pluralidad de personas". Ermengaud
continia describiendo 10 que ha de aparecer en la ilustracién; as{,
el trono, que "segiin las Escrituras, es el lugar que indica rec-
titud, por esa misma razén toda la Trinidad estd sentada en una
silla, pues se sientan sobre una sola justicia que abarca a toda

la Santa Trinidad”. Los 4ngeles que lo flanquean son los justos

en quienes Dios reside: "Y como Dios reside y se aguants en los
que son justos y buenos, por esta razér los dngeles, que son bue
nos y justos, aguantan la silla en que la Santa Trinidad estd asen
tada y se aguanta". Por Gltimo, la Triridad estd4 pisando, como ya
se vio en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, a los pecadores

a todo tipo de mal (con un sentido anflogo al del Salmo 109: "Di
jo el Serior a mi Sefior: Siéntate a mi derecha, en tanto que pon-
g0 a tus enemigos por escabel a tus pies"): "Y tampoco puede ha-
cerse ninguna distincién entre las obras de la Deidad, pues ningu
na de las personas premia o castiga por sf mismo, sino que todas
las cosas las hace la Santa Trinidad. Por eso la Santfsima Trini
dad tiene debajo de los pies a los hombres malvados y pecadores,
para significar que, por su rectitud, no puede cuidarse de los hom

bres malos" (48).



14&.

. La fe en el Dios uno y trino constituye el dogma m&s comple
jo del Cristianismo, v no sorprende que siempre sea &l centro de
las disputas teoldgicas y de los herejes, E1 dogma fue fijado en
el 325 en el Concilio de Nicea, pero una verdadera y propia fies
ta de la Trinidad fue introducida en el calendario litdrgico de
la Iglasia occidental mil afios después, en 1334, cuando el Papa
Juan XXII la reconoce oficialmente; no obstante, el culto ya es-
taba reforzado con la fundacién en 119& de la orden de los Trini

tarios (49).

Ya desde el principio, la representacién de este dogma fue
problemidtica; Ermengaud sefiala la insuficiencia e inexactitud de
estas representaciones, incluso de la que 41 mismo propone, debi
do a su complejidad: "sabed que nadie serfa capaz de simbolizar
o pintar las propiedades de 1la Santa Deidad, es decir 1la Santa
Trinidad; por eso, porque el hombre no tiene poder ni inteligen-
cia para simbolizar a la Santa Trinidad, es necesario que Nuestro
Sefior, que es algo espiritual, le muestre al hombre al hombre la
forma y la figura de la Trinidad igual que las tienen las formas
corporales” (50). Las (ltimas frases se refieren al andlisis de
cada uno de los elementos ya vistos de que consta la miniatura,

y que servird de regla mnemfnica para el recuerdo de las caracte
rifsticas de la Sant{sima Trinidad: Se trata de representar lo es
piritual a través de formas corporales familiares al hombre para
que recuerde su sentido con facilidad. E1 problema radica en la
representacién de tres Personas distintas que constituyen un Gni
co Dios, de las cuales sbélo una ha tenido aspecto humano, el Hijo,
para ejecutar el plan de la Salvacién; mientras que las otras, al

no haber sido vistas nunca por el hombre, son puramente espirituales.
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Ya desde los primeros momentos, se desat6é una polémica so-
bre la conveniencia o no de representar el dogma. Primero, en cuan
to al Verbo, S. Ireneo ("Adv. Haer.": [II), S. Cirilo de Jerusalén
("Catch.": III, de "Uno Dominc Jesu Christo") y Teodoreto de Ciro
("In Ezequielis proph."), representantes de 1la Iglesis griega, ven
siempre al Verbo en las teofanfas unitarias; no comentan las bi~
narias de Daniel (VII) ni del Apocalipsis (V y VII), ni siquiera
la unitaria del "Sedens in throno" (4, 2-5). 8. Juan Damasceno
("De Imaginibus" y "Oratio") piensa quz2 el Verbo preencarnado fue
visto por los patriarcas Abraham, Jacop y Moisés y por los profe
tas Isafas y Daniel (51). En cuanto a la visién del primero en
Mambre, los Padres y escritores griegos, casi un4nimemente desde
el principio y hasta el siglo XIV, ven 1a aparicién del Logos

("Théos Soter") acompafiado por dos Sngeles.

Por otra parte, los Padres y escritores de la Iglesia lati
na se oponen a los de la griega que renusaban la aparicién de Dios
Padre bajo forma humana en las teofanf{as del Antiguo Testamento
(52): S. JerSnimo ve en 1la del profeta Ezequiel al Padre sentado
en un trono (53), al que identifica con el "Antiquus dierum" de
Daniel (7, 9) y con el "Sedens in throno” apocalfptico ("Comment.
in Ezequielem”); S. Agustin ve en Daniel (7, 9, 13-14) la teofa-
nfa binaria de Dios Padre y del Hijo en el "Antiquus dierum" y
en el "Filius Hominis" que recibe del Padre la potestad y el rei

no ("De Trinitate": 1., 2).

No hay exfgesis desarrolladas del Apocalipsis por parte de
los autores anteriormente citados; habrd que esperar a 1a Alta

Edad Media para leer los primeros comentarios extensos de las teo
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fanfas de los capftulos 4, 5 y 7 que ven en la del "Sedens in thro
no" (4, 2, 8) a Dios Hijo, inducidos por la pericopa "Qui erat,

et qui est, et gqui venturus est" que aplican al Verbo encarnado.

En el grupo binario del "Sedens in throno”™ y del Cordero (cec. 5,
7y 7, 10), se ve al Padre y al Hijo (Haymonio de Halberstadt:
"Expositio in Apoec."). Sobre la teofania de Mambre, se observa un
proceso que va desde la tesis griega (el Logos preencarnado acom
pafiado por dos 4ngeles), cuyos representantes dentro de la Iglesia
latina son Tertuliano ("De Carne Christi") y S. Hilario de Poitiers
("De Trinitate": 1. 4); pasando por la actitud ambigua de S. Am-
brosio que en su oracién fénebre "De Excessu Satyri" es el prime
ro de los Padres latinos que interpretsz la teofanfa de Mambre en
un sentido trinitario; sin embargo, en sus tratados "De Fide ad
Gratianum Augustum" y "De Abraham liber unus", sigue la interpre
tacién de S. Hilario, del que tomando la frase "Conspectis tru-

bus unum et dominum confitetur"”, la treznscribid como "Tres vidit

et unum Dominum appellavit”; S. Agustir interpreta esta frase en
el sentido de Trinidad en unidad de Personas ("De Trinitate: 1. 2);
S. Gregorio Magno seguiri la exégesis del obispo de Hipona en una

de sus "Homilfas a los Evangelios" (1. I) (54).

En cuanto a las Personas que no se encarnaron, los Padres
griegos no admiten su representacién bajo ninguna forma ya que va
contra las normas de la Iglesia oriental (sélo la del Logos tras
la Encarnacién puede ser figurada) (55). La actitud de 1a Iglesia
latina serd mucho mds flexible y compleja: Aunque S. Agustin ve
en la teofanfa binaria de Daniel y en la de la visién de Mambré
al Padre, se opone a su representacién en los templos por el pe-

ligro de fomentar entre los fieles la herejfa antropomorfita, que
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admitfa 1a constitucidn bajo figura hunana.de las tres divinas Ped
sonas; sin embargo, no la excluye como ilustracién de cédices,
inaccesibles a los iletrados ("De Fide et Symbole”). El Papa Gre
gorio III (731-741), en su "Epistolam ad Leonem Isaurum”, se opo
ne a la representacifn de Dios Padre (siguiendo la tesis griega)
que, al no haberse encarnado, no puede representarse bajo aparien
cia humana. No obstante, esta actitud no prevaleceri. En la Igle
sia latina, predominéd 1la norma de representar a las Personas di-
vinas tal como aparecen en las teofanfas de la fagrada Escritura
interpretadas por los Padres y exégetas eclesidsticos. Asf, es
frecuente ver la representacién del Padre, a partir del siglo IX,
tras el Papa Gregorio III, ilustrando cd8dices de la Sagrada Escri
tura, principalmente en la 6rbita anglosajona, la primera en deco
rarlos con la representacién trinitaria antropomorfa, siguiendo
el criterio de S. Gregorio Magno, que admite imigenes sagradas
como ornamentaciédn de manuscritos e igiesias ("Epistola ad Sere-

num,.." (56}).

Se ha hablado de la dificultad de representar el dogma y de
lo insatisfactorio de sus resultados. La visifn de Abraham y 1la
escena del Bautismo de Cristo son las linicas interpretaciones ico
nogrificas de la Trinidad que perdurarcn desde el Paleocristiano
hasta el Medievo; la complejidad y dificultad de la representa-
cién hizo que cada tentativa fuera rdpidamente desechada por otra,
ya que se corrfia el peligro de marcar m&s el aspecto unitario o,
por el contrario, de no hacerlo adecuadamente (57). Sin embargo,
serdn los simbolos geométricos los mi&s idbéneos para su figuracién:
El trifngulo equilftero (en ocasiones inscrito en una circunferen

cia, que subraya la unidad y la trinidad) y el cfrculo (ya sean
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tres concéntricos de origen astronémico, ya Sean tres anillos en
trelazados) (58); esta (ltima figura es la que m&s interesa en
cuanto que aparece en las dos miniaturas del "Breviari” simboli-
zando la unidad de la Santfsima Trinidad (59); unidad que, en am
bas ilustraciones, se complementa con la representacién antropo-
morfa de las tres Personas, que tiende a destacar m4s su aspecto
distintivo: As{, puede hablarse de una combinacifn de elementos
geométricos y naturales. No obstante, la abstraccién podfa resul
tar demasiado intelectual para su apreciacién; asf{, los artistas
tratarin de jilustrar el dogma a través de tres seres, semejantes
o deseme jantes, pero solidarios. Desde época paleccristiana, hay
tres vias de representacién, insuficientes y rédpidamente relega-
das: La primera muestra un caricter antropomorfo y viene dada por
tres hombres barbados, uno de ellos sentado, en el momento de 1la
creacién de Eva (faja superior, lado izquierdo, del llamado "Sar
c6fago dogmitico” del siglo IV (Vaticano, Museo Pio Cristiano,
inv. n® 31427 (60)) (61), de forma sema2jante, pero con tres per-
sonajes de pie, se ve la representaciéa antropomorfa del dogma en
el sarc6fago Ludovisi (62); el fracaso de este intento reside en
que s8lo retiene la identidad de las Personas, olvidando su uni-
dad. Los otros dos tipos de representacidn (63) tienen poco que
ver con la imagen del "Breviari", al aparecer la figuracién tri-
nitaria por via de alusién, alegfrica ¢ impropia; Occidente pre-
ferird la ilustracidn directa, es decir, por medio de la repre-
sentacién propia; asf pues, las variantes para acercarse mi&s a la

figuracién del dogma serfn mdltiples (64).

Las miniaturas de los dos manuscritos del "Breviari" estén

dentro del tipo iconogrdfico de Trinidsd antropomorfa y horizontal,



149.

en el que las tres Personas son idénticas; lo esencial es la fi-
guracién de los tres hombres; lo accidantal, su aspecto (igual o
no) v su postura (de pie o entronizada). En la ilustracibn, se
muestra una yuxtaposicién de las tres Personas, lo que acusa su
diversidad (todo lo contrario que la superposicifén, que mantiene
1z unidad) (65). Los antecedentes paganos de este modelo yuxta-
puesto y horizontal se encuentran en el arte imperial romano y bi
zantino (las monedas donde aparece dos o tres emperadores senta-
dos, uno junto a otro, coronados por la Victoria) (66). Dentro

de la yuxtaposicidn, se ve que las tres Personas son rigurosamen
te idénticas. No obstante, el origen de esta iconograffa es bas-
tante difuso: Tal vez pueda retrotraerse a las representaciones
del encuentro de Abraham con los tres hombres en Mambre segin la
interpretacién de los exégetas latinos, en este sentido, aparece
en una ilustracidén de una "Psicomaquia" de Prudencio del siglo XI
(Colonia, Erzbischofliche Didzesan und Dombibl. 81, f. 65 v.) (67)
y en una miniatura del siglo XII del "Libro de oraciones” de Sta.
Hildegard von Bingen (Munich, Bayer. Staatsbibl., Clm. 935, f. 7
v.) (68); con el curso del tiempo, se asistirf a una unificacién
del grupo angélico y al aislamiento de la escena de la que forma
parte; estos dos aspectos constituirdn una premisa inicial para

la formulacién del tipo iconogrffico de la Trinidad aislada (69)

a la que pertenecen las miniaturas de los dos manuscritos del "Bre
viari". Las variaciones sobre este tema pueden ser miltiples: Las
figuras pucden ser perfectamente idénticas o diferenciadas, en ma
yor o menor medida, por la edad y otros elementos; con atributos
comunes (corona, cetro, libro abierto ¢ cerrado) o a veces diferen
ciadas (tiara para Dios Padre, llagas en pies y costado para Cris

to, alas para el Espfritu Santo); pueden estar dispuestas verti-
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cal (subrayindose la unidad en la pluralidad) u horizontalmente
(para dar mayor importancia a la pluralidad, como es el caso del

"Breviari”") (70).

Los modelos que interesan son los de Trinidad perfectamen-
te idéntica y horizontal, que constituyen los mis escasos y los
que tal vez estén m4s conformes con el dogma al declarar la no si
militud, sino la igualdad de las tres Personas {lo que constitu-
ye una buena réplica contra el docetismo cétaro). En el "Breviari",
su identidad es tal que son necesarias inscripciones para identi
ficarlas. Es la traduccién plistica de un versiculo del Simbolo:
"Quicumque: Talis Pater, talis Filius, talis Spiritus Sanctus”.
Es verosfmil que este tipo iconogrdficc proceda de Faras (Nubia),
donde exist{a una tradicién iconogr&fica particular basada en los
precedentes paganos, ya sefialados, de im&genes romanas y bizanti
nas de tres emperadores juntos. Un fresco del sigle VII de Porta
Fluviale {(71) presenta tres figuras de medio busto con nimbo cru
cffero, idénticas, j6venes e imberbes detrds y encima de un rey
{probablemente el donante). Otro fresco, parcialmente destruido,
de la segunda mitad del siglo XI (que decoraba una pilastra de la
nave Norte de la Catedral de Faras, actualmente en el Museo Nacio
nal de Khartum) (72), representa igualmente a las tres personas
idénticas bajo los rasgos de Cristo (73). S. Dunstan, arzobispo
de Canterbury (muerto en el 908), contd con un manuscrito en el
que aparecfa un tipo trinitario similar al que se estd analizando.
Una de las miniasturas m&s antiguas conservadas de este modelo de
Trinidad se encuentra en el "Pontifical de Shrerborne", entre el
992-995 (Paris, Bibl. Nat., ms. lat. 943, ff. 5y 6 r.) (74), don

de las tres Personas aparecen de pie y con nimbo crucffero. Pero
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es a fines del siglo XII cuando se com:lenza a COnNoOCer una mayor
proliferacién de este modelo iconogré&fico (75) que parece haber
gozado de particular boga en el XV (76). Un gran paso en cuanto

a la igualacifén de aspectos se dio en una de las miniaturas del
"Hortus Deliciarum” (0lim Strasbourg, Bibl. de 1la Ville, Hortus,
f. 8 r.) (77) que Herrada de Landsbarg inserta en el ciclo de la
Creacién; es probable que tal vez tenga como fuente un modelo grie
go similar al de un cédice del siglo XII con las "Homilfas sobre
la Virgen" del monje Jacobo Kokkinobaphos (Roma, Bibl. Apostolica
Vaticana, ms. gr. 1162, £. 113 v.) (79); las tres Personas de la
misma edad, aparecen bajo el aspecto de Cristo, visten idéntico
ropaje y se sientan en el mismo banco; sujetan una cartela alusji
va a la creacidn del hombre: "Faciamus hominem ad imaginem et si
militudinem nostram et praesit cunctis animantibus terrae"; enci
ma, un texto sobre la profesifén de fe ¢n este dogma: "Sancta Tri
nitas. Post ang(e)li causum fit de hominum consilium. Trinus et
unus Deus, trinus in personis, unus in substantia, hoc una facies
trium personarum demonstrat" (79); las Gnicas diferencias frente
a las miniaturas del "Breviari"™ estriban en la mayor separacién
que presentan las tres Personas y en que no aparecen, salvo la
central, bendiciendo; no obstante, pese a su absoluta semejanza,
hay un detalle gque permite reconocer a una de ellas: La del medic
presenta, de forma casi imperceptible, unos estigmas cruciformes
en los pies cuyo significado es claro: Representa a Cristo, con
lo que aparece una ordenacién de Personas anfloga a la del "Bre-
viari”; sin embargo, es diffcil averiguar la identidad de las otras
dos debido a su extremo parecido y a la ausencia de inscripciones
aclaratorias. Similares a las dos ministuras que se estdn anali-

zando son también los medallones que aparecen en el marco de una
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ilustracién del siglo XI que representa a S. Juan Evangelista en
los "Evangelios de Grimbald” (Londres, British Library, Add. ms.
34890, f. 114 v.) (80), donde las tres figuras, bastante separa-
das, bendicen y sostienen un libro; también una miniatura del "Mi
sal de Giovanni di Gaibana" del siglo XIII (Lisboa, Fundacién Gul
benkian, f. 184 v.) (81), donde aparecen tras una mesa, bajo la
que hay un anciano identificado con Abraham, lo que demuestra la
derivacién de la visién de Mambré de este modelo trinitario. Estos
tipos iconogrificos permiten, por su parte, disponer las figuras
una al lado de la otra evitando la acusancifén de favorecer el tri
tefsmo, reduciéndolas a un bloque formsdo por un idnico manto y
una sola corona, segfin puede verse en una miniatura del "Misal de
los Agustinos™ del siglo XIV (Toulouse, Bibl. mun., ms. 91, f.

121 r.), el modelo m&s semejante de todos los citados (82).

S6lo la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialense, co
mo va se vio en el an#lisis de su significacién, presenta a la
Sant{sima Trinidad pisando a dos personajes desnudos identifica-
des con el mal. En cuanto a las referencias iconogréficas, habria
que remontarse a antiguas representaciones del arte oriental con
figuras atemporales y frontales de dioses y reyes que pisan a sus
oponentes vencidos, ya sean hombres o bestias. En un momento tem
prano, el arte cristiano se aprovech8 de este motivo, aplicéndolo
a las palabras del Salmo 90, 13: "Sobre el &spid y el basilisco
paseards y pisotearis al leén y al dragén”, que basindose en una
idea de triunfo divino, se corresponde con la de los antiguos re
tratos orientales. Cristo aparece de pie, calmado y majestuoso,
sobre cuatro animales sfmbolos del diablo en algunas l4mparas pa

leocristianas de Egipto (83), en el fresco de una catacumba de
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Alejandrfa (84) y en las cubiertas de un manuscrito del Museo Cris
tiano del Vaticano (85). Con el estandarte de la cruz, atraviesa
a las fuerzas hostiles bajo sus pies (Salterio de la Universidad
de Utrecht, Cod. 32, f. 53 v. (86) y mosaico de la iglesia de San
ta Croce de R4vena donde Cristo aparece triunfante sobre una serie
de pecados mortales (87)). Este tipo de retrato fue usado para
ilustrar la victoria de 1la Cristiandad sobre sus adversarios, pu
diendo adaptarse al campo de 1la abstraccién moral, es decir, al
de las representaciones de las virtudes victoriosas con los vi-
cios a sus pies (88). Concretamente aplicado a la Trinidad triun
fante sobre las fuerzas del mal a las jue somete y castiga, como
sefilala el texto de Ermengaud, hay que sefialar una ilustracidn del
"Libro de oraciones®” de New Minster, en Winchester, de 1023-1025
(Londres, British Museum, Cotton ms, Titus D, XXVII, f. 75 v.)
(89), donde estd representada pisando 3 un hombre desnudo que va
a caer en las fauces de Leviatdn entre Arrio y Judas; no obstan-
te, este tema aplicado a 1a Trinidad n> debi$ gozar de gran pre-
dicamento, y es probable que, pesz a la exposicién pedagégica de
Ermengaud, los artistas no representaran este aspecto para cen-
trarse sélo en la figuracién del dogma, sin afiadir otros aspec-
tos que pudieran alejarles de su propdsito, como lo demuestra la

miniatura del manuscrito Res. 203 de 1a Biblioteca Naciomal (90).

Los cétaros negaban totalmente el dogma de la Sant{sima Tri
nidad; es posible encontrar las bases de este rechazo en el dua-
lismo (absoluto entre los del Languedoc) y el docetismo. El pri-
mer agpecto hace que el catarismo sea una verdadera religién (ca
br{a preguntarse si distinta a la cristiana), no sélo una filoso

ffa. No obstante, esta afirmacién de dualismo aparece formulada
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de forma explfcita en contadas ocasiones; ésf, Pierr Garcias, bur
gués de Toulouse, desarrcllaba ampliamente en 1274 su creencia en
la oposicién radical de un Dios bueno y de otro malo; también lo
asegura, hacia 1269, el juez de Rouerque para Alfonso de Poitiers,
Garnier de Cordes: "Habfa dos dioses, uno bueno, otro malo" (91).
Este dualismo atacaba la fe en la unidad y trinidad divinas muy
viva en la época. Radl Ardent, como todos los polemistas, sitda
el centro de gravedad de la disidencia c&tara en el dualismo ab-
soluto, ya que para un catélico la fe objetiva es el fundamento
de toda su vida religiosa, y la salvacifn estd ligada a su confe
8idn auténtica:"En efecto, he aquf que la fe catflica venera la
unidad de Dios en la Trinidad y 1a Trinidad en la unidad™ ("Sim-
bolo Quicumque®: 1-3). E1 pensamiento v el simbolismo trinitarios
que estin por todas partes presentes en los siglos XII y XIII tan
to enlos escritos de los tefSlogos vy de los espirituales, como en
el arte, 1la liturgia e incluso la poesfa de los trovadores, es
puesto en duda por el dualismo teolégico de los c4taros. En cuan
to al segundo aspecto, el docetismo, el de los moderados reducfa
a una apariencia engafiosa y ademds repagnante la humanidad y el
drama terrestre de Jesucristo; el dualismo universal de los abso
lutos transportaba a2 una "tierra de vivientes”, invisible y espi
ritual, el nacimiento, la vida y la crucifixién de Cristo, mien-
tras que otro Cristo diabélico habrifa vivido y muerto de hecho

en nuestra tierra visible, chocando as(l frontalmente con el sen-
timiento profundo del cristianismo occildental: El1 amor sumo y afec
tuoso de Dios a través de los actos humanos de Jesls sobre 1la tig
rra efectué la Redencibn. Para los cftaros, Cristo era una persp
na inferior al Padre, negando as{ completamente el dogma de la Tri

nidad tal como fue formulado por la Ig.esia desde el Concilio de
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Nicea (92). Para los cAtaros, Jesis sélo era el primero de los 4n
geles creados o emanados por Dios, una realidad espiritual y evan
gélica; si merecfa el nombre de Hijo de Dios, se debe a que nun-
ca sufrié en ningdin grado la implantacilén del mal y de la nada,
con lo que pudo triunfar sobre el demonio sin perderse. A su vez,
el Espfiritu Santo era considerado como simple emanacién de Dios.
Todo esto hace que no se pueda habiar de miembros de una Trinidad,
cuyo dogma fue negado radicalmente por los citaros. Tal vez sea
esta la razén por la que, para ilustrar el estudio sobre Dios,

Ermengaud eligiera la representacién de la Santisima Trinidad (93).

Para oponerse a las ideas cétaras, los polemistas dejaron
en claro, primeramente, el origen divino (igual al Padre) y eter
no de Cristo aduciendo diversas autoridades de las Escrituras, al
gunas de las cuales eran utilizadas por 1los herejes para argumen
tar sus propias ideas (94); asf, Bonacursus dice que "Antes de
que la Virgen diera a luz a Cristo en la carne, (el Padre) engen
dré al Hijo en la divinidad, segin esté escrito de El: "Saldr4
quien cuyos orfgenes serdn de antiguo, de dfas de muy remota an-
tiguedad" (Mich. V). Y por su parte: "Antes que el sol persiste
su nombre, y antes que la luna y las estrellas" (Psal. LXXI). Por
que el mismo Hijo de Dios, el Verbo, confirma 1la virtud y la sa-
bidurfa de su nacimiento, diciendo: "Y todavifa no existfan los
abismos, y yo ya habfa sido concebida; y 8dn no habfan brotado las
fuentes de aguas, ni los montes constituidos por su pesada mole;
antes que los collados, yo era engendrsda; hasta este momento no
habfa hecho la tierra, ni los rfos, ni los puntos cardinales del
orbe de la tierra. Cuando disponfa los cielos, yo estaba presente;

cuando fijé sus términos & los abismos, cuando pesaba los fundamen
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tos de la tierra, estaba entera con El componiendo” (Prov, VIII).
De nuevo se intenta aquéllo: De qué modo fue engendrado, el Apés
tol no dice ain los misterios de su sagrade nacimiento, ni el pro
feta descubrié, ni el 4ngel supo, ni c¢riatura conoci$, tomando por
testigo a Isafas, que dijo: ";Quién explicard detalladamente su
generacién?" (Isa. LIII). Por esta razén, si su nacimiento no pu
do ser interpretado, ;quién nos revelari cudndo pudo el Hijo ser
engendrado por el Padre?. De aguf, lo ¢ue hay en el Libro de Job:
";Dénde encontrards la sabidurfa de Dios Padre?. En efecto, esté4
oculta a los ojos de los hombres, y escondida de los que vuelan”
{Job. XXVIII), ésto también fue desconocido de los mismos 4nge-
les. En verdad, Cristo salié del Padre de esta forma: Como el es
plendor de 1la luz, como la palabra de la boca, como la sabidur{a
del corazén./Asimismo, que Cristo es Dios lo declara Isafas mos-
trando que ambas personas forman un Gnico Dios: "T4 eres”, dice,
"Dios, y Dios estd en ti" (Isa. XLV). Cuando dice "T{ eres Dios",
presenta al Padre; cuando afiadié "En ti estd Dios", declara al
hijo. Pero para ensefiar que este Padre e Hijo son un solo Dios,
afiade: "No hay Dios sin ti. Verdaderamente td eres un Dios escon
dido, el Dios de Israel" (ibid.)". Asf queda resuelto, segin la
ortodoxia, el problema del adopcionismc cé&taro, al mostrar a
Cristo coeterno con el Padre y partfcipe de 1la misma divinidad
(Bonacursus: "Vita haereticorum: Libellus contra catharos”: c. 3;
PL.: 204, cols. 788-789). Queda por resolver sl problema relati-
vo al Espfritu Santo, que en opinién de los polemistas es parti-
cipe de la divinidad con el Padre y con el Hijo, y la cuestién
relativa a la unidad de las tres Personas; segln el mismo autor:
"En el Evangelio de Juan, capftulo IV: "El Espfritu es Dios". Job,

XXXIII: "E1 Espfritu del Sefior me hizo y el soplo del Omnipotente
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La naturaleza presenta una divisidn conceptual: Por un la-
do (extremo izquierdo), la naturaleza increada y creadora, es de
cir, Dios; por el otro (c¢entro), la naturaleza creada racional y
dotada de voluntad, representada por el 4ngel y el hombre; final
mente, la irracional (elementos, animales, plantas, astros). En
el primer caso, se percibe una jerarqulizacién: Primeramente, Dios
de pie, con la cabeza casl de frenbe y el cuerpo en majestad, tie
ne unas dimensiones mayores que el resto de los personajes; segun
do, el 4ngel, también de ple, y de tre3 cuartos; finalmente, el
hombre, de rodillas, con el cuerpo de perfil y s6lo el rostro de
tres cuartos, Estas posiciones marcan el diverso rango de cada
uno de los seres: Dios, Creador y Omnisciente, suma de virtud,
ocupa el mayor; el 4ngel, el intermedin, debido a su naturaleza
suparior respecto al hombre, que se siftdia en el m&s bajo. Pese a
este alejamiento conceptual, hay (de manera similar a la miniatu
ra del manuscrito S.I. n.3 escurialense donde Ermengaud piede el
entendimiento a Dios) (6) una familiaridad entre el mundo divino
y el humano: Ningln elemento material farquitecténico o decorati

vo) los separa.

La segunda mitad de la miniatura muestra la naturaleza irra
cional, privada de voluntad: Se divide en incorruptible, formada
por los astros que se ven en la parte superior (sol, luna y dos
estrellas) vy por los elementos (aire, agua y tierra, de manera
mids o menos explfcita); y corruptible, que consta de los seres que
habitan estos elementos: Asf, detrds del &ngel, se ve una masa azu
lenca atravesada por 1fneas onduladas: Es el agua (pese a no per
cibirse, se la supone poblada de peces); encima, un p&jaro posado

y otro sobrevolandoe su superficie. Detr&s, un 4rbol (la suposicién
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del elemento tierra es evidente) sobre el que hay otro péjaro y
una cabra que apoya sus patas delanteras en el tronco (esta forma
de representar al animal es convencional, contando con anteceden
tes desde el arte sumerio, como el macho cabrfo de oroc y lapisli
zuli de 1a tumba de la reina Shubad (British Museum) (7), al ro-
minico, como las cabras afrohtadas ¥y rampantes gue aparecen en la
escena del Anuncio a los pastores del Pantefn Real de S. Isidoro
de Leén (8) o la que se ve en el extreno derecho del sexto recua
dro de la ilustracién de los dfas de la Creacién de la "Biblia de
Souvigny", de la segunda mitad del siglo XII (Moulins, Bibl. mun.,
ms. 1, £. 4 v.) (9)). E1 hecho de que ¢l hombre sea el ser que se
encuentre mds cerca de Dios en la miniatura expresa su superiori
dad respecto a las demds criaturas (excepto el 4ngel), de las que

85 SUu Sefior.

En conjunto, puede pensarse gue esta escena sea una deri-a
cién del tema de Dios presentando los gnimales a Ad&n (10); a su
vez, como en esta escena tiene lugar ls imposicién del nombre a
las criaturas, equivale a 1a toma de pousesidén de ellas por parte
del hombre, destacdndose, como ya se ha dicho, su preeminencia so
bre todo lo creado. Este tema es una transposicién cristiana del
pagano de Orfeo encantando a los animales con su misica. Es muy
frecuente en el arte inglés, en la ilustracién, sobre todo, de
Begtiarios, a los que sirve de frontisgpicio (l1); son numerosca
los modelos pertenecientes a esta iconcgraffa ya desde antiguo,
como la hoja de un diptico de marfil del siglo V de la Colecciédn
Carrand en el Bargello (Florencia) (12), el bordado del Gé&nesis
de la Catedral de Geroma (13), las miniaturas del "Octateuco Va-

topedi” (14), del "Bestiario de Aberdeen" (15) y el fresco de la
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nave de la iglesia abacial de S. Pedro del Valle en Ferentillo
(Terni; finales del siglo XII) (16); muy similar es el sexto re-
cuadro de una ilustracién del Génesis del "Salterio de Canterbu
ry", de hacia 1180-1190 (Paris, Bibl. Nat., ms. lat. 8846, f. 1)
(17), donde Ad4n, rodeado de animales, adora a Dios situado en 1lo
alto en majestad; habrfa que citar también uno de los sectores dal
ndrtex de S. Marcos de Venecia (18), uaa de las arquivoltas de 1a
portada Norte de la Catedral de Chartress (19) y otra de la de Laan
(20), as{ como el vitral del Génesis dz2 1a Santa Capilla de Par{is
(21), todas obras del siglo XIII; al XIV, pertenecen los cuatri-
folios de la Catedral de Auxerre (22) v la miniatura de una Biblia

congervada en Parfs (Bibl. Sainte-Genesvidve, ms. 20) (23).

La hiustracién del manuscrito S.I'. n.3 escurialense es un
resumen de todo lo que se veri en la primera parte de la obra (la
naturaleza creada: Inmaterial y material, dividida &sta en inco-
rruptible (estrellas, astros y elementos) y corruptible (plantas,
animales y hombre)}, tefiida de un evidente franciscanismo (gusto
por la vida y por las criaturas de Dios: En las realidades del
mundo, S.Francisco descubre una belleza y armonfa providenciales,
expresdas en el "Cantico al Sol” (24); en lugar de condenar la vi
da, S. Francisco 1a exalta, percibiendc lo santo en la creacibn
de Dios: Otorga a la naturaleza el privilegio de ser amada (25);
no hay que olvidar que Ermengaud se mueve dentro de esta Srbita)}.
A su vez, tanto el pensamiento franciscano respecto a la natura-
l2za, como el de Ermengaud expresado en esta miniatura estdn uni
dos a las teorfas neoplaténicas: En la ilustracifn, se muestran
los elementos que constituyen el Universo y sus habitantes respec

tivos, y para interpretarlos, hay que recurrir a Platén mis que



162.

a Moisés. A través de la traduccién de Calcidio del "Timeo", se
ofrece un testimonio de 1la difusién del pensamiento platénico en
el siglo XII: E1l Demiurgo establece cuatro géneros de seres vivos,
una raza celeste, llena de divinidad, una especie aslada, que vue
la en los aires, una tercersa apata para la vida acuftica y una
cuarta instaladas sobre tierra firme; asf, es gracias a la existen
cia de seres visibles e invisibles, en opinién de Juan Escoto, a
su orden y belleza, que se conoce la existencia de Dios y se des
cubre, no lo que es, sino que es, ya que la naturaleza de Dios es
inexpresable e incomprensible; es la luz inaccesible que sobrepa
sa todo concepto (26). A su vez, y esto es lo mis importante, Er
mengaud se opone con esta ilustracién a las tesis cAtaras sobre

la Creacién.

Efectivamente, como ya se vio (27), en los registros inqui
sitorlales se encuentra una de las caracterfsticas fundamentales
del catarismo y que mids choca con la doctrina catélica: "Deus non
fecit vigibilia”. De forma més precisa, se enseilaba que el cuerpo
del hombre era obra diabSlica (28). Low cdtaros crefan en la exis
tencia de dos mundos, uno espiritual y otro material; de estos dos
reinos, era fécil creer en dos principios que los regfan. El pri
mero es el del Dios Unico, el del bien, principio racional, crea
dor de la realidad espiritual, suma y origen de un mundo perfec-
to, arménicamente cerrado en si, cuyas manifestaciones sensibles
son la luz y la belieza; a su alrededor, un mundo de una realidad
espiritual (29), donde por esencia todc es perfectamente bueno y
el mal estd excluido, al igual que tods materialidad sea cual sea
su especie. En oposicifn a este mundo espiritual, el terreno ma-

terial, mudable, lleno de maldad, inmerso en la fealdad y en las
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tinieblas; es perfectamente gimétrico al anterior, pero sus valo
res son opuestos. Entre estos dos mundos, se estableci$ un equi-
librio perfecto hasta que fue roto por una astucia del hijo del
principio malo. Este tomb el aspecto de un &ngel de la luz y con
siguié confundirse entre los 4ngeles de Dios que, en su bondad
esencial, no pudo concebir la sospecha de este engafig., Se abre

al maligno la posibilidad de una trampa alin mds grave y cuyas con
secuencias son funestas; se conocen dos versiones principales: En
la primera, el falso 4ngel habrfa seducido a los &ngeles buenos
haciéndoles conocer las las bellezas aparentes y engafiosas del
mundo material, desencadenando una revuelta de la que habrfan si
do vencidos, precipitados a la tierra y ligados a las realidades
corporales. En la segunda, la tentacién habrfa nacido de la cu-
riosidad y del deseo de conocer toda una serie de aspectos de 1la
realidad material que no podfan encontrar en el mundo de lo espi
ritual; el falso &ngel les ofrecié mujeres para conseguirlo; los

que aceptaron fueron expulsados del cielo (30).

As{, sobre el plan de la realidac, hay una coincidencia com
pleta entre el mal y la materia, entre el mundo terreno y el del
mal, que tiene como resultado el pesimismo profundo y radical del
catarismo, que se expresa en la afirmacién de que el Juicio ya ha
tenido lugar y los culpables est&n en el infierno, es decir, en
egsta tierra.. Los hombres que la pueblan son los condenados, pa-
ra los que sflo hay sufrimiento, dolor, infelicidad, muerte y pri
8ién en 1la materia ques perpetda y produce el instinto sexual por
el que se continda de ser en ser (transmigracién por la que cual
quier animal puede ser el habitfculo de un espfritu, consiguien-
do asf{ el principio malo que los 4ngeles cafdos olviden su ori-

gen celeste; aunque es también un medio de expiacifén sustituto-
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rio del Purgatorio catflico) la cadena del mal. La sexualidad apa
rece como la trampa diabflica que envuelve a toda realidad vivien
te. Incluso la vida es el medio del que se sirve el maligno para
encadenar a los seres en la materia y hacerles olvidar el reino

de los cielos (31).

La mayorfa de los polemistas tomeén esta concepcidn de los
citaros para atacarla (32) aduciendo ls autoridad de las Sagradas
Escrituras; asf, Egberto de Schonau traza una lfnea de unién en-
tre el maniquef{smo y el catarismo sobre sus errores en materia de
la crecifn; para &1, el Gé&nesis y el Evangelio de S. Juan son 1los
que dan solucién al problema: "Sabemos que el principe de vuestro
error, Manes,... decfa que toda carne fue creada por el diablo,

y también le atribufa la concepcifn del cuerpo humano. No obstan
te, afirmaba que el alma fue creada por Dios. Y como tengo por
seguro que también vosotros susurrdis envuestros escondrijos que
esta proporcién de carne ha de ser evitada. Pero esta mentira es
falsfsima; sino (jqué absurdo!) la Escritura de la verdad miente,
cuando dice: "También dijo Dies: Produzca la tierra criaturas vi
vientes segln su especie, jumentos, reptiles y bestias de la tie
rra seglin su especie, jumentos y todo reptil de la tierra segiin
su especie. Y vio Dios que era bueno” (Gen. I). Si no es suficien
te la Escritura del Antiguo Testamento para mostraros que Dios
hizo toda carne, ofd la Escritura Evangélica que dice: "Al prin-
cipio era el Verbo, y el Verbo esta junto a Dios, y el Verbo era
Dios. Este estaba en el principio en Dios. Todas las coasas fueron
hechas por El, y sin El1 nada fue hecho" (Joan. I). Luego si todo
fue hecho por la palabra de Dios, toda carne fue hecha por El mis

mo" ("Sermones contra catharos”: Sermo VI, 8; PL.: 195, cols. 40-
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41). Ermengaudus expone la teorfa de los citaros sobre la Crea-
cién y la refuta con la misma autoridac¢ de S. Juan antes citada

y con las de S. Pablo {(autor muy lefdo por los herejes) y de los
Hechos de los Ap6stoles {(muy poco utilizado por ellos) (33): "Los
herejes dicen y creen que este mundo, y todo lo que se muestra en
61, esto es, el cielo que vemos, el sol, la luna y las estrellas;
la tierra, y todo 1o que en ella se marifiesta, los animales y los
hombres; y el mar, y todo lo que en é1 se muestra y existe, los
peces, dicen en sus secretos que no fueron hechss por Dios Omni-
potente, sino por el principe de los espi{ritus malignos. A estos
herejes y a su malicioso error, se oponen muchas autoridades del
Nuevo Testamento. Tenemos en el Evangelio de S. Juan, que escri-
bid contra los herejes que afirmaban tal error, que se dice: "Al
principio era el Verbo, y el Verbo estaba junto a Dios, y el Ver
bo era Dios. Este estaba al principio en Dios. Todas las cosas
fueron hechas por El, y sin El nada fue hecho" (Joan I). En esto
se manifiesta que Dios Omnipotente, Padre, Hijo y Espfiritu Santo,
crebé e hizo todo lo visible y lo invisible, lo que el santo apfs
tol Pablo atestigua en la Epfstola a los Hebreos, diciendo: "Sabe
mos por la fe que el mundo fue dispuesto por Dios”™ (Hebre. III).
Igualmente, en los hechos de los ApSstoles, se encuentra que to-
dos los apbstoles y disci{pulos elevaron a una su voz diciendo una
nimemente: “Senior Dios, td, que hiciste el cielo, la tierra, el
mar y todas las cosas que en ellos hay" (Act. XIV)" ["Opusculum
contra haereticos: c¢. 1; PL.: 204, cols. 1235-1236) (34), Final-
mente, Alanus de Insulis interpreta el controvertido pasaje de

S. Juan, "y sin El1 nada fue hecho", que los citaros interpreta-
ban como el mundo ("nihil"”, en latin; "a1eient", en occitano) ma-

terial, la negacién misma, el mal; asf, si lo malo es la nada, Dios
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ne ha podido hacerlo, ya que sin El la nada fue hecha. Asf, el mun
do material es nada porque estf hecho de la nada; es decir, es ilu
sorio, engafioso y absolutamente ajeno s la sustancia divina; 1lo
que queda confirmado por el carécter transitorio que atribuyen al
mundo visible; la nada de sus componentes gse debe a su falta de
caridad, lo que les separa profundamente del principio bueno (35).
Para el polemista, este pasaje hay que entenderlo como que ningu
na cosa existente fue hecha sin Dios; «i algunas de las cosas de
la Creacién son corruptibles, otras, como los astros y las estre
llas, no lo son en absoluto; ademéds, es preferible hablar de trans
formacibén (segidn el dolor y 1a alegrfa, la ignorancia y la cien-
cia, el pecado y la justicia) que de corrupcidén en la naturaleza;
por el nombre de "nada" se designa todo lo corporal y espiritual
en virtud de su varisbilidad. Por otra parte, todo 1o creado, con
independencia de su belleza o fealdad, de su afabilidad u hostili
dad para con el hombre, es dtil al ser humano, ya sea en un pla-
no fi{sico o moral, ya sea por su practicidad o por su peligrosi-
dad (mediante la cual el hombre aprende a ser humilde y a reconp
cer a su Creador). La Creacién se convierte asf en un instrumen-
to de conocimiento de Dios (36); incluso el castigo, por el te=-
mor a las penas infernales, es Gtil en cuanto aleja al hombre del
pecado y le ejercita al bien a través de la penitencia. Luego to
do lo creado, lo ha sido para el buen uso por parte del hombre
(Alanus de Insulis: "De Fide Catholica”: 1. I, e¢. 6; PL.: 210,
col. 312).

l1.b.I1.~ La naturaleza creada inmaterial.

l.- Los 4ngesles y sus servicios a 108 hombres.
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Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Estoria dels officis dels
angels"), f. 31 r. (1); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacipo

nal ("Estoria dels officis dels angels"), f. 21 r. {(2).

Tras el estudio de Dios, se proceder4d al de la naturaleza
creada y, dentro de ella, al andlisis de los seres espirituales,
empezando por los més superiores y prbximos a 1a divinidad: Los
dngeles. Su ubicacién al principio de los seres creados se debe a
la creencia en que lo incorpbreo existid antes que 1o material,
ya que la naturalezs angélica fue concesbida siempre como espiri-
tual (3) (S. Ireneo: "Adversus Haereses": II, 30, 6 s.; Pseudo-
Dionisio Areopagita: "Jerarqufa Celesta2": 1, 3; S. Gregorio Mag-
no: "Moralitates": II, 8 y IV, 8) (4). Debido a su concepcién,

los &ngeles son llamados a veces "espfritus" y se niega que ten-

gan cuerpo carnal (S. Ireneo: "Adversus Haereses": II, 20, 40).
Pero en la &época méds antigusa esto no qierfa decir que carecieran
de toda especie de cuerpo, que fueran absolutamente espirituales,
En realidad, se atribufa a los &ngeles un cuerpo inmaterial, se-
gin correspondf{a a su naturaleza (Tertuliano: "De Carne Christi":
6, 9; S. Gregorio Nacianceno: "Or.": XVIII, 31; S. Agustin: "De
Gen,": III, 10). El obispo de Hipona conocfa la opinién segin la
cual los dngeles eran espiritus puros, pero no la admitié a causa
de su ocasional visibilidad en apariciones ("Ep.": XCV, 8). Los
primeros en hablar de los 4d4ngeles como espiritus puros son Pseu-
do-Dionisio Areopagita ("Cael. Hier.": 2, 2 s.; "Eccl. Hier.": 1,
2 y “biv, Nom.": 7, 2) vy S, Gregorio Magno ("Mor.": II, 8 y VII,
50; "Dial.": 4, 3.29). Esta doctrina l.legé§ a imponerse, aunque

a veces tuvo que luchar en QOccidente contra 1la concepcién opuesta

de S, Agustin, no llegando a triunfar del todo hasta la &poca de

la alta escoléstica. De este modo, los atributog asignadses por la
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Escritura a los &ngeles no podfan ya interpretarse en sentido ma-

terial, sino como sfmbolos de realidades espirituales (Pseudo-Dip

nio Areopagita: "Cael. Hier.": 4, 1 s.; "Div. Nom.": 7, 2). La
aparicidén de un 4ngel se explicaba diciendo que é&ste era contem-
plado en su corporalidad etérea (S. Agustin: “"De Trin.": III, 5,
"Each.,": 59; Fulgencio: "De Trin.": 9) o que para aparecerse to-
maba un cuerpo material (S. Agustin: "De Trin.": III, 5), por
ejemplo, uno aéreo (S. Gregorio Magno: "Mor.": XXVIII, 3). En to
do caso, se pensaba que un 4ngel nunca se aparece en un cuerpo de
carne ni en su verdadera forma de ser, sino en una forma de apa~

ricién (5).

La creacién de los dngeles no se menciona en el Génesis,
sino a lo largo del Antiguc Testamento, y tuvo lugar durante el
primer dfa de la Creacifn; es decir, coincide con la de la 1luz,
siguiendo la tradicién agustiniana, la m&s extendida por Occiden
te, que asociaba a los 4ngeles con la luz del "Fiat lux" (Gen. 1,
3) (6}, vy que recogen Beda ("In Pent., Gen. I": PL.: 91, 19) ¥y
herrada de Landsberg (“"Hortus Deliciasrum"”, f. 9). En los octateu
cos bizantinos, los 4ngeles son, ante todo, seres de la luz, es-

pirituales y celastas (7).

Asf pues, es 1l&gica la ubicacién de los &ngeles al principio
de la naturaleza creada, ya que fueron los primeros seres creados
(S. Gregorio Magno: "Homilfas sobre los Evangelios": 1. 2, homi-
1fa 14 (34), 7) (8), idea que toma Ermengaud: "Nada méds quiso Dios
hacer el mundo y las criaturas, cred al principio el cielo y los

dngeles™ (9).
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. Antes de pasar al andlisis de la miniatura, serfa convenien
te estudiar las caracterf{sticas generales de los 4ngeles que apare
cen en los dos manuscritos del "Breviari": En lfneas generales, pue
de decirse que presentan los rasgos propios de los que aparecen en
el arte occidental de la Plena Edad Media: Nimbados, alados; los
cabellos en el S.I. n,3 escurialense son largos, mientras que en
el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, de acuerdo con su época,
son cortos y rizados en las puntas; visten tdnica talar cefiida a
la cintura, sé6lo que en el S.I. n.3 escurialense es frecuente el
afiadido de una capa (probablemente para otorgarles mis entidad,
sobre todo en escenas en que aparecen firansmitiendo mensajes de
gran importancia), segin puede verse en numerosas representacio-
nes desde el Paleocristiano (4ngeles de la Anunciacién y de la
Epifanfa en Santa Marfa la Mayor de Rona) (10), pasando por las
bizantinas ("Homilfas marianas" del monje Jacobo Kokkinobaphos
de un c&dice del siglo XII (Roma, Bibl. Apostolica Vaticana, ms.
gr. 1162) (11)), el Rominico {&bside de Sant Climent de Tahiill)
(12), hasta el G6tico (&ngel del llamacdo "Maestro de la sonrisa”
de la portada central de la fachada Oeste de la Catedral de Reims)
(13). En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, apare
ce el 4ngel con capa sélo en dos ocasicnes, y cumpliendo en ambas
la misma funcién: En la Anunciacifén de la miniatura que est4 ana
lizando y en la del folio 125 r.; en este sentido, puede decirse
que la capa aparece como atributo de dignidad. Los éngeles del ma
nuscrito S.I. n.3 escurialense suelen nostrarse en ocasiones con
un vestido debajo del otro, como simbolo de elegancia de acuerdo
con la moda medieval (15). En e2ste manuscrito, suelen estar cal-
zados, pocas veces con los pies desnudos (miniatura de la Resu-

rrecciép, f. 196 v.). Por el contrario, en el Res. 203 de la Bi-
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blioteca Nacional, aparecen descalzos, en virtud de ser habitan-
tes del cielo (15). En ambos manuscrituvs, se encuentran indiferen
ciados, y es s8lo a partir de la funcidén que cumplen como se les

pusde distinguir.

La palabra occitana y catalana "angel”, as{ como la france
sa "angle", proceden de la latina "angelus", y ésta, a su vez, de
la griega "&ngelos", que, en su signif:cado primitivo, quiere de
cir "mensajero”, como la hebrea "mal'aki". En su acepcidn corrien
te, que se generalizf§ al comienzo de la Edad Media, con este tér
mino se designa a los espfritus supraterrestres; pero originalmen
te 60 se referfa a la esencia de estos seres (en este sentido, se
les llama "espfritus”, “"potencias", etc.)}, sino a su misién de ser
vidores de Dios o del diablo (S. Agustin: "Sermén 7": 3: "Asi pues,
4ngel es el nombre del oficio, no de la naturaleza") (16). En 1la
cultura judeocristiana, y al igual que en otras religiones, los
Angeles son espiritus que ocupan un lugar intermedio entre Dios
y el hombre; la diferencia frente a otras creencias estriba en
que es un espfritu al servicio de una potencia supraterrestre, tam
bién ser4 particular de confesiones influidas por el Cristianismo

(antiguo sincretismo e Islam) (17).

A continuacifn, se hard un breve esbozo de la creencia y fun
cién de los 4ngeles: En la primitiva religién de Israel, se conp
c{a estos seres intermediarios entre Dios y el hombre designados
con diversos nombres segin su funcién (el citado "mal'aki”, tra-
ducido en la Biblia de los Setenta por "4ngelos”); la ma

en que aparecen, "hombres"” (Gen. 18, 2-16; 19, 10-12); por su re

lacién con Dios, "ejército de Yahvé&" (por eso el Sefior es llamado
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"Dios de 103 ejércitos” o "Yahvé de los ejércitos"); los 4ngeles
estdn junto a Dios en el cielo, donde forman su corte. Se crefa

que venfan a los hombres como sus mensajeros (Gen. 16, 7 s.; 19,

1-22; Nm. 22, 22-35; Jue. 13, 3) para »orotegerlos (Gen. 24, 7-40;

Sal. 91, 11). Se atribufa generalmente a los &ngeles figura huma
na, como lo demuestran las mdltiples a»ariciones en las que reci
ben la ya aludida denominacién de "hom>res"; por tanto, no se su
ponfa que tuvieran alas. Es de notar que en los Libros de Moisés

juegan un papel muy secundario (18).

En las é&pocas persa, helen{stica y romana tuvo lugar un fuer
te desarrollo de 1a angeologfa, que aparecer4d tanto en los " Li-
bros canénicos escritos durante este perfodo {(Job, Danizl, Tobfas),
como en los apécrifos (Pseudoepf{grafes, a la que pertenecen los
libros de Henoc, el de los Jubileos, el "Apocalipsis sirfaco de
Baruc", etc.). Este hecho se debe a dos razones: A la influencia
caldea insistiendo mé&s, respecto a la época anterior, en la tras
cendencia de Dios, de la que surgié la idea de los &ngeles como
intermediarios entre la divinidad y el mundo. El contacto con el
pensamiento religioso de los pueblos paganosen que se instalaron
los judfos y la admisién, en la religién legftima, de concepcio-
nes mucho tiempovivas en la mente del pueblo favorecieron esta evg
lucién. Los 4ngeles se denominar4dn ahora "hijos de Dios", en el
sentido de seres que estin muy cerca del Sefior, "hijos del cielo",
"santos" o "santos 4ngeles", incluso divinos. Se les denomina asi

mismo, segin sus funciones, "vigilantes", "los que nunca duermen”,

“principes”; y segin su naturaleza peculiar, "espf{ritus” o "glorio-

s0s8". Es este (Gltimo aspecto el que hizo que se les negars cual-

gquier especie de naturaleza corporal (Hen(et) 15, 6; Filén: "De
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Sacr. Abelis et Caini": 5), atribuyéndoseles una naturaleza {g-
nea (ApBar(sir) 21, 6 y 59, 11). Cuando aparecfan en la tierca,
no lo hacfan en un cuerpo material, sino en forma de visién (Job

12, 19). No obstante, vy al mismo tiempn, se les vefa bajo aspec-

to de figura humana masculina de proporciones grandiosas (Dn. 8,
15 vy 10, 5 s.16; Tob. 5, 4 s.; 2 Mac. 3, 26) (19).

Se pensaba gue habfa muchos &ngeles y que parecfan servido-

res rodeando el trono de Dios, como una especie de corte militar

o consejo similar al del rey de Persia; como sefiala F. Cumont:

"El hombre siempre organiza el cielo a imagen de 1la tierra y la
creencia en mensajeros divinos ha debido desarrollarse en la épo
ca de los Aqueménidas, donde se representa a Dios como una espe-
cie de gran rey" (20), sobre un trono, rodeado de sus dignatarios,
y enviando constantemente a través de su vasto imperio a los men

sajeros encargados de transmitir sus &6rdemnes (21).

Se crefa que los 4ngeles visitan a los hombres como envia-

dos de Dios (1 Cr. 21, 18; Job. 33, 23; Tob. 3, 17; Dn. 14, 33),
los protegen (Dn. 3, 49 y 6, 23; 2 Mac. 11, 6; Hen(et) 100, 5; 1

QM 9, 15 s8.) v les ayudan de diferentes maneras (Tob. 5, 6 y 12,

3.14)., Los 4ngeles interceden por los hombres delante de Dios y

le presentan sus oraciones (Tob. 12, 1%; Hen(et) 99, 3; TestDan.

6, 2). En la concepcién del judaismo tardfo, cada pueblo estaba

sometido a un 4ngel. Se asignaba también a cada hombre un #ngel

especial (1 QS 4, 15 s.); en el hombre habitan dos espfritus, uno

de verdad vy otro de iniquidad (1 QS 3, 18 s.). En el ulterior de-

sarrollio de esta concepcién, cada hombre vino a recibir de Dios

un Sngel tutelar (ApBar(gr) 12, 3; Hen(eslv) 19, 4). Se crefa que
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las cosas de la Creacién estaban bajo 21 poder de los #fngeles:

As{, el firmamento (4 Esd. 6, 41), los astros (Hen(et) 72, 1.3;

Hen(eslv) 19, 2; siempre que estos astzos no se consideraran como
seres animados de carédcter angélico: Hen(et) 18, 13.16; Filén de
Alejandrfa: "De Op. Mun.": 73 y "De Giz.": 8) (22), los fenbme-
nos atmosféricos como el viento, el rayo y el trueno, los aguace

ros, las estaciones, las aguas, los frutos y los metales (23).

Estas ideas extranjeras concernientes al mundo espiritual,
aceptadas y promulgadas por los doctores judfos, impregnan la to
talidad del Nuevo Testamento, donde los &ngeles serdn mucho més
familiares y m4s frecuentemente aludidos que en los textos vete-
rotestamentarios; no obstante, la concepcién sobre ellos es mis

sobrfa: Los &npeles visitan a los hombres en calidad de mensaje-

ros celestes (Mt. 1, 20; Le. 1, 11.26; Hch. 8, 26), se les apare
cen en suefios o en estado de vigilia en figura de j6évenes con ves
tiduras blancas y resplandecientes (Mc. 16, 15; Hech. 1, 10). Los
dngeles son espfritus creados por Cristo y reconciliados con Dios
mediante su Sangre, como todas las criaturas. Sirven a Cristo (Mt.
14, 11; Lec. 22, 43). Los nifios tienen sus &ngeles en el cielo (Mt.
18, 10); de una manera general, cada hombre, as{ lo cree al menos
la fe popular, tiene un "angel"” que se parece a &1 (Hch., 12, 15).

Cristo, como Hijo de Dios, tanto antes de su Fncarnacifn como des-

pués de su Exaltacién junto a Dios, 8e halla sobre todas las cria-

turas angélicas (Mc. 13, 32 y par.; Col., 1, 16 s.; Flp. 2, 10; Heb.

1, 5-14). Y para 21 Juicio Final vendrd rodeado de dngeles (Mt.
16, 27 v 24, 31) (24).

La angeologfa cristiana tiene su fuente primera en los dos
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Testamentos. Pero, en mayor 0 menor medida, incorpord ideas ju-
dfas extrabfblicas sobre los 4ngeles, asf como concepciones de la
época en torno a los espfritus de la naturaleza, y acogié concep
ciones populares de distintos tiempos. No obstante, fue despren-
didndose poco a poco de estos elementos extrafics para llegar,
tras una larga evolucién, a la doctrina de 1la Iglesia, fundada

en la Escritura (25).

Por tanto, desde un principio, la representacifin de los 4n
geles fue problemdtica, si hay que atenerse a su carfcter espiri
tual que no harfa fécil su figuracifn, y debido a ello a la prohi
bicién que implicaba su representacién; no obstante, si sus des-
cripciones en la Escritura se toman en sentido simb6lico, este he
cho podrfa ser factible debido al caricter altamente pedaglgico
gue este simbolismo implicaba; a su ve:, la autoridad de S. Agus
t{n permitfa su representacidn, asi cono el hecho de saber las
formas en las que podfa aparecerse, A todo esto habrfa que afiadir
que, en el Segundo Concilio de Nicea, Juan de Tesalbénica mantuvo
que los &ngeles tenfan forma humana y podfan ser representados
asf{. De esta manera, influida por el Pseudo-Dionisio Areopagita,
y con una fuerte carga neoplaténica, lz Edad Media pensaba que,
en las descripciones complejas de la pslabra sagrada, Dios ha pre
gentado a los espfritus celestes bajo imégenes corpSreas para lle
var alhombre de lo sensible a 1o inteligible. Todo esto posibili
t6 que el Angel pueda ser representado bajo aspecto humano, vya
que la figura del hombre est4 referida a un ser que tiene inteli
gencia y alma tendida hacia lo alto, y gue por tanto puede servir
(incluso en sus diversos sentidos, &érganos corporales y vestidu-

ras) para simbolizar realidades celestes, seglin la doctrina del
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Pseudo-Dionisioc. Ademés, ciertas figuras imposibles, como un hom
bre con alas, tienen la ventaja de no [nducir a error, pues en su
mismo carfcter fantéstico impide que 12 mente de los ignorantes
atribuya a los seres espirituales formas y figuras del mundo cor
péreo. Al presentar tales simbolos, las Sagradas Escrituras decla
ran, segin el Pseudo-Dionisio, que tales figuras son significati
vas, no sustantivas. Con estos simbolo3 desemejantes, se evita que
las gentes simples crean gque las imdgenes son algo real y no me-
ro simbolo, pues hay quienes las ven 8in exigirse superarlas con
uan contemplacién m&s profunda, engafifndose y quedéndose en la fi
gura exterior y no fijando la mirada de la mente en la significa
cién mfstica. Al incluir el "Breviari” la descripcidén simbSlica
de los 4dngles hecha por el Pseudo~-Dion:isio, estd proclamando su
filiacién neoplatédnica por medio de las im&genes desemejantes que
no conducen a error, con la intencidn de que el lector u obssrva
dor pase del mundo de lo material al espiritual; se pretende que
los laicos, a quienes va dirigida la obra, no se queden en lo ex

terior, lo que debfa ser frecuente en la época (26).

En las m&s antipguas catacumbas con pinturas, es notable la
ausencia de 4ngeles y la preferencia por simbolos como el pez,
la paloma, el cordero, el pelfcano. Es probable que fuese una
reaccién contra los peligros del paganismo y de la idolatrfa. No
obstante, la figura del 4ngel estd ya cefinida y desarrollada en
el siglo IV. El tema cristaliz$ pronto en una férmula (como con-
trapartida a las imdgenes paganas de genios alados, victorias,
famas y glorias que se multiplicaban, con funcién ornamental, en
1a decoracién de edificios) que convivirfa con los 4ngeles alados

de origen gnéstico, volviendo al origen en el arte carolingio vy
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en el Romfdnico de la Penfnsula Italiana y en el Midi (27). Por

un lado, esta férmula mostrarfa una serie de caracterfisticas, en
l{neas generales, que serfan constantes hasta el final de la Edad
Media; y, por el otro, una diferencia gue empezarfa, como se ha
dicho, a reemplazar a la primitiva f6rmula a partir del siglo VI

y que, en mayor o menor medida, continuarfa hasta actualmente,.

En cuanto a la primera, los &ngeles se representan siempre
como seres masculinos, aspecto que ya contaba con una tradicién
escrituaria segdin se ha visto, lo que venfa a significar el vigor,
la fuerza y las virtudes que poseen estos espfritus (28), Otra ca
racter{stica es la de la edad: La forma m4s normal como los artis

tas los represantan es la adolsscencia, ya que siempre estén an-~

te 1a presencia de aquél en quien no hay cambio ni tiempo, signi
ficando, segiin el Pseudo-Dionisio Areopagita, "su fuerza vital

siempre vigorosa" (29); su juventud se debe, adem&s, al hecho de

ser eternos, aunque creados, perfectos e inmortales en su per=«
feccibén: Por tanto, siempre aparecerdn como adolescentes {(30) im
berbes y casi siempre rubios (por pura motivacién de belleza ff-
sica y por su relacién con la luz, con Dios), imbuidos en una ing
fable belleza por ser emanacliones directas de la Belleza divina.
Suelen aparecer vestido (31) con una larga tinica blanca similar
a la de los catecGmenos, y con la misme significacién simb6lica
del alba de los sacerdotes. Para realzer su dignidad, se les re-
presenta & veces con una toga. Occidente, en este aspecto, adop~-
tard férmulas que varfan segln las modas vestimentarias. Pueden
llevar, también, una simple tilinica fruncida al talle por un cordén:
El Pseudo-Dionisio dice que "el vestidec fgneo y luminoso... signi

fica la deiformidad por analogfa con el fuego, como también 1la pro
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piedad de iluminar, por la tranquilidad del cielo donde estf la
luz, y por cuanto ilustra y es ilustrada de una manera completa-
mente espiritual. Porque ella consagra toda la vida del Pont{fi-
ce, en cuanto conduce a las divinas y misticas visiones"; y que
los cefiidores son "la guarda de las virtudes fecundas y la con-
servacidén del hébito de ellas, el cual, convertido singularmente
sobre s{ mismo, estd rodeado por un cfirculo ornado, con identidad

indestructible” (32).

Otro simbolismo corresponde a los distintos miembros: Asi,
los pArpados y cejas hacen referencia a lo que en ellos "conserva
las inteligencias y las nociones de la visién divina"; los hombros,
brazos y manos "representan la propiedad de hacer, obrar y pene-
trar"; la boca "les hacen para hacer significar que nunca cesan
de alabar a Dios Nuestro Sefior” (33); el "pecho designa un valor
indomable, y que, en clerto modo, guarca la disposicién vivifi-
cante del corazén, que esti debajo de ¢1"; el dorso, "representa
aquella propiedad que contiene todas las energfas vitales"; los
ples "gignifican la propiedad de moverse, la celeridad y la ca-
rrera del movimiento sempiterno, por el cual son arrastrados ha-

cia las cosas divinas" (34).

Se ha sefialado, a través de una serie de figuras sensibles,
las cualidades de la naturaleza angélica, cualidades que son las
de la divinidad, s6lo que si en los &ngeles aparecen de manera di
versa y heterongénea, en Dios estin fundidas en la homogeneidad
y unidad (35), va que todo 1o creado por Dios es semejante y de-
seme jante: Seme jante en cuanto imita, segln los diversos grados

de mayor o menor proximidad a la divinidad, lo inimitable; dese-
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me jante, en cuanto los efectos son inferiores a la causa, y se ale
jan de ella en una medida que escapa a todo limite y a toda com-
paracién. Por supuesto, esta divisién 23 arbitraria, ya que todo
sfmbolo sensible aplicado a los espfritus trascendentes presenta
una inadecuacidn sustancial. M4s que de sfimbolos semejantes y de
seme jantes, habrfa que hablar de una deseme janza, mayor o menor,
de tales simbolos con su modelo espiritual y celeste: R. Roques
comenta que todo "simbolismo, por muy noble que sea, es desemejan
te; todo simbolismo, por muy vil que s2a, tiene alguna semejanza.
Todos son semejantes en su intencional:idad, todos son desemejan-
tes en su expresién” (36). La finalidad de los simbolos angéli-
cos es mover hacia la belleza interior que ellos mismos esconden
dentro de s{, y que es belleza m{stica. No se aplican los simbo-
los sensibles con el mismo significado a los seres espirituales
que 8 los corporales y fisicos, sino teniendo en cuenta antes la
esencia propia del eapfritu. Por consiguiente, es preciso acen-
tuar m&s aln la desigualdad de las metiforas que la semejanza de
lo espiritual con lo sensible. El conocimiento simbSlico es una
sintesis de afirmacidén y negacién. Se empieza a describir el as-
pecto de los &ngeles, declaréndose a continuacién que son seres
incorpSreos. Para comprender y explicar los si{mbolos es preciso
poseer previamente un conocimiento racional y discursivo (filos§
fico) de los 4ngeles ¢ de cualquier rezlidad espiritual. La par-
te egpiritual del alma estd destinada & comprender intelectiva-
mente los aspectos puros, simples y eternos de los divino; su par
te sensitiva, que recibe las impresiones externas y reacciona con
emociones pasionales, necesita para elevarse a lo divino de la
ayuda de imigenes bellamente ordenadas. El1 conocimiento humano de

lo religioso es, por tanto, simb6lico y poético: Dios revela a
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los 4ngeles y a los santos las bellezas espirituales en su ser
espiritual e fnmaterial; a los hombres, las da a conocer por la
abigarrada multiplicacién de las metdforas, que no son otra cosa
que el vestido, la edad, la belleza, las alas (de las que segui-
damente se hablarf). Cuanto mds se desciende en el reino de 1lo
sensible, tanto m&s groseras y numerosas se vuelven las imégenes.
La belleza de las realidades espirituales se despliega tan sélo
ante quienes, elevéndose por encima de las imfgenes sensibles, sa
ben entender y explicar los simbolos. Por ser capaz de esto, es
preciso estar iniciado en los misterios (de lo contraric, las

formas pueden parecer monstruosidades absurdas) (37).

Es momento de hablar ya de la caracteristica exclusiva de
los &ngeles: Las alas. En principio, es probable que las primeras
representaciones los mostraran 4pteros, basdndose literalmente en
las Escrituras anterjiores a la Cautivicad y en alguna posterior,
que los designaba como "hombres de Dios" (38). Parece ser que es
te dngel sin alas fue el que adoptaron los primeros cristianos
(dentro de la ortocdoxia eclesiéstica), ya que consideraban la pa
labra 4ngel en su sentido griego de "mensajero™ (39), y as{ apa-
rece en un fragmento de la decoracién nural de la catacumba de
Vigna Massimo, figurado como S. Rafael con Tobfas (40); en una de
las pinturas de la de la Via Apia y en las murales de la tumba de
Vincentius y Vivia, ambas del siglo IV, donde el &ngel conduce a
ésta al banquete celeste (41), en un marfil del Museo de Munich
(42) que muestra a las Santas Mujeres ante el Sepulcro, en un sar
c6fago de Fermo en cuya parte derecha aparece 1la liberacifn de S.
Pedro (43), en el 1llamado "Dogm&tico" (Vaticano, Museo Pio Cris-

tiano, inv. n? 31427 (104)) (44) en que el 4ngel lleva a Habacuc
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a-la fosa de Daniel; en un mosaico del siglo V de Santa Maria Ma
ggiore de Roma que presenta a Josué y al &ngel (éste lleva nimbo,
atributo distintivo de origen pagano (45)) (46); en las represen
taciones de la Visién de Mambre del arco triunfal de Santa Mar{ia
la Mayor de Roma (47) y de 1a iglesia ce S. Vital de R&vena (48);
en un marfil carolingio, de los siglos IX-X, con la escena de la
Anunciacién (Berlin, Kaiser Friedrich Musen) (49), en una minia-
tura de 1109 de la "Biblia de Etienne Harding" (Dijon, Bibl. mun.,
ms. 14) (50), en una de la "Biblia de Souvigny” de la segunda mi
tad del siglo XII {(Moulins, Bibl. mun., ms. 1, f£f. 288 v.) {51},
en una, de origen germdnico, de la "Biblia Gumpert”, de hacia la
misma &poca (Erlangen) (52). Todas las miniaturas que se han ci-
tado de la Plens Edad Media son excepcionales en cuanto a la re-

presentacién de 4ngeles fpteros (53).

La representacién de espiritus o genios alados ya se regis
tra en Oriente desde el arte antiguo, como se ve en la figuracién
que muestra un genio en vuelo de la basa de un pilén de Gudea de
Lagash, de hacia el 2200 a., de JC. (Estambul, Museo Arqueolégico)
(54); también se encuentra otro genio alado, s6l1o que en tierra,
de pie y barbado, en un relieve del palacio de Asurnasirpal en Ka
lach (Londres, British Museum) (55). Este rasgo pas§ a Egipto, man
teniendo el significado de poder y velocidad, de lo espiritual y
aéreo, en oposicién a 1lo humano y terrestre: As{, los globos ala
dos tenfan el sentido de poer y eternidad, como representacién de
la cabeza de Dios; el pdjaro con cabeza humana significaba el al
ma. No hay que descartar el simbolismo de guardidn, como atesti-
guan las representaciones de Querubines (de las que se hablari més

extensamente) (82) que se encuentran en el arte judfo posterior
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a la liberacién egipcia, y que muestra la familiaridad con las
obras que producfa el pueblo opresor. [odas estas concepciones y
representaciones orientales impregnaron la cultura griega, que
conocfa varios mensajeros divinos alados, como Hermes e Isis vy,
sobre todo, la Niké&, cuyo tipo més solemne se desarrollé a par-
tir del primer modelo que la muestra corriendo (bronce griego del
siglo VI a. de JC. del British Museum) (57). La Niké se converti
r{a para los artistas en un motivo en el que se aprecia el valor
decorativo m&s que la significacién religiosa. Esta imagen, no su
funcién, pasarfa a la figura de Victoria en Roma. Mientras que en
Grecia el significado fue el de triunfo en general (militar, poé
tico, amoroso o literario), en Roma, antes de la invasién cultu-
ral griega, se referfa m&s bien a la victoria militar. En epéca
alejandrina, ambas concepciones se con’unden: La figura ya no ad
quirird el cardcter de mensajero cayendo rdpidamente de los cie-
los, sino que aparece erguida. Durante todo el Imperio, se manten
drfa viva la figura de Victoria, pero ¢s hacia su final cuando
prolifera de manera sorprendente: E1 paganismo oficial, bajo los
emperadores cristianos, subsistird durante mucho tiempo mezclado
con los signos del Cristianismo: Los s!imbolos paganos y las for-
mas incompatibles con la nueva religién oficial se irdn atenuan-
do 8in cesar hasta el momento de su desaparicién; en este sentido,
aunque la figura de Victoria no muera, sf{ adquiriri una nueva sig
nificacién: Se la ve en monedas de Constantino llevando el mono-

grama de Cristo (58).

Por otra parte, no s6lo el tipo de Victoria-Niké serfa el
Gnico para la configuracién de la iconograffa angélica; as{, ha-

brfa que recordar el gesto de las sacerdotisas de Ceres represen
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tadas en Villa Albani (59), el de las mujeres aladas llevando un
medallén, y, mds alin, el de una cariétide con los brazos en alto
encontrada en Vaste, junto a Lecce (60). Poco a poco, la Victoria-
Niké ir4i abandonando sus vestidos cefiidos y femeninos en favor

de otros mids dignos, holgados y masculinos.

Hay que sefialar la deuda con las realizaciones gnésticas en
la transicién de las obras de arte ant:iguo y las de los artistas
cristianos, tal como demuestran algunos de sus jaspes y sellos,
que muestran el tipo de Victoria pasando definitivamente y sin al
te;acidn al repertorico decorativo de los artistas de época cris-
tiana. Asf se ve por qué via el 4ngel-Niké, ya configurado en el
gnosticismo (61), se introduce, establece vy fija en el reperto-
rio de los mosafstas (62). Retomando la funcién decorativa, aun-
que con otro sentido, se encuentra que los primeros 4ngeles ala-
dos cristianos cumplen una funcién ornamental en los sarcéfagos:
Se puede rastrear en el uso que, anteriormente, hacfan los artis
tas en la decoracién de tumbas con genios finebres; suelen apare
cer sosteniendo la antigua "imago clypeata"™; dentro de esta ico-
nograf{a, hay que distinguir dos tipos: O bien los genios estédn
de pie y elevan la "imagoe"™ con sus manc¢s; o blen aparecen en ac-
titud de volar. Estas figuras aladas ccnvivirfan con el tipo de
dngel 4ptero, pero la mayorf{a de las veces estarfan relegadas
a prop8sitos meramente ornamentales siempre que no intentaran
personificar a ningin mensajero angélico nombrado en las Escritu
ras. Es 1o que aparece en un sarcdfago del siglo IV encontrado
en 1933 en Constantinopla, que muestra dos #dngeles alados soste-
niendo el monograma de Cristo (63). Muy pronto, el arte roménico

tardfo y el bizantino se harfan cargo de esta figura, Un dnimo de
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corativo e ilustrativo, frente al que los judfos habfan sido siem
pre antagdnicos y los primeros cristianos lo mantuvieron con mu-
chas reservas, se encuentra en el mosaico de la Anunciacién del
arco triunfal de Santa Maria Maggiore ce Roma (siglo V) (64). Los
seres celestiales que acompafian a la Virgen ya no son simples men
sajeros del Alt{simo, sino &ngeles en ¢l sentido moderno de 1la paz
labra (uno de ellos aparece volando). Lstos 4ngeles alados fueron
prevaleciendo en los mosaicos de los siglos V y VI de S. Vital de
Rivena. En ellos, se encuentra el aspecto ilustrativo y simbdli-
co (caso de Santa Maria Maggiore) y el aspecto decorativo de 4n-
geles tenantes (techo del mosaico de la Capilla del Arzobispo, de
hacia el 500, de S. Vital (65); también en Sta. Pré&xedes de Roma
(66)). E1l hecho de la aparicién de un ¢ingel alado en un mosaico,
a la vista de las gentes, hay que suponerlo como sancionado por
la Iglesia, ya generalizado, y representando un cambio de acti-
tud que afiadirf{a el aspecto sobrenatural y celestial que faltaba
a las representaciones del tipo dpterc. A su vez, se tratarfa de
un enriquecimiento pedagbégico y simbélico, ya que se afiadfa una
nueva caracter{stica a la naturaleza angélica, como es el hecho
de no estar contaminada por 1o terrestre, es decir, su pureza, su
carfcter celestial y, sobre todo, la realizacifén de los mandatos
divinos con inmensa celeridad, segin sefiala el Pseudo-Dionisio:
“Porque la pluma indica la velocidad para llegar 4 lo alto y el
curso de la vida celestial, que tiende siempre a las cosas supe-
riores mis altas, y que dirigiéndose a lo elevado, huye de lo te
rreno. Porque el pequefio peso de las plumas indica 4§ aquello que
en manera alguna es terreno, 8ino que todo elle, sin mezcla ni in
fluencia alguna de la gravedad, es llevado hacia arriba". En este

sentido, no es de extrafiar que la figura del 4ngel alado fuera
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més popular a partir del siglo V (67), sin apenas cambios hasta

el Barroco {68).

A partir del siglo V, la figura del 4ngel alado no es sflo
recogida, sino que la imagen pagana es revivida tan efectivamen-
te como para cambiar la interpretacifn de las Sagradas Escrituras
(69). No obstante, en éstas hubo algunus referencias a 4ngeles
alados, ya sefialadas, pero escasas y bastante vagas, que demues-
tran el cardcter oriental de esta imagen aparecida en el judafs-

mo tard{o.

La acepctacifén de esta imagen en lugar de la Aptera habria
que unirla al carfcter monstruoso de esta figura, que ilustra las
caracterfsticas de la naturaleza angélica, invisible e incorpbres,
y tiene sentido en una época en la que esti en auge el neoplato-
nismo, que tiende, bajo la representacidn de imdgenes sensibles
y deseme jantes, a8 elevar de lo sensible a lo inteligible, de 1lo
miltiple a lo simple; es la observacién que hace el Pseudo-Dioni
sio: "Y nadie que tenga buena inteligerncia dudard que las cosas
visibles se adaptan asf{ convenientemente & aquellas otras que es

capan a la vista™ (70).

Una vez vistas las caracteri{sticas generales de todos los
dngeles que aparecen en ambos manuscritos del "Breviari®", se pasa
rd al anflisis iconogr&fico de cada una de las escenas de 1os ofi-
cios angélicos. No obstante, es necesario hacer una introduccién

general del sentido global de esta ilustracién.

En principio, las seis escenas estén divididas en dos colum
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nas de tres recuadros cada una (71). El origen de este sistema com
positivo no es nuevo, procede del método de unir antiguas ilustra
ciones de columna de distintas obras o de diferentes partes de
un mismo c8dice en una sola, a fin de que pueda ser lefda como
consecuencia sin que el texto la interrumpa (demasiado breve en
la obra de Ermengaud para cortarlo con un porcentaje comparativa
mente tan elevado de miniaturas) o haya que consultarlo, lo que
resulta de gran eficacia pedagfgica para los que no son muy le-
trados. Esto, a nivel de elaboracibén del cbdice, permite un tra-
bajo independiente entre copista e ilustrader, con lo que se con
sigue, a su vez, una mayor economfa. Cada oficio angélico, que
presumiblemente podrfa proceder de obras distintas, se ha sepa-
rado de su contexto inicial y se ha reagrupado con todos los de-
més, quedando separados dnicamente por recuadros (72). Este siste
ma de ilustracidén volverd a aparecer en otras miniaturas del "Bre

viari® (73).

En todas las escenas, el Angel aparece siempre en relacién
directa con el hombre, y, salvo en la (iltima de la muerte del jus
to, es uno solo el que le acompafia, no varios (74). El texto de
Ermengaud define as{ los servicios del éngel hacia el hombre: "Ca
da uno tiene su propilo 4ngel particular (75), que nos aguarda pa
ra provecho nuestro y nos amonesta para que hagamos el bien... Sa
bed que estos fngeles buenos que estdn con nosotros llevan y pre
gentan nuestras oraciones y las otras obras de caridad que hacemos
ante la Santa Deidad, por lo que Dios Nuestro Sefior no desconoce
el bien que nosotros hacemos, al contrario, con s8lo una obra gque
hagamos van antes su presencia para preguntarle qué quiere que ha

gan con ella... Y, cuando muramos y salgamos de esta vida, estos
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dngeles llevardn y presentarén el alma del justo ante Dios Nues-
tro Sefior... Sabed que nosotros recibimos gran consuelo de 1los
santos Angeles. También sabed que ello3 nos trasen y nos consiguen
a menudo aquellas cosas que nos son necesarias, nos traen mucha
amistad y mucho amor. Por eso les debemos amar y obedecer mucho,
seguir su consejo, ya que nos aconsejan que hagamos y digamos el
bien" (76). Los &ngeles que realizan los servicios a los hombres
son los de los drdenes m4s bajos: "Pero se refiere que Dionisio
Areopagita,..., decfa que para cumplir ministerio exterior son en
viados, visible o invisiblemente, los de los ejércitos o coros de
los &ngeles menores; es decir, que para auxiliar a los hombres vie
nen 0 los 4ngeles o los arcéingeles; porque los coros superiores
nunca salen del interior, y as{ los que son superiores nunca se
emplean en ministerios exteriores" (S. Gregorio Magno: "Homilfas

sobre los Evangelios™: 1. 2, homilfa 14 (34), 12) (77).

En la columna de la izquierda, de arriba a abajo, aparece
el acto de aconsejar, de presentar a Dios las oraciones y de con
solar; en la de la derecha, de comumicar al hombre los designios
divinos, representado en la escena de la Anunciacién, de alimen-

tar al necesitado vy de llevar el alma cel justo a los cielos.

a.~ El 4ngel aconseja al hombre.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "Quascus homs ha aitals
.ii. cosseilhiers” (78); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na

cional: "Cascun hom ha aytals dos consellers" (79).

En cuanto a su contenido conceptual, las dos miniaturas son

idénticas; no obstante, hay diferencias en cuanto a la representa
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cién. La del manuscrito S.I. n.3 escurlalense, muestra al hombre
en el centro, flanqueado, a su derecha (el lugar principal) por
un &ngel con el Indice extendido, orientado diagonalmente, en ac
titud de adoctrinarle (80); y & su izquierda, por un diablo, con
un rostro humano en el vientre, que le coge del hombro con el fin
de animarle (81) a realizar los propésitos que le sugiere. El hom
bre vuelve su cabeza al fngel, pero seilala con la derecha al dia
blo. Por encima del ser humano, una filacteria en arco le rodea:
Una parte, que parece salir de la boca del 4ngel, estd dedicada

a la admonicién del espfritu bueno: "fai be e no mal"; la otra,
que parece salir de la del maligno, est:4 dedicada &l consjo del
diablo, que dice lo contrario del 4ngel: "fai mal e no fa le be"”
(82). Por su parte, en la ilustracién del manuscrito Res. 203 de
la Biblioteca Nacional, el 4ngel, de mayor tamafio que el resto de
los personajes, en funcién de la perspectiva jerdrquica, lleva un
libro en su mano izquierda {(lo que significa, como en otros muchos
casos que se verfn a lo largo del "Breviari", sobre todo referido
a Cristo, poseer la verdad) (83), y presenta el fndice de su dere
cha extendido para comunicar su consejo al hombre que, en el cen
tro, muestra la palma de su diestra, significando la disponibili
dad y aceptacidén de las ideas expresadas por el 4ngel (84); no
obstante, el diablo, al que el hombre ca la espalda, presenta igual
mente la palma de la derecha ablerta, pero algo extendida hacia

afuera, como para mostrar la negacién al sermén angélico (85).

b.- E1 ingel presenta las oraciones del hombre a Dios.

Manuscrito S.I. n.3 escurlalense: "L'angels prezenta l'ora
cio del bon home a Dieu" (86); manuscrito Res. 203 de la Biblio-

teca Nacional: “"L'angel presenta la oracio del bon hom a Deu" (87).
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Ambas ilustraciones muestran diferencias representacionales:
En la del manuscrito S.I. n.3 escurialense, Dios, bajo los rasgos
de Cristo, coge una filacteria (en la cue se lee: "Pater/noster/
qui es/in celis” (88) que le presenta un 4ngel que, ademéds, seila
la con 1a izquierda a un hombre que estd a sus pies postrado con
las manos juntas sobre un reclinatorio (de forma précticamente
idéntica a como aparecfa Ermengaud en la miniatura en la que le
pide a Dios entendimiento para realizar su obra) y que reza, se-
gin puede saberse por la pequefia filacteria junto a su cabeza (don
de est4d escrito: "Pater noster/qui es in") el "Pater”, oracién que
el'éngel presenta a Dios; en el extremc derecho de la composicién,
un diablo se va, pero vuelve su cabeza hacia atrds, con un sentl
do de derrota, de huir de algo que le desagrada (89). Por su par
te, en la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional, Dios, con un 1i
bro en la derecnha, extiende el fndice de la izquierda para comu-
nicar sus ideas; el éngel sostiene con las dos manos una filacte
ria donde se lee: "Pater noster qui es in celis”™ {(90); detrds, el
hombre de rodillas con las manos juntas en alto al que el diablo
le pone su zarpa derecha en el hombro como para que le haga caso

y distraerle de sus oraciones.

c.- El1 4ngel consuela al hombre.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "L'angels coforta 1'ome
trebalhat” (91); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

"L'angel conforta l'ome trebayllat” (92).

Las dos miniaturas son précticamente idénticas: En el ex-
tremo izquierdo de la composicién, el hombre, sentado, hace el
gesto tradicional de dolor (se lleva una mano a la mejilla; sus

0jos estén ablertos), reforzado por el gesto de su brazo derecho,
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que cae sin fuerza a 1o largo de su cuzrpc, traduciendo la impo-
tencia y abandono de este personaje (93). Frente a é1, el 4dngel,
de ple, con el fndice de la derecha extendido en actitud de pre-
dicar, sujeta una cartela por la que s2 conoce el contenido de su
alocucién: "haias/en Dieu/esperan/sa" a2n el S.I. n.3 escurialen-
se (94), y "Ages en Deu esperanga” en 21 Res. 203 de la Bibliote

ca Nacional (95).

d.- E1l 4ngel comunica al hombre los designios divinos.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "Angles fai lo comanda-
men de Nostre Senhor™ (96); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca

Nacional: "L'angel fa lo comandament de Deu” (97).

Las miniaturas de ambos manuscritos presentan caracter{sti
cas similares, siendo sus diferencias préicticamente de matiz. En
el manuscrito S.I. n.3 escurialense, el 4ngel, de pie a la izquier
da de la composicién, hace, con el fndice de la derecha orientado
oblicuamente y algo curvado, el gesto »ropio de todos aquellos
cuya actividad es 1la de comunicar ideas, s6lo que con un cierto
matiz imperativo (98); su mano izquierda sostiene una filacteria
en la que se lee "Ave Ma/ria gratia/plana/Do/minus/tecum”. En el
centro, y ligeramente hacia atrés, un jarrén con tres grandes 1li
ses. A la derecha, la Virgen, también de pie (lo que constituye
el tipo mis usual de Anunciacién del siglo XIII, grave y simple,
donde los protagonistas, de pie y afrontados, estdn solos) (99),
vestida con tidnica, velo y manto, sujeta un libro con su mano iz
quierda, mientras muestra la palma de la derecha en alto, gesto
que indica la aquiescencia de una persona hacia una proposicién:
Con equivalencia al "s{" esgpafiol (al "7iat™, en este contexto),

i1lustra una afirmacién rdpida y expletiva en la realizacién que
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hay de inferior (la Virgen) a superior (Dios, cuya autoridad esté
delegada en el #&ngel), quedando expresado por ello la sumisién a
las decisiones, la obediencia a las Srdenes dadas (100), como pue
de verse en una letra historiada de un Sacramentario del siglo
XII1I (Paris, Bibl. Sainte-Genevidve, ms. 102, f. 291 v.) (101),

que representa también la escena de la Anunciacién.

En la ilustracién del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca
Nacional, todos los personajes y elementos permanecen en el mis-
me lugar que ocupaban en la miniatura del 3.I. n.3 escurialense:
El éngel desenrolla una filacteria, que sujeta con su mano izquier
da, en la que se lee: "Ave Maria gratia plena®, mientras que el
fndice de su derecha sefiala hacia 1o alto, traduciendo as{ la au
toridad de la orden divina (102); no obstante, la diferencia fun
damental reside en que no aparece de ple, sino doblando su rodi-
lla derecha, con lo que, mostrando su respeto hacia la Virgen, se
pone en un estado de inferioridad hacis ella; en las Escrituras,
canénicas 0 no, no hay ninguna referencia a este gesto, que apare
cerf de nuevo en la misma escena del folio 125 r. de este manus-
crito (103); la fuente, apbcrifa, m&s préxima, pero de una gran
vaguedad, puede ser la que aparece en el "Evangelio de la Nativi
dad de Marfa" (9, 1), donde se dice: "y saluddndola muy graciosa
mente” (104); por otra parte, es bastante extrafioc que antes del
siglo XII aparezca el tema del 4ngel de rodillas ante la Virgen
que tan gran predicamento tendrd en la Baja Edad Media; hay ante
cedentes en un capitel de la iglesia de S. Juan de Ortega de Bur
gos (105) y en el relieve del 4ngulo Sudoeste del claustro bajo
de la abadfa de Sto. Domingo de Silos (106). Es claro que el ges

to del &ngel tiene que ver con una actitud de respeto ante la que
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serd la Madre de Dios, influido por el profundo amor hacia su pex
sona que se difunde por esta época, deihido, entre otras razones,
que ya se analizarfn m&s adelante (107), al cambio de mentalidad
y al progresivo refinamiento de la aristocracia, a la aparicién

e influencia de "fin'amors® (108) y a la dignificacién de la fi-
gura femenina que adquirir4 un papel mis sefialade en comparacién
con la posicién Infima que ocupaba en tiempos anteriores en la

Europa occidental.

La Virgen hace el mismo gesto de acatamiento, 8610 que la
inclinacién de su cabeza afiade un mati: de humildad, similar al
visto en la personificacién de Iglesia de la miniatura del Arbol
del Amor del manuscrito S.I. n.3 escurialense (109)., Por dltimo,
detrds de Santa Marfa aparece un edificio, lo que constituye una
forma de mostrar, por falta de espacio en altura, que la escena

se desarrolla en un interior (110).

Finalmente, el jarrén que aparece en el centro tieme cinco
lises, no tres como en el manuscrito S5.I. n.3 escurialense; esta
flor representa un modo de existencia (nico, conciliando dos rea
lidades que, por esencia, no s6lo son ciferentes, sino tebricamen
te incompatibles y contradictorias: El1 oreden sobrenatural y el
natural; es por esto que, en esta escena, el 1lis traduce, prime-
ramente, la realidad del Verbo hecho carne, ya que esta realidad
es la forma m4s perfecta de unién de 1l¢ divino y de lo humano.

El segundo significado, derivado de éste, tiene el sentido de pu
reza virginal aplicada & Santa Maria, fntegra, como se sabe, an-
tes, durante y después del parto (111). Este motivo de las flores

en un jarrén, afin no lises, aunque m4s tarde acaben por serlo, co
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mienza a aparecer en el curso del siglo XIII (112). Modelos simi
lares aparecen, dentro del siglo XIII, en la miniatura de un ma-
nuscrito conservado en Parfs (Bibl. de Sainte-Genevidve, ms. 102,
f. 291 v.) (113), y en los vitrales de Bourges, Laon, Sens, Beau
vais y en los llamados de 1la Infancia de Tours y Troyes (114);
las flores, claramente ya lises, se encuentran en una miniatura
de un manuscrito parisino (Bibl. Sainte-~Genevidve, ms. 103) (115)
y en otro conservado en la capital francesa (Bibl. de 1'Arsenal,
ms, 279, ff. 54 y 382) (116). Por todo lo visto, y principalmen-
te por el hecho de no aparecer el dngel de rodillas en la minia-
tura del manuscrito S.I. n.3 escurialense, se percibe cierto ar-

cai{smo para su é&poca,

No obstante, no hay que olvidar cue, dentro del contexto
que se estd tratando, lo caracterfistico de esta ilustracién no es
tanto representar la escena de la Encarnacién del Verbo (que vol
veri a encontrarse con su sentido preciso en los folios 166 r. ¥y
125 r., de los manuscritos S.I. n.3 escurialense v Res. 203 de 1la
Biblioteca Nacional respectivamente), como ilustrar uno de los
oficios angélicos segin se lee en una obra que recoge fuentes an
teriores, como la "Leyenda dorada” de Jacopo de Varazze, y como
se desprende del contexto general de le miniatura: "porque siendo
los 4ngeles por naturaleza ministros y servidores de Dios, y ha-
biendo el mismo Dios elegido a la Bieneéventurada Virgen Mar{a pa
ra que fuese su madre, son también ministros y servidores de tan
excelsa sefiora; convenfa, pues, que esta embajada de anunciar a
la Virgen y su eleccidén para la maternidad divina fuese llevada
a cabo por un 4ngel”™ (117); en otro capfitulo de la misma obra, se

lee, citando las autoridades de S, Gregorio y de S. Bernardo, que
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tenfa que ser un arcéngel el que realizara el anuncio, ya que
"hay tareas que consisten en transmitir mensajes de gran impor-
tancia; quienes las ejecutan reciben el nombre de arcédngeles”
(118). La idea aparece mids completa en el texto de Ermengaud: "Sa
bed que los 4ngeles quieren decir "mensajeros”. Pero primero es-
tdn los arcédngeles que tienen preferenzia en el env{io de mensa-
jes y en otras cosas mayores. Por eso, por ser mayores, el Espl-
ritu Santo envié al arcdngel S. Gabriel a la Virgen Marfa, quien,
después de saludarla, le anuncié la encarnacién del Hijo de Dios"
(119). A este respecto, al hablar del nombre del arcéngel S. Ga-
briel, Ermengaud dice que significa "fuerza de Dios™: "Y por me-
dio del arcédngel Gabriel que envid§ del cielo para anunciar la En
carnacién del Hijo de Dios, nos demost:§d Dios su fuerza contra eil
malvado diablo, pues entonces vino el Hijo de Dios que le quité
todo su poder™ (120). As{ pues, Dios manifiesta su poder a través

de los oficios de los 4ngeles.

e.~- El 4ngel aliments al hombre necesitado.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "L'angels porta vianda al
sant home" (121); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

"L'angel porta vianda al sant home® (1:12).

Las dos ilustraciones son bastanie similares, reduciéndose
a matices las diferencias que presentan: En ambos manuscritos, el
dngel, de pile, se sitda en el extremo fzquierdo de la composicién
(el de la miniatura del S.I. n.3 escurialense lleva en la mano de
recha un pan y tiende con la izquierda una jarra con alguna bebi
da al hombre; en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, coge con

sus dos manos dos bolas redondas, muy posiblemente panes); por su
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parte, el hombre estd ubicado en el extremo derecho (en la minia
tura del manuscrito S.I. n.3 escurialease, parece que se ha toma
do literalmente el significado del "titulus”, ya que alrededor de
su cabeza hay un nimbo; estf de pie y coge la jarra que le entre
ga el 4ngel; no obstante, en la del Res. 203 de la Biblioteca Na
cional, dobla su rodilla izquierda y tlende su mano derecha para
recibir los alimentos del 4ngel. Como puede apreciarse, sigue
viéndose una mayor relacién entre lo humano y lo divino en el ma
nuscrito S.I. n.3 escurialense que en el Res, 203 de la Bibliote
ca Nacional, donde se percibe, ademds, en esta miniatura una se-
paracién bastante considerable, dada por la distancia, entre el

hombre y el dngel) (123).

f.- Los fngeles llevan el alma del justo al Parafso.

Manuscrito S5.I. n.3 escurialense: "L'angel porton en para-
dis 1'arma del home bon" (124); manuscrito Res. 203 de 1la Biblip
teca Nacional: "L'angel porta en paradis l'arma del sant home"”

(125).

Las escenas de los dos manuscritos son sumamente similares;
inicamente hay diferencias de matiz: Lz composicién estd dividida
en dos niveles; en el inferior, aparece un hombre muerto en un le
cho (desnudo el de la miniatura del S.I. n.3 escurialense y vesti
do y con un pequeiio gorro en la cabeza el de la del Res. 203 de
la Biblioteca Nacional; el primero lo tresenta cubierto con un co
bertor, el segundo presenta todo su cuerpo con las manos cruzadas
a la cinturs, posicién que corresponde, claramente, a la del hom
bre muerto, acostado sobre la espalda y con los ojos cerrades, los

brazos llevados al vientre y los pufios cruzados, como puede verse
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en una miniatura del siglo XII de la "3iblia de Manerius” (Paris,
Bibl., Sainte-Genevilve, ms. 10, f. 129) (126) que representa la
Dormicidén de la Virgen; también en la muerte de Epuldn de un ca-
pitel de Vézelay (127), en la ilustracilén de una Biblia historia
da de la misma &poca (Amiens, Bibl. mun., ms. 108, f. 179) (128)
y en un vitral del siglo XIII de la Catedral de Bourges (129); por
su parte, es sflo el contexto, reforzado por el mensaje del "titu
lus™, lo que hace pensar que el hombre de la ilustracién del ma-
nuscrito S.I. n.3 escurialense estd muerto y no dormido, ya que
en los siglos XIV y XV es diffcil distinguir uno u otro estado en
imdgenes donde s6lo se ve 1la cabeza salir del cobertor) (130). A
los pies del lecho, un diablo (que en ¢l manuscrito S.I. n.3 escu
rialense intenta huir consciente de su derrota, y que en el Res.
203 de 1a Biblioteca Nacional, se lleva las manos a la cabeza y
se tira de los cabellos manifestando una violenta emocifn de cé6-
lera y desesperacidn espontdnea y excesiva, reservada al instante
en que la figuracifn es mis intensa (en este caso, el hombre que
acaba de morir y cuya alma ha perdido ¢l diablo); en una iconogra
f{fa medieval sobria y mesurada generalmnente, este gesto de brazos
es suficiente para marcar la excepcional intensidad y violencia
de un comportamiento; no obstante, hay que matizar por el hecho
de no aparecer los codos separados del cuerpo, sino cafdos a 1lo
largo, haciendo qu eel estado aparezca méds profundo y duradero,
el sentimiento se conserva por la visidin de un estado irremedia-
blemente desafortunado, como puede versie en una miniatura de hacia
1150-1160 de la "Biblia de Winchester” (Winchester, Cathedral Li
brary, vol. III, f. 135) (131) que representa a un hombre hacien
do gestos ae desesperacién durante un entierro; a su vez, este

gesto viene reforzado por la mueca de la boca, con las comisuras
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de los labios hacia abajo acompafiado de un movimiento seme jante

de las cejas, como se ve en uno de los personajes de una miniaty
ra que ilustra el Libro del Deuteronom:o de una Biblia del siglo
XII (Sens, Bibl. mun., ms, 1, p. 157) (132) vy que muestra a Mol-

sés presentando las Tablas de la Ley a Aaron y al pueblo) (133).

En el registro superior, la escena es la misma para los dos
manuscritos: Dos 4ngeles que salen de entre nubes llevan en un
lienzo el alma del muerto, bajo figura infantil desnuda con las

manos juntas.

Este es el dltimo servicio que el 4ngel puede realizar en
favor delhombre: El1 de la recogida y transporte de su alma, ofi-
cio propio de los 8ngeles psicagogos., Segin las doctrinas de 1la
Antiguedad cl4sica, existia una categorfia de genios, entre cuyas
variadas atribuciones habfa una que cornsistfa en llevar las almas
de los muertos al cielo acompafifndolas con cénticos y midsica de
instrumentos, segdn se lee en el "Ad Aeneidem" (de hacia el 864)
de Servio. Clemente de Alejandrfa ha proporcionado un fragmento
de Eurfipides que muestra a las sirenas conduciendo sobre sus alas
de oro el alma al cielo, de una manera anifloga a la de los 4ngeles
(134); una escena similar se halla en un bajorrelieve de la urna
funeraria de Flavia Savina (Louvre) (135), donde dos divinidades
psicagogas, el genio y el tritén, se ocupan de agradar al alma que
conducen a las Islas Afortunadas, tocando la lira y el doble au-
16s. Los judfos crefan en la funcién psicagoga de los fngeles: El
"Targum"” del Cantar de los Cantares dice que los buenos entran so
los en el Paraf{so porque los fngeles les conducen ahf{; el "Zohar"

atribuye al 4ngel Douma, rey de los infiernos, el oficio de es-
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coltar el alma de los mercaderes. El rabf Eleazar enseiia que en
el momento en que el justo abandona el mundo le acompaflan tres
coros de &ngeles. A su vez, los gnésticos, que, como se vio, tra
tan de establecer una filiacidn entre las creencias judeo~paganas
y la opinién de los fieles, tienen la rreencia en esta funciébn
angélica (136); as{ lo demuestra una esmeralda grabada, publica-
da por Abraham Gorlaeus, donde, sobre las esferas celestes, dos
almas son presentadas a Dios por sendo3 dngeles (137)., Hierocles

ensefia, asimismo, que el genlo que vela sobre cada unc de nosotros

nos conduce al Hades tras la muerte ("De Providentia™); es la mis
ma idea de Plotino: "Enneadas: III, 1. 4, c. 6) que recoge Orfge
nes: "Incluso éstos se presentan al julcio con los hombres" ("Ho

milfa 24%") (138).

La mencién m&s antigua de la literatura cristiana sobre los
oficios de los psicagogos atribuidos a los 4ngeles se remonta al
afio 203: E1 mértir Saturus de Thurburbo cuenta una visién acaeci
da en prisién: "Nos habfamos despojado de nuestra carne mientras
dos 4ngles, sin tocarnos, nos llevaron hacia Oriente. No est&ba-
mos acostados en la postura habitual, sino que parecfa que gravi
tdramos en una inclinacién muy suave™ ("Passio S. Perpetuae")
{(139). En la "Historia drabe de José el carpintero”, se lee: "Si
mis dfas son cumplidos, y si mi salida del mundo est4 préxima, en
viame al poderoso Miguel, el jefe de tus santos #4ngeles, para que
esté cerca de m{, hasta que mi pobre alma salga de mi cuerpo mise
rable sin pena, ni dolor, ni conmocifn... esté tu 4ngel junto a

mi alma y mi cuerpo, hasta que se separen uno del otro. No me vuel-

va el rostro el éngel gue me custodia cesde gue fui creado, sino
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vaya conmigo por el camino hasta que yo esté cerca de vos” (c. 13)
(140). Cristo pide al Padre proteccién para S. José: "envia a M1
guel, jefe de tus 4dngeles, y a Gabriel, mensajero de la luz, y a
todos los ejércitos de tus &ngeles y a sus coros, para que acompa
fien el alma de mi padre José" (c. 22) (141); seguidamente, los

dos 4ngeles se llevan el alma de S. Joué a los cielos: "Miguel y
Gabriel se llegaron al alma de mi padre José. La tomaron y la en-
volvieron en un h&bito luminosoc... Los &ngeles guardaron su alma
contra los demonios de las tinieblas, que estaban en el camino™
{(c. 23) (142). Tras este texto, aparecen los elementos bédsicos

de las dos miniatuas: La imagen del muerto, el alma que es lleva
da al cielo por dos Angeles en un lienxzo y la proteccibén que éstos
ofrecen contra las asechanzas del diablo. "La Asuncién de Mosiés"”
cuenta, con un lenguaje que, plAsticamente, se acerca al sincro-
nismo de la pintura y escultura medievales, que "Josué se encontra
ba sobre la montafia donde Moisés murié;, vio dos Moisés, uno entre
4ngeles que le llevaban al cielo, y otro sobre la tierra donde

fue enterrado. El primer Moisés era su alma y el segundo, su des
pojo mortal” (143). Se lee en la "Historia de las comunidades re
ligiosas fundadas por S. Pacomio”, texto algo posterior que el an
terior, que "mientras un hombre de biern va a morir, cuatro &ngeles
descienden cerca de €1, y estos espfritus celestes son siempre de
un rango anflogo al de la condicién de aquél que muere. Si su ran
go era elevado, los 4ngeles ocupan iguslmente lugares distingui=-
dos en la jerarqufa celeste; si su rango no era mds que secunda-
rio, estos 4ngeles son, asimismo, de urna clase inferior. Dios quie
re que sus mensajeros, cuando van a visitar al hombre, operen 1la
separacidn del alma y del cuerpo con dulzura y bondad. Uno de los

idngeles esté de pie, junto a la cabeza, otro a los pies del muer
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to, en actitud de hombres que, con sus manos, frotardn su cuerpo
con §leo hasta que el alma se eleva fuera del cuerpo. Otro tiene
un lienzo inmenso y de una sustancis incorpérea para recoger allf
este alma santa, que, por si misma, se precipita allf. Uno de los
dngeles coge las dos extremidades posteriores de este lienzo, otro
sujeta las extremidades anteriores, de la misma manera que, sobre
la tierra, los hombres disponen un cuerpo que quieren transportar
... E1 cortejo se eleva con el alma a {ravés de los aires y se
dirige a Oriente" (144). La paridbola del pobre Lfzaro ofrece, sin

duda, el transporte del alma por los dngeles al seno de Abraham.

Agsimismo, la liturgia habla de estos &ngeles psicagogos, ya
que el papel de conductores de las alma&s no se atribuye a uno en
particular, sino a una multitud, segln S. Efrén ("De secundo ad-
ventu”, que, en su "De fine et admonitione” (sermo I, 23), dice:
"Bienaventurado en gran manera en aquel dfa (de la muerte) quien
no hizo separaciones en la Iglesia, porque los 4ngeles vendrén con
pompa a su encuentro y sobre sus alas lo llevardn triunfante...
Bienaventurado en gran manera en aquel dfa quien sirvié a los
afligidos, porque 103 &ngeles celestes le servirdn y sobre sus alas
le transportardn” (145); l1la liturgia dice: "Acepta junto a ti, Se
fior, el alma reverente de aquel tu siervo. Asfstale Miguel, el 4n
gel de tu testamento., Te rogamos suplicantes: Que ordenes que al
alma de aquel tu servidor sea tomada p¢r las manos de los santos
dngeles para que sea conducida al seno... de Abraham" ("Sacramen
tarium gelasianum”™) (146). E1 "Menologio de Basilio” dice que S.
Antonio Ermitafio vio el alma de S. Amarcio llevada al cielo por
los &ngeles ("Menologium graecarum") (147). Este papel de los 4n

geles en favor de los muertos puede encontrarse en una férmula an
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teniciana algo posterior al 310: "SEVERO FILIO DUL/CISSIMO LAUREN
TIUS,/PATER BENEMERENTI QUI BI/XIT ANN .III. DIES .V./ACCERSITUS
AB ANGELIS ,VII. IDUS IANUA™ (148). El1 pensamiento que ha inspira
do esta férmula es evidentemente el mismo gque se encuentra en un
texto antiguo, las "Actas S. Eupli", de donde parece ser que se
introdujo en la liturgia oficial; la parte que interesa dice: "En
tonces los &ngeles correrdn a su encuentro, y les conducirén a la
ciudad de aquél, la Jerusalén Santa"™ (149); el texto de la litur
gia procede del Oficio de Difuntos: "Corred a su encuentro 4nge-
les del Sefior. Que los &ngeles te conduzcan al Parafso... y te lle
ven a la ciudad santa de Jerusalén” (150). Como se ha sefilalado,
esta idea del transporte del alma en brazos de los 4ngeles al des
canso eterno es una reminiscencia de tradiciones y férmulas muy
antiguas, asf parece insinuarlo una inscripcién cristiana adn no
demasiado libre del formulario profano: "Aquf yace M. Ulpio Firmo
A, L./... arrebatado por las ninfas” ("HIC.SITUS.EST M./ULPIUS,
FIRMUS.A.L./... RAPTUS.A.NYMPHIS"). A través de estos ejemplos,
puede verse la compenetracién o trabazén de algunos tipos mitold

gicos con ciertos monumentos cristianos (151).

Teniendo en cuenta los antecedent2s clésicos, judfos y cris
tianos ya vistos, as{ como la tradicién artfstica que va del sepul
cro de Flavia Sabina, se puede pensar que el campo estaba prepara
do para la aparicifn del dngel psicagogd medieval. S§lo hay un de
talle: En los ejemplos anteriores, los zenios mortuorios encarga
dos de transportar el alma del difunto Lo hacen con sus manos, sin
el intermedio del pafio que ya habfa aparecido en los primeros tex
tos cristianos que se refleja en el sarcé6fago de Optata de la Via

Ostiense, de principios del siglo IV (Roma, Museo Nacional) (152);
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asimismo, en un relieve del altar de S. Ambrosioc de Milén del si
glo IX (153), en una miniatura del "Menologio griego del empera-
dor Basilio", donde los &ngeles transportan las almas de los san
tos Amancio y Alejandro (154), en el podio de la puerta central
de la iglesia de Saint-Gilles-du-Gard, que representa la muerte
de Abel (155), en el frontal de altar de la iglesia de Sant Mar-
t{ de Puigbsé (Barcelona, Museo de Arte de Catalufia) (156), en el
Pértico de la Gloria de Santiago de Compostela (157); en el ex~
tremo izquierdo del timpano del Juicio Final de la Catedral de
Chartress (158), en el friso del Juicio Final del timpano de la
de Bourges (159), en la de la Catedral de Reims (160) en el arco
del sepulcro del obispo D. Diego Ramfrez de Guzm&n (161) y en el

del obispo Martin Rodrfguez de la Catedral de Leén (162).

Gueda por hablar de la representacién del alma del difunto:
El hecho de concebirla bajo una figura infantil se remonta a una
época anterior a la cristiana. Existen varios ejemplos en que Mer
curio e Isis (divinidades mensajeras de los antiguos) eran rerpre

sentados llevando las almas envueltas en pequeiias bandas.

Para terminar, hay que tener en cuenta el consejo que, en
los primeros siglos del Cristianismo, se hacfa con referencia a
los 4ngeles guardianes: "Cuando veas que una gran tentacién se
aproxima, que una terrible tribulacién estd suspendida sobre tu
cabeza, llama a tu guardidn a tu gufa, tu socorro en toda prueba

o necesidad" (163),

2.- Las jerarqufas v 6rdenes angélicos.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Estoria dels .iij. gerar
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chias dels angels del .ix. ordes lauzas e servens Nostre Senhor"),
f. 31 v. (164); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Es
toria de les tres gerarchies dels angels e dels .IX. ordens lau-

san e servin Nostre Senyor Deus™), f. 21 v. (165),

Tanto en uno ¢omo en Otro manuscrito las dos miniaturas pre
sentan préicticamente idénticas caracter{sticas; las diferencias

que se aprecian son sblo de matiz.

Tras haber hecho el estudio pormenorizado de los dngeles y
de sus oficios, se pasa al de las jerarqufas angélicas en su con
junfo y al de 1la diposicién que tienen en el Empfreo. En lineas
gensrales, parece tratarse de una visién hecha desde la tierra o
desde el espectador terrestre: Primeranente, se ven los Srdenes
mids préximos para acabar en los mis lejanos y en la visién de la
Deidad (166). Una vez establecido el punto de vista en que Dios
estsf en lo més lejano, y los 4ngeles, como intermediarios, segin
se vio, entre la divinidad y el hombre, los méis cercanos, se apre
cla que la composicién se divide en tres cf{rculos concéntricos (el
intermedio separa el de 1la divinidad del primero de los angélicos}
y cuatro sectores, entre jerarqufas e inscripciones, también con
céntricos. Excepto las inscripciones y el hecho de no cerrarse
completameante los circulos por problemas de espacio que se repiten
de un manuscrito a otro y por motivos pedagbgicos en que las jerar
qufas son las que explican los tres cfi{rculos divididos en otros
tantos sectores cada uno, hay cuatro cfrculos concéntricos: El pri
mero formado por el de 1la Deidad y los >tros tres por cada una de
las jerarqufas angélicas; estos Gltimos se dividen, cada uno, en

tres sectores, con lo que forman, de maxera pedagbgica, los nueve
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Srdenes o coros de los fngeles, tres correspondientes a cada je-
rarqufa. Por otra parte, la direccién de éstas, verificable en ca
da éngel, es la misma que se comprobar§ en las constelaciones y
planetas: En sentido inverso al de las agujas del reloj, de iz-
quierda a derecha, o, sl se prefiere, siguiendo el orden de lec-
tura., Los cfrculos concéntricos dan a entender que una esfera mue
ve a la otra (167): La segunda esfera angélica, por admiracién y
deseo de compararse con la primera, se mueve en su misma direccién;
la tercera, por idéntico motivo, en direccién de la segunda, y as{
sucesivamente, seglin el sistema neoplaténico, hasta llegar a la

de los planetas, cuyo movimiento se hace por imitacién o empuje

de la anterior. Lo que queda claro es que hay un solo cfrculo sin
movimiento, y es el de Dios, motor, segin la teorfa medieval, que
mueve a todes las demas sin moverse y sin ser movido. Los demés
lo hacen por admiracién y amor al Creador: Se trata del amoer como
motor (168), segiin el pensamiento neoplatdnico y agustiniano de

la impasibilidad, belleza y amor divinos que hacen que todas las

cosas, por admiracién a la més perfecta, lleguen a moverse.

En el primer c¢frculo aparecen, de izquierda a derecha, Cris
to, el Padre y la Virgen sentados. Al igual que en la ilustracién
de la Trinidad, las dos Personas divinazs se muestran bajo los ras
gos de Cristo, en majestad y, por tantc, activas y "en estado”.

No obstante, también pueden apreciarse algunas diferencias: La
primera consiste en los asientos, tres tronos individuales en el
manugcrito S.I. n.3 escurialense y un nmismo trono en el Res., 203
de la Biblioteca Nacional. E1 Padre aparece en la actitud habitual
de las representaciones antropomorfas que a El se refieren: Abso

lutamente frontal, sentado, bendiciendo con la mano derecha y su
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jetando el libro de la vida (en este caso cerrado) con la izquier
da; as{ se ve en una pintura mural (aunque con el libro abierto)
de un dbside de Baouit (169), en el t{nspano de la portada de S.
Tréfimo de Arles (170), en el de Carennac (171), Moissac (172) y
Chartres (173). su tamafio es mayor que el de la Virgen y el del
Hijo, inferior a El en cuanto a su naturaleza humana, pero idén-
tico (mismo aspecto) en cuanto & la divina; éste descubre la par
te derecha de su pecho, levanta las manos y muestra su pie izquier
do para enseiiar las llagas (que, como en el caso del Arbol del
Amor (174) no aparecen en el manuscrito Res. 203 de la Bibliote-
ca Nacional por descuido u olvido del miniaturista). La iconogra
fi{a de Cristo corresponde a la del Varén de Dolores (aspecto pa-
ra diferenciarlo de 1la primera Persona dada su identidad fisoné-
mica), que alude a los comentarios que se hicieron a lo largo de
la Alta y Plena Edad Media; en este sentido, vy a propésito de las
1lagas, Vincent de Beauvais dice: "El muestra sus cicatrices pa-
ra testimoniar la verdad del Evangelio, y para probar que ha si-
do crucificado verdaderamente por nosotros”, en clara contraposi
cién a los cétaros ("Spec. Hist.": Epil. 112) (175); Jacopo de Va
razze afiade que por sus llagas se pretende "manifestar la divina
misericordia y dejar en claro que por ella, benignamente, los jus
tos obtuvieron su salvacién" ("Leyenda dorada™: c. 1) (176) y Sto.
Tom&s de Aquino aduce: "Sus llagas prueban su fuerza, pues ates-
tiguan que ha triunfado de la muerte" ("Suma Teolbgica": Suple-
mentoc de la Tercera Parte: q. 90, art. 2) (177). Seglin E. Male,
"el gesto de Cristo le designa como al redentor, como al juez, co
mo al Dios vivo" (178). Es frecuente ver acompaiiado al Hijo con
los instrumentos de la Pasién (las "Arma Christi", que, en esce-
nas del Juicio Final, como la del folio 132 r. del manuscrito S5.I.

n.3 escurjalense, aparecen sostenidas por 4ngeles) segdin muestran
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las miniaturas de los dos c8dices, s6l1lo que en ellos se aprecian
diferencias: En el S.I. n.3 escurialense, se ve la lanza unida por
una cuerda a los tres clavos y la corona de espinas abrazada a la
cruz; ésta no aparece en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional
(probablemente, por problemas de espaclo), pero sf otro instrumen
to que no consta en el S.I. n.3 escurialense, como la pértiga con
la esponja. Ademés, en el primero, los instrumentos se hallan en
lazados dos a dos, formando parejas de elementos, ubicdndose el
principal, la cruz, entre Cristo y el Padre; en el Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, los instrumentos parecen flotar en desor
den, sin ningdn tipo de enlace entre ellos; adem&s, su distribu-
cién es poco armoniosa, la mayorfa de ellos (vara con esponja,
clavos y lanza) aparecen en el lado izquierdo, mientras que tdnica
mente la corona ocupa el derecho, entre¢ el Padre y 1la Virgen; a

su vez, mientras la distribucién de los instrumentos es fécilmen
te localizable y, por tanto, reconocible en el 5.I. n.3 escuria-
lense, no ocurre lo mismo en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional,
donde la cafia con la esponja esti casi oculta, por su tamafioc y
disposicién, a la derecha de Cristo. El sentido de las "Arma Chris
ti" viene a ser andlogo al de las llagas; Jacopo de Varazze, ci-
tando a S. Juan Criséstomo, dice que "la Cruz y las cicatrices

del Salvador brillardn mis que los rayus del sol", lo que aparece
como argumento contra los herejes que dudan de la Pasién de Cris
to, caso de los citaros; a su vez, afiade que, tanto llagas como
instrumentos de la Pasién tienden a "dejar constancia de la jus-
ticia de Dios y certificar cudn justfsimamente los réprobos incu
rrieron en condenacién por haber menospreciado la sangre de Cris
to. Crisfstomo, comentando a Mateo, pone en boca del juez estos

reproches dirigidos a los malvados:"Por vosotros me hice hombre y
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fui maniatado, escarnecido, torturado v crucificado. ;Cu&l ha si
do el fruto de las injusticias gque contra m{ se perpetraron y

las injurias de que fui objeto?. He aquf el precio de la sangre

que derramé para redimiros™ " (179)., Los instrumentos de la Pa-
sién y, en especial, la cruz son, en opinién de casi todos 1los
exégetas, los "signos del Hijo del Hombre®, de los que habla S.
Mateo (c. 24). Ejemplos similares de este tipo de iconografia,
aunque referida mids especialmente al Juicio Final, pero que mues
tran la gloria de Cristo a través de su sacrificio por amor, se
encuentran desde la primera mitad del aiglo XII en la escuela es
cultérica del Sudoeste de Francia; se puede ver, por lo que a
Cristo mostrando las llagas se refiere, en los capiteles del clausg
tro de la Daurade (Museo de Toulouse) (180), en la portada Oeste
de Beaulieu (Corrdze) (181), en la de Conques (Aveyron) (182); en
las portadas de Saint-Denis (183), Notre-Dame de Corbeil (184), en
el PSrtico de la Gloria de Santiago de Compostela (185); en Laon
(186), Chartres (187), Burdeos (188), Poitiers (189), Amiens (190),
en la iglesia de la Couture de Mans (1¢l), en Bayeux (192), Levroux
(Indre) (193), Bazas (Gironde) (194), Mas d'Aire (Landas) (195),

en la Catedral de Burgos (196), en SAirt-Seurin de Burdeos (197),

Bourges (198) y Dax (199).

Por G4ltimo, la Virgen aparece de tres cuartos, coronads y
con las manos juntas en actitud de intercesifén o de adoracién; es
te gesto viene de Bizancio: Cristo-Pantfcrator juzga sentado en-
tre Santa Mar{a y el Bautista. En Santa Marfa la Antigua (siglo
IX), el tema aparece en Occidente, donde se impondrd a imagine-
ros y miniaturistas. Un fresco de S. Silvestre de Roma y el gran

mosaico de Torcello lo recogen, en éste, mientras Cristo muestra
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sus llagas, la Virgen aparece como orante (200); también se ve en
Saint-Lazare de Autun, obra de Gilesbertus de 1130 (201). Ya en
época gbética, se halla en todas las catedrales e iglesias mencip
nadas anteriormente, bien sea de pie, de rodillas (lo m4s frecuen
te) o sentada; este UGltimo aspecto, que tiene como antecedente
Saint-Lazare, se encuentra en el Juicin Final de Chartres (202).
Es siginificativo, en este sentido, un pasaje de un sermén atri-
buido a S. Bernmardo, que contiene en s, aunque de forma m&s pa-
tética respecto a la Virgen, a todos 1los protagonistas de la com
posicién, explicando sus gestos y la aparicién de cada uno de ellos:
"0h, hombre, tienes asegurado el acceso a Dios, puesto que la Ma
dre est4i ante el Hijo, el Hijo ante el Padre. La Madre muestra al
Hijo su seno; el Hijo presenta al Padre el costado abierto y las
llagas (203). all{ no cabe repulsa alguna, endonde la Caridad se

manifiesta de manera tan generosa" (204).

A su vez, este sentido, conforme al simbolismo de los ins-
trumentos de la Pasidén y de las llagas, asi como el de la interce
sién, viene reforzado por las inscripc:iones que acompafian a cada
una de las personas en el manuscrito S.I. n.3 escurialense (au-
sentes en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional): Rodeando el nim
bo del Padre, se lee "La Deidat per sa misericordia nos perdona™
(205) (en este sentido, hay que recordar que el Padre tiene el
libro de la vida adn cerrado, es decir, que todavfa no ha comen-
zado el Juicio, y, por lo tanto, Dios puede perdonar afin las cul
pas; la Virgen intercede por el mundo y Cristo, a través de la
virtud de su Pasién, redime a los hombres; hay un claro sentido
de intercesién, pero no de Juicio Final, aunque la miniatura se

halle en cierta medida contaminada por este tema. Quien crea, opues
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tamente a los citaros, en la virtud de la sangre de Cristo y de

su Pasién se salvard, segin se vio en ¢l segundo texto comentado
de la "Leyenda dorada"); alrededor del nimbo de Cristo, "Humani-
tatz de Crist conquer perdo™ (206), manifestacién anticétara, ya
que si el fiel cree en la humanidad del Redentor, se salva al ad
mitir la efectividad real de la Pasién y Redencién; por tiltimo,

en el de Santa Marfa, "Nostra Dona prega per nos peccadors™ (207).
En resumen, Cristo redime todos los pecados en virtud de su Pasién;
Santa Marfa, como corredentora y debidc a su funcién de interceso
ra, evita la ira divina y salva, a través de su mediacién, las
almas; finalmente, el Padre perdona todos los pecados en virtud
dei sufrimiento de Cristo, de la intercesién de la Virgen y de su
infinita bondad. As{ pues, en funcién de esta esperanza de perdén,
es comprensible la ubicacién de los personajes en este circulo:
Cristo, a la derecha del Padre, en el lugar privilegiado, segtn

la interpretacifn que los exégetas dieron al Salmo 109 y segilin su
Pasi6n, siendo lo primero y m&s importante liberar del pecado ori
ginal y de todos los pecados; la Virgen compartiendo el trono con
el Padre y el Hijo (manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional)
o ubicada en el mismo cfrculo (S.I. n.3 escurialense) en calidad
de corredentora, y a la izquierda del Padre en virtud de su inter
cesién. Es entonces cuando 10s instrumentos de la Pasién adquieren
su verdadero significado en este contexto, el testigos triunfales
de la misericordia del Hijo, de la efectividad redentora de su
suplicio, ya que fueron los Gtiles de su ejecucién, lo que nueva

mente viene a estar en contra de las tesis cétaras.,

Se puede decir que se trata de una representacién de teofa

nia binaria (a 1la que se afiade 1la representacién de la Virgen),
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una de cuyas fuentes literarias puede nallarse en la visién de Da
niel: "Estuve mirando hasta que fueron puestos tronos, y vi a un
anciano de muchos dfas, cuyas vestiduras eran blancas como la nie
ve, v los cabellos de su cabeza como lana blanca..., y le servian
millares de millares y le asistfan millones de millones... y vi
venir en las nubes del cielo a un como hijo de hombre, que se lle
gé al anciano de muchos dfas y fue presntado & é&ste. Fuéle dado
el seiiorfo, la gloria y el imperio, y todos los pueblos, naciones
y lenguas le sirvieron, y su dominio es dominio eterno que no aca
barf nunca, y su imperio, imperio que aunca desapareceri” (Dan.
7, 9-10, 13-14). En "De Trinitate", S. Agustin ve en esta teofa-
nfa binaria de Daniel al Dios Padre y al Dios Hijo en el "Anti-
quus dierum” y en el "Filius Hominis", respectivamente, que reci

be del Padre la potestad y el reino (218).

Tras el cifrculo de la Deidad, viene otro con inscripciones
que se repetirdn dos veces mds en la miniatura y de los que se ha
blari m4s adelante. A continuscién, el cfrculo correspondiente a
la primera jerarquia angélica, que, como los restantes, estf di-
vidido en tres sectores. En li{neas gencrales, todos los 4ngeles
presentan las caracterf{sticas que ya s¢ sgefialaron; no obstante,
las diferencias més seflaladas afectan a la cantidad de persona-
jes, mayor en el manuscrito S.I. n.3 escurialense que en el Res.
203 de 1la Biblioteca Nacional; en el primeroc, los fngeles aparecen
de cuerpo entero y de perfil, alzan sus manos para mirar al cfr-
culo de Dios y abren sus bocas para alabarle (209); s6lo son visi
bles las manos del &ngel que concluye cada orden, que hace el ges
to de sefialar la inscripcién que tiene encima. Por su parte, en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, todas las criaturas se mues
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tran de busto y de tres cuartos, a excepcién de los Serafines y
Querubines; sus bocas estdn cerradas, v el acto de adoracién se
lleva a cabo inclinando levemente la cabeza y alzando lo0os brazos
con las manos juntas, en ocasiones cruzédndolos. Todavia queda por
hablar de dos aspectos de los 4ngeles exclusivos del manuscrito

Res, 203 de la Biblioteca Nacional:

El primero, concierne al sector cde circulo situado a la de
recha de Dios. La caracterfstica principal que presentan es la au
sencia de cuerpo, substituido por dos alas inferiores cruzadas y
por dos que sobresalen de la cabeza. A travds de su ubicacién, la
principal en esta primera jerarqufa, del mayor nimero de alas que
el resto de los &ngeles y, comparativamente, por la cartela que
aparece en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, se sabe que se
trata de los Serafines; a su vez, hay cue aducir la autoridad de
Ermengaud (210), tomada de S. Bernardo y de S. Gregorio que sigue
y modifica, por su parte, al Pseudo~Dicnisio Areopagita (211). En
la visibén de la vocacibén de Isafas se menciona a los Serafines:
"Habfa ante El serafines, que cada uno tenfa seis alas; con dos
ge cubrfan el rostro, con dos se cubrfan los pies, y con las otras
dos volaban" (Isa. 6, 2); esta visibén puede explicarse por este-
ias hititas que representan diosas hexdpteras del tipo de las que
von Oppenheim descubrié en Tell Halaf. La palabra hebrea "§%rafinm"”
gignifica "ardiente"”, y es el nombre con el que también se desig
naba a ciertas serpientes (Nm. 21, 6-8). Posteriormente, los Se-
rafines decoraban abanicos litdrgicos, cuyo nombre en griego es
"hexaptériga", siendo uno de los méAs bellos ejemplos el flabzslo
del Tesoro de Stuma del siglo XIV (Estambul, Museo) (212). Proba

blemente , desde este origen oriental, pasando por la autoridad
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de la visién de Isafas, as{ como la permisibilidad de la represen
tacién del &ngel como hombre alado, fus posible la aparicién de
estos seres monstruosos. En Occidente, pueden apreciarse en la dg
coracién de iglesias romé&nicas, como en la arquivolta de Saint-
Révérien (Nidvre) (213) y en los timpanos de Perrecy~les-Forges
(214) y de Notre-Dame-du-Port en Clermont (214); en el siglo XIII,
en una de las arquiveltas del Juicio Final de la Catedral de Bour
ges (215), en el t{mpano de Semur-en-Brionnais, donde Cristo apa
rece entre el Tetramorfos y dos serafines, ofrece una amalgama de
las visiones de Ezequiel e Isafas (216). E1 modelo del manuscri-
to Res, 203 de l1la Biblioteca Nacional »>frece cuatro alas en lugar
de las seis de que hablan las Escrituras; sin embargo, esto no es
infrecuente en la Edad Media, ya que el tipo de &ngel polfptero
(al que pertenece también el Querubfn) puede estar representado,
bien como en las representaciones literarias, bien con cuatro o
dos alas (este dGltimo caso es el que anarece en el manuscrito S.I.
n.3 escurialense). La figura de seres con alas y sé6lo con cabeza
estd hecha para que la mente humana llegue a comprender un ser
que es puro espfritu, lleno de amor e inteligencia, en el que to
do lo corporal es desechado, quedando iinicamente la cabeza, el lu
gar del alma, y las alas, atributo del espfritu y de la ligereza
(217). En el manuscrito Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional, 1los
Querubines, representados como &ngeles normales y situados a 1la
izquierda de Dios, serialan su inferioridad respecto a los Serafi
nes; los Tronos lo hacen respecto a los dos coros anteriores por
estar figurados de medio cuerpo, como &l resto de los &ngeles, y

por estar bajo los pies de Dios (218).

El segundo aspecto concierne al sector de circulo (que en

el manuscrito S.I. n.3 escurialense aparece con el nombre de "che
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rubin”) ubicado a la izquierda del Sefior. De manera similar al
caso de los Serafines, aun tratindose ce otro orden de &ngeles po
lfpteros, aparecen solo con dos alas, encontrindose antecedentes
para este caso en el ibside del oratorio de Germigny-des-Prés (si
glo XI) (219). Su preeminencia sobre luos demds coros reside en su
proximidad a 1a divinidad y, aunque sea un aspecto secundario, por
aparecer de cuerpo entero y en vuelo; este es el aspecto distinti
vo m&s importante y que requiere un breve anidlisis. El1 problema
del vuelo fue una dificultad con la que tuvieron que enfrentarse
los imagineros a la hora de representar a los 4dngeles; esta incon
veniencia pudo solventarse siempre que se cubriera parte de su cuer
po con nubes o con los pliegues de sus vestiduras flotantes., Se

ha visto que una de las fuentes iconogréficas del &ngel alado pro
cedfa de la decoracién de tumbas, y que, dentro de éstas, unos ge
nios sostenfan la "imago clypeata” con los brazos en alto simple
mente; no obstante, otros lo hardn en zctitud de volar, presentan
do una caracterfstica distintiva en la mayorfa de los monumentos.
Mientras algunos tienen las piernas totalmante gseparadas, en una
terracota del Museo de Argel (220) las llevan cruzadas. Esta ser4,
en principio, la actitud mids frecuente con que aparecen los genios
funerarios en vuelo o de pie sostenienco la “"imago clypeata”, pa
sando posteriormente a representaciones de &ngeles que realizan
una funcién similar, como en un sarcb6fago paleocristiano del si-
glo IV, donde portan el crismfén (221); el que sobrevuela la esce
na de la Anunciacién en el arco triunfal de Santa Marfa la Mayor
de Roma (222), el de una placa bizantira de marfil en el centro
del "Evangeliario de Otén III" (Munich, Bayer. Staatsbibl.) (223)
que representa la Dormicién de la Virgen, en los que aparecen co

rondndola en un fresco del siglo XIII de la iglesia de Notre-Dame
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de Montmorillon (Gartempe) (224} y los colocan la corona a la Vir
gen Dorada de Amiens (225). Parece 16gico gque, si el cruce de pier
nas en una figura recta da la sensaciéa de caminar, este mismo cru
ce en una figura alada la dari de su movimiento por los aires. Asf{,
alas desplegadas y piernas cruzadas (aunque muy levemente) propor
cionan la idea de vuelo en los Querubines del manuscrito Res. 203
de 1la Biblioteca Nacional. Segin H. Leclerc, se puede rastrear,

a través de las primeras manifestaciones de &ngeles en vuelo, la
existencia de dos escuelas, una sirfaca y otra alejandrina de ha
cia la primera mitad del siglo VI, pero cuyos elementos extrinse
cos (226) se ir4n diluyendo poco a poco (227) hasta conformar el
tipo de 4ngel en vuelo que aparece en el "Evangeliario de Etsch-
miadzin® (228) y en uno de los mosaicos de S. Vital de Rdvena (ba
jo el tipo de 4ptero) (229). Por otro .lado, los 4ngeles del ma-
nuscrito S.I. n.3 escurialense llevan los brazos hacia adelante
con las manos juntss en actitud de adoracién; tal vez, en este sen
tido, pudiera tratarse de una reminiscencia, en la que s6lo perma
nece el gesto, pero es otra funcién que realizan respecto a los

que portaban la "imago clypeata"”,

En la Biblia, se habla de Querubines; "t®rumbin” en hebreo,
nombre posiblemente relacionado con el "karibu" o "kuribu" con que
se designaba en acadio a una divinidad o genio representado en fi
gura mitad humana, mitad animal: Efectivamente, excavaciones rea
lizadas en Siria y Palestina han clarificado que el Querubin de
los antiguos judfos (1300-800 a. de JC.) eran animales alados con
rostroe humano, una forma intermedia entre las esfinges 4pteras de
los judfos y el toro alado de Asiria y Babilonia. Criaturas de es

te tipo pudieron ser las que se representaban como protectoras (una
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de las funciones del Querubin) del Arca de 1a Alianza (Ex. 25, 18.
20-22), en lugar de las tradicionales f{iguras angélicas imaginadas
por los comentadores de la Biblia. Ya en tiempos de Flavio Jose-
fo (siglo J d. de JC.) esto fue olvidado, segln escribe: "No se
puede gontar cémo son ellos". Su apariencia reestablecida est4,
después de todo, segln las referencias de la antigua literatura
griega y romana, de acuerdo con la imagen de grifos alados que
guardaﬂ tesoros en tierras extranjeras (230). E1 Querubin guarda
ba las puertas del Parafso (Gen. 3, 24); era concebido como por-
tador de Dios (2 Re. 22, 10; S5Sal. 17, 11); aparecen algo distin-
tos en cuanto a su forma en el santo de los santos del Templo de
Salﬁmdn (3 Re, 6, 23-28); la concepcién de estos seres suprate-
rrestres encuentra su desarrollo grandioso en la visién de Eze-~

quiel (Ez. 1, 10), que se retomard en el Apocalipsis (Ap. 4, 6-8)
(231).

Las alas, al igual que ocurrfas ccn los Serafines, aparecen
sin ojos en ambos manuscritos; no obstante, también en el siglo
XIII es frecuente verlos sin este atributo (sfmbolo de la pleni-
tud de conocimiento de Dios), que era ya algo optativo hacia la
época de la decoracifn de Santa Soffa de Constantinopla, como pue
de apreciarse en combinacién con Serafines y Querubines con ojos,
en una miniatura del siglo XII de las "Homilfas marianas” de Ja-
cobo Kokkinophabos (Paris, Bibl., Nat., ms. gr. 1208) (232) y en
otra (Bamberg, Staatsbibl., ms. Bibl. 76, f. 10 v.) (233) que re
presenta a Cristo en la gloria, asf como en la Expulsién del Paraf
so y en la Crucifixién simb6lica de un vitral de la Catedral de
Sens (234) y en una de las arquivoltas del Juicjio Final de Char-
tres (235).
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Por Gltimo, quedarfa el an&lisis de los Tronos ("tros", en
el manuscrito S.I. n.3 escurialense), 3ituados debajo del cfrculo
de la divinidad, tradicionalmente polfi>teros y con o0jos en las alas,
como se ve en la visién de Ezequiel de un fresco de Baouit (236);
sin embargo, en los dos manuscritos del "Breviari®™ aparecen sélo
con dos, &l igual que en Chartres (237), y (Gnicamente se sabe por
su ubicacién su condicién dentro de los Srdenes angélicos, de ma
nera similar a lo que ocurre en el fresco de la Catedral de Orvie
to, donde los Gnicos reconocibles por 3u color y ubicacién son Se
rafines y Querubines (238); a su vez, on series completas y que
llelvan atributos propios, como es el caso de la del crucero meri
dional de la Catedral de Chartres y en otras obras que, a partir
de las Dominaciones, los atributos son cada vez més vagos y varia

bles (239).

Una vez hecho el anflisis de las caracteristicas m4s dis-
tintivas de estos 4dngeles respecto a los dem4s, y viendo que son
la ubicacién y las inscripciones (caso exclusivo del S.I. n.3 es
curialense), no los atributos, los que ayudan a su identificacién,

se procederd al estudio de las jerarquias angélicas en sf{.

Para el hombre de la Edad Media, el cielo estid poblado no
86lo de estrellas, sino también de &ngeles. Es a la vez el reino
de los planetas y la morada de Dios. Diversos disefios convencio-
nales que pertenecen al repertorio de la mitologfa celeste se
mezclan con figuraciones del munde cristiano y misterios de las
Escrituras. El disefio en rueda corresponde a un estadio antiguo
de la leyenda del cielo. Se trata de una supervivencia en medios

particularmente fieles a las viejas creencias. La decoracién de
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copas y platos que se hacfan ya desde entiguo en Oriente coordi-
na la forma circular y el motivo figuretivo, con un sentido con-
vencional, ornamental y simbélico a la vez: Estén constituidos por
una serie de circulos concéntricos que contienen cortejos de bes
tias o hileras de cuerpos humanos que gravitan alrededor de una
figura o de una escena que aparece en el centro; a veces, los ani
males se inscriben en el interior de ura serie de cfrculeos dis-
puestos alrededor del principal, como puede verse en la piteras
asirias de Curin o de Dali y en platos sasinido-helenfsticos.

Hay que tener en cuenta también que la distribucién de personajes
en ruedas se lleva a cabo en el mundo greco-latino principalmente
a través de muros decorados con figuras de los vientos (friso de
la Torre de 1los Vientos de Atenas) (240) que indican los puntos
principales de la esfera., Hay que afiadir, a su vez, otros facto-
res como la composicién de tablas grificas del universo ocupadas
por divinidades mitol&Sgicas efectuadas por astrénomos y gebdmetras.
Todas estas combinaciones tienen una importancia capital: Son en
sayos de figuracién del Universo donde los genios alados, por una
parte, tienen su lugar y, por otra, se aprecia su disposicién ra
dial, como en las dos miniaturas del "Breviari". En lugar de ro-
sas de los vientos dnicamente, lo serén ahora también de dioses,
horas o plantas. Sin embargo, estos motivos en rosa no son siem-
pre fijos; se metamorfosean constantemente en la Edad Media, in-
terviniendo también, estas estructuras, en la especulacién esco-
l4stica y en la iconograffa religiosa. Ciertas analogfas de razo
namiento y de concordancias numéricas permiten utilizarlas con fi
nes nuevos; esto permite la distribucién de los coros angélicos en
la misma tabla cosmogrdfica. Segln Avicena, los motores dal cielo

son espfritus superiores, inteligencias para la filosoffa, 4ngeles
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para la religisn. Es la misma teorfa de Averroes. Mds tarde serd
retomada por Sto. Tom&s de Aquino y los escritos astrondmicos de
DAnte ("El Convivio"™) (241). La jerarqufa del cielo fijada por el
Pseudo-Dionisio Areopagita puede insertarse naturalmente en el sis
tema de los astros (242). El tema de los Srdenes y jerarquifas an
gélicas es de origen bizantino, haciéndose bastante frecuente en
el arte occidental a partir del siglo XII (243); desde este mo-
mento, aparecen modelos compositivos similares a los de ambas mi
niaturas del "Breviari": En el manuscrito de Heidelber del "Li-
ber Scivias" de Sta. Hildegard von Bingen, los coros angélicos,
aunque agrupados bajo arcadas, encuadran, de forma anfloga a la

de las miniaturas de los dos manuscritos del "Breviari", a la fi
gura de Cristo en su mandorla (244); en el manuscrito, actualmen
te perdido, de Wiesbaden (0lim Wiesbaden, Landesbil., Codex Minor,
Cod. I, f. 38) (245), que acompafiaba l&a sexta visién del libro I,
estin representados los nueve cores en otros tantos cf{rculos con
céntricos (no se utiliza el sistema mneménico y pedaglgico del
"Breviari" de agruparlos en tres discos divididos en otras tantas
zonas) alrededor de 1la divinidad; Sta. Hildegard especifica que
estos coros de 4ngeles existen desde el origen de los dias de 1la
Creacién primera, y que estin en el mundo hasta el fin para una
nueva creacién, con un nuevec cielo, un&g nueva tierra y coros de
bienaventurados. Estos Angeles, Luz y espejo de la Luz, tienen el
conocimiento de lo divino ("Scivias": III, 4) (246); en el manus
crito de Wiesbaden estaban representadcs segin la jerarqufa del
Pseudo-Dionisio (aunque sus concepciongs son muy diferentes) (247).
Aunque siempre se habla de un gran nGmero de &ngeles ("Los OSrdenes
de 4ngeles constituyen una multitud de espfritus celestiales, se

gin dice la Escritura") (248), como es 16gico, y va se ha visto
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en las miniaturas que se estén analizando, puede ponerse una can
tidad, bien simb8lica (es el caso de los coros representados en
un fresco de la Catedral de Qrvieto (249), donde aparecen grupos
de tres 4ngeles en muy probable relacién con la Trinidad), bien
ocasional, es decir, un niimero que simplemente harfa referencia

a la cantidad de &stos (fresco del Campo Santo de Pisa, de hacia
1390, obra de Pietro di Puccio) (250), bien un ndmero que dé a cpo
nocer las caracterfsticas de cada orden (251). Otras representa-
ciones de las jerarqufas angélicas se hallan en los mosaicos de
S. Marcos de Venecia (252) y del Baptisterio de Florencia (253),
en la portada Sur de la Catedral de Chartres, alrededor del Cris
to del Juicio Final (254) y en el Pértico Real de 1la de Bourges
(255); en la parte superior de un vitral de S. Apolinar (256), en
una de las arquivoltas de la Capilla de Vincennes (257), en las
esculturas del Arca de S. Pedro MArtir de 1339 en S. Eustorgio

de Mil&n (258), en las de la de S. Agustin de 1380 en S. Pietro
in Ciel d'Oro de Pavia (259), en las vidrieras del New College

de Oxford (260) y en las del Prior de Great Malvern (Worcester-
shire) (261), en una capilla del lado meridional de la Catedral
de Cahors (262), en un pequeiio relieve de alabastro (probable pie
za de altar) del palacio del arzobispo de Norwich (263) y en el
retablo de Lluis Borrasf de la Catedral de Anvers (264) (todas
ellas obras del siglo XV). No obstante, hay que decir que Oriente
es mi&s rico que Occidente en cuanto a la representacién de las

jerarqufas angélicas (265).

Ya en la angeologfa del judafsmo, y sobre todo en los libros
apbcrifos, se empieza a hablar de 6rdenes angélicos; en principio,

de siete (Hen(et) 61, 10; Hen(eslv) 21, 1), en ambos se incluye a
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los Querubines y Serafines., En el Nuevo Testamento, se mencionan
también diversos grupos angélicos, probablemente bajo el influjo
del judafsmo tardfo: S. Pablo habla de “"Potencias" ("dyndmeis" o
"virtutes", Rom. 8, 38; 1 Cor. 15, 24; Ef. 1, 21), "Potestades”
("esusf{ai"” o "potestates", 1 Cor. 15, 24; Ef. 1, 21; Cel. 1, 16),
de "Principados" ("arja{" o "principati", Rom. 8, 38; 1 Cor, 15,
24; Ef. 1, 21; Col. 1, 16), de "Dominaciones" ("kyribteetes” o
"dominationes", Ef. 1, 21; Col. 1, 16) y de "Tronos" ("thrénoi"

o "throni", Col. 1, 16), sin que pueda establecerse una clara di
visién entre cada grupo. Desde el siglc IV, aparece el nGmero de
nueve al hablar de coros de 4ngeles tarto en Oriente (Cirilo de
Jerusalén: "Catechesis Mystagogica": V, 6; S. Juan Criséstomo:
"Hom. Gen.": IV, 5); a este nlmero se lleg§ considerando como es
pfritus celestes los cinco grupos mencionados en las Epfstolas de
S. Pablo mé&s los Angeles, Arcéngeles, (uerubines y Serafines. Pseu
do-Dionisio Areopagita, cuya autoridad viene refrendada al creer
se que fue convertido y amigo Intimo de S. Pablo, seglin se lee en
la "Leyenda Dorada" de Jacopo de Varazze (266), bajo el influjo
del necplatonismo, transformé esta serie un tanto esquemética y
no enteramente en armonfa con la Biblia en una divisifén jerdrqui
ca compuesta de tres trfadas en su "Jerarqufa Celeste" y "Jerar-
qufa Eclesidstica". Esta doctrina de los nueve coros de &ngeles
se intalé definitivamente en Occidente a partir de S. Gregorio
Magno, que depende de S. Agustin y del Pseudo-Dionisio al que mp
difica, que toca el tema en diversas obras ("Hom. Ev.": 34, 7;
“Mor.": 30, 48; "Ep.": 5, 54); en su “"Homilfa 34 para el Domingo
tercero después de la Trinidad®, comentando a S. Lucas 15, 1-10,
toma el siguiente orden: Serafines, Querubines, Tronos, Dominacio

nes, Principados, Potestades, Virtudes, Arcéngeles y Angeles; va
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riando el dado por el Pseudo-Dionisio (267), que, no obstante,
(pese a no ser el caso de Ermengaud, como ya se verd), fue el que

prevalecid en Occidente.

Segln este autor, la jerarqufa es un orden sagrado, una cien
cia y una fuerza en accién, que tiende a la semejanza divina. Si
guiendo 1las iluminaciones gque Dios le da, asciende hacia la imi-
tacién de la Deidad. Su papael es el da la asimilacién y unién
con Dios en la medida de lo posible; asf, segin se lee en la "Je
rarquia Celeste"”: "las representaciones de las celestes inteli-
gencias an la Sagrada Escritura son, como todo 10 que a ella se
refiere, & modo de sombra imperfacta, por decirlo asf, de los nom
bres angélicos®™ (268). Las jerarquias estdn concebidas a modo de
irradiacién de Dios, "origen de toda luz... principio de la Divi
nidad” (269). En este sentido, se representa a Dios como un sol
del que escapan resplandores, que son los nueve coros (recuérde-
se la aplicacién de la figura del Sol o de la Luz a Dios; S. Juan
Damasceno sostiene que los dngeles son una reverberacién de la luz
increada, un reflejo de la divinidad). El1 Pseudo-Dionisio piensa
que el alma, por ser racional (comprence intelectivamente los as
pectos puros, simples e internos de lo divino) y sensitiva, reci
be impresiones externas reaccionando ccn emociones pasionales; pa
ra elevarse, necesita de la ayuda de imégenes bellamente ordena-
das. Asf, el conocimiento humano de 10 religioso es esencialmen-

te simbSlico y podtico (270).

Al hablar de las tres jerarqufas angélicas, debe tenerse en
cuenta que hay otros tantos géneros diversos de relaciones, apli

cables no s6lo a 10s 4ngeles, 8ino tambtién a todas las criaturas:
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De las superiores a las inferiores, de las iguales entre s{ y de
las inferiores a las superiores. De arriba a abajo, que es el or
den expuesto por Ermengaud, hay tres energfas: La recepcién de la
luz, la posesién del resplandor y la donacién del amor y de 1la
irradiacién. En la actividad de cada orden superior que se incli
na al inferior, hay tres momentos: Purifican, iluminan y perfeccio
nan. Y desde abajo hacia arriba, bajo la influencia de la jerar-
quia superior, refluye un movimiento de amor hacia la belleza, la
bondad y lo uno. Es lo que se colige del texto de Ermengaud: "Y
as{, cuanto mis cerca estdn de la divinidad, mayor conocimiento
tienen de Dios Nuestro Sefior y reciben de El mayor iluminacién,

la cual baja del orden superior al inferior* (271)., Viendo la ne
cesidad y belleza del orden de la jerarquizacidn, los &ngeles for
man sus c{rculos en torno a la Santfsina Trinidad o en torno a 1lo
Bello Supremo (en torno a Dios) como un coro redondo formado de
innumerables espiritus puros o *perijocrefontes®. Estos espiritus
se agrupan en nueve coros distribuidos en tres jerarqufas, compuss
ta cada una de ellas por tres 6Srdenes (272). El primero de ellos
recibe su gloria inmediatamente de Dios: "el primero de estos 6r
denes es aquél que constantemente estd cerca de Dios, el cual or
den se dice que perpetuamente estd unido a El, y que més que nin
gin otro estd intimamente aproximado a Dios, antes que los denés,
con cercanfa eminente, lo cual, dice, 3e aprueba con la explica-
cién de la Sagrada Escritura./Y nuestrn {nclito preceptor (S. Pa
blo) hablé de esta distribucibdn ternaria, como jerarqufa una, igual
y verdaderamente primera jerarqufa, que es la mfs deiforme de to
das y la més cercana, mediante inmedia:a conjuncién, & las prime
ras iluminaciones de la Divinidad®* (273). Ermengaud sefiala que el

nombre de cada orden se debe a alguna propiedad que destaca en &1
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y que lo diferencia de los demds, de ah{ que las distinciones no
sean tanto de aspecto como puramente espirituales, y la diferen-
cia de representarlas, por lo que en las miniaturas, a diferen-
cia de otras ilustraciones enciclopédicas sobre el tema (piédnse-~
se en la del "Liber Scivias" de Wiesbaden), las caracter{sticas
espirituales de los 4ngeles no encontraron una correspondencia
pldstica, presentando todos ellos (salvo los Serafines y, en me-
nor grado, los Querubines del manuscrito Res., 203 de la Bibliote
ta Nacional), con este sentido de emanacién divina, idéntico as-
pecto, diférenciédndose, no obstante, por el rango dado por 1la ubi
cacién. Por Ultimo, y antes de comenzar el andlisis especifico de
cada miniatura, hay que afiadir que en 21 manuscrito S.I., n.3 es-
curialense, no sélo aparece una inscripcién con el nombre de cada
orden, sino también otra con el de cada una de las tres jerarquias;
debajo del primer cfrculo, se lee "La tersa gerarchia"; debajo del
segundo, "La segonda gerarchia”; y del tercero, "La premiera gerar
chia dels angels plus bassa" (274) ("La primers gerarchia dels
angels plus bays", que aparece en los extremos izquierdo y dere-
cho de la parte inferjior del manuscrito Res. 203 de 1la Biblioteca
Nacional como dnica inscripcidén relativa a la identificacién de
los 4ngeles) (275). De esta forma, se :indica cuédl ha de ser el or
den de lectura de la ilustracién, de abajo (de lo m&s prdximo a

lo humano) a arriba (a lo mis cercano a 1o divino), lo que coin-
cide con lo apuntado &l principio de este estudio sobre el punto
de vista en que estén tomados los cfrculos angélicos: Dasde el
dngulo de visién terrestre, desde la posicién del hombre, no de

la Deidad; contradiciendo el orden dado por el texto del "Brevis
ri". Por Gltimo, en relacién con la mintatura precesdente, la de

log Oficios angflicos, y con 1la teoria neoplaténica de coordina-



223.

ciones con que estf concebido el mundo angélico, donde la jerar-
gqufa superior influye sobre la inferior hasta llegar as{ a los
hombres, Ermengaud habla de los servicios, no de los dngeles en
particular, sino de cada una de las jerarqufas, todo ello en vir
tud de que tanto el 4ngel como el hombre gozan de razén y enten-
dimiento; as{, las cristuras superiores pueden influir sobre las
inferiores, y a ambas estd mandado amar, servir y alabar a su

Creador para permanecer y alcanzar la Gloria,

8.~ Primera jerarqufa: Formada por los Serafines ("serafin" segiln
ia inscripcidén del manuscrito S.I, n.3 escurialense)}, gque ocupa
el lugar mis cercano a Dios, siendo su caracterfstica distintiva
la "caridad ardiente, en la cual son mis excelentes que 1los otros,
pues "seraff{n" se interpreta como "ardlente", ya que son los m4s
ardientes y estdn mis inflamados en el amor a la Deidad" (276).
El texto del "Breviari” ofrecido sigue précticamente el de S. Gre
gorio que a continuacién se ofrece: "En fin, 1l4manse serafines
aquellos ejércitos de 4ngeles que, por su particular aproxima-
cién a su Creador, arden con un amor incomparable; porque serafi
nes se llaman los ardientes e inflamados, los cuales, como tan
cercanos a Dios que entre ellos y Dios no hay otro espfritu algu
no, arden tanto mds cuanto més cerca le¢ ven. Cilertamente su amor
es llama, pues cuanto m4s sutilmente ven la claridad de Dios, tan
to mis 9e inflaman en su amor" ("Homilfas sobre los Evangelios":

1. 2, homilfa 14 (34), 10) (277).

El segundo rango lo forman los Querubines ("cherubin"”, se-
gin la inscripcién del manuscrito S.I. n.3 escurialense), ques se

caracterizan por su sabidurfa: "Por esc los doctores interpretan
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querubin por "saber". Y todo cuanto &s:0s saben lo hacen conocer
a los Srdenes gque hay después de 2llos", conforme a la doctrina
neoplaténica que se ha visto (278). En palabras de S. Gregorio:
“"Los querubines son l1lamados también "plenitud de ciencia"; y es
tos mds excelsos ejércitos de &ngeles son llamados querubines por
que, cuanto m4s de cerca contemplan la caridad de Dios, tanto mis
llenos estén de una ciencia més perfecta, de suerte que, en cuan
to cabe en criatura, ven m4s de cerca a su creador" ("Op. cit.”:

1. 2, homilfa 14 (34), 10) (279).

El tercer orden es el de los Tronos ("Tros", se lee en la
inscripcién del manuscrito S.I. n.3 escurialense), cuya virtud
principal es la de la Justicia: "ya que en ellos permanece la San
ta Deidad de manera m&s plena. Sabed que trono se interpreta co-
mo "silla", y silla significa rectitud. Y dado que 1a Deidad per
manece aqui més, sabaed que este orden representa la justicia de
Dios... Por este orden se da la recompensa a cada uno, segin las
obras que haya realizado” (280). Es précticamente 1o qus se lee
en S, Gregorio: "También se llaman tronos aquellos ejércitos de
d4ngeles en los cuales Dios omnipotente preside el cumplimiento de
sus decretos; porque en nuestra lengua llamamos trongs a los asien
tos, se han llamado tronos de Dios a lus que tan llenos estin de
la gracia divina, que en ellos se asienta Dios y por ellos decre
ta sus disposiciones. De ahi que se diga por el salmista (Sal. 9,
5): "Te has sentado sobre el trono td cue juzgas segin justicia”

o la misma justicia™ ("Op. cit.": 1. 2, homilfa 14 (34), 10) (281).

Sobre esta jerarqufa, una amplia inscripcién circular, con

la oracién que entonan los tres—Srdenes, correspondientes al "Sanc
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".

tus "Sanctus, Sanctus, Sanctus, Dominus Deus Sabaoth. Pleni sunt
caeli et terra gloria tua. Hosanna in excelsis. Benedictus qui ve
nit in nomine Domini. Hosanna in excelsis”; oracién gque ya apare
ce en la visién de Ezequiel y que recogze, como propia e incesan-
te de los 4ngeles, el Pseudo-Dionisio Areopagita: "la teologia

& enseilado (sic.) también a los hombres las alabanzas de este or
den, por medio de los cuales es declarada sacrosantamente la emi
nencia de la sublimfsima iluminacién de é1. Por esc algunos espf
ritus de aquel orden (acomoddndose en la alocucién al sentido hu
mano), claman, como voz y rugido de muchas aguas: "{Bendita la
gloria del Sefior en su lugar!"/Otros cantan aquel celebérrimo y
lleno de veneracién cé&ntico de divina alabanza: "Santo, Santo,
Santo, Sefior de Sabaoth, llena estd toda la tierra de tu gloria"
«e. como aquel primer orden ilustrado por la bondad divina por

la ciencia teolfgica, cuanto es posible, ha comunicado esta cien
cia 4 los demés que le siguen, como jerarqufa benéfica, ensefifn-~
doles, para decirlo en resumen, de qué manera la veneranda y so-
brebendecida Divinidad, digna de toda alabanza, debe ser ensalza
da por las inteligencias capaces de Dios, en cuanto por ellos
puede ser conocida y celebrada" ("La Jerarqufa Celestial": c. 7)

(282).

Seglin Ermengaud, por el amor de los Serafines, 1la sabidur{ia
de los Querubines y la justicia de los Tronos, "somos amonestados
para que nos guardemos del mal y para que hagamos buenas obras;

y para que cada uno esté deseoso de amar a Dios con todo su cora

z6n, con todo su entendimiento y con toda su inteligencia" (283).
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b.~ Segunda jerarqufa: El primero de sus coros lo forman las Do-
minaciones ("dominacios", seglin la inscripcién del manuscrito S.I.
n.3 escurialense), que reciben este nombre "porque son mucho mis
poderosas en virtudes que aquéllos que estdin debajo de ellos” (284);
es menos vaga la definicién que da de ellas S. Gregorio: "Y se
llaman dominaciones los que todavia superan en poder a los prin-
cipados, porque presidir es estar al frente, pero dominar es tener
sujetos a los demds, De manera que los ejércitos de los &ngeles

que sobresalen por su extraordinario poder, en cuanto tienen su-
jetos a su obediencia a los demds, se llaman dominaciones" ("QOp.

cit.": 1. 2, homilfa 14 (34), 10) (285).

El segundo de sus Srdenes son los Principados ("Prin/patz”,
como reza la inscripcién del manuscrito S.I. n.3 escurialense),
cuya caracteristica principal es la "sumisién y obediencia para
hacer la voluntad de Dios" (286); a propésito de ellos, S. Gre-
gorio escribe: "Y ge ilaman principados los que, ademé4s, presi-
den a los otros espfritus buenos de los 4ngeles, los cuales les
ordenan a los otros que les estin sujetos lo que deben hacer; y
son los que presiden en el cumplimiento de las divinas disposi-

ciones” ("Op. cit.": 1. 2, homilfa 14 (34), 10) (287).

El tercer grupo estd constituido por las Potestades ("Po-
testatz" en la inscripcién del manuscrito S.I. n.3 escurialense),
que reciben este nombre "por el poder @special que Dios les ha da
do para ayudarnos y confortarnos, y porque nos defienden, y tam-
bién porque ellos reprimen la gran maldad del diablo para gque no
nos tiente tan intensamente como quiera" (288); definicién que pa

rece seguir palabra por palabra la-que da S. Gregorio: "Y se 1lla
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man potestades los que, de entre su orden, han recibido mayor po
der para tener sometidos a su potestad los poderes adversos, s
los cuales reprimen para que no tienten cuanto pueden a las almas

de los hombres" ("Op. cit.": 1. 2, homilfa 14 (34), 10) (289).

La inscripcién encima de ellos contiene el "Gloria": "Glo-
ria in excelsis Deo, et in terra pax hominibus bonae voluntatis.
Laudamus te. Benedicamus te, Adoramus (e, Glorificamus te, Gratias
agimus tibi propter magnam gloriam tuan"; repitiéndose tres veces,

una por cada orden.

Respecto a la segunda jerarqufa, en el "Breviari" se gefia-
la que por la libertad de las Dominaciones, la buena ordenacién
de los Principados y la alabanza de las Potestades, nos vemos de
fendidos "para que el diablo no nos pueda engafiar ni tentar", y
conmina a que "reprimamos nuestros deseos insensatos para que
con la libertad, fuerza y poder, cada cual ordene su pensamiento
en hacer el bien, y su voluntad esté en hacer buenas obras, y tam
bién para que nos guardemos de males y pecados, por los que so-

mos condenados a muerte eterna” (290).

c.- Tercera jerarqufa: El primer coro &s el de las Virtudes ("ver",
segln aparece en la inscripcién del maruscrito S.I. n.3 escurialen
se), que tienen este nombre porque en cuanto reciben el mandato
divino "hacen grandes milagros y grandes virtudes en este mundo”
(291). Parece, seglin esta vaga definicién, que su cardcter es el

de taumaturgos, como se desprende por el cotejo con el texto de

S. Gregorio: "Llé4manse, pues, virtudes aquellos espiritus por me

dio de los cuales se obran mis frecuentemente los prodigios y mi
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lagros" ("Op. cit.": 1. 2, homilfa 14 (34), 10) (292).

El segundo orden esti formado por los Arcéngeles ("Arcan-
gels"” en la inscripcién del manuscrito S.I. n.3 escurialense),
que tienen preferencia sobre los 4ngeles "en el envi{o de mensajes
y en otras cosas mayores” (293), como en el caso de la Anuncia-

cién hecha a Marfa efectuada por el arcédngel S. Gabriel,

El dGltimo de los grupos es el de los Angeles ("angels” se
lee en la inscripcién del manuscrito S.I. n.3 escurialense) (294),
cuya funcifn es la de ser mensajeros. No obstante, &ngeles y ar-
cdngeles 861lo existen propiamente "cuardo Dios Nuestro Sefior en=-
via, ya que este no es su nombre por nsaturaleza, sino que lo to-
man cuando Dios les envfa para transmitir mensajes/... estos nue
ve Srdenes que os he dicho son tan obedientes a Dios que los en-
via ac8 y alli segin le place. Pero envia m&s a menudo a los dos
6rdenes inferiores que a los superiores, por eso se les llama &n
geles y arcéngeles” (295); en este sentido, Ermengaud coincide
plenamente con S. Gregorio: "a los 4ngeles en lengua griega se
llama simplemente nuncios, y a los arcéngesles nuncios supremos.
Pero es de saber que la voz 4ngel es nombre del oficioc, no de la
naturaleza, pues aquellos santos espf{ritus de la patria celeste
en realidal siempre son espfritus, perc no siempre pueden llamar
se 4ngeles; porque solamente son 4ngeles cuando por ellos se anun
cian algunas cosas... los que anuncian las cosas de menor importan
cia se llaman &ngeles, y los que anuncian las de mayor importan-
cia, arcédngeles. De ah{ que a Mar{a se le manda no un dngel cual
quiera, sino el arcdngel S. Gabriel; pues justo era que para es-

te ministerio viniese un &ngel de los m4s encumbrados, puesto que
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anunciaba la mejor de todas las nuevas" ("Op. cit.": 1. 2, homilfa

14 (34), 10) (296).

La oracién que entonan, y que se encuentra en la inscrip-
cién que hay sobre ellos, es el "Salus Deo": "Salus Deo qui sedet
super tronum et agno. Gloria, laus, benedictio et claritas et sa
pientia et gratiarum actio, honor et virtus et fortitudo Domino

Deo nostro in secuia seculorum. Amen".

El servicio de la tercera jerarqufa consiste en que por el
poder de las Virtudes, Arcédngeles y Angeles en cumplir el mandato
de Dios con voluntad firme y perseverante para hacer, decir y pen
sar el bien, nos exhortan a que "obedezcamos a Dios, digamos el
bien, hagamos el bien, aconsejemos el bien y queramos el bien"

(297).

Hay que sefialar que dos de los cénticos que aparecen en las
inscripciones son dichos por los 4ngeles en la Biblia (Visién de
Isafas 6, 2-3 para el "Sanctus"; y Anurncio a los pastores, Lc. 2,
14, para el "Gloria") y la tercera ("Se&lus Deo") por los elegidos
en el Apocalipsis (7, 10-12); las dos tltimas oraciones se dicen
con motivo de teofanfas, haciendo referencia la dltima de ellas

al fin de los tiempos.

Como se ve, Ermengaud no sigue, como era ya frecuente en su
época, al Psesudo-Dionisio Areopagita, sino a S. Gregorio, cuya an
geologfia depende de este autor y de S. Agustin; tampoco hay que
descartar la posible influencia de S. Fernardo (autor muy lefdo

por Ermengaud), que sigue a S. Gregoric a la hora de disefiar el
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orden de las Jerarqufas angélicas, como puede verse en el sermén

19 de sus "Sermones sobre el Cantar de los Cantares" (298).

Por iltimo, dentro de un contexto escatolégico, habria que
hablar del proceso neoplatdnico de abajo hacia arriba, es decir,
de las almas que aspiran a la perfeccidén y del lugar que les corres
ponde, segdn la virtud en que m4s hayan destacado, en el Parafso.
Bajo 1a influencia de la jerarqufa superior, refluy en el hombre
un movimiento de amor hacia 1la belleza, la bondad y lo uno. Los es
piritus inferiores se purifican de su difusibn en el espacio, en
las sensaciones y los afectos; se concentran en sf{ mismos, reafir
man su armonfa y su belleza en pos de la unidad. Cuanto més buencos,
bellos y unos se hacen merced a su creciente amor, tanta mayor luz
y belleza reciben. Y con el aumento de su luz y de su amor, se jun
ta a la par la ascensién progresiva hacia Dios, en Dios y de Dios,
cada uno segin la capacidad de su propia limitacidn (299). Ermen
gaud, citando la autoridad de S. Gregorio, dice que aquél que va
al Parafso, "enseguida se le da algln puesto en las Srdenes ange
licales... Sabed también que cada cual, cuanto mi&s haya servido
y amado a Dios Nuestro Sefior aquf, tanto mds alto orden de los
dngeles ocuparfi all4 en aguel orden de los &ngeles que aguf se ha
confirmado en sus obras y en sus virtuces, y recibird alld la re
compensa que merezca, seglin el servicic que haya hecho en este
mundo”. As{, serén colocados en el orden de los Angeles los bue-
nos predicadores, y si su misién ha sido perfecta, estardn en el
de los Arcédngeles; los taumaturgos y penitentes, en el de las Vir
tudes; los compasivos, en el de las Potestades; los cumplidores
de la voluntad de Dios (de sus Mandamientos) por encima de los

deméds, en el de los Principados; los gque hayan posefdo fortaleza
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y templanza, en el de las Dominaciones: los buenos jueces, es de
cir, los que hayan detentado y administrado la justicia en alto

grado, en el de los Tronos; los prudentes, en el de los Querubi-
nas; los ardientes en amor a Dios, es decir, los caritativos, en

el de los Serafines (300).

Utilizando la autoridad de S, Pablo, Bonacursus establece
que fue Dios el Creador de los 4ngeles: "Pablo, en la Espfstola
a los Colosenses, capftulo I: "Porque e¢n El fueron construidas tg
das las cosas en el cielo y en la tierra, visibles e invisibles;
ya sea los tronos, ya sea las dominaciones, va sea las potestades,
ya sea los principados, todas las cosas por El y en El mismo fue

ron creadaa” ("Vita haereticorum: Libellus contra catharos": c.

1; PL.: 204, cols. 773-774).

3.~ Caida de los &neeles rebeldes v oficios diab&licos.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense, f. 34 r.; manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, f. 23 v.

Ambas series de miniaturas presentan caracterfsticas muy si
milares e ilustran distintas concepciones de la tipologfa diabdli
ca. En lfn2as generales, se trata de un gran recuadro a medio fo
lio, dividido en siete compartimentos: Uno grande, que ocupa en
ambos manuscritos el tercio superior del recuadro, dedicado a 1la
cafda de los diablos, y dos que ocupan los tercios central e in-
ferior, subdivididos, cada uno, en tres recuadros referidos a 1la

misién tentadora de los demonios y a su puesta en préctica.

Se trata de representar de forma esquemidtica, por cuanto no
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aparecen todos los pecados en que intervienen los demonios, y na
rrativa, en cuanto las distintas tentaciones estfn ilustradas a
través de acciones, la cafda, el castiyxo y la misién de los dia-
blos, segiin indica Ermengaud: "sabed que los diablos son muy en-
vidiosos, mal intencionados y maliciosvos, y sienten gran iniqui-
dad hacia todos los hombres que hacen buenas obras y son buenos;
y esto sucede porque saben que &stos estén destinades a reinar en
el reino del cual ellos fueron despojados y desposefdos.../su pe
na crece m4s cuanto m4s nos tientan a nosotros. Pero, por su mal
dad, tienen una ira tan rabiosa para hacer dafio, que esto les ha

ce olvidar y menospreciar la pena mayor que tienen™ (301).

Primeramente, se tratarf el anélisis de la iconograffa del
diablo en los dos manuscritos del "Breviari": En el S.I. n.3 es-
curialense, presenta aspecto de sdtiro de pequefia estatura, con
cuerpo peludo, cuernos, cola, patas acsbadas en garras generalmen
te y, ocasionalmente, alas de murciélago y rostro en el vientre;
sus miembros son frégiles y delgados. El manuscrito Res. 203 de
la Biblioteca Nacional continda presenténdolo bajo aspecto de s§
tiro, aunque el cuerpo es m&s robusto y velludo, con tiras de pe
lo que cuelgan y cubren su cintura; las manos se transforman en
garras de cuatro ganchos; sus patas acaban en pezufias hendidas
(rasgo de impursza segln Lev. 11, 4-8); tiene cabellos erizados
en llamas y cuernos; cara de hombre con barba (aspecto comin con
el manuscrito S.I. n.3 escurialense), degradado o bestializado,
y orejas de toro; siempre alas de murciélago, cuando éstas no
aparezcan (en contadf{simas ocasiones) ha de tomarse como descui-
do del iluetrador; su altura suele ser similar a la de las figu-

ras humanas. Para pertenecer a fines del siglo XIV, su iconogra-
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f{a presenta un carfcter bastante arcaico (302) que se aproxima

mds a la del diablo de fines del XII o principios del XIII.

Por otro lado, frente a lo que es infrecuente en los perso
najes santos, sobre todo en Cristo y la Virgen, los demonios apa
recen en numerosas ocasiones de perfil (ya sea el cuerpo, ya sea
el rostro o los dos), marcando as{ su Inferioridad respecto a aqué
llos. Se ha hablado de cabellos erizados en llamas, caracterf{sti
cos de los diablos, como puede verse en una inicial del Segundo
Libro de los Reyes de la "Biblia de S. Benigno" (Dijon, Bibl. mun.,
ms. 2, f£f. 135 v.) (303). Son frecuentes las deformaciones en sus
rostros, correspondientes a anomalfas norales y religiosas, afec
tando principalmente al mentdén, casi suprimido, como puede verse
en la miniatura citada de 1la "Biblia de¢ S. Benigno" de Dijon, a
la frente, demasiado baja, segin se aprecia en una letra historia
da de las "Vidas de los santos", de fines del siglo XI (Le Mans,
Bibl., mun., ms. 2, f£. 135 v.) (304) que muestra a un hombre de-
forme en desequilibrio; y a la nariz, ¢n ocasiones gruesa. Por su
parte, no es extrafio verlos con la boca abierta, que, dentro del
contexto negativo en el que estdn inmersos, indica un desorden que
corresponde a desarreglos f{sicos y morales, traduciendo sus ma-
las disposiciones, como puede verse en una miniatura de la prime
ra mitad del siglo XIII del "Salterio ce Margarita de Borgofia”
(Paris, Bibl, Sainte-Genevidve, ms, 1273, f. 19) (305) que repre
senta, en la escena del Juicio Final, & un diablo con las carac-
terfsticas apuntadas. En muchas ocasiores, los labios suelen ser
gruesos (los dos en el manuscrito S.I. n.3 escurislense; el infe
rior en el Res. 203 de la Bibliioteca Nacional), traduciéndose as{

la mentira e hipocresfa propias del dermonio (306). A lo largo del
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anflisis de las miniaturas del "Breviari”", se irdn viendo otras

caracterf{sticas, pero m&s particulares, aplicadas a 103 diablos.

Si la serie de miniaturas de los Oficios angélicos se caragc
terizaba por su aspecto m&s o menos es:t4tico, donde hay que ver
algin tipo de relacién con la inmutabilidad divina, la de los ofi
cios diab8licos presenta un aspecto dindmico y desordenado, en opo

sicién a lo perfecto.

Como sefiala J. Yarza, la iconograffa del diablo viene de muy
antiguo (397). Se ha visto, como lf{nea general, que en ambas mi-
niaturas el diablo presenta una apariencia préxima a la humana,
pero con matices de animalizacién (cola, pezufia, garras), aspec-
tos que retrotraen a la figura del sftiro, con el que presenta
concomitancias por sus cuernos, rostro deforme, orejas y cola pg
ludas y por sus patas de cabra. La eleccidn de este monstruo, en
principio, puede venir de tradicién biblica como se lee en dos
pasajes de Isafas a propésito de la destruccifén de Edom y Babilo
nia, respectivamente: "Habitardn allf las avestruces y harédn all{
los sétiros sus danzas" y "Perros y gatos salvajes se reunirfn all{,
y se juntarén allf{ los sitiros" (Isa. 13, 21 y 34, 14). No obs-
tante, en sus trazos esenciales, los demonios, mucho menos qus los
dngeles, nada tienen espec{ficamente de judaicos. Son extrafios en
el Antiguo Testamento, que los ha recibido de Persia, y es en par
te en la mitologia griega donde el arte cristiano ha encontrado
la manera de figurarlos. El sdtiro aparece en la mitologfa greco
rromana, en l{neas generales, como ser dotado de irreprimible las
civia, perteneciente al cortejo de Diorisio, donde participa en

todas sus fiestas bebiendo y baidiando (308); pertemece a un mundo
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que invierte las normas humanas, del quie constituye la contraprug
ba: Asumen las diversas contradicciones entre el animal y el hom
bre, el salvajismo mis grosero y la aglilidad mds sorprendente; sus
actitudes extravagantes, como sSe ve en numerosas pinturas de va-
8s0s, alternan con comportamientos humanos (309)., Es l1légico que,
ante este comportamiento y ante el fuerte culto que contaban Dio
nisio y estas divinidades, reaccionarin los Padres de 1la Iglesia

y vieran en el sftiro una personificacién de todos 1os males, es

decir, del diablo (310),

Como ha venido demostrando J. Yarza, esta no fue la primi-
tiva imagen del diablo, que en el 4mbito de los gnésticos ya con
taba con una tradicién literaria en cuanto a su descripcibn. A di
ferencia de la inmutabilidad de Dios y de sus servidores, el dia
blo es un ser proteico que, en sus apariciones, puede revestir
diversos aspectos (animal, mujer, 4ngel de la luz) (311), No obs
tante, la aparicién m4s notable es la ceu lo presenta bajo el as
pecto de un pequeiio negro o de un feo egipcic, como se lee en el
sueiio de Sta, Perpetua, en las "Actas ce los Mirtires"; en las
"Acta minora", se alude & este egipcio como "horridum et nigrum"
(VII). En la "Historia Lausiaca” (c. 2&) de Palladio (siglo 1V},
gse dice que los diablos son negros. Del mismo siglo es también
una de las demonologfas que méds infiuencia ejerciéd a lo largo de
la Edad Media, 1a de Evagrio el Péntico, que insiste en su invi-~
sibilidad, pero en su poder de manifestarse como &ngel (valgan
como ejemplo en este sentido el representado enuno de los frescos
de la iglesia de Baouit (312) y una miniatura de la "Biblia de
Gregorio Nacianceno" (313)) incluso bajo la apariencia de bestia,

seglin se sefiala en la vida de S.-Antonio; a propfsito de este san
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to, se advierte que también lo vio en la figura de un gigante ne
gro (siempre la mencién de algo desproporcionado, no arménico, den
tro de la estética gregorromana, que pasarfa a la de la Edad Media);
también lo menciona Teodoreto en su "Historia eclesiidstica" (1. 5,
c. 21) a propésito nuevamente de S. Antonio, como un nific horri-
ble y negro a sus pies, aspecto que recoge S. Gregorio ("Dialog.":
1. 2, ¢. 4). Perteneciente a la primera literatura monédstica, la
"Historia monachorum in Aegypto" {(anterior al 410) cuenta que al
monje Macario le fue dado ver a los demonios, que ostentaban for
ma de pequefios et{fopes que corrfan y volaban; as{ se encuentra
desde el "Salterio Chludov", de la segunda mitad del siglo X (Mos
¢d, Museo Histérico, ms, 129; en el f, 35 v., perteneciente a los
Salmos 35, 36, junto al patriarca iconoclasta Juan el Gramitico,
ge ve en una ilustracién marginal a un pequefio demonio desnudo,
dindmico y de larga cabellera; en una An&stasis del f. 63, que
ilustra el Salmo 67 (68), 2, unos pequefios diablos negros, unos
desnudos y otros vestidos, la mayoria, al parecer, peludos, apa-~
recen huyendo) (314). Son innumerables las leyendas en las que

el diablo se muestra en figura de etfope; asf habrfa de verlo Sto.
Tom&s de Aquino. Los diablos de Giacomino da Verona no sflo son
negros, sino cien veces més negros que el carbén y con forma hu-
mana ("De Babilonia civitate infernali”: v. 99) (315). En un Sal
terio del siglo X conservado en Par{fs (Bibl. Nat., grec. 20), el
Salmo 90, 11-12 se ilustra con la tercera tentacién de Cristo (f.
130 v.) en la que aparece el tipo de demonio pequefio, oscuro, pe
ludo y alado (316). No obstante, es probable que antes existiera
ya este tipo de figuras como, en lo anglo-normando, muestra el
"Libro de Kells"™ en una de las tentaciones de Cristo, donde se

encuentra un diablo semejante en todo al modelo bizantino (317).
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Aunque no muy abundantes en el arte carolingio, los diablos
aparecen en algunas representaciones, como en el "Salterio de
Utrecht" (Utrecht, Bibl. der Rjksuniversiteit, Scripti, eccl. 484)
(318) v en el "Sacramentario de Drogo" (Paris, Bibl. Nat., ms. lat,.
9428), en el que, dentro de las tentacilones de Cristo incluidas
en la capital "D", aparece undiablo humanizado sin rasgos monstrugo
sos (319). No obstante, siguiendo la tradicién bizantinizante del
tipo del siglo IX, se encuentra el "Salterio de Stuttgart" (Stutt
gart, Wurttembergische Landesbibl., f£. 107) (320). La miniatura
otoniana sigue el modelo bizantino del diablo negro, pequefio, ala
do y desnudo, como puede verse en el "Codex Aureus Epternacensis”

(Nuremberg, Germanisches Nationmalmuseun, cod. 724) (321).

A lo largo de los siglos IX y X, se desarrolla una rica ico
nograffa demonfaca que puede tipificarse, primeramente, en la que
mantiene una tradicién antigua con un diablo que adn tiene mucho
de 4ngel, salvo el rasgo negativo de su color negro (Baouit, "Ho
milfas de Gregorio Nacianceno" de hacia el 880 (Paris, Bibl. Nat.,
grec, 510) (322) y un 4ngel-diablo de &. Apolinar Nuovo de RAve-
na (323)); segundo, por los relacionados con textos que hablan
de seres negros (324), la tradicién del pequefic etfope y los dia
blos burlones que se mofan de los monjes del desierto, surge la
imagen dindmica del diablo bizantino repetido en Occidente y que
posiblemente enlaza con el horrible monstruo roménico. Es a par-
tir de entonces cuando empezard a popularizarse su imagen a través
de la representacifn en escultura en relieve, que, pese a lo re-
lativo del acceso a algunas dependenciss del monasterio, siempre
es m&s f4cil de ver que en los libros, a los que sflo accede un

selecto grupo de personajes (325), - -
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A comienzos del siglo XI, la figura del diablo va haciéndo
se cada vez méds monstruosa, recogiendo y superponiendo en s{ to-
das las posibles formas y apariencias de lo brutal y horrendo. La
pintura y 1la escultura, casi por dar inagen de la ingénita desar
monf{a de la naturaleza diab&lica, ha unido en un cuerpo la forma
mé&s absurda y repugnante de lo humano v bestial (326), Sobre to-
do a partir de época rom&nica, el diablo adquiere este aspecto mons
truoso para que su imagen ss grave en el espfritu de los fieles
a fin de preservarlos de la cafda. Por otra parte, dentro de la
decoracidén de las iglesias, la imagen cumple un fin altamente pe
dagégico; era necesario que el fiel reconociera ficilmente a los
persona jes figurados en las escenas para evitar toda confusién:
Esta es la razdn por la que los imagineros proveer&n a cada per-
sonaje de caracteres determinados que permitan identificarlos sin

error; en el caso del demonio, la fealcad.

El diablo romdnico presenta un aspecto humano al igual que
los anteriores; sin embargo, hayv deformidades vy alteraciones en
sus miembros: La cabeza es particularmente grande (Vézelay); sus
ojos enormes y frecuentemente salientes; brazos y piernas esque-
léticos; pies y manos como zarpas; aunque su tamafio varfa, es fre
cuentemente pequeiio. En ocasiones, como se ve en lagin ejemplo del
mismo Vézelay, puede aparecer con alas de pfijaro. Raidl Gabler, en
el siglo XI, describe una de sus visiones diab&licas y seiiala que
el demonio "era de pequefia estatura, tenfa el pecho protuberante,
la frente baja, los cabellos erizadod; su gran boca, ampliamente
hendida, dejaba ver unos colmillos semejantes a8 los de los perros,
Sus movimientos eran convulsivos" (327). M4s tardfamente, Pedro

el Venerable, abad de Cluny, describe otra visién donde el diablo
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tenfa la apariencia de un hombre c¢on un hocico en forma de hueso
desmesuradamente grande. Estos demonios suelen aparecer desnudos,

significando la ausencia de la gracia; su cuerpo estd enteramente

cubierto de pelos para hacer contraste con los &ngeles; segln los

comentaristas, como S. Gregorio, estos pelos son imagen del peca-

do gque se erige sobre la consciencia {("Moralia in Job"). Los cuer-

nos de cabra, con que a veces aparecen, y los pies de fauno son

emblemas de la lujuria, segin se lee en Claudio Eliano, que sefia
la su carfcter lascivo; "“los machos cabrfos se muestran llenos de

libidinosidad"” (328).

En ocasiones, ge trat$§ de representar al diablo sin alas,
asumiendo todo elhorror que su figura levaba implfcita; sin em-
bargo, faltaba el carfcter de principe del aire que S. Pablo le
daba (Ef. 2, 2); as{ pues, en algunas de las primeras representa
ciones, ya aparece con este miembro, como el &ngel de S, Apoli-
nar Nuovo (ya que entre &ngeles y demonios, segidn la tesis orto-
doxa (229), no hay diferncia de naturaleza; tienen el mismo ori-
gen; s6lo que los demonios son 4dngeles rebeldes que obedecen di-
rectamente a Lucifer, en lugar de hacerlo a Dios), los represen-
tados en algunas Biblias moz&rabes, como la de S. Isidoro de Leén
(££. 181 v. y 182 r,) (330) del 960, compuesta por Florencio, en
los que se aprecian en los relieves del muro inferior de Souillac,
que ilustran la historia de Tebfilo (Z31); en los de la muerte
de Epul6n del muro del lado Oeste del pbrtico de Moissac (332);
en un capitel de Vézelay que los muestra torturando a un avaro

(333)

El Cristianismo consideraba que los diablos eran espiritus
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aéreos que, tras su cafda de los cielos, habitaban el aire (Ate-
ndgoras: "Preb.": 25, 1; Atanasio: "De Incarnatione Verbi": 25;
S. Agustin: "De Gen.": 1. 3, ¢. 10, "De Civitate Dei": 1. 8, cc.
15.22, "Enchiridion": 28; "S., Gregorio Magno: "Mor.": 1. 13, c.
53; S. Buenaventura: "Sententiae”: I. I1I, dist, V, art. II, g. 1;
S. Alberto Magno: "Summa Theologica": P. I, qu. LXIV, art. 4); a
su vez, los demonios, de manera andlogez a los 4ngeles, tienen el
poder de la rédpida movilidad, de ahf ls representacién de las alas
(334); sin embargo éstas, en principio de p&jaro, se transformaridn
en alas de quiréptero, evocando este carfcter de espfritus de los
aires, pero que, a diferencia de los 4rgeles, no hacen referencia
al Parafso, a la luz, sino a las regiones de la sombra (de mane-
ra similar a su color). Conviene el sirtbolismo del muerciélago

en cuanto se trata, seglin numerosos textos (S. Isidoro: "Etimolog
gfas": 1. 12, c¢. 7, 36) (335), de un animal que, mientras los
otros reposan, opera en la oscuridad y elige los caminos solita-
rios y las ruinas, lo que le constituye en emblema de la melanco-
1ifa y de la envidia; envidia como vicio consecusnte de la sober-
bia, pecado por el que cayeron, como se verd, los demonios; en-
vidia y orgullo segln se lee en el libro de 1a Sabidurfa: "Mas
por envidia del diablo entr§ la muerte en el mundo” ("Invidia au

tem diaboli mors introivit in orbem terrarum"™; Sap. 2, 24) (336).

Algunas miniaturas de 1210-1250 muestran los primeros esbo
zos, como el "Salterio Glosado de Canterbury" (Paris, Bibl. Nat.,
ms. lat. 8846) y el "Salterio de Blanca de Castilla" (Paris, Bibl.
de 1'Arsenal, ms. 1186) (337); en principio, en estos ejemplos,
las membranas presentan malformaciones y subsisten con las alas

de pijaro, como consecuencia de la Procedencia de una misma fuen
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te cuya transmisifn es menos directa. No obstante, los modelos
aducidos son casos aislados, y no serd hacia 1240 cuando crista-
lice esta iconografia; a partir de este¢ momento, aparecerd en to
das las regiones: Inglaterra ("Apocalipsis de Canterbury, de ha-
cia 1290), Francia, Castilla ("Cé6édice Rico de las Cantigas de San
ta Mar{a"); aspecto que, incluso, recopgeri la literatura (338).
El atributo de las alas de murciélago impregnaréd hacia la misma
época, y durante toda la Baja Edad Med:ila, las representaciones dea

todos los seres del bestiario diabdlico.

La aparicién de alas de quirdptero en distintos animales y
en el hombre se detecta en el Extremo (riente desde el siglo VIII
(China, Imperio Han). En los adornos de bronce del perfodo Tcheou
(siglos XI-III a. de JC.), se ha individualizado un grupo de mur
ciélago difundido en el segundo rzgistro; aparece el quiréptero
esquemidtico, pero perfectamente recono«¢ible, como el combinado
con elementos humanos: Se trata de la netamorfosis dal murciélago
en hombre y del hombre en murciélago, seglin la génesis de una di
nastfa de dioses y demonios volantes. En una pintura de hacia la
época T'ang (618-916), relacionada con Tuen-huang, uno de los ge
nios prasenta cuerpo humano, cabeza de pdjaro y alas cubiertas por
una pelicula de tela; en una pintura de un "makemono"™ del Museo
guimet de Parf{s (339) que ilustra la leyends de Kouei-tseu Mou
Chen, esposa del sefior del infierno, aparece todo el averno, y es
de destacar una mujer con garras de pdjaro y cinco hombres con ca
beza de pédjaro, garras en los pies y alas de murciélago. En una
pintura de Cheu Ki-tch'ang y Lin T'ing-Kuei (hacia 1163-1180) apa
recen demonioscon cabheza humana provista de cuernos (340). Al

principe del infierno, Lei-Kong, se le representa con torso huma
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no, cabeza de mono con pico de ave de rapifia, pies con garras y
alas de murciélago; esta divinidad, més los cinco hombres antes
mencionados, son los encargados de atacar a los hombres que han
cometido un gran crimen que la ley humana no puede castigar. Las
figuras que en la Edad Media renovaron el infierno se relnen en

estos repertorios.

Todos estos elemantos que se desarrollan en China y Asia
Central se difunden por todo Occidente después del siglo XII (34l).
Son varias las causas: El temor al imperio mongol, que ocupa des
de el Extremo Oriente hasta las puetas de Europa, obligari a que
Occidente mantenga con &1 buenas relacilones, empezando por las
iglesias orientales, las més prbéximas al peligro. Entre otras me
didas, se intensificardn los contactos con Oriente, ya sea a tra
vés de alianzas bélicas, ya sea polfticas, ya sea comerciales y
diplomiticas, que también desembocarin en relaciones espirituales
con el envio de misioneros y la constitucién de obispados. Como
sefiala J. Baltrusaitis, no se trata de viajeros esporéddicos, "si
no de una exploracifn sistemdtica de toda Asia Oriental®, crista
lizdndose en gran cantidad de obras redactadas por los que han
estado en esas zonas (342). Pero serd sobre todo a través del co
mercio como lleguen al conocimiento de Occidente las formas ex~
tremo orientales: A través de tejidos (masivamente extendidos por
toda Europa hacia 1300) y, méds tarde, & mediados del XIV, a tra-
vés de la cerdmica. Hacia la mitad del siglo XIII, se intensifi-
ca en Asia y Europa la difusidn de las formas chinas, incremen-
tdndose aln m4s con el advenimiento de los Yuan. La formacién de
los estados mongoles permitid una gran apertura hacia Occidente,

difundiendo por Europa las alas de murcdiélago y toda una familia
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de diablos, cuya impronta en los distintos centros artfsticos no
serd slempre la misma, variando su influencia segdn las cricuns-
tancias espec{ficas de cada lugar vy de cada momento (343). Todos
estos hechos, unido a la identificacién de los orientales como
agentes diab8licos, explica la deuda de Occidente con el arte
oriental. Estas aportaciones se multiplican en un momento en el
que, tras un perfodo de contraccién que estalla en visiones y le

yendas resucitadas, renacen los infiernos antiguos (344).

En ocasiones, los demonios, en lugar de patas de pezufia hen
dida, presentan garras en los pies, generalmente de aves de rapi
fia (cuyo origen, segdn se acaba de ver, es presumiblemente extre
mo oriental); segin las historias naturales, como la "Historia de
los animalesg” de Claudio Eliano, halcones y gavilanes encarnal 1la
crueldad (345); este defecto, aplicado a2l buitre, en el que se ve
una imagen del diablo, aparece en 2l "Visidlogo Valdensa" (402-
403, n? 15) (346). En el "Libro del rey Modus y la reina Ratio",
se hace una moralizacifn acerca del halceén, sefialando que, igual
que &1, son las gentes que viven violentamente, atemorizando a los
demis, imagen del diablo que apresa a los hombres como este ave
de rapifia (347). En otras ocasiones, a lo largo de las miniaturas
de ambos manuscritos, los diablos pueden aparecer, tanto con ma-
nos ganchudas, similares a las garras ya vistas de aves de rapi-
fia, como con zarpas parecidas a 1las del oso, animal cuyo signifi
cado, frecuentemente, ha sido negativo: Para S. Agusti{n, simboli
za "las potestades diabédlicas", y, en uno de sus sermones, dice:
"Puesto que 21 o0so tiene su fuerza en las garras... constituyes la
imagen del diablo" (348); para Rdbano lauro, es simbolo de lo cruel

e inmundo (PL.: 112, col. 1085) y ségin Honorius Augustodunensis,
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"violentia est ursus” ("Spec. eccl.”: Tomin. X post Pentec.: PL.:

172) (349).

En el manuscrito 5.I. n.3 escurialense, tendrd ocasidén de
verse en algunas ocasiones (primera ilustracidén de los Oficios
angélicos, f., 31 r., y reprobacibn del banquete y de la danza, f.
215 v.) al diablo con un rostro localizado en el vientre. El ori
gen mids primitivo de este rasgo es oriental, pasando al arte ro-
mano, sobre todo en los sellos, donde serd conocido en la Edad Me
dia, fundamentalmente en el Gb6tico, que, inspirindose en estas
obras gra2corromanas, que constitufan una fuente inagotable para
los imagineros, recre$ su mito (350). También los genios con caras
en pecho yvientre aparecen y llegan con las hordas extremo orien
tales: A la tradicién antigua, se superpone en un determinado mo
mento las leyendas orientales: Estos seres monstruosos (351) apa
recen bajo forma de diablos por primera vez en Inglaterra, en 1la
Gltima reproduccién de un manuscrito carolingio realizado en Can
terbury a comienzos del siglo XIII (Paris, Bibl. Nat., ms. lat.
8846) (352). Se ven en el “"Salterio de Zeoffroy de Plantagenet",
arzobispo de York (1191-1192), que pas§ a pertenecer a la reina
Blanca de Castilla (Leyden, Bibl. Univ., ms. lat. 76a) (353); Wi
lliam de Brailes (hacia 1240) y el "Apo:alipsis del Trinity Colle
ge” (1230-1250) (354) reproducen los mismos demonios. Se encuentran,
poco después, esculpidos en las arquivoltas de la portada Sur de
la Catedral de Chartres (hacia 1250) (335} vy en el Juicio Final
de la de Bourges (hacia 1270) (356). En opinifén de E. Male y de
L. R&au (357), la aparicién de cabezas sobre el vientre signifi-
ca el desplazamiento de la sede de la inteligencia puesta al ser

vicio de 1ns apetitos mfs bajos: "Modo ingenioso de dar a enten-
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der que el 4ngel cafdo se ha precipitado al nivel de la bestia®

(358).

La figura del diablo es, en el sgilglo XIII, una amalgama de
elementos clésicos (cuerpo de sétiro), extremo orientales (alas
de murciélago) y combinacién de ambos (rostros gastroencefdlicos);
resultando de todo ellc un monstruo, es decir, una combinacidén de
diversas heterogeneidades (animal y hunana) que se ubican, en oca
siones, en lugares inverosimiles. El monstruo es un compendio de
diversos seres con un significado maligno, a veces, ya dado desde
antiguo: En el diablo, su figura es un conjunto de diversos de-
fectos que configuran su ser perverso (como, de manera anfloga,
pero inversa, el 4ngel era un monstruo, amalgama de todas las
virtudes que configuran su ser): Es una forma visible de represen
tar 1o invisible, apoydndose en un sistema pedaglgice visual que,
en principio, tendrfa un simbolismo muvy preciso. Cada Srgano del
diablo medieval, tomado de algin animal impuro, de alguna anoma-
1{a de la naturaleza, de otro monstruo (cinocéfalo), tiene un sig
nificado maligno preciso: Los cuernos, 1la lubricidad; el rostro
animalizado, el descenso a los puros instintos, la pérdida de ra
ciocinio, la degradacién en suma; la desnudez, la ausencis de la
gracia; el vello, los remordimientos; las garras en manos o pies,
la ferocidad, la ira; las alas de quirdptero, la pertenencia al
mundo de las sombras y la envidia; el cuerpo de sétiro, la luju
ria y todos los males. Adem&s, mientras el 4ngel presenta una
monstruosidad arménica (hombre con alas; producto de una estéti-
ca indoeuropea, compartida tanto por Oriente Préximo como por Gre
cia y sancionada por ésta) y comprensible al pertenecer al mismo

estrato cultural (Mesopotamia-Grecia Rcma); el diablo del siglo
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X111 presenta una monstruosidad deforme e incompleta (de un sote
rrado origen préximo oriental y de una evidencia de prodigios ex
tremo orientales, inspiradores de temor)., Las caracteristicas de
la pléstica diabélica, a través de las civilizaciones, serdn de-~
formidad, pluralidad y caos. No obstante, la levy que preside la
formacién de los monstruos, tanto en los egipcios como en los su
merjos, tiene en s{ misma un carfcter racional, como se ha veni-
do diciendo; es decir, las uniones de diversas partes estén pre-
sididas en los egipcios por un equilibric arquitecténico; en los
mesopot&micos, por una ley de formalismo interno. La introduccién
de un principio de continuidad, de un orden de sucesién aen el caos
de los fenémenos, es propio de un pensamiento racional capaz de
proyectar en la multiplicidad discordante del mundo las lineas de
fuerza intelectuales. Este don intelectual, que es el don divino,
se encontraba entre egipclos y caldeos; se traduce en sSu arte por
una concepcién totalmente intuitiva alr (en los griegos serd cons
ciente) de principios unitarios gue orcenan los diversos elementos
formales que componen la obra, la sumer a las leyes del ritmo, de
la cadencia, de las proporciones (359). La iconograffa del dia-
blo, aunque de origen griego, mucho mds que la de los 4ngeles, tie
ne su fuente oriental en esta fusién de formas monstruosas y he-
terogéneas. Unién de diversos seres rerulsivos (sdtiro y murcié-
lago), fruto de una monstruosidad cultural como es la asimilacién
en un contexto occidental de elementos tan ajenos a su idiosincra
sia como los extremo orientales; la monstruosidad del diablo en
los siglos XI y XII (incluso de los bizantinos) venfa dada por la
fealdad resultante de prejuicios de orden éstico-esstético (el sen
tido negativo de lo oscuro de su piel, la baja estatura o la talla

desmesurada, el cuerpo esquelético que sostisne una cabeza mds o
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menos grande; el fauno como unién, degradante, de hombre y animal);
la fealdad de los diablos desde el siglo XIII viene dada por la
gaglomeracién de elementos incongruentes estéticamente, afladidos

a los antariores (alas de quirétero, colocacibédn de cabezas donde
no procede), que dan a su figura un aspecto inquietante, de temor
a lo incomprensible, al absurdo en definitiva. Y 21 absurdo tie-
ne que ver con la pesadilla, que en la Edad Media es causada, co
mo todo transtorno mental, al menos a8 aivel popular, por el dia-
blo (360). Si las descripciones anterisres del diablo, tomadas por
el arte, le daban un aspecto feo, éste, en cierta forma, tenia
una fealdad a la medida de la comprensién humana (feo etfope);

a partir del XIII, la fealdad del demonio (véase Dante) (36l) re
basa el entendimiento de lo humano para pasar al campo de lo des
conocido-horrible (tan desconocido y tamible como el mundo de tér
taros y mongoles) y de lo absurdo~-monstruoso. Si Dios as el ser
por excelencia y su representacién, para que sea comprensible,

se hace a través de metdforas a la medida humana, resultando sienm
pre armbénica; el diablo, el no-ser, tiene una representacién mons
truosa y absurda (absurdo y monstruoso es su cuerpo como absurdo
y monstruos, el pecado), inarménica, formada por fragmentos desar
ticulados. E1 no-gser es el sin sentido, lo absurdo, 1la locura
{como absurda y loca es la accidn, segin la moral medieval, del
que peca): Este sin sentido y absurdo, esta locura, se figura por
medio de fragmentos inconexos parcialmente conocidos y desagrada
bles para provocar un sentimiento de repulsién en el espectador;
de forma aniloga, pero inversa, la imagen arménica de Dios (o la
monstruosidad arménica y comprensible de los 4ngeles) le mueve a
una atraccilén hacia el bien. Resumiendo, la iconograffa del dia-

blo, antes de sus posteriores contactos con Extremo Oriente a fi
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nmes del siglo XII y principios del XIII, se basa en una figura
mis o menos degradada; mientras el diablo oriental es un ser mong
truoso y gigante, el occidental es humano y de aspecto ordinario.
Entre los romidnicos, es una forma animal modificada por su figu-
ra humana; entre los géticos, es humano, pero toma el aspecto da

las bestias.

Por Gltimo, hay que afiadir que la distribucién de las esce
nas sigue el sistema de la que se vio en la miniatura de los Ofi
cios angélicos (362); es decir, se trata de la unién de antiguas
ilustraciones de columna (probablemente, en este caso, no perte-
necientes a la misma obra en principio) de distintas procedencias
o de diferentes partes de un mismo cédice en una sola. A continuag
cifn, se ofrece el andlisis de cada unc de los recuadros que con
forman la historia de los diablos. Se ha de tener en cuenta gque
la minjatura tiene una separacidén argumental importante de la que
se deriva una serie de consecuencias: lLa primera hace referencia
a la expulsién de los diablos de los cielos; las seis restantes,
como efecto de la anterior, al oficio propio de cada uno de ellos,

es decir, provocar 1la tentacién (con sus diversos rangos).

a.~ La cafda de los diablos.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "Estoria del cazemen dels
mals angels que Dieus gieta del cel ab la verga del sieu poder"
(363); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Istoria
del caimen dels mals angels que Deus gita ab la verga del seu po

der" (364),

En ambas ilustraciones, los elementos esenciales son précti
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camente idénticos: Dios, con su vara (una espada en el manuscrito
Res. 203 de la Biblioteca Nacional), arroja a los &ngeles rebel-
des (configurados ya como diablos) a lus fauces de Leviatin, re-
presentadas bajo el aspecto de una gran boc¢a monstruosa y denta-

da que engulle a los malos espfritus.

La cafda de los demonios, como sefiala L. Réau, no abundé en
representaciones en el arte medieval, debide, probablemente, a que
el desconocimiento de la perspactiva y sus reducciones intimidé$
a los imaginercs a tratar este tema (365), Este tema es especifi
camente inglés (suele aparecer en las primeras escenas de la Crea
cién) desde el afioc 1000 aproximadamente (366). Entre los modelos
mis notables, cabe destacar la ilustracién del "Hortus Delicia-
rum" (0iim Strasbourg, Bibl, de 1la Ville, Hortus, f. 3 v.) (367),
donde son los 4ngeles quienes derriban con tridentes (simbolo de
la Santisima Trinidad) a los diablos; en el "Breviario de S. Luis"
(Paris, Bibl. de l'Arsenal, ms. 1186) (368), aparece en la parte
superior Dios adorado por los 4ngeles; en la media, la cafda de
los rebeldes, cuyos rostros van denotando la transformacién que
a continuacién tendrd lugar; en el inferior, se precipitan en las
fauces de Leviatdn con rasgos de auténticos diablos; en este sen
tido, como sefiala Didron, se sigue fielmente la iconograffa bi-
zantina (369). El tercer ejemplo pertenece a la sexta escena de
los relieves de la cerca exterior del coro de la Catedral de To-
ledo (de hacia el dltimo cuarto del siglo XIV, y, por tanto, casi
contemporéneo a la {lustracién del manuscrito Res. 203 de la Bi-
blioteca Nacional). En medio de la composicién, Dios estd repre-
sentado frontalmente; a ambos lados, los 4ngeles fieles obsarvan

y sefialan la cafida de los rebeldes, con un aspecto muy similar a
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los de las dos miniaturas del "Breviar:" (370). Un gesto parecido
al de 1a mano de Dios en las ilustraciones que se estén analizan
do puede observarse en un manuscrito del "Speculum Humanae Salva
tionis™ (Paris, Bibl. de 1'Arsenal, ms. 593) (371), cuyas ilus-
traciones siguen el modelo estilf{stico de Giotto; por Gltimo, ha
brfa que citar un relieve de la Catedral de Gurck (Carintia) (372),
donde Dios bendice a los #ngeles buenos y precipita a los malos

a las fauces de Leviatén.

Es interesante seiialar el proceso iconogréifico que siguen
lag miniaturas de ambos manuscritos. En el S,I. n.3 escurialense,
sélo aparece la "Dextera Dei", rodeada del nimbo crucifero, con
una larga vara verde con la que golpea y precipita a los demonios
que caen al abismo (conforme a la infomacién del "titulus"; en es
te sentido, cabrfia preguntarse si se trata de la reminiscencia de
un prejuicio arcaico en la reprssentacién del Padre a través de
la "Dextera Dei". Esta patentiza el pocder de la primera Persona
de la Santf{sima Trinidad. Surge, como se ve en la pintura romini
ca vy en 1a miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense, en lo
alto de la escena, de entre nubes, inscrita en un cfrculo o, comc
en este ca<o, rodeada por el nimbo crucifero, y vélida en s{i mis

ma, "

en estado”, es decir, sin referencia alguna a espacio o tiem
po, va que segfin Isafas (66, 2), ella €8 la que hizo el cielo ¥y
la tierra: En muy distintas culturas, mano y poder se han asocia
do) (373). La ilustracién del manuscrito Res, 203 de la Bibliote
ca Nacional es similar a la del S.I. n.3 escurialense, s§lo que,
en cierta forma, se acerca a la miniatura del cédice italiano del

Arsenal (ms. 593) ya citado, mostrando la mitad del cuerpo del Ss

fior entre nubes, cuya mano derecha dertiba a los malvados con una
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egpada (374).

Aspecto comin a las dos iliustraciones es la aparicién, en
su parte inferior, de las fauces de Leviatdn abiertas para engu-
llir a los demonios. Del aspecto de éstas, s6lo se destaca las qui
jadas erizadas de dientes; segin M. Schapiro: “La quijada, instru
mento de voracidad medieval, es un tema constante en el arte me-
dieval como expresién de fuerza invenclble; la cabeza de una fie
ra con las fauces abiertas s2 encuentra a menudo en solitario en
arquivoltas, ménsulas, capiteles, iniclales y mérgenes del primi
tivo arte medieval, especialmesnte en Inglaterra. En el pértico
de la iglesmia de Kilpeck, el arco esti decorado con una sucesién
de animales y cabezas de animales, algunas de ellas devorando par
tes de sus v{ictimas. La mandfbula del animal es el signo mids vi-
goroso de la violencia y de la destructividad. Un tfpico modelo
inglés es la representacién del infierno mediante las fauces abier
tas de un monstruo; casi todos los modelos anteriores al siglo
XII son obras inglesas" (375). El gusto anglosajén por la boca del
infierno quiza estuviera influido por el mito pagano septentrional
del dfa del Juicio Final y 1la lucha del lobo, que devoré a 0Odinm.
En la literatura, el mito de la boca del infierno se registra va
en la "Vigién de Tundal", donde el protagonista ve a dos enormes

gigantes que tienen abierta la boca voraz del monstruo Aqueronte

-

en la que “"podfa caber nueve mil hombres armados"” ("capere pote-
rat novem millia hominum armatum") (37€). Uno de los modelos mé4s
antiguos es una talla de marfil de hacia el 800 (Londres, Victo-
ria and Albert Museum) (377) cuya ornamentacién denota claramen-
te su origen insular; a esta, hay que afiadir otra, alemana (?),

del mismo museo (n? 1-1872) de los siglos X u XI (378); asimismo,
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una ilustracién de "Poemas de Caedmon" del siglo XI (Oxford, Bod
leian Library, ms. Junius 11, f. 49) (379), la de un manuscrito

del British Museum (Cotton ms. Titus D. XXVII, f. 75 v.) (380),

la del "“Liber Vitae" de Newminister, Winchester Stowe ms. 944)
(381), la de un Salterio anglosajén counservado en Parfs (Bibl. Nat,
ms. lat., 8824) (382), la del "Salterio de Winchester", de 1la pri
mera mitad del sjiglo XI (British Museum, Cotton ms. Tiberius C.

VI, f. 14) (383) y una de origen continental préxima al arte in-

glés (Nueva York, Pierpont Morgan Library, ms. 333) (384).

En cuanto a su aspecto, las fauces del monstruo son sumamen
te similares en ambos manuscritos; sélc que en el Res. 203 de 1a
Biblioteca Nacional se ha hecho un afiacido que refuerza el senti
do repulsivo y de maldad que hay en el infierno: Sobre las pelu-
das mejillas del monstruo, aparecen reptiles (una serpiente, un
lagarto, una tortuga y un dragén). Hay que destacar que esta es-
pecie animal estd dentro de la némina de los impuros sefialada en
ia tradcidn judfa a travé€s de la Biblia (Lev. 11, 29-30 y 41-44)
y sancionada por los exégetas, como RAtano Mauro para quien los
reptiles son figura de los espfritus inmundos (PL.: 111, col. 1039).
Es antiguo el sentido peyorativo de la serpiente (Gen. 3, 14-15),
animal bajo el cual el diablo se manifiesta frecuentemente; L.
Réau, baséndose en S. Agustin, dice que es simbolo dsl espfritu
del mal a causa de sSu veneno y, por la colocacifn de sus orejas
contra la tierra para ofr los cantos con los que se la suele ca-
zar, imagen de los pecadores que no gquieren escuchar la palabra
de Dios. Las alusiones despreciativas hacia este animal son fre-
cuentes en la Biblia: En el Salmo 58, 4-6, se compara a los peca

dores con ella: "Los pecadores andan enajenados desde que nacie-
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ron: y descarrifndose desde el vientre de sus madres; no hablan
més que de falsedades. Su furor es semejante al de una sierpe: co
mo el del 4spid que se hace sordo, que se tapa 1las orejas, y no
quiere escuhar la voz de los encantadores ni del hechicero, por
m4s diestro que sea en los encantamientos" (385); este caricter
de obstinacién y pertinacia de ciertos pecadores, gque sefiala S,
Bernardo ("In Psal. qui habitat": Sermo 19; PL.: 183, col. 236),
puede ser perfectamente aplicable a los herejes, cuyos errores
son llamados serpientes seglin Pedro Lombardo ("Collectanea in
Epsit. B. Pauli. In Ep. ad Rom.": e¢. 7; PL.: 191, col. 1418), lo
que conviene al sentido del "Breviari™, No hay gue olvidar, tam-
poco, como se verd més adelante (386), su cardcter de remordimien
to dentro de los castigos infernales. PFor su parte, el lagarto
tiene un caricter de iniquidad, como sefiala R4bano Mauro: "Eil la
garto es ruta de lo inicuo, tal como se lee en el Lavi{tico: "No
comdis lagarto", porque no debemos imitar la vida del injusto”
("Allegoriae in Sacram Scripturae”; PL.: 112, col. 979). Etimoléd
glcamente, la denominacién de tortuga, animal que presenta las
patas torcidas, viene de "tartare”, es decir, del infierno, y sim
boliza, en este contexto, al diablo, las tinieblas y, particular
mente, a la herejfa, lo que podrfa ponerse en conexién con el sen
tido de la serpiente antes visto; un modelo similar al del manus
crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional se encuentra en un capi
tel del siglo IX de la cripta de Saint-Parize-le Chatel (387). Fi
nalmente, el dragén es imagen del diablo para numerosos autores,
entre los que cabe destacar a Casiodoro (PL.: 70, col. 654), R&-
bano Mauro ("Comment. in Ecclesiasticum”: 1. 5, ¢. 2; PL.: 109,
col. 906), Ruperto de Deutz (PL.: 169, col. 1277) y al autor del

bestiario latino 2n prosa de la Biblioteca Universitaria de Cam-
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bridge (Ii.4.26), que es una amplificacién del Fisibélogo griego,
a la vez que sigue a Solino, S. Ambros:o y S. Isidoro de Sevilla
(388); por otra parte, y seglin los contextos, puede tener el sen
tido de idolatrfa, 10 que le aproxima, seglin la ideologfa medie-
val, a la herejfa; a su vez, puebla lou lugares de castigo junto
a sapos y culebras, significando ademds la envidia, la lujuria o
el tormento a los pecadores. El dragén de la ilustracién del ma-
nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional pertenece a la varian
te que F. Bond llama "Lindworm", que presenta dos patas, cabeza
de bestia, cola de serpiente y lomo cor un prominente bulto; le
falta, sobre todo, las alas (389); un modelo similar y casi con-
temporéneo al manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional es el
que aparece en una de las misericordiaz de 1a sillerfa de coro de

Barcelona (390).

En lifneas generales, puede decirse que los diablos caen en
posturas inestables, lo que caracteriza su maldad y el sufrimien
to ejercido por una fuerza mis poderosa (as{ pues, Dios esti re-
presentado en accién y "en estado"; mientras gque los demonios, en
pasivo, estableciéndose, por tanto, una jerarquizacién de valores);
los desérdenes producidos por tal postura que afectan a leos movi
mientos y equilibrio del cuerpo manifiestan las angustias, las ma
las disposciones de conciencia, la maldad y la perversidad; todo
ello frente al movimiento ordenado y arménico que se ve en la fi
gura de Dios del manuscrito Res. 203 de 1a Biblioteca Nacionsal,
lo que refuerza aln mids las distintas connotaciones de superiori
dad-inferioridad (hay que tener en cuenta que estabilidad no sig
nifica inmovilidad). Muy frecuentemente, en la Edad Media, la

accidén de caer estd ligada a la humillacién del orgullo (recubr-
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dese como es derrotado este vicio en la "Psicomaquia” de Pruden-
cio (wvv. 253-273) (391), y su ilustracién en numerosos manuscri-
tos de esta obra, as{ como su derivacidn en las representaciones
del castigo del orgulloso en el infierno en varias catedrales fran
cesas), siempre con un matiz ridfculo en el desequilibrio provoca
do por la cafda; hay que tener en cuenta, a su vez, que, dentro

de la doctrina de 1la Iglesia, la expulsidn de los diablos fus vis-

ta como consecuencia de un pecado de soberbia. En ambas ilustra-

ciones, la diferencia de cafda estriba en la uniformidad y mono-
tonfa de las posiciones {(con una importante excepcifén, de la que
ya se hablerd, y que refuerza este sentido de orgullo castigado)
que presenta la miniatura del manuscrito S.I. n.3 escurialsnse,
frente a 1la mayor variedad de posturas gque se aprecia en la del
Res, 203 de la Biblioteca Nacional, que van desde la que recuer-
da la cafda de "Superbia™ en una ilustracifn de fines del siglo

X1 de un manuscrito procedente de Moissac (Paris, Bibl. Nat., ms.
lat. 2077, f. 163 r.) (392), y que represente la banda de los vi
cios, a las representaciones de personzjes histéricos que, en un
momento de su vida, fueron atacados por el orgullo, convirtiéndo
se en paradigmas de este pecado, segln la opinién de los exégetas,
como s el caso de Ozoquifas (II Re. 1, 2), cuyo castigo, consis-
tente en caer desde una torre, aparece en las iniciales que ilus
tran 21 comienzo del Segundo Libro de los Reyes, como puzde ver-
se en una de la primera mitad del siglc XII perteneciente a la
"Biblia de S. Benigno" (Dijon, Bibl. mun., ms. 2, f. 135 v.) (393)
y en otra de una Biblia del XIII (Laon, Bibl. mun., ms. 472) (394);
la cafda de $S. Pablo en el camino de Damasco ha sido tratada igual
mente como una figura simbdlica del orgullo. En las representacio

nes medievales, no hay ninguna diferencia entre las actitudes del
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Apéstol y las del ray de Israel: El orgulloso es precipitado de
cabeza, el cuerpo invertido, en una posicién desventajosa donde
se ha perdido toda dignidad, segin puede verse en la inicial a la
Epfstola a los Colosenses de una Biblia del siglo XIII (Boulougne-
sur-Mer, Bilb. mun., ms. 4) (395); incluso uno de los diablos re
cuerda a ciertos personajes desnudos y haciendo cabriolas que re
presenta, en esecenas de revelacién mosaica, al pueblo idflatra
que se libra a sus manifestaciones abomninables ante Dios, como
puede apreciarse en la barra inferior de la "L", de la inicial

al Libro de los Nimeros, "Locutus est Dominus ad Moysen”, de una
Biblia de fines del siglo XII (Paris, Bibl. Mazarine, ms. 80, f.

2 v.) (396).

Por su parte, el manuscrito S.I. n.3 escurialense ofrece,
dentro de la monotonia de posiciones 21 la cafda de los diablos,
un aspecto muy expresivo dz2 orgullo humillado: Justo en el centro
de la miniatura, aparece un demonio invertido, con el-cuerpo de
frente y la cabeza de perfil, las manos sobre los muslos y las
piernas separadas. En primer lugar, su posicién axial es frecuen
te en numerosas ilustraciones para ubicar este vicio, como puede
verge en una miniatura de la "Bible Moralisde" de Oxford (ff. 26
y 36) y de Viena (f. 10 v.); a su vez, el gesto de las manos so-
bre los muslos, con los codos separados vy echados hacia adelante,
es una afirmacién de poder por s{ mismo; las mis de las veces, es
ta posicién sipgnifica el orgullo, el personaje que se vanagloria
y se aprovecha de su poder a tf{tulo personal; las manos en los mus
los se convierten en una relacién distintiva y caracter{stica. El
citado manuscrito procedente de Moissac (Paris, Bibl. Nat., ms.

1lat.2077, f£f. 173 r.) (397) que ilustra el "De conflictu virtutum
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at vitiorum", muestra dos personificaciones cuya representacidn
forma un grupo antiherético. El personaje situado hacia la jzquier
da, en medio de la multitud de figuras en desorden aparente que
llenan la p4gina, es "Humilitas", en flexién, arrodillada y casi
replegada en s{ misma; 21 psrsonaje de la derecha, muy similar al
demonio que se2 est4d analizando, asume todas las caracteristicas

de la suficiencia orgullosa, con correlaciones peyorativas: Cabe
za en lato, manos puestas sobre los muslos con los codoes vueltos
hacia adelante, es el tipo de orgullo diab&lico. S610 que, en el
"Breviari", el hecho de estar boca abajo revela 1o absurdo de es
ta situacién obstinada y orgullosa en >lena decadencia de su po-
der. Por Gltimo, las piernas separadas que pueden verse en el ma
nuscrito de Moissac y en 21 S.I. n.3 escurialense afiaden a la idea

de orgullo, la de placer carnal (398).

Finalmente, justo debajo del diablo del que se acaba de ha
blar, aparece otro, de busto, totalmente de frente, con los ojos
desmesuradamente grandes y la boca abiaerta ensefiando los disntes;
todas estas caracterfsticas son suficientes para identificarle con
Lucifer, m&s aun si se tiene en cuenta gue coincide précticamente
con la descripcién dada, al describir el Tdrtaro, por el texto bi
zantino de la gufa del pintor, donde se dice que "en el fondo, ¥y
debajo de todos los demi&s (diablos), en el medio del abismo, Luci
fer, el mis negro y terrible de todos, cae postrado en el suelo,
mira a lo alto"” (399). L2 posicién de Lucifer del S.I. n.3 ha de
considerarse como una caricatura inequivoca de la posicidn en ma
jestad, una "anti-maiestas”; modelos que se aproximen en cierta medi
da a dste pueden encontrarse en una miniatura del "Besato de Gerona®

(f. 17 v.) (400) vy en numerosas representaciones rominicas del
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infierno, como las que aparecen en el tfmpano de Congques y en el
gran mosaico de Torcello, que dependen, todas ellas, de una anti
gua fuente original perdida (401). Por {dltimo, su boca abierta,
mostrando unos dientes bien dibujados y exageradamente aumentados,
acrecientan el aspecto temible de su agresividad y ferocidad, como
puede verse en los diablos de una miniatura de la primera mitad del
XIII d=1 "Salterio de Margarita de Borgofia" (Paris, Bibl. Sainte
Genevidve, ms., 1273, f. 19) (402) que representa el Juicio Final,
0 incluso la alegorfa del Odio de un ejemplar del "Roman de la Rgo
se” del tercer cuarto dsl XIV (Paris, Bibl, Sainte-Genevidve, ns,
1126, f. 2) (403), as{ como en los ejemplos antes referidos y en
numerosos capiteles rom&nicos, como log de Vézelay (el diablo moxn
tado sobre el becerro de oro) y de la Catedral de Saint-Lazare de

Autun (404),.

La cafda de los 4ngeles, a la que se alude vagamente en Gen.
6, 1-4, estd descrita con detalle en lus pseudo-epfgrafes més anti
guos (Hen(et) 6s y 9, 4s8; Jub. 5, ls.; ApBar(sir) 56, 10s; TestXII
Rub. 5). Es en el primero de los libros aducidos, el de Henoch, don
de se explica por primera vez la idea ce los demonios como 4ngeles
cafdos; esta leyenda, de origen iran{, aparece en el Apocalipsis
(12, 7) (405); los comentaristas vieron en la cafda de las estre
llas causada por el dragén de la visiér. apocalfptica (Ap. 12, 14)
una imagen del diablo arrastrando consigo una parte de los 4ngeles
(I. Casiano: "Coll.": 8, 3), aunque corstitufa una interpretacién
equivocada de este pasaje. Desde la Edad Media (sigloc VI), sz pen
86, funddndose en Ap. 12, 7, que el diablo con una parte de los 4n
geles se rebeld contra Dios, y que S. Miguel y sus 4ngeles arroja

ron del cielo a Lucifer y a sus secuaces (406) (Casiodoro: "Com-
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plexiones in Apocalypsin": 17, PL.: 70, col. 1411; Ecumenio: "In
Apcalypsin"; Andrés de Cesarea: "In Apocalypsin”: 12, 34); esta
interpretacién se fundé en una opinién también errfnea de este pa
saje que, en principio, fue rechazada (Pseudo-S. Agustin: "Homiliae
in Apocalypsin": 9, PL.: 35, col., 2434 y Alcuino de York: "In Apo

calypsin": 5; PL.: 100, col. 1154) (407).

El Antiguo Testamento presenta la figura de un acusador celes
tial de los hombres ante Dios (Job 1, Zac. 3, 1 ss.); pero no se in
dica que este sar se halle en oposicién a la divinidad ni que obre
simplemente por maldad. E1 diablo de Job y de 1a visién de Zacarias
defiende los intereses de Dios, aunque de un modo estricatamente
jur{dico e inquisitorial. No obstante, la creencia en malos espi
ritus estaba m&s extendida en Israel de lo que permiten suponer
ciertas alusiones escasas (Lev. 16, 10; Isa. 13, 21 y 34, 14).

Ser4d con el judafsmo tardfo, de manera andloga a como ocurrid con
los 4ngeles, cuando se abonen las ideas populares y paganas sobre
los demonios. La serpiente del Paraf{so e3 considerada como méscara
del diablo (Sab. 2, 24). En el Nuevo Testamento, se sabe que, aunque
el poder del maligno ha sido quebrantado fundamentalmente por la
muerte de Cristo, sus maquinaciones hostiles continuarin hasta el
juicio Final. Los acontecimientos negativos que perjudican a la co

munidad cristiana suelen atribuirse a la influencia del diablo (408).

Un rasgo comin entre demonios y éngeles es que tienen el
mismo origen oriental. La influencia del mazdefsmo persa es mis pal
pable en la demonologfa que en la angecologfa. Todas las religionss

tienen una tendencia natural a personificar, a8 la vez que al Dios
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conocido como suma de todo bien, a una voluntad de hacer el mal.
Esta tendencia desemboca en una concepcién dualista del universo.
El espfritu del bien se opone al del mal; el Dios de la luz, al
principe de las tinieblas. Cediendo al empuje de las creencias ira
nfes, el Judafsmo admite la existencia de un demonio que correspon
de a Ahriman, el dios malvado de los mazde{stas. Sin embargo, mien
tras que Ahriman es capaz de disputar la victoria a Ormuzd, el dios
bueno, el poder de Lucifer es sumamente inferior al de Yahvé: El
dualismo persa se encusntra as{ corregido y atenuado. AGn més, tra
td de debilitarse esta concepcién en el Cristianismo naciente, en
confrontacidn con corrientes maniqueas y priscilianistas. De esta
forma, es incompatible la c¢reencia en un Dios bueno a la vez que en
un principio eterno malo, o que Dios cred al demonio siempre malva
do; En el canon 7 del Concilio de Bragz (561), se dice: "Si alguien
dijere que el diablo no habfa sido primero 4ngel bueno hecho por
Dios... sea anatema"; idea tomada de S. Ireneo ("Adversus Haereses":
40, 4; 41, 1), de Origenes ("Contra Celso": 1. 6, c. 44) y S. Agus
tfn ("Enarrat. Ps.”: 103 y "Sermén 4": 9s8) y que se continuaré en
S. Gregorio Magno ("Moralitates": 1. 32, c. 47), hasta el Cuarto
Concilio de Letr&n (1215), en cuyo capitulo "Firmiter", se dice:
"El diablo y los demis demonios fueron creados naturalmente bue-
nos, pero ellos de suyo se hicieron malos"; m&s adelante, se ten
drd ocasién de ver cémo estas ideas afectaron a los citaros y como
la Iglesia (de cuya doctrina bebe el "Breviari") reacciond contra

ellos (409).

As{, entre 4ngeles y demonios no hay diferencia de naturale
za. Tienen el mismo origen: Simplsmente, los demonios son 4ngeles

rebeldes, cafdos, que obedecen a Lucifer en lugar de al Sefior.
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Es 1o que declara Ermengaud al referirse a este tema: "Sabed gue,
al principio, los diablos malvados fueron creados &ngeles y fueron
hechos hermosos y muy buenos... adn no estaban confirmados por la
Santa Divinidad, ni estaban plenamente iluminados de virtud, sino
que tenfan libre slbedrfo para hacer el bien o el mal". Para algu
nos, el diablo fue en otro tiempo arcéngel, para otros el primer
arcéngel creado y el mis alto de los &ngeles, que se encontraba en
tre los Querubines (opinién que se man:uvo en vigencia durante 1la
Edad Media, como escribe Ermengaud: "Lucifer era de los m&s hermo
$0s3 (4ngeles), de los mfs claros, de los mejores y de los méds inte
ligentes”; y en Sto. Tom&s de Aquino: "Summa Theologica": I, 63,7)
(410), seglin se deriva de una interpretacién alegérica de un pasa
je de Ezequiel (28, 12-14), Este 4ngel excelso se apartf de Dios
por un pecado; como la Sagrada Escritura no expone en qué consis
ti6, surgieron diferentes versiones sobre la naturaleza del mismo
(el mal cumplimiento de las tareas que Dios le encomendé en la Crea
cibén; sentimientos de envidia y celos cdel hombre creado a imagen
del Sefior; negacién de rendir homenaje a Adén por considerarlo in
ferior a é1), siendo 1la més extendida la que tratd de explicar 1la
falta del diablo como un pecado de soberbia (Atenigoras: "Prebs.":
24, 4; Taciano: "Ord. ad Graec.": 7, 5; Orfgenes: "De Princ.": I,
5, 5y 8, 1; S. Gregorio Nacianceno: "Cr.": 38, 9; S. Agust{n:

"De Civitate Dei": 1. 11, c¢. 13, "De Genesi": 1. 11, c¢. 15 s.,
"Enchiridion": 28; S. Gregorio Magno: "Moralitates": 1. 2, c¢. 4.

16 ss; Sto. Tomds de Aquino: "Summa Theologica": I, 63, 2}. Por es
ta razbn, la exégesis puso en boca del diablo las palabras de Isafas
14, 138, con las que se describe el orgullo del rey de Babilonia:
"Escalaré el cielo y levantaré mi trono sobre las estrellas de Dios,

me sentaré en el monte de la asamblea y en lo dGltimo del Norte. Su
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biré a las alturas de las nubes y seré igual que el Altisimo". Des
de Orfgenes, este pasaje se hizo clésico como expresifn de la sober
bia del diablo ("De Princ.": I, 5, 5). Este es el sentido gue tanm
bién toma Ermengaud pars explicar cémo por orgullo cay$ el demonio:
"Lucifer, en el momento de su creacién, pensd en su gran belleza,
en su gran bondad y en su gran sabidurfa, y, al pensarlo, se llené
enseguida de insensatez y de orgullo, manifestando gque querfia ser
igual a Dios en alguna de sug excelencias. Y en ello consintieron
gran cantidad de &ngeles. Y por su gran orgullo y el de los que en
ello consintieron, fueron arrojados del cielo y fueron lanzados al
abismo para no recobrar nunca m4s el reino del parafso”; con estas
dltimas palabras (y con el aradido al final d= este p&rrafo: "Por
eso la justicia de Dios Nuestro Seiior les ha sentenciado a que, por
su gran maldad, tengan castigo para siempre y sin fin") (411), Er
mengaud recoge las doctrinas de S. Agust{n ("Tratados sobre el Evan
gelio de S. Juan": Tratado 110, 7 vy "Enchiridion®: 7/ 27. c. 29)
que cristalizarfan oficialmente en el canon 9 del "Synodos endemou
sa” (543), subscrito por el Papa Vigilio: "El que dijere que el su
plicio de los demonios ha de ser temporal y que ha de tener fin...
sea anatema” (canon en contra de la tesis origenista y que, como se
veri mis adelante (412), retomarfan los c&taros, seglin la cual se
pensaba que los diablos tenfan aln posibilidad de penitencia por mg
dio de la cual podfan alcanzar adn la salvacién: Orfgenes: "In
ies."”: 1. 8, ¢. 4; una reminiscencia de esta teorfa puede encon-
trarse en Gregorio de Nisa: "Oratio Catechetica": 26, 2s). La dis
tincibn entre castigo provisional de los demonios mediante su lan
zamiento al aire y su condenacidén definitiva en el infierno en el
Juicio Final, se mantendr{a desde ahora en vigencia dentro de 1la

ortodoxia catélica (413).
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En un sentido moral, esta escena representarfa el castigo de
la soberbia (414 ), concebida ya desde antiguo como el primero y
peor de los pecados, as{ como el que contiene y del que derivan to
dos los demds, ya que YTFodo el yue peca es soberbio, porque al co-=
meter los actos prohibidos desprecia los preceptos divinos. Justa-
mente, pues, el "principio de todo pecado es la soberbia"... A cau
sa de la soberbia, el diablo fue desposefdo de la felicidad celes~-
te... Ella (la soberbia) es la primera en el pecado y la dltima en
el combate. Porgque, ¢ bien en el comienzo abate el alma con el pe-
cado, o bien, en dltima instancia, la cespoja de las virtudes. De
ahf que sea el mayor de todos los pecados" (S. Isidoro: "Senten~ .
cias": 1. 2, c. 38, 2, 6 y 7) (4¥5). Icdea que tomardn los teblogos
de los siglos XII y XIII: As{, Hugo de 8. Victor imagina 1la filia-
cidén de los vicios a través de un 4rbol cuya rafz es el Orgullo,
imagen mneménica que encuentra ilustracidén en una miniatura del si
glo XII de su "De fructibus carnis et cpiritus” (Salzburgo, Stadt-~
bibliothek, Sign. V. 1, H. 162, f, 75 v.,) (¥1%) y en otra, mis es-
quemitica, de un manuscrito del siglo XIII (Par{is, Bibl. de 1'Arse

nal, ms. 1116, f£. 185) (417).

No seria uvrréneo ver también mn esta miniatura una ilustra-
cién sobre el origen del mal v un ataque a las ideas que los cita-
ros sotenfan al respecto. Muy probablemente, el punto de partida
de toda 1a doctrina cAtara sea averiguar el origen del mal. En es-
te sentido, y sin ser dualistas, la mayoria de las religiones admi
ten la existencia de un adversario natural del Dios bueno, de un
diablo que ha tenido comienzo, pero gue nunca tendrid fin. E1 Cato-
licismo romano sostiene como articulo de fe que ha habido y habréi

frente a Dios uwna criatura a la vez maligna y desgraciada, reduci-
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da a 1la impotencia, pero sin embargo vilentamente rebelde. El ori-
gen del mal lo sitda no en un principio independiente, sino en la
libertad de esta criatura considerada como primitivamente buena: El

mal habria nacido "ex nihilo"” del libre arbitrio del demonio. No

obstante, para los c&taros, Llcifer, antes de su cafda, habrfa po-
dido tener la idea de revolverse contra Dios. Es este uno de los
argumentos méds sélidos de los cAtaros para demostrar que existia
un principio malo, anterior a Ldicifer: La libertad, para ellos, no
tiene ninglin sentido, si el mal no esti ya ah{ para ofrecerse a la
libre eleccibn. De todas formas, no es faAcil saber 1lo que entendfan
por principio malo, ya que nunca definieron claramente su naturale
za, cambiando sus opiniones, ademis, al respecto en el curso de
los tiempos. Lo que sf estd claro es gie nunca lo consideraron co-
mo igual en poder al verdadero Dios, ni como una verdadera "poten-
cia". La profesién de fe del cdtaro estd engafiosamente camuflada
bajo un monoteismo aparente, ya que dice reconocer y adorar al ver
dadero Dios (al detentadro del "Ser" supremo); por dualistas que
fueran, nunca admitieron que el principio malvado estuviera al mis

mo nivel ontolégico que el ser de Dios (4f8).

Varios son los argumentos que aducfan para probar la existen
cia de dos. principios y la caida de los dngeles rebeldes, tras la
seduccién diabélica, y su posterior encierro en los cuerpos huma-
nos. Por un lado, estéd su particular interpretacién de las Escritu

ras y, por el poro, la utilizacién de determinados mitos.

En cuanto a lo primero, los cdtaros hacfan uso de Ezequiel
para describir la invasidn diabdlica figurada por la irrupcién ar-

mada de los principes de Asur, Mosac y Tubal y el combate en el Em
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pireo que provoca el desconcierto y la cafda de los espfritus, Se-
gdn la Sabidurfa, certifican la bondad de Dios, incapaz de odiar

su obra (Sap. 11, 15) y por consecuencia de crear al diablo, al que
detesta; y, en nombre de Jesls Sirach, proclamin el dualismo absolu
to: "omnia duplicia, unum contra unum”. En el Evangelio de S. Juan,
reposa la tesis fundamental del antagonismo entre la luz y las ti-
nieblas en la rivalidad universal entre dos principios creadores

de dos mundos: Uno bueno y otro malo (Joan 7, 7; 3, 19-20; 1, 9 ¥
8, 34}, S, Juan les proporciona la justificacién del principio ma-
lo, "peccatum dicitur"”, autor de un mundo visible repleto de vi-
cios: Esta creacién desconoce al Padre, detesta al Hijo y odia a
los Apéstoles. La pardbola del Sembrador (Mt. 13, 24; 37-39) justi
ficarfa la invasién del m&s alli por el diablo y su cohorte. Esta
interpretacidn que aparece hacia 1220 apenas esti esbozada en sus
polémicas anteriores. Sin el apoyo escriptuario, la versién parisi
na del "Antiheresis” precisa que el principe de las tinieblas inva
dié la curia de su rival, para engafiar y corromper a los 4ngeles.
Alzdndose inmediatamente contra é1, el Padre lo expulsa junto con
todos los 4dngeles seducidos. En este tumulto cayeron algunos inocen

tes que serdn salvados (419 )

Llegados a este punto, hay que hablar de los mitos, que dejan
desasosiego a los simples, donde los captados viene a iniciarse en
ellos para alimentar su imaginacién y santimiento, mientras que los
espiritus mejor dotados podian en ellos consideraciones especulati -
vas donde apoyarse. Se conocen dos versiones principales: La prime
ra, muestra cémo un angel de la luz que logrd camuflarse entre los
de Dios, les seduce haciéndoles conocer las bellezas aparentes y

engafiosas del mundo material, por lo que se revuelvedi contra el
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€reador, que les vence, les precipita 3 la tierra y quedan ligados
a las realidades corporales. La segunda versidén elimina la contra-
diccién aparente entre &ngeles buenos engaiiados por la evocacidn de
una belleza evidentemente inferior a 1la del mundo espiritual. La
tentacidn surgié de la curiosidad y del deseo de conocer una serie
de aspectos de la realidad material que los &ngeles no podfan encon
trar en el mundo de lo espiritual, como el conocimiento de la mujer
y del sufrimiento; los que consintieron vieron abrirse el cielo ba
jo ellos, y cayeron sobre la tierra. De todas formas, ambas tienen
en com(in el hecho de que los &ngeles cafdos fueron aprisionados en
los cuerpos de los hombres. Asi, como va se vio, el infierno es la
tiérra, pero con un matiz purgativoe, un substituto del Purgatorio
cat6lico (428), con lo que los diablos, a través de diversas trans
migraciones, y seglin su comportamiento en la tierra, pueden acceder

a la salvacién, abandonando el cuerpo cue los ata a lo material.

Frente al dios bueno, el {nico que posee la plenitud ontolé-
gica, se presentan numerosas entidades mfticas como otros tantos
avatares malignos; hay, por lo menos, cinco: La materia (en tanto
que corrupta o pura nada), el monstruo del caos (entidad mé&s malig
na que Lucifer que puede figurar como principio, ya que es espfri-
tu sin comienzo; a la vez, hombre, pez, p&jaro y bestia), el mal
bajo su aspecto luciferino, el mal bajo su aspecto satédnico y las
tinieblas o noche absoluta. La disposicién del mal bajo estas diver
sas figuraciones se hacfa con el sentido de situar su principio

ma&s abajo que sus mids bajas manifestaciones. El mal es una reali-

dad (virtual, negativa), una fuerza de resistencia al ser, una ne-

gacibén, que el verdadero Dios no ha podido ni ha querido crear. Pue

den encontrerse precedentes en la constitucibén de este principio,
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en textos maniqueos y del cristianismo primitivo. Para los dualis-
tas, Dios era la eterna y suprema existencia, el ser inmutable en
el gue no puede haber el mal ni la nada. Era todopoderoso en el
bien, en el sentido gque podfa todo lo que querfa, pero sblo podia
guerer el bien; asf, Dios no puede oponerse al mal con el mal, por
lo que, sobre el plano de la Manifestacién, s6lo puede resistirse-
le y triunfar sobre é1 sacrificdndose [o sacrificando algunas enti
dades buenas, como serd el caso de Cristo, y del particular senti-

do como es concebido, segin se verd mds adelante) (421).

No todos los dngeles han sido condenados a la perdicién, ni
incluso, quizd, la totalidad de la esencia de cada uno de ellos.
Que hayan sucumbido a una tentacién voluptuosa, que habrfan sido
libres o no de resistir, o mis bien gue hayan sido coaccionados por
la fuerza a la servidumbre diabdlica, por una situacién casi mecé-
nica ligada a la escala de la emanacién (que va de los seres nece-
sariamente incorruptibles a los necesariamente corruptibles y co-~
rruptos); los 4ngeles, perdiéndose, no han hecho mé&s que cambiar
en lo que eran. Han desfallecido, por debilidad, incapaces, por na
turaleza, de hacer frente a la "Fuerza" o a la "Seduccibén"; esto
significa que habfa una parte de 1la creacidn divina destinada des-
de la eternidad a la debilidad o a la corrupcién y otra que, igual
mente desde siempre y necesariamente, era incorruptible e impecatble
por esencia. En la "Visién de Isafas", los cdtaros encontraron, ba
jo una forma cristianizada, esta dialéctica de la Emanacién; en
esta obra apbcrifa, se comprueba que el sexto y séptimo cielos eran
puramente espirituales; es en el quintc donde se produjo el comba-
te mitico entre el demonio Lucifer v el Hombre Primordial (S. Mi-

guel, Cristo mismo para los cdtaros), donde se manifestd los dife-
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rentes grados de corruptibilidad de los &ngeles. Asf, una doctrina
que enseriaba que los buenos estin eternamente con el verdadero Dios

y los malos con el demonio, exclufa totalmente la libertad.

Ciertos seres permanecieron fijos en la unidad divina: Son
seres especfificos, limitados, individuales, pero cuyos limites no
son susceptibles de anulacién: Estdn unidos a Dios por el amor
("caritas"). En los grados inferiores de la emanacién (y en el do-
minio de la Mezcla), las criaturas estin separadas unas de otras
por barreras anuladoras, que son las que establece la materia, es-
tando recesariamente abocadas al mal, o mé&s bier a hacer la expe-
riencia del mal, de modo que los demonios pretendidamente creados
por el principio malo parecen haber sico s8lo criaturas destinadas,
desde el origen de la manifestacién, a la malignidad, por las leyes
mismas de la emanacién. De todas formas, la diferencia establecida
por los dualistas absolutos entre 108 malos dngeles creados desde
el principio v los &ngeles buenos corrompidos pierde gran parte de
su importancia, ya que los malos dngeles son criaturas necesariamen

te desinadas al mal desde el origen de la Creacién.

Un aspecto importante a tener en cuenta es que todo 10 que
en estos espfritus malignos hay de ser procede del Dios bueno, ya
que no hay creacidn diabélica en el ser, sino sélo en la nada; de
esta manera, ciertos cdtaros llegaron a la conclusién de que el mis
mo diablo podria ser salvado; adem&s, hay que tener en cuenta que
s6lo las raices del mal son eternas por esencia, pero éstas no coin
ciden con el diable, en el que hay demasiado ser para asumir el pa
pel de mal principal (que se presenta como la negacién misma, lsa

nada misma, sin que todas sus manifestaciones sean tales gue se pue
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da concebir una mds maligna; asi, el mal concebido por el.hombre

se trata mucho mé&s del mal que de su principio mismo); se puede de
cir que los c&taros llegan a pensar pricticamente que el mal es
eterno, independiente de Dios, y que es igualmente causa {(pero in-
versa, cambiada de signo: Es decir, naciendo de sus efectos y no
precediéndolos), pero al mismo tiempo no es un existente.(#22). Los
cdtaros del Languedoc se atuvieron, al menos hasta mediados del si

glo XIII, a un ditefsmo absoluto (4#23-).

Por 1ltimo, hay que reconocer, como ya se ha apuntado, que
los cAtaros no reconocfan ningdn valor al libre albedrfo; este gé-
nero de libertad les parecfa una ilusidn peligrosa, ligada a la na
turaleza diab6lica del mundo de la mezcla. Dado que el libre arbi-
trio suponia el conocimiento del mal, segin el "Liber de duobus
principiis"™, 1a astucia diabblica cons:istid en engafiar sugiriendo
que esta libertad era lo primero y el mal lo sepgundo. Pues los los
dngeles (es decir, los espfritus gue llenarfan los cuerpos humanos
quedando aprisionados en ellos) podfan creer "inventar"” el libre
albedrio como un bien superior, no apoyindose sobre 1la tentacifn
de hacer el mal, sino sobre el deseo de hacer libremente lo contra
rio de lo que estaban obligados a hacer por naturaleza (el bien),
v esto con el dnico fin de hacerse libres ¥ no de volverse malos.
La tentacién diabdlica es el libre arbitrio mismo: Insiste en que
8u valor reside en hacer el bien teniendo el poder de hacer el mal,
0 dicho de otra manera, hacer el bien guardando la posibilidad,
siempre, de hacer el mal (asi, se produce, segifin los cdtaros, un
contrasentido, va que sd8lo se puede tener la posibilidad de hacer
el mal si se lo conoce, y s6lo puede conocerse habiendo cafdo ya

en sus trampas). Juan de Lugio afirmabéhﬁﬁe,\as{,“ggigvﬂ



270.

se puede ser libre {con esta libertad engaifiosa) haciendo el mal.
La necesidad misma de tal libertad.sélo puede nacer, en la criatu-
ra buena, de un principio opuesto al del Bien, y que d&ndose como
la expresidén de un deseo de perfeccién s6lo traduce el desvaneci-
miento del alma por la negacién primordial, es decir, por la nada.
Segin Juan de Lugio, la verdadera libertad es la que se define por
la imposibilidad, cuando el ser es creado, purificado, de caer en
el mal; es la que evita que el alma sufra la invasién del no-ser,
evitdndole incluso experimentar la tentacidén del mal. Peroc tal li-
bertad no se encuentra en el mundo de la Mezcla, donde el demonio
ha implantado su malicia en el corazén de todas las criaturas (pro
cedentes de los cielos inferiores). Asf, en este sistema donde es
Dios guien combate solo, en sus criaturas, contra el principio del
mal, no puede haber sitio para el libre arbitrio; se excluye la li

bertad humana, pero se salvaguarda la nondad absoluta de Dios (434),

Alanus de Insulis refuta todas estas opiniones: Si, como
creen los herejes el diablo es el autor de lo visible, hay que in-
dagar si tuvo o no un principio; el hecho de que lo tuvo, aparece
manifestado claramente por Cristo, quien dice: "Este fue homicida
desde el principio” (Joam VIII). Si Dios y el diablo hubieran exis
tido desd®* siempre, habria habido dos autores coeternos de las co-
sas y, por consiguiente, dos dioses, pese a que la autoridad del An
tiguo y Nuevo Testamento proclame que hay un UGnico Dios. Como el
diablo es mudable y variable, alguna composicién hay en 61, y todo
compuesto tiene un principio de existercia. Ademds, si dos fueron
los principios de las cosas, uno serfa imperfecto y el otro super-
fluo, lo que es un absurdo. Por su parte, si el diablo, es decir,

Lucifed, hubiera existido desde el principio, habria que preguntar
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se si los otros demonios fueron coeternos o no con é1; si se dice
gue existid un Unico demonio, esto queda refutado por la autoridad
evangélica, en el pasaje en que el diablo, habiéndole preguntado
Cristo cudl era su nombre, responde: "4i nombre es Legién" (Harc.
V), lo que equivale a decir que no se trata de un solo demonio, si
no de muchos. Si se responde gque son coeternos con Lucifer, lo se-
rian también con Dios, con 1o que habria habido muchos seres coe-
ternos con El, siendo capaces de crear el mundo todos ellos, lo que,
nuevamente, resulta absurdo. Buenos y malos espfritus tienen la mis
ma naturaleza, si los buenos tuvieron inicio, asi también los malos;
pero cabe preguntarse que por quién; si se responde que por Lucifer
se descubre el contrasentido, en este aspecto, de las tesis cita-
ras, ya que Lucifer habria sido el creador no s8lo de lo material,
sino también de lo espiritual. Por lo tanto, la respuesta correcta
es Dios, ya que si todas las criaturas son mudables, se exige que
exista una causa inmutable de la que procedan las cosas mudables;

al ser Lucifer mudable, su existencia se debe a lo inmutable, es de

cir, a2 Dios (con lo gque ya no se puede hablar de principio malo).

Una vez dado por hecho que su existencia procede de Dios,
es procedente preguntarse si fue creado bueno o malo. Para ello hay
que tener enm cuenta gue no hay mala naturaleza en Dios, ninguna
criatura en E1 Que Es es mala, luego Lucifer fue creado bueno por
Dios, ¥y si después se volvidé malo, ocurrib como consecuencia del

pecado.

S1 fue creado por Dios, como ha sido probado, y si las cosas
visibles fueron nhechas por €1, ;esto ocurrid siendo malo o siendec

pueno?. S8i las cred siendo bueno, entonces la criatura creb a la
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criatura; ;pero de qué manera lo creado pudo ser creado por lo crea
do?; para realizar la Creacifn es necesario gue el que crea sea in
creado. Pero si siendo malo creé el mundo de la malicia, todas 1las
cosas habrfan sido hechas desordenadamente antes que de forma orde
nada (como se tendrd ocasién de ver) (425 ). Luego queda claro que

todo ha sido hecho por Dios y no por Lucifer,

Por su parte, si, como sostienen algunos herejes, Dios, como
principio bueno (sumo bien en el que no cabe ninguna malicia), creé
el alma y el diablo, como principio malo {(suma malignidad, en la
que no se halla la md&s minima bondad), cred el cuerpo del hombre,
icémo pudo unirse una y otra?; esto resultarfa absurdo debido a 1la
incompatibilidad entre los dos seres y sus cualidades ("De Fide Ca

tholica contra Haereticos": 1. 1, cc., 8 v 9; PL.: 210, cols. 314-

316).

Alanus de Insulis expone las teoria cédtara de la cafda de

los diablos que fueron aprisionados en los cuerpos de los hombres,
con lo que éstos estdn habitados no por almas, sino por diablos, y
que tras sucesivas transmigraciones (ocho por lo menos) podrédn vol
ver a Dios, ya gue han efectuado su penitencia en distintos cuerpos
materiales. A su vez, afiade una teorfa, no demasiado generalizada,
y que debfa pertenecer a un cierto sector de la Iglesia cltara del
Languedoc, segln la cual todos los 4ngeles cayeron, no quedando nin
guno en el cielo, fundéndose en el pasaje del Evangelio donde se di
ce: "No fui enviado sino a las ovejas que se perdieron de la casa
de Israel” (Matth. XV), entendiendo poxr casa de Israel la reunién
de dngeles que fueron creados en el cielo y que, seducidos por el

mal, cayeron; otra autoridad que les sirve de base es la aportadg—
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vor el Evangelio de S. Juan: "Nadie ascendié al cielo sino guien
descendi$§ del cielo, el Hijo del hombre que estd en el cielo" (Joan
II1). Para el polemista, si el cuerpo del hombre fue hecho por el
diablo y su espiritu es el diablo, la totalidad del hombre es esen
cialmente mala, no puede haber nada bueno en €1 ni merecer la vida
eterna. Ademds, diversas autoridades muestran que no hay un 4ngel,
sino alma, en el hombre, como cuando Cristo dice: "No temiis a los
que matan el cuerpo, pero no pueden matar el alma; sino temed mis
bien a quien puede arrojar alma y cuerpo al infierno" (Matth. X);

y en otro pasaje: ";De qué le sirve al hombre ganar todo el mundo

si pierde su alma?" (Matth. XVI; Marc. VIII).

A su vez, contra la teoria de la salvacidén de los demonios
Alanus de Insulis utiliza la autoridad del Evangelio: "Id, maldi-
tos, al fuego eterno, que fue destinado para el diablo y sus 4nge-

"

les" (Matth., XXV). Para el polemista n> hay ninguna autoridad séli
da por parte de los herejes para fundamentar que los cuerpos huma-
nos estdn ocupados por los diablos, por lo tanto no hay ninguna ra
z6n de peso que lo avale y falta la probabilidad de este hecho. 5i
sus aseveraciones fueran ciertas, Lucifer tendria que unirse a al~
gunos cuerpos; los herejes piensan que habitard el del Anticristo;
pero esto es absurdo. Si la verdad de la naturaleza humana consiste,
seglin piensan los citaros, en un cuerpo y espfritu malignos, Cristo
no fue verdadero hombre, porgque ni tuvo espiritu malvado ni lo unid
as{, Cristo fue verdadero hombre porque tuvo cuerpo y alma, de lo

contrario, o algunos hombres no lo son verdaderamente o tienen cuer

po vy alma.

Que algunos espiritus angélicos permanecieron en-el cielo, lo
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demuestra S. Juan en el Apocalipsis diciendo que el "dragén" arras
tré consigo "la tercera parte de las estrellas" (Apoc. XII); el dra
g6n es figura de Lucifer, como las estrellas, de los dngeles crea-
dos en el cielo. En esta tercera parte de &ngeles que cayeron, Ala
nus de Insulis distingue los tres tipos de &ngeles rebeldes: Prime
ro, los ensoberbecidos como Lucifer y algunos otros mayores; segun
do, los gque estuvieron de acuerdo con la voluntad de los anteriores;
finalmente, los que no contradijeron esta accién perversa. Ademés,
el Sefior en el Evangelio dice de los nifios "Sus 4ngeles en los cie
los siempre ven el rostro de vuestro Padre que estd en los cielos”
(Matth. XVIII); el hecho de gozar de la visién divina no podria
concebirse de los malos &ngeles, luego ha de entenderse de los bue
nos, y como el hecho de la visidén de Dios sf§lo puede producirse en

los cielos, concluve con gque hay algin espfritu en el cielo.

Es imposible que todos los 4ngeles hubieran sido expulsados
de los cielos por el pecado por el hecho de haber sido creados por
Dios; si El hubiera sabido gue todos inan a ser arrojados, no los
habrfa c¢reado; al igual que su justiecia se mostré en los enemigos,
su misericordia se hizo patente en los que permanecieron fieles. No
obstante, los herejes arguyen que si la mayorfa de los &ngles estén
en el cielo, no es probable gue el hombre hubiera sido creado para
suplir el ndmero de los que cayeron. A lo que el polemista respon-
de que, aungue todeos los &dngeles hubieran cafdo, el hombre habria
sido igualmente creado, porque se salvan mis hombres que dngeles

que desertaron ("De Fide Catholica contra Haereticos": 1. 1, cc.

10-14; PL.: 210, cols. 316-319) (426),

A continuacién comienzan las seis ilustraciones sobre las ten
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taciones de los diablos, que empiezan con la que presenta a Luci-
fer enviando a su cohorte para perder las almas de los hombres; se
guidamente, se representan las cinco tentaciones, tres de ellas re
lacionadas con los pecados capitales y las otras dos, con vicios
numanos derivados de ellos. Se veri que todas las escenas aparecen
ya consumadas o, mejor dicho, en curso de realizacién (excepto la
dltima en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, que
constituye una auténtica escena de tentacién, ya que hay posibili-
dad de rechazar la sugerencia diabbdlica); no se trata de una virtua
lidad (esencia de la tentacién), sino de un hecho (donde los perso
najes actdan con consentimiento y entendimiento de espiritu). El
hecho es explicable en cuanto se trata de ilustrar mds evidentemen
te cada uno de los vicios por los que puede tentar el diablo. As{i,
tal y como estdn definidas las miniaturas, hay gue hablar de consu
macién o cafda en la tentacibén. Todas las escenas estdn caracteri-
zadas por un fuerte dinamismo, a diferencia del mayor estatismo de
las de los Oficios angélicos; se trata de representar los efectos
del vicio: La serenidad y el orden que reinan en el dominio del
bien, se trastocan en lucha y desorden en el del mal; la inmutabi-
lidad, en movimiento; la armonfa, en desorden y agitacién; lo que
es un estado perfecto, inamovible, en un desorden, donde se ha per
dido la paz primigenia por la injusticia; es la conocida tesis de

E. Hale (427).

La tentacidn se ejerceri siempre a través de uno o més dia-
blos; es probable gque se remarque esta diferencia entre hombre y
demonio por un sentido anti-citaro, ya que dentro de la perspecti-
va herética no habria sido necesaria la presencia del diable, vya

que el hombre lo es precisamente, seglin su doctrina, como acaba de
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verse; el diablo inducird a los protagonistas, empujéndoles literal
mente, incluso ayuddndoles, a cometer la tentacidén: Se trata de la
antftesis de los oficios angélicos, donde aparece una relacidén per
sonal entre el bien y el hombre, que es concebido en s{ mismo como
sujeto; en los Oficios diabSlicos el ser humano concibe a su seme-
jante como objeto, y es an{ donde radica el pecado: La tentacidn
se lleva a cabo a través de dos personajes (salvo en el caso de Ava
ricia y Desesperacién), donde hay un sujeto agente y otro paciente,
es decir, un culpable y una victima (o, como en el caso de la tenta

cifn por Ira, dos culpables).

b.~ Lucifer envia a los demonios a tentar a_los hombres.

Manuscrito escurialense S.I. n.3: "Estoria del art del diable.
Le princeps dels diables evia sos ministres per temtar las gens"
(4?3); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Estoria de
l'art del diable los quals son per tembtar. Lo princeps dels dia-

bles” (429).

Ambos manuscritos presentan caracter{sticas muy similares; en
primer lugar, un gran diablo cuyo aspecto hace que se le identifi-
que con Lucifer: En virtud de la perspectiva jerdrquica es mayor
que los demds, aparece sentado frente a tres demonios en pie, aspec
to gue marca una importancia y separac:ién jerdrquicas, segin se ha
visto (430); con el fndice de su mano derecha hace un gesto exhorta
tivo: Hay que tener en cuenta que, seglin el contexto, cuando un per
sonaje apunta el dedo hacia una escena (en este caso, los recuadros
que tiene en frente) y no hacia un objeto o una persona, da orden
a sus subordinados de cumplir una accién cuya naturaleza se conoce

al encontrarse en via de realizacifn; muy frecuentemente (y este es
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el caso de ambas ilustraciones del "Breviari"), la imagen muestra
simulténeamente dos momentos muy distintos: El1 de la orden y el de
su ejecucién; el jefe que ordena esti situado a la izquierda de la
imagen: Siguiendo el sentido de la lectura, su accién precede a la
de sus agentes, ya que el mandato es anterior a la realizacidn.
Ademis, en las dos miniaturas, el {ndice ligeramente vuelto hacia
lo alto anade un matiz de poder (431): son innumerables los ejem-
plos donde aparece este gesto; sin embargo, se seiialard dos: El co
rrespondiente a una miniatura de fines del siglo XI de la "Vida de
Santa Radegunda" de Fortunato (Poitiers, Bibl. mun., ms. 250, f,
22 v.) (532) y un relieve del siglo XII de 1a basflica de Vézelay
que muestca a David dando la orden de ejecutar al mensajero que

trajo la noticia del suicidio de Sadl (433),.

Frente a Lucifer, tres diablos marchan a ejecutar sus Orde-
nes; como emisarios del maligno, llevan una vara acabada en tres
ganchos {(cada uno de ellos, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense)
o en uno solo (en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional; pero sfilo
el demonio del centro), que puede considerarse como una especie de
bastén de mando diabélico, o, mejor, como un instrumento para apre
sar a los hombres, similar al que aparece en una ilustracién del
"Hortus Deliciarum" que representa la muerte del rico Epulén donde
un diablo lo lleva con una incedbkpeidén alusiva a este instrumento
("est fascinula tria dentibus™) (434); también en una miniatura
del "Misal de Poitiers" aparece este tridente en manos de un deao-
nio (435), utilizado para coger las almas humanas en los castigos
infernales del fresco del Juicio Final de la Capilla de los Scro-
vepni de Giotto (#36) y en el del Triunfo de la Muerte del Campo-

santo de Pisa, obra de Francesco Traini (437); inualmente en un se
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llo donde aparece sentado, como rey, con el tridente a gpuisa de ce

tro (433).

Las diferencias son sblo de matiz, aunque, en ocasiones, apor
tarin distintos contenidos de significacién. En primer lugar, en el
manuscrito S.I. n.3 escurialense, Lucifer estd sentado sobre un tro
no, como elemento significativo de su superioridad y rango en el
infierno; por su parte, en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional,
lo estd sobre un cidmulo de llamas (representadas bajo el aspecto de
numerosos haces sinuosos) para dar id=2a del lugar (fgneo) donde ha
bitan los demonios, ya que se consideraba gue uno de los castigos
principales que sufrian en el infierno era el tormento del fuego
eterno ("Ascensio Isaiae": 4, 14; Justino: "Apol.": I, 28, 1; S.
Ireneo: "Adversus Haereses": I, 10, 1 y III, 3, 3; Hipblito: "Re-
fut.": X, 34, 2). En apoye a esta opinidén, se podfa recurrir a la
Sagrada Escritura (Matth. 25, 41; Apoc. 20, 10); pero quedaba la
dificultad advertida, al menos ocasionalmente, de explicar cémo po
dfan sufrir el fuego del infierno, corcebido de un modo bastante
material, unos seres espirituales come eran los demonios (S. Agus-
tin en "De Civitate Dei”: 1. 21, c¢. 10 no fue capaz de dar una res

puesta satisfactoria) (439).

Una de las diferencias mds sustanciales reside en que en el
manuscrito S.I. n.3 escurialense Lucifer tiene cogida con su mano
izquierda y en sus rodillas un alma reosresentada bajo los raseos
tradicionales de figura infantil desnuda; esta escena puede verse
en un fresco del siglo XIII que representa el infierno en la igle-
sia de Asnidrs-sur-Vdgre (Sarthe) (448 }, en el del Juicio Final de

la Capilla de los Scrovegni de Giotto, pero bajo un aspecto més
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monstruosoc y brutal (444 ), en el de 1la Capilla de la Magdalena,
con idéntico aspecto, del Palacio Bargello de Florencia, obra tam-
biédn de Giotto (442), en el del Infierno de Santa Maria Novella de
Florencia de Nardo di Cione (443) y en el extremo derecho de la par
te media de un marfil del Victoria and Albert Museum (4&4&). En es-
te caso, se trata del castigo, represantado de forma general, del
alma en el infierno. Ademds, y como se vio en la ilustracién prece
dente de este manuscrito, Lucifer abre su gran boca para mostrar
sus dientes, expresando asi toda su ferocidad y agresividad (435).
El Lucifer del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional cruza
la pierna derecha sobre la izquierda, mientras su mano diestra des
cansa sobre el muslo de aquélla; con el primer gesto, el ilustrador
trata de confirmar el poder del principe de los diablos (446). La
historia de este gesto en Occidente es relativamente reciente: En
el siglo XI y durante la primera parte del XiI, los grandes perso-
najes, como el Papa, el obispo y el rey, s6lo cruzaban las piernas
excepcionalmente (447); a partir de la segunda mitad del siglo XII,
los personajes que detentan una autoridad, temporal o espiritual,
estén representados cada vez mis frecuentemente con las piernas cru
zadas, en particular cuando dan una orden (como en el caso de esta
ilustracibn, en que el Lucifer detenta un poder espiritual negativo
y manda a su cohorte a tentar a las geates) (#48). A su vez, este
sesto, unido al de llevarse la mano al muslo, manifiesta una firme
za en la voluntad, una determinacidén en el ejercicio de su poder
personal &A49 ); modelos similares, aunque no aplicados especifica-
mente al diablo, gue conjuguen ambos gestos pueden verse en numerp
sas miniaturas, como en una de un manuscrito del siglo XIV (Paris,
Bibl. de 1'Arsenal, ms. 26), en otra de hacia 1317 de la "Biblia de

Jean Papeleu” (Paris, Bibl. de 1'Arsenal, ms. 5059) que representa
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& un rey sin corona mandando ejecutay a un condenado (457), En esta
escena, frente a la ya vista del manuscrito S.I. n.3 escurialense,
se ha puesto el énfasis (nicamente en el envio de los diablos a rea

lizar su oficio (&#31).

Por Gltimo, en el manuscrito 5.I. n.3 escurialense uno de 1los
diablos extiende su garra hacia adelante y vuelve su rostro hacia
Lucifer; los otros dos demonios hacen los mismos gestos, aunque no
se vean sus manos al estar tapadas, bien por el cuerpo del diablo
que estd delante, bien por el margen de la miniatura. El sentido gze
neral de esta ilustracién es el partir hacia una misién, cuya di-
reccidén estd marcada por el gesto de la mano (o zarpa en este caso)
abierta que prolonga el brazo mis o menos extendido, sin rotacifn
del antebreazo ni movimiento del pufio, como puede verse en una mi-
niatura de una Biblia Moralizada de la primera mitad del siglo XIII
(Viena, Bibl. nat., codex vindobonensis 2554, f. 40 v. b.), cuyo
sentido es andlogo, pero totalmente opuesto, al de la minialtura
que se estd tratando, ya que representa a Cristo enviando a dos
apéstoles a una misidn (segln reza la inscripcién: "ihesucriz envo
ia ses . deciples as paiens, por querre bones ames por lui rassazier")
(452 ). Por su parte, en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na
cional, los tres demonios muestran en alto una de las palmas de sus
manos, significando en una relacién de inferior a superior la sumi
sién a las decisiones y la obediencia a las érdenes dadas, como pue
de verse, pese a ser otro el contexto, en una miniatura del siglo
XIII de un manuscrito del "Digesto" (Parfs, Bibl. Sainte-Genevidve,
ms. 395, f. 26), que representa a dos hombres aceptando la senten-

cia de un juez (453).
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Se ha hablado en varias ocasiones, al referirse a la figura
de Lucifer y del resto de los diablos, de jerarqufa y de relacién
inferior-superior, que es 10 que expresa el texto de Ermengaud:
"Sabed también que entre ellos (los diablos) los hay con gobierno
mayor que los otros, pues aquellos gque son mds pérfidos, mis terri
bles y m&s conocedores del mal, ostentan mayor gobierno, puesto gque
el diablo mayor, a aquellos que €1 sabe que son m&s falsos y con
mayor experiencia, les envia para que engafie a todo un pafis o a una
provincia, y a los otros, que tienen menos saber, los envia a enga
fiar a un hombre solamente" (454)., Se trata, pese a la oposicién de
algunos tellogos anteriores por el coacepto de orden que esto im=
plica, de una elaborada jerarquia diaosblica: Sto. Tomds de Agquino,
al igual que muchos otros tedlogos, y seglin se ensefia en el HNuevo
Testamento, admite que entre los demonios, como entre los 4ngeles,
existen varios 6rdenes y una jerarqufa, a cuya cabeza esti Beelze-
bub ("Summa Theologica": P. I. gu. CIX, art. I, II; S, Alberto tlag
no: "Summa Theologica": P. II, tratt. VI, qu. 26, m. 1) (4556). Ade
mds, segldn se ha visto en el texto antes mencionado del "Breviari”
y como podrd comprobarse en las miniaturas siguientes, no sélo
existe una jerarquizacifn, sino también una especializacidén por par
te de estos espiritus malvados, segilin cuenta el mismo Ermengaud:
"Hay algunos diablos que estén preparados para tentar a un sélo hom
bre en una clase de pecado; a unos les tienta en la lujuria, a
otros en el orgulle, a otros en la avaricia y a otros en otros pe-

cados mortales que siguen” (456),

Como se veri en las préximas miniaturas, cabe preguntarse
d6nde tienen su sede los demonios, si en la tierra o en el infier-

no. Segilin numerosos teblogos, ellos poseen ambas sedes: El infier-
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no, para su castigo y el de los condenados, y el aire, para tentar
a los hombres (457) hasta el dfa del Juicio (S. Buenaventura: “Sen
tentiae": 1. 2, dist. 5, art. 2, qu. 1; S. Alberto Magno: "Summa
Thelogica": P, II, tratt. V, gu. 25, m. 3; Sto., Tomds de Aquino:

"Summa Theologica": P, I, qu. LXIV, art. 4) (438),

c.- Tentacidn por la lujuria,

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "Temta per luxuria" (439),

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Temptar per luxuria"

(460),

Es la primera de las tentaciones; los dos manuscritos ofre-
cen caracterfisticas muy similares: En ambos aparece una pareja de
amantes en diferentes momentos de su relacién, bajo la mirada de
un diablo. En el S.I. n.3 escurialense, el demonio parece poner su
mano detrds de la espalda de la mujer, gue coge la derecha del hom
bre con su izquierda, mientras muestra en alto la palma de su dies
tra. En primer lugar, el gesto del diablo parece animar o empujar
a la mujer a seducir al hombre; el gesto de la mujer es algo mis
complejo: En principio, se trata de la manifestacidn corporal de
una potencia més moral que ffsica; es 21 gesto por el gue una per-
sona toma posesibén de otra; profundizando algo mds, en el contexto
de esta miniatura, la posesién se ejerce de forma dulce, persuasi-
va, pero con un fin engaiioso {(que el hombre peque); a su vez, este
es el gesto que se efectda para la toma de posesidén a tftulo de es
posa por parte de un hombre en los siglos XI al XIII (451),.como
puede observarse en numerosas miniaturas (como en una de una Bi-
blia historiada de fines del siglo XII (Amiens, Bibl. mun., ms. 103,
f. 6) que representa a Abraham que lleva a su mujer devuelta por

Fara6én, y en otra de una inicial del Libro de Oseas de una Biblia
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del siglo XII (Troyes, Bibl. mun., ms. 28, t.l, f. 250) donde apa

rece Oseas tomando a Gomer como esposa (#62); por Gltimo, en la
cuarta escena de un marfil francés del siglo XIV (463 ) del Metropo
litan Museum); pero hay que tener en cuenta que en la ilustracién
del manuscrito S5.I. n.3 escurialense es la mujer, no el hombre,
quien toma la iniciativa en este acto de posesibn, alterando el or
den establecido y dando, por lo tanto, un sentido pecaminoso a 1la
escena en cuanto a la explfcita inversién de valores. Por otra par
te, dada la mayor potencia moral (aunque de signo negativo) de la
mujer, ésta se presenta como superior al hombre (de nuevo la cita-~
da inversién de valores seglin las normas fijadas en la Edad Media),
con 1lo que el hecho de mostrar la palma de su mano izquierda viene
a significar la buena acogida dispensada al hombre gque se presenta
ante ella, enriqueciéndose el aspecto de seduccidn engafiosa que la

escena ya tenfa (464),

En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, el dia-
blo, con su zarpa puesta sobre la espalda del hombre, parece ani-
marle a cometer el pecado: El1 vardén besa a una mujer coronada (¥65)
mientras pone sus manos bajo el mentdn de ella; éste es el signo
més frecuentemente utilizado por el hombre y la mujer para testimo
niar su intimo afecto; no obstante, teniendo en cuenta el contexto
de la escena donde aparece un diablo presidiéndola, este amor re-
viste un aspecto pecaminoso, contrario a lo que podrfa ser el afeg
to conyugal; modelos similares, pueden encontrarse en la parte de-
recha de un marfil del siglo XIV del liuseo de Cluny (#%6 ); es muy
frecuente en las iniciales historiadas del Libro de 0Oseas, que mues
tran frecuentemente al profeta desposando a Gomer, la prostituta,

bajo la orden de Dios, como. puede verse en la "Biblia de Manerius"
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de la segunda mitad del siglo XII (Par{s, Bibl, Sainte-Genevidve,

ms. 9, £. 125 v.) v en una Biblia del siglo XIII (Sées, ms. 4, f.
114 v.) (467 ), donde ambos personajes no se limitan a unir sus ros
tros ligeramente, como en el modeloc precedente, s8ino gque aparecen,
de hecho, besindose; en los ejemplos anteriores, el carfcter afec-
tuoso 0 bien reviste un sentido positivo (Oseas-Gomer) o neutro
(marfil francés); no obstante, la mano bajo el mentén acompafiada
ocasionalmente del beso puede estar tefiida de un significado total
mente nagativo como cuando se trata ce ilustrar {(de manera pareja

a la miniatura que se est& analizardo) el vieio de Lujuria, como
puede verse en los relieves del z8calo de Amiens (de hacia 1230) y
en los pilares centrales del pértico Sur de la Catedral de Chartres
(de hacia 1240), as{ como en una inicial de la primera mitad del si
glo XIII de un manuscrito del "Decretum Gratiani" (Abadfa Benedicti
na de Admont, ms. 72 (35), f. 255 r.) que ilustra la regulacfon con
cerniente al adulterio (468) y en uno de los medallones en relieve
del “Kaiserpokal", de hacia 1300 (Osnabriick, Ayuntamiento) (469).
Por 1o que al beso en s{ mismo se refiere, no es un tema que haya
gozado, dentro de un contexto profano, de gran predicamento, tal
vez porque su significacién en la Edail Media revistiera un caricter
demasiado Intimo. Una de las mds antizuas ilustraciones del beso

se encuentra en una miniatura germana de &poca rominica procedente
del "Misal de Millstatt" (Archivos de la Sociedad de Historia de
Klagenfurth). Los entalladores de marfil, tan aficionados a la re-
presentacidén de escenas amorosas {(casi nunca groseras), raramente
nan representado la escena del beso, que, en el siglo XIII, apare-
ce en el relieve de un cofre renano (Museo de Munich) y, en el XIV,
en un cofre de amor (Museo de Turin) cde origen francés; con idénti
co origen, en escenas del asalto del Castillo del Amor en dos mar-

files del Museo Nacional de Florencia. A veces, estas escenas amoro
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gas pueden estar revestidas, dentro de objetos profanos y de uso
cotidiano, de una cierta significac: 6n moral (similar a la de 1la
ilustracibn del "Breviari"), como la de un peine de marfil del si-
glo XIV del Museo Nacional de Florercia, donde, en las enjutas de

los arcos que encuadran las escenas amorosas, aparece un diablo

¥m) .

El hecho de gue en el manuscrito S.I. n.3 escurialense aparez
ca el diablo en relacién directa con la mujer puede ponerse en rela
cién con un tema con €l gque se cuenta con antecedentes desde época
romdnica; en palabras de E. Male: "Para el monje, la mujer es casi
tan temible como el diablo. Es el instrumento del que se sirve para
perder a los santos. Tal es el sentimiento de los grandes abades,
de los reformadores de la vida monédstica. Todos tienen miedo de la
mujer; no quieren que el monje se exponga a la tentacién; segin S.
Bernardo: "Vivir sin peligro con una mujer es mis diffcil que resu
citar a un muerto", Se siente que los reformadores se acordaban de
los desordenes del terrible siglo XI, donde habfa casi zozobrado
la antigua disciplina de la Iglesia... Pedro Damiidn, Hildebrando,
no condenan el matrimonioc, instituido por Dios, pero el hombre uni
do a la mujer disminuye su aspecto: No puede aspirar a ser un puro
espiritu. Es lejos de la mujer, en una austera soledad, como el hom
bre se eleva a la vida divina... Esta lucha contra la mujer ha de-
jado sus huellas en los capiteles de las iglesias roménicas. Un ca
pitel de la Catedral de Autun n¢s muestra a un joven que contempla
a una mujer sin vestiduras... Ella se vuelve para lanzar un vistazo
a su victima, y hace flotar, detrds, una banderola. En este instan
te, el demonio aparece y coge al joven por los cabellos; se convier

te en su dueiio, y parece gque la mujer es su cOmplice, pues su cabe
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llera se eriza como la del diablo... En Vézelay... el diablo tafie
a la mujer desnuda, como un instrumento de misica, mientras gue

un juglar, cémplice del demonio, une su melodfa a la del infierno”
(#2Y )., Este Gltimo es similar al tems clésico de la tentaciln de

S. Benito en Saint-Benoit-sur-Loire. (47%).

Por su parte, en el manuscrito Res. 203 de 1la Biblioteca Na-
cional es el diavlo quien empuja al hombre hacia el pecado, hacia
la accién deplorable y hacia el objeto de su deseo; la idea es en
cierta medida similar a la de la ilustracién del S.I, n.3 escuria-
lense, pero la mujer, ahora, y debido a su papel pasivo, no revis-
te de forma tan evidente el aspecto de instrumento del pecado, reca

yendo la culpa igualmente sobre ambos,

Aunque el pecado de Lujuria fue siempre condenado por la Igle
sia, hay que taner en cuenta el particular significado que cobra en
esta ilustracién en funcidn de unas ccordenadas espacio-temporales
muy precisas, que son las del Languedecc a fines del siglo XIII. Pa
ra ello, hay que partir de la condenacién a la doctrina del Amor
Cortés formulada oficialmente por la Iglesia en la persona del obis
po de Parfs Estienne Tempier el 7 de Marzo de 1277, donde se recha-
za desordenadamente en 219 proposicionzs todo lo que le parecia
atrevido en el Tomismo, el Albertinismo, las ideas de Siger de Bra
bante... en una tesis sobre la esternidad de la inteligencia imper-
sonal y en algunos escritos de tendenc:ia materzalista: En el primer
rango de obras sospechosas figuraba un tratado del Amor gque ha si-
do identificado con el "De Amore" de Andreas Capellanus (escrito
probablemente hacia 1185 para Marfia de Champarne); con esto, el

obispo de Paris se propuso desacreditar la erdtica de los trovadores,
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tomando el "De Amore" como la obra sobre la que descargar su indig
nacién, ya que a sus ojos ofrecfa una suma de concepciones corteses
incompatibles con el Cristianismo. En esta época, el amor caballe-
resco y el amor cortés tendian a conundirse y la Iglesia los con-
sideraba igualmente inmorales. Asi, es posible que, pese a que la
condenacién parecfa atacar m&s directamente a la obra de Andreas
Capellanus, el fin'amors estuviera ircluido, implficitamente, den-
tro de este rechazo. A su vez, el franco naturalismo de Jean de
Meun coincidia con el "De Amore"” y con la Edad Media occitana al
considerar el amor conyugal como una simple variedad de amor venal.
Dese hacfa tiempo este naturaligmo libidinoso estaba condenado por
la Iglesia, sino como error filos6fico, al menos como pecado. Tal
como fipura expuesto por Jean de leun, no difiere en absoluto del
naturaliseo simplista que diez aifios antes habia combatido Sto. To-
m&s en 1la "Suma contra los gentiles", y que se apoyaba sobre razo-
namientos como estos: La unidn sexual del hombre y de la mujer esta
destinada al bien de la especie, como el bien de la especie es supe
rior al del individuo, el acto sexual es conforme al orden divino;
el hombre estd dotado de una "vis concupiscibilis” que le incita a
cumplir el acto carnal, v de 6rganos destinados a la generacién,
luego €1 no peca en absoluto librdndose al acto de la carne; el
Creador ordend: “Creced y multiplicaos®, luepo el hombre debe unir
se carnalmente a la mujer., Si bien estas tesis (que sdlo podian ser
subscritas por materialistas y herejes declarados) chocan frontal-
mente contra las ideas del amor occitano y algunas de los cltaros,
las de esc¢os Ultimos sobre todo eran isualmente reprobables a ojcs
de la Iglesia, ya que atribufan la "vis concupiscibilis" a la ins-
piracidén diabdlica, y sostenfan que los simples creyventes {(no los

perfectos), adn hundidos en la materia v sometidos a la necesidad
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natural, no pecaban cuando sucumbfan a la "temptatio carnalis", o,

por lo menos, este pecado no podfa serle3 impwtddo, con lo gue, a

0jos de la Iglesia, esta doctrina permitirf{a toda clase de aberra-

ciones. Ademis, lo que condenaba profundamente, era la teorfa del
amor intersexual puro (sostenida tamtién por numerosos trobadores)
que, uniendo la lujuria y la continencia en una misma exaltacidn

de deseo, estaba incontestablemente en contra de la moral cristia-
na. La Iglesia s6lo podfa triunfar sobre el amor cortés despojéndo
le de la parte de idealismo moral con que se habfa revestido, no r
viendo mé&s que en €1 un libertinaje disimulado; ain mds: Es esta
moral surgida del instinto carnal, pero capaz de superar a la natu
raleza, la que hay que proscribir. La Iglesia siempre estuvo en con
tra de que el instinto fuera capaz de purificarse de si mismo en
el interior del amor y conducir el alma a su perfeccibén (tesis en

la que trovadores y citaros eran coincidentes); s6lo vio lubricidad

en tode unién de esencia carnal contrafda fuera del matrimonio. So-

bre el plano de la sexualidad, sblo conocfa el desorden libertino
0 el orden conyugal. Hay que reconocer que mucho antes de 1277,

cuando "ffn'amors"” estaba ya en plena decadencia, el estado de las

costumbres explicaba la severidad de la Iglesia (ya que el amor pu

ro servia muchas veces como pretexto &l desenfreno méds vulgar), Pe

ro incluso bajo su aspecto tedrico, la erbética de Andreas Capella-

nus, presentaba, segin la opinién de los eclesifsticos, grandes pe

ligros para la virtud de las mujeres, va que las fronteras entre

el amor puro y el amor mixto eran, por naturaleza, ampliamente fran

queables. Se sabe que el amor puro comportaba los abrazos, el beso
en la boca, el casto contacto del cuerpo desnudo de la amiga, vy

que sbélo el "fait" (el contacto sexual) estaba prohibido; sino se

convertfa en amor mixto. Pero si su amipa se 1o Degia. el amante
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debfa condescender al amor mixto, y parece ser que las damas exi-

gian frecuentemente esta prueba de pasién, razdn por la que més tar

no saben amar con amor puro". En muci1os casos, los trovadores de-

ofan pensar, de manera an&loga a Andreas Capellanus, gque "continen
tia non est essentialiter virtus”, con lo que caian bajo la conde-

nacidn de 1277 (proposicidén 168).

Ermengaud admite las efusiones del amor puro, por impiddicas
que parecieran a la Iglesia, siempre que fuera con propdsitos matri
moniales, como una especie de cortejc prenupcial; si bien €1, en
todo momento, rechaza la pasibén addltera y las tendencias natura-
listas del amor cortés, conforme a las directrices eclesidsticas.
Ya mds adelante, en 1323, estos pequerios favores que la dama, siem
pre con un fin matrimonial, concedia a su amado, serdn reprobados
por la "Sobregaya Companhia dels VII trobadors de Tolosa" (empefia-
da en revigorizar la 1lfrica occitana), cuvas "Leys d'Amors", some~
tidas a la aprobacidén del Gran Inquisidor, serdn promulgadas en
1356 (fecha casi coincidente con la elaboracién del manuscrito 35.1I.
n.3 escurialense); en ellas se lee que "Lo es (deshonesto) incluso
cuando se pida lo que no se debe, una cosa no permitida, no aprove
chable o que no es necesaria, como si en sus canciones alguien de-
manda a su dama gue le dé un beso o que le ofrezca un favor secre-

to. tluchos trobadores antiguos han pecado en este punto. Pues no es

cosa honesta, ni permitida, ni aprovechable, ni necesaria e)] gue yo
pida_un beso a la dama_gue canto., Y no se debe componer ninguna can

cién para expresar viles pensamientos de adulterio o de otro peca-
do"; todo esto conforme al rigorismo moral y religioso existente

en esta zona durante la primera mitad del siglo XIV (4713).
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La patri{stica ha provisto de argumentos para demostrar que el
pecado que se deriva directamente de la soberbia es la lujuria: "Mu
chas veces, por culpa de la soberbia, se incurre en abominable impu
reza, porque una cosa estd ligada a la otra... por la soberbia se
cae en la prostitucidén de la lujuria... 1la impureza de la carne se
origina de oculta soberbia" (S. Isidoreo: "Sentencias™: 1. 2, c. 39,
L y 2) (474), El1 hecho de ser el primer pecado tras la soberbia pue
de deperse a que es el pecado gue corrompe mids fidcilmente el alma
del hombre, de cuya hermosura los diablos sienten envidia: "El1 1li-
naje humano se esclaviza al diable por la lujuria mds que por los
restantes vicios... Sabedores los demonios de que la castidad cons
tituye la hermosura del alma y que pcr ella iguala el hombre 1la dig
nidad angélica, de la gue ellos han cafdo, impulsados por los celos
de 1la envidia, sugieren a través de los sentimientos corporales, el
deseo de consumar la lujuria" (S. Isidoro: "Op. cit.": 1. 2, c. 39,
21-22) (475). Ademds, es el primero de los pecados porque entra a
través del sentido de la vista, el m&s importante y primero de to~
dos: "El placer carnal entonces se desea mis cuando se tiene a la
vista. Porque, como dice un sabio, "losg primeros estimulos de 1la
fornicacién provienen de los ojos; los segundos, de las palabras”

(S. Isidoro: "Op. cit.": 1. 2, c. 39, 8) (&P6).

Como se vio, de un pecado se deriva otro; as{ de la lujuria
se derivan varios, que son los que en las miniaturas de los dos
manuscritos aparecen representados a continuacidén: "La desmesurada
libertad en el placer no sabe puardar la medida. Pues cuando un
dnimo vicioso, a impulsos de la carne, toma licencia para consumar
la fornicacién, no menos, prosigue, instigado por los demonios, con

otros abominables crimenes y, por haber rebasado asi su desenfreno
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los ifmites del pudor, afiade crimen sobre crimen, y paso a paso
llega hasta el extremo" (8. Isidoro: "Op. cit.™: 1. 2, c. 39, 15)

(477).

d.- Tentacidn por avaricia,.

Manuscrito S5.I. n.3 escurialense: "Temta per avareza" (478);
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Temptar per avari-

cia™ (479).

Es la tentacién que sigue a la Je la lujuria; en los dos ma-
nuscritos la escena es muy similar: U2 diablo entrega una bolsa de
dinero a un hombre. Las {nicas diferencias radican en el gesto: En
el manuscrito S$.I. n.3 escurialense, ¢l diablo, frente al hombre,
le pone su mano sobre el hombro, posesiondndose de su voluntad
(480); en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, el diablo, con el
fndice de su derecha extendido exhorte al hombre a que tome la bol

sa y haga todo lo gque concierne al pecado de avaricia (48Y).

Ll tema de la bolsa de dinero como atributo de la avaricia

es antiguo en la tradicibn iconogrifica, y puede rastrearse desde

el siglo X en las ilustraciones de los manuscritos de la "Psicoma-
quia" de Prudencio donde se representa la ilustracidén de este vi-

cio (482). El primer modelo escultérico en tierras hispdnicas es el
capitel de Ipuacel de 1072 (483 ). Aparece en la miniatura mozérabe
en el "Beato de Silos” (Londres, British Museum, Add. ms. 11695, f.
2) (484), Pasard a ser un tema frecuente durante toda la época ro=-
médnica, como puede verse en la portada del transepto Sur de Saint-
Sernin de Toulouse (485) y en las de Moissac (486), Beaulieu, Sain

te-Croix de Burdeos (487), Sainte-Foi-de Congques (488), Autun y en
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la cubierta anterior de marfil del "3alterio de la reina Melisenda"

(Londres, British Museum, Egerton ms. 1139) (489). Asimismo, en el
Pértico de la Gloria (499), entre los condenados del Juicio Final
de Reims v Amiens (494 ) v en ilustraciones del "Roman de la Rose".
Un personaje histSrico tachado de avaro y gue aparece con una bolsa
(492 ) es Judas, del que Prudencio habtla en estos términos poniendo
sus palabras en boca de Avaricia: "jEs que no hemos triunfado sobre
el Iscariote, que fue uno de los grandes discipulos v comensal de
Dios mientras en la compafifa de su mesa intenta engafiar a quien no
ignoraba su fraude vy con El pone su mano en el mismo plato?. Por el
fuego de la ambicidn viene a encontrarse con nuestro dardo y compra.
un campo de triste fama con la sangre de la divinidad amipa para
expiar por aquellas yugadas con su cuello estrangulado" (vv. 529-
535) (#93); en el folio 181 r. del manuscrito S.I. n.3 escurialen-
se y en el 137 v. del Res. 203 de la bhiblioteca Nacional, Judas apa
rece en la misma actitud que el tentado por avaricia, y el principe
de los sacerdotes que le entrega la bolsa, en la misma que el dia-
blo de la miniatura que se estd analizando. Por dltimo, en la escg
na de la Ultima Cena del manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Na-
cional.(f, 138 r.), Judas, mientras recibe el pan que le ofrece

Cristo, oculta su bolsa,.

Si, como antes se vio, y segin la opinién de los teblogos
medievales, la lujuria era un vicio propiamente femenino, la avari
cia, la avaricia lo es masculino (494), como se ve en las ilustra-

ciones de estos dos manuscritos del "Breviari" (495).

Segin S. Isidoro, la avaricia, como deseo carnal, deriva de

la lujuria (siendo, en el orden de los vicios, el tercero que consig
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na): "No puede uno emprender la lucha espiritual si antes no sojuz

ga los deseos de la carne./No puede juedar libre para la contempla
cibén de Dios el alma que suspira por los deseos ambiciosos de este
mundo. Poruue no podrd contemplar las alturas el ojo cuya visidn

obstruya el polvo” ("Op. cit.": 1. 2, c¢. 41, 1 y 2) (496).

Se ha visto la aparicidén de tres pecados capitales gue son,
por este orden: Soberbia, lujuria y avaricia. La eleccidén de esta
triada completa puede explicarse por el hecho de que una fuente tan
importante como el "Speculum animae” de S. Buenaventura (basindose
en I Joan 2, 16) considera la "superbia", la "avaritia" y la "luxu
ria" como las tres ramas principales del "Arbol de los pecados”.
(497 ). Lujuria y avaricia estdn reunidas en las esculturas romidni-
cas del Sur de Francia (498 ). Ambos pecados se yuxtaponen en el pe
nitencial glosado de los siplos X u X procedente de Silos {(Londres,
British Museum. Add. ms. 30853) (499 ). Un sinodo de Gerona de 1078
nermana estos vicios ("Concubinari vero et usurarii, nisi resipis-
cant excommunicentur™), Marcabrd (...1130-1149...), al enumerar a
los pecadores destinados al infierno, junta a "los lujuriosos y ava
riciosos que viven de negocios dafiinos" (poema 40). Pedro de Compos
tela (segundo cuarto del siglo XII),en "“De consolatione rationis 1i
bri duo", al presentar los vicios escoge "Luxuria", "Avaritia" y
"Gula" por este orden, y llama al segundo hermana de la Lujuria vy
madre de la Usura. En manuscritos medievales hispidnicos se encuen-
tran juntos dos poemas de Adam Clericus contra el dinero ("nummus")
y contra la mujer. La vinculacién de Avaricia y Lujuria delata 1la
fuerza patente de inquietudes seculare:s (inquietudes que, por otra
parte, recogsen los relieves de las Catedrales de Paris, Amiens y
Chartres, donde Lujuria y Avaricia aparecen unidas, aunque ésta an

teceda a aquélla). Lstos vicios bdsicos siempre habian existidog
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avaricia y lujuria aparecen destacadas en escritos muy tardfos, so

bre todo entre autores estoicos. El Cristianismo primitivo, siguien
do la tradicién helenistica y a S. Pablo, ensefia que "radix enim
omnium malorum est cupiditas” (1 Tim. #, 10). Pero a partir del si
glo VI, la soberbia sustituyé a la avaricia dentro de la misma fér
mula paulina: "radix vitiorum et malorum omnium superbia" (5. Gre-
gorio irlagno: "iHoralia in Job"), vy domind los catidlogos de vicios

de la literatura mondstica., El "De Coecnobiorum Institutis” de Casia
no, muy lefdo en los monasterios, al enumerar los vicios, dice de
Superbia, siguiendo a S. Isidoro: "Origine et tempore primus est".
En apoyo de este cambio, se podfa arguir una autoridad biblica: Si
rach 10, 15: "initium omnis peccati superbia“. Los autores mbnasti
cos mids antiguos, alguno de ellos posiblemente conocido por Ermen-
gaud, enlazan a veces la soberbia comn la lujuria como vicios princi
pales (0do, abad de Cluny hacia el 93{-940: "Collationes", y esta
unién sigue perdurando aun en el siglo XII, como puede verse en un
manuscrito de hacia el 1100 de una monja inglesa (Bodleian ms. 451).
que inicia asi un tratado sobre los vicios: “"De superbia et fornica
tione, Principaliter his duobis vitiis..."). Debido a la persisten-
cia de las instituciones feudales y las variables relaciones entre
la aristocracia, la Iglesia y la burguessfa en la Edad Media tardia,
la avaricia nunca 1llegbd a reemplazar totalmente a la soberbia como
el mds grande de los vicios. A principios del siglo XII, Guilbert
de fogent habla de la avar:.cia como "propagatrix vero
totius malignitatis quasi infiniti populi”. El sentido feudal de spo
berbia como vicio principal estd claramente ilustrado en una minia
tura del “lHortus beliciarum" de Herrade de Landsberg que muestra el
tema de la lucha de vicios y virtudes (500). Ejemplos de soberbia

como fuente de todos los vicios son ilustraciones de manuscritos de
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fines del siglo XII y del siglo XIII del "Speculum Virginum" del

cisterciense Conrado de Hirsau, comc el procedente de Igny (Berlin
Staastbibl.,, ms. 73) (¥8Y) y el de Citeaux (Troyes, Bibl. mun., ms.

252, f£. 29 v.) (362) (503).

Al escoger estos vicios como blanco de una censura especial,
la Iglesia atacaba las fuentes gemelas de la mundanidad y de la in
dependencia secular. El amor sexual :uya experiencia estaba velada
con las leyes de "fin'amors" y de la ética cétara} constitufa el
tema principal de la poesfa verndcula sobre todo en Occitania, don
de la nobieza feudal de més alto rango, mis estable que la del Nor
te, y enriquecida por sus conquistas militares, por la expansién
de 1a agricultura y el restablecimiento de un floreciente comercio,
alentaba una cultura aristocrética y libertina. La avaricia era pa
ra la Iglesia, e incluso para esa aristocracia, el vicio del esta-
mento burgués recién formado y en vias de expansién, de aquellos
prestamistas y mercaderes para quien2s el dinero era en si un me-
dioc de adquisicién de nuevas riguezas, y contra los gque la Iglesia
traté de arremeter en el Tercer Concilio de Letrédn de 1179 vy en el
provincial de Montpellier en 1195; no obstante, sus condenas no pa
reieron encontrar demasiado eco (39%). Esta situacién, se dejé sen
tir en la repulsa que ciertos trovadores sientieron hacia la usura,
comc es ea. caso de Marcabrl, gue piensa gque "tienme el corazdn mas
bajo que el ombligo, el bardn que se deagrada por dinero" {poema

38).

La independencia del mercader como individuo de mayor liber-
tad de movimiento, no atado a la tierra como el campesino o el no-

ble de menor categoria, era favorable a la lujuria. Un sermén de
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Jacques de Vitry dirigido a los "burgueses" arremete contra ellos

por usureros e identifica las comunas con la usura. ¥l carécter no
cristiano de la riqueza financiera est4 impl{cito en los versos de
Pedro, canénigo de Saint-Omer de priacivios del siglo XII: "Dena-
rius resnat, regit, imperat, omnia vincit... Quisquis habet nummos,
Jupiter esse potest” v en el poema de Adam Clericus: "In terra su-
mus Rex est hoc tempore nummus”; al igual que los versos golidrdi-
cos: "Jupiter dum orat Danae; frustre laborat;/Sed eam deflorat Au
ro dum se colorat”. En el "Hortus Deliciarum”, se ve claramente es
ta unién y reporbacidn de avaricia y lujuria: En la escena de la
Expulsién de los mercaderes del Templo; en la que un tal Judas tier
cator es echado junto con sus compaiieros y una pareja de amantes
abrazados que llevan la leyenda: Fornicatur eicitur qui amat iuven
culam”,., La acumulacién de caudal en m2tdlico gracias a la expansién
de la produccifén y el comercio era un atague contra el feudalismo
en sus rafices, e indirectamente contra la cristiandad catdélica; ha
cia posible sustituir las prestaciones al sefior o protector por un
pago en metdlico, y liberaba a los incividuos de las ataduras loca
les y los vinculos de la produccibén doméstica que habian servido de
fundamento para ciertas ideas religiosas y morales de la Alta Edad
Media: En algunas portadas romdnicas, la imagen de Lizaro y Epulédn
acompafiaban a la de la lujuria (doissac (905), capiteles interiores
de Vézelay (306 )). M3s que ningin otro vicio se identificaba enton
ces a la lujuria y a 1la avaricia con los 6rdenes agresivos; ambas
implicaban nuevos patrones de conducta individual o nuevos objeti=
vos que apartaban a los hombres de la gufa de la Iglesia. De la mis
ma manera gue guienes valoraban la sensualidad o la empresa econé-
mica, estaban ligados a placeres y ganancias inmediatos, situando

sus verdaderos deseos, su conciencia de rango y poder personal y
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sus intereses cotidianos por encima de las ensefianzas fundadas en
lo sobrenatural de la Iplesia; asi, 1la imagen contraria de sus vi-
cios y sus castigos en el arte eclesidstico fue haciéndose cada vez

mds naturalista (F0%).

a.- Tentacidn por robo.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "Temta per raubayria"” {(508);
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Tempta per roberia®

(3509).

En lineas generales, las miniaturas de ambos manuscritos son
muy similares: Un hombre aparece guitando un vestido a su victima,
siempre bajo la mirada del diablo. En ambos manuscritos, sobre to-
dom en el Resg, 203 de la Biblioteca Nacional, puede tratarse de un
soldado, o mds bien de un caballero o de un simple ladrdén; no obs-
tante su rico tocado 1o pone dentro de una elevada orden. !lodelos
similares aparecen en el margen inferior correspondiente a la muer
te del rey Harold del tapiz de la reina Matilde de Bayeux, donde un
soldado guita a otro su cota de malla (31°0), en el extremo derecho
de una ilustracién del "Hortus Deliciarum” (f. 203) (5YY), represen
tado de forma muy dramitica a los pies de la personificacidén de In
justicia de la Capilla de los Scrovegri de Giotto (5I2) y en la
Alegorfa del Mal Gobierno en la Sala de los Nueve del Palacio Pdbli
co de Siena de Ambroggio Lorenzetti (1338-1340) (513 ). Se ha de ver
en el robo una consecuencia de la avaricia, no un vicio propio. El
latrocinio aparece como la anticaridad practica; si en el relieve
de Chartres, la personificacién de Caridad aparece, ademés de con
gu blasdn, vistiendo a un personaje, para dar idea de su aspecto
material, manifestado en la limosna; en el "“Breviari" hay, iguail-

mente, un aspecto material, pero cruel, propic de la avaricia: El



298,

robo de ropa, el despojamiento cruel de una prenda. Asimismo, en
este sentido, el ladrén aparece como un anti-S$. iartin de Tours,
que en lugar de compartir su capa con un mendigo partiéndola con

la espada, obliga a que se depoje de sus prendas (514 ).

pe la avaricia, sz derivan ciertos crimenes, como el robho:
“La avaricia es la madre de todos los crimenes... Porque muchos tie
nen una codicia tan grande de los bhienes ajenos, que no vacilan en
consumar hasta el homicidio" (S, Isidoro: "Op. cit.": 1. 2, c. 41,
4 y 5) (5Y5). Efectivamente, el robo ¢s una accibn propia de la ava
ricia, segin se lee en la "Psicomaquia” de Prudencio: "Si un herma
no, compaiiero de¢ armas, ve que el casco de su propio hermano fulgu
ra en piedras preciosas de dorados matices, no teme esgrimir la es
pada, vy le hiere la cabeza con su aliado filo para arrebatar las
gemas de la frente hermana. Si el hijc ve una vez el cadéver de su
padre caido en los azares de la puerra, goza de quitarle el cintu-
rén, en que brillan borlas de oro, vy sus despojos, todavia ensan-
grentados. La discordia civil promueve el saqueo de la propia fami
lia, ni el amor insaciable de poseer perdona a los propios hijos,
y el hambre impfa destroza a sus nifios" (vv. 470-479) (318 ); 1lo
que, al igual que en la miniatura, pone en la pista de la conside-
racién en la Edad Media del robo como vicio propio de soldados, se
gin sefialan numerosos textos gue 1o destacan como defecto propio
del guerrero por su rapacidad cruel y desordenada en la contienda;
de entre los numerosos ejemplos, es muv expresivo el de Geoffrey de
lonmouth que cuenta gue "El botfn no se reparti6 de forma eguitati
va, pues cada soldado tomaba con garra codiciosa todo lo que el
azar o la fuerza bruta ponia a su alcarce"” (5t7); este es el moti-

vo por el gue la tentacibn de robo pueda aparecer bajo los raspos,
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presumiblemente, de un soldado saqueador. Se puede ver, ademds, co
mo en el mismo “"Hortus Deliciarum”, en la parte referida a la bata
1la de Avaricia, se percibe trece vicios que la acompahan, y entre
ellos, la "Rapina”: En la citada ilustracidén del folio 203, que

ilustra el pasaje que antes se ha merncjonado de Prudencio, aparece
un guerrero llamado Rapifia gquitando vn casco a otro soldado: "Este
se ejercita en la rapiria, nacida de avaricia-lLse roba el casco”

(Hic exercetur rapina ex avaritia nata-Iste diripuit galean") (318).

A mediados del siglo XII, se ve surgir especialmente en Fran
cia cuadrillas de bandidos pagados, mds o menos bien, por los prin
cipes para servirse de ellos en sus disputas. Cuando 1los reyes vy
los grandes seriores feudales, como el conde de Tolosa, el de Chan-
paiia o el de Flandes, mediante portazzos, derechos sobre los montes
y proteccidn acordada a los mercaderes, puedieron ejercer una
exaccién monetaria sobre los recursos del comercio renaciente, el
dinero pasé a ocupar un primer plano en el juego politico vy los
mercenarios encontraron trabajo. No feltaron voluntarios: "aragcne
ses", “vascos", “navarros" y “galos"; los "“brabanzones" plantean
una cuestién distinta: Parece ser que proceden de esos arrabales
construidos répidamente alrededor de los nuevos centros de activi-
dad mercantil e industrial, en Brabante, pero también en Flandes;
son personajes que ofrecen su fuerza f{sica al mejor postor: A los
mercaderes para la proteccidén de sus caravanas o a los principes.
Se trata de gentes gue viven en la marpinacidn, que no siguen en
absoluto las reglas del combate caballeresco ni las trabas morales
impuestas por la Inlesia. De tal forma que cuando sirven a sus pa-

tronos, y ain m&s cuando las treguas reducen a cero su paga, matan,
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violan y saquean; iglesias y monasterios son sus objetivos privile
ciados., Los obispos lanzan invectivas contra esta situacién en el
Tercer Concilio de Letrén (1179) y en el provincial de Montpellier
(1195), donde los mercenarios son condenados al mismo tiempo que
los herejes. Los reyes v los principzs deben renunciar a servirse
de ellos; pero el mal ya esti extendido, sobre todo al sur del Loi
re. Con sus violencias, las bandas de forajidos consiguieron deses
tabilizar las sociedades, Incluso se sabe de su utilizacidn como

mercenarios durante la cruzadas, que asolaron Béziers y Carcasona

(519 ).

f.- Tentacidn por ira.

clanuscrito S.I. n.3 escurialense: "Temta per ira” (523'); ma-

nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Tempta per ira” (524/).

Las dos miniaturas ofrecen casi las mismas caracteristicas:
Dos hombres pelean con espadas a la vista de un diablo. lLas diferen
cias entre una y otra son de matiz, r=feridas a diferentes aspectos
de la lucha. Mientras en el manuscrita 5.I. n.3 estd repnresentado
més expresivamente que se clavan mutuamente sus espadas (el de la
izquierda en el vientre del de la derecha; éste en la cabeza de
aquél); en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, s6lo uno golpea
al otro (el de la izgquierda al de la derecha, a la altura del hon-
bro; éste se limita, (nicamente, a estar en actitud defensiva);
a su vez, los contendientes no son del mismo estamento en las dos
ilustraciones: En la del S.I. n.3 escurialense, es indefinido; en
el Res. 203 de la Biblioteca Hacional puede tratarse de caballeros
o escuderos (su aspecto es similar al del personaje de la tentacién

precedente,
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Vasos y relieves griepos proporcionan innumerables escenas de
duelo que pasarfan al arte romano y, de aquf, al medieval, cuyos mo
delos son igpualmente copiosos, aunque s68lo se destacari alpunos que
tengan el aspecto de los vistos en las miniaturas de ambos manuscri
tos: Asf, en un mosaico de Santa !larfa la dMayor de Roma (523), en
el "Rollo de Josué" (Vaticano, Cod. ?alat. gr. 431) (523), en un
relieve en hueso de ballena tallado en Horthumberland en el siglo
VIII (Londres, British Museum) (52%4)., sobre un cofre de marfil de
estilo bizantino de los siplos X-XI (52%), en un relieve roménico
de un capitel de :iinster (Ziirich) (326), en una miniatura del "Sal
terio de S. Luis" (Paris, Bibl. Nat., ms. lat. 10525) (527), en
otra del "Cancionero de Heidelberg" (52Z8), en los frescos de los
siglos XIII y XIV del Ayuntamiento de Navarra (52%) y en la dopa
del "Kaiserpokal", de hacia 1300 (Osnabriick, Ayuntamiento) (530G),
donde aparecen dos hombres peleando con espada muy similares a los
de las miniaturas gue se estdn tratando, también como ilustracién

de la Piscordia (531).

En ampos manuscritos, los diablos adoptan distintas posturas
y acciones: En el S.I. n.3 escurialense aparece cogiendo con sus
manos la cabeza de uno de los contendientes, como animidndole a co-
meter el pecado; por su parte, en el Bes. 203 de la Biblioteca Na-
cional, estid encima de los dos, tal vez por razones de espacio, pe
ro dando una idea de unién; es decir, en luvar de ser, como en la
miniatura anterior, uno el tentado y el otro el que se defiende del-
atagque, los dos personajes, en este caso, son tentados por isual,
los dos lucnan con la misma ira: Uno provoca a otro y é€ste contesta
ferozmente a su agresifn; la idea vend-fa a ser gue la ira es un

pecado conpartido: Serfa un anti-amor: Si hay correspondencia de
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afectos en el amor, la hay de ravbia en 1la ira, segln sefiala 5. Isi
doro: "Porque son excluidos del reino de Dios los que se disocian

a sf{ mismos de la caridad" ("Op. cit.": 1.18, ¢. 27,2 ) (532).

o obstante, hay gue tener en cuenta mads la falta de espacio gue un
deseo claro de representar estas idezas; ademds, excepcionalmente,
es uno de los pocos ejemplos en que el diablo aparece totalemnte de

frente.

Tentacidn por desesperacidn.

q
i

Manuscrito S.I. n.3 escurialense: "Movens tempesta per negar
las gens" (533); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Naciomal: "Mo

ven tempesta en la mar per engar les ge(ns)" (534 ).

En li{neas generales, ambas miniaturas presentan caracteristi
cas muy similares: Un barco con su tripulacién en medio del mar agi
tado por demonios. Las variaciones, nuevamente, son de matiz: Mien
tras en el cédice S.I. n.3 escurialense el barco, con seis tripulan
tes, estd muy inclinado, debido a la agitacidén a que es sometido por
un diablo, en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional aparece, en una
representacién menos dramitica y expresiva que 1la anterigr, en un
equilibrio estable en medio del mar, como 8i el demonio no fuera
capaz de volcarlo. Pero lo mAs importante radica en dos detalles
que son exclusivos de cada ilustracidén: En el S.I. n.3 escurialen~
se, sobre la antena, se ve a otro diablo que lleva entre sus manos
un alma figurada como un nifio fajado (no desnudo), que, por lo tan
to, ocupa menos espacio que si el miniaturista lo hubiera represen
tado de forma tradicional; por su parte, en el Res. 203 de 1a Bi-
blioteca wdacional, los tres tripulantes del barco tienen las manos

juntas en actitud de oracifn, con lo que, a diferencia de la minia
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tura anterior, puede hablarse de una tentacién fallida gracias al

poder de la oracién v a la confianza en Dios.

Segin los exégetas cristianos, un 4ingel malo debfa estar en
contacto con el apua para arruinar al hombre por medio de ella (Te£
tuliano: "De Bapt.": 5, 5). Se consideraba obra de los malos espiri
tus los acontecimientos perjudiciales (Or{genes: "Contra Celso": 1.
8, c¢c. 32), como la peste y la tormenta (Clemente de Alejandria:
"Strom.": 1. 6, e¢. 31, 1), todo ello zon el fin de desesperar al
hombre en medio de una gran desgracia y, tras este pecado, .poder
apoderarse de su alma tan pronto abandonara al cuerpo al morir, co
mo es el caso, muy explicito, de la miniatura del manuscrito S.I.
n.3 escurialense (Justino: "Dial.": 105, 3; Atanasio: "Vit. Ant.,":
66). La opinidén que sostenia que el diablo causa por su propio po-
der tormentas y sequfas fue condenada como herética por la Iglesia
(Concilio provincial de Braga: DS 458). Sin embargo, no sélo la pa
tristica, sino tambfen Tomds de Cantimpré, Sto. Tomds de Aquino
("Comment. in Job": ¢. 1 y ss.), Dante ("Divina Comedia": Purgato
rio, V, 109, 29) y el nismo Ermegaud consideran parcialmente cier-

ta esta creencia (335 ).

El pecado que, en este caso, se cometerfa es el de desespera
cidén. No obstante, como va se ha apuntado, en la ilustracidn del
manuscrito rRes. 203 de la Biblioteca ilacional, los tripulantes, pe
se a lo adverso de la travesia, aparecen rezando, con lo que s56lo
en este caso puede hablarse de auténtica tentacién (vencida o a pun
to de serlo) v no de un hecho consumaco, como en las restantes mi-
niaturas. En este sentido, Ermengaud sefiala que "si en estas afiara

zas que ellos preparan para aledn hombre justc y santo, el diablo
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es vencido, aquf pierde el diablo todo su poder, de modo que des-
pués de aquel pecado, a penas se atreve a tentar a nadie... Y sa-
ped que el diablo se tiene por enganzdo y por desgraciado cuando

en la tentacidn con la que pretendia hacer dario al hombre justo y
bueno, éste le ha vencido y le ha aventajado con tan gran fuerza,
honor y ploria. Y se considera muy desgraciado porque en aguello
que pensaba aventajar, por su entendimiento, al enemigo, €ste le ha
aventajado a &1 con gran virtud y victoria" (536). Esto lleva a la
cuestidén de por qué Dios permite la tentacién: Por un lado, segin
se sefiala en el "Breviari®, como prueba para que el hombre salga
fortalecido de ella y, por tanto, para ganar mayor estima a los
ojos del Sefior.{(3%7). Por otra parte, como Sto. Tomds serfiala, esta
permisidn se funda en que los dngeles fueron destinados por Dios pa
ra ministros en bien de los hombres, de lo cual no era conveniente
privar al 4ngel malo, que indirectamente es causa de mayor nérito
para los que resisten sus tentaciones ("Summa Theologica": 1 q. b4,
c. 4) (538). Idea, de origen seneguista (Seneca: "De la Providencia")
(539 ) que comparte Ermengaud: "Dios Nuestro Sefior conocfa el bien
que iba a sacar de ellos (de los diablos), puesto que Dios Nuestro
Serior la maldad de los diablos la convierte en bien y por eso tole
ra su maldad, pues los hombres que son buenos sacan, sin duda, pro
vecho d= la maldad de los diablos, ya jue algunas veces estos mal-
vados enemigos tientan a algunos hombras ardorosos en el amor de
Vios y éstos, con su esfuerzo, rompen y quiebran la tentacién del

diablo” (543).

Para el cataro albigense, el pecado, tal como lo define 1la
tradicibén judeo-cristiana (acto desordenado salido de una voluntad

libre, no existe. El hombre, &ngel bueno o malo, aprisionado en un
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un cuerpo carnal, es bueno o malo (cordero o macho cabrfo) por na-
turaleza. E1 bien, o el mal, sale fatalmente de 81 (54Y ). Para los
herejes, hay un principio fundamental que es la base de todos sus
mitos y de tods su fe: bel Dios bueno por esencia y de sus 4ngeles
no puede nacer nunca el mal. Aquf estd implicita una polémica, so-
bre todo con los catdlicos (pero tam>ién con los citaros moderados),
para quienes el mal nace de una acto de voluntad libre, pero siem-
pre para la prosecucidn del bien, de forma que el mal coincide con
el pecado; desde este momento es un elemento accidental, no gsen-
cial de la realidad. Por el contrario, la posicidén albigense perci
be el mal no como resultante de una libre desviacidén del bien, si-
no como parte constitutiva, imposible de eliminar de la realidad,

y dotado de una existencia que es la suya, efectiva, concreta y
aparente, Sobre el plan de 1la realidad hay, consecuentemente, una
completa coincidencia entre el mal y la materia, entre este mundo

y el mundo de lo malo (342), El problema de la tentacién estaba 1i
gado al de la libertad, y se sabe que para lo citaros el hombre, en
el estado de lo Mixto, no estaba libre en absoluto de la misma for
ma que los catdlicos crefan estarlo. Para el cédtaro, hay dos tenta
ciones: Una carnal y la otra diabblica. La primera corresponde a la
servidumbre ff{sica del hombre, es natural e inevitable: El ser hu-
mano estd cargado con un cuerpo de condenacidn, obra del demonio,
del que no puede liberarse mids que por un lento progreso espiritual,
perc en tanto que no se le rechaza, estd sujeto a todos los males
lipados a su esencia: L1 deseo de evitar el hambre, la sed y las
cosas del mismo género. Estas tentacicnes son de orden diabblico,
¢como las otras, pues es el diablo el gque ha creado el cuerpo. Pero
como proceden de una "naturaleza" (malvada y aniquilada por antici

pado), se las tiene nor naturales; es decir, como inherentes al :mun
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do de la Mezcla. Segin se lee en el "Liber de duobus principiis”:
"La tentacién diabblica es la que, por sugestidén del diablo, proce
de del corazén, como el error, los pensamientos inicuos, el odio vy
otras cosas semejantes” (543 ). Habfa que establecer en qué medida
podia ser tentado el espiritu, va ques si se le consideraba separa-
do de la materia v como diferente del "alma", era libre por esencia,
es decir, incapaz de ceder al Mal, por lo que parece postularse una
especie de Gracia emanada del propio Nous (y no directamente de
Dios, demasiado separado del howmbre) o, si se prefiere, del como
brilla en el ser humano, que es siempre salvador-salvado porque

fue creado por Dios y vive en Dios, Se trata de una gracia interior
de la esencia humana total y necesaria. Sin embargo, este espiritu
puede oscurecerse sin alterarse en si mismo: Asf, son los pecados
de sueiio, de distraccién, de inconsciencia y de error los gque se
deben.a la materia; son pecados gque el espfritu puede siempre rene
par, arrojar en el pasado y en la nada porque su naturaleza reside
en apartarse de los suerios y volver a su luz original; es suficien
te con que no se adhiera conscientemente al #al (lo que serfa im-
posible) y con animar al alma, cada va2z, a arrepentirse de sus fa-
llos., Ln cuanto un hombre reconoce la ley cAtara, no se separa re-
pentinamente de todas las tentaciones carnales ni se sustrae al os
curecimiento, sino que puede ser caparz de remontarse del Mal al

Bien,

Es evidentenente inspirdndose er. S. Pablo como el citaro dis
tinguibé las dos tentaciones, Pero, sepdn S. Agustin v los catbli-
cos, 3, Pablo habria previsto asf, en compesacibén al estado de vul
nerabilidad en que se encuentra el alma por parte de su esclavitud

al diablo, una gracia que le volvia a poner en estado de equilibrio
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y, en el fondo, de libre arbitrio. El cAtaro parece haber interpre
tado de otra manera el pensamiento de S. Pablo. Segln los catdlicos,
S. Pablo habrfa enunciado gque por la intervencidén de Dios, el alma
no podia ser tentada hasta el punto en que su libertad fuera arrui
nada; segiin los cédtarcs, que el alma, por esencia, no podfa sucum-
bir a la tentacién (al oscurecimientc) hasta el punto de perder el

poder de volver hacia sf misma.

En el catarismo, el espiritu permanecfa impecable. S5i el al-
ma se volvia hacia si, se separaba del mal y lo arrojaba a la na-
turaleza malvada, asimilando los pecados resultantes de la tenta-
¢ién diabdlica a los de la tentacién carnal: El1 "Nous" era capaz
de mantener el alma del creyente en una especie de virtualidad sal
vadora nor efecto de la cual todos sus pecados podfan serle perdo-

nados, salvo uno: El endurecimiento, la ausencia de arrepentimiento.

Queda por esclarecer si la tentacién erdtica, considerada
por los cltaros como causa principal de las transmigraciones, era
de esencia carnal o diab6lica. A faltz de documentos sobre este te
ma se ha aportado hipdtesis. El deseo amoroso es, a la vez, tenta-
cibén carnal (natural) y, por intermedio de la imaginaciébn, el tipo
mismo del pensamiento malvado sugerido por el demonio. Para los ci
taros, el amor era tentacidn diabblica entre los adpetos iluminados
y tentacién natural entre los simnles creyentes. Esto explicarfa
la condenacidén tedrica que llevaba todo acto sexual y la tolerancia:
en consideracidén de los creyentes encadenados en el matrimonio o en
el concubinato, Ll sabio, iluminado por el espiritu, rehusaba el
acto carnal, pero el creyente, a quien su evolucidn actual no 1le

permitfa una liberacidn tan total, podia obedecer a su deseo natu-
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ral, y poco importaba que pecara en &l matrimonio o fuera de €1.

No es 88lo por razones de comodidad social que los cétaros
fueron tan indulgentes con los pecados carnales cometidos por los
simples creyentes, sino, sin duda, para obedecer la l6gica inter
na de su sistema: La nocifn de un pecado del que el espiritu no
es en absoluto responsable, la de uns evolucibén que permite a to
dos encontrar pgonto o tarde la iluminacién espiritual y prohibe
al sabio apresurar por vidlencia la Jiberacién de las otras almas;
la distincién que los citaros establecen entre tentacidén carnal
y diabélica da jidea de la necesidad doctrinal de los perfectos de
usar la tolerancia m&s amplia en consideracién a los creyentes

adn carnales (54 ).

Para Ermengaud, siguiendo el dogma catélice, Dios ha creado
todo (el espfritu y la materia, el bien v lo que parece que no lo
es) a partir de la nada; ha querido y permitido que Lucifer caye
ra y se convirtiera en diablo, ya que est& subordinado al orden
del bien; creyendo seguir su voluntad particular que es maligna,
86lo ejecuta los designios de Dios. Estbclleva a tratar el punto
principal,,ed origen del mal: No es Dios la causa de su aparicién:
Lucifer se cambibé en diablo por el efecto de su libertad, espont
tineamente: Dios, en castigo, s86l1lo se limité a quitar el bien que

habfa en Lucifer (54%).

1.b.III.- LA NATURALEZA CREADA MATERIAL.

Comienza el estudio de la naturaleza creada material que en
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el "Breviari d'Amor" sigue un orden que va de 1o general a lo par
ticular; en este sentido, puede establecerse unaadivisién, en pri
mer lugar, watre la naturaleza material, imperecedera, incorrupti
ble e inalterable (que abarca las estrellas y los planetas) y, en
segundo, la naturaleza material, transitoria, corruptible y alte
rable (es decir, la tierra, los elementos que 1la constituyen, las
mutaciones & las que se ve sometida, etc.). Se tendrd en cuentsa
caracter{sticas cuantitativas (mayor o menor grado de movimiento
y mutabilidad) y cualitativas (mayor o menor pureza de los elemen

tos compositivos, asf como de su mezcla).

1.b.III.1.~ Primera parte: La naturaleza creada material, impere-

Bedera, incorruptible e inalterable.

1.~ Diagrama del Universo.

Manuscrito S.I n.3 escurialense ("Taula dels espazis del
mon") ( ¥.), f. 35 r.; manuscrito Res. 203 de 1la Biblioteca Nacio

nal ("Taula dels espacis del mén") (2.), f. 24 v.

Las dos miftiaturas son muy similares, sdlo que la del manus
crito S.I. n.3 escurialense aporta uns mayor cantidad de datos,
mientras que la del Res. 203 de la Bibtlioteca Nacional presenta
un detalle que, a primera vista, y por comparacién con el manus-
crito de E1 Escorial, puede parecer absurdo. En la imagen aparece
el gran cf{rculo del Universo, en cuyos extremos {cuarto de cfrcu
lo superior dequierdo g inferior derecho respectivamente) hayrdos
manivelas que mueven dos &ngeles (de espaldas el de arriba y de

tres cuartos el de abajo en el 5.I. n.3 escurialense, y de tres
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cuartos la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional) y que salen

de dos pequefias circunferencias (con la inscripeién “articz" la
del cuarto superior izquierdo y la del inferior con lantarticz”
en el manuscrito S.I. n.3 de la Biblioteca de El Escorial, y "Aras”
y "Antaras", respectivamente, en el Res. 203 de la Nacional). Es
tas pircunferencias estén dentro del anillo estelar (representa-
do nm4s expresivamente y con un nivel de significaciéa méds alto en
el S.I. n.3 escurialense, al estar sembrado de esteellas de ocho
puntas; este detalle estd ausente en el Reg. 203 de la Bibliotecsa
Bacional; este ek el aspecto que, al principio de este anflisis
se llamaba absurde: 8in haber lefdo el texto o sin un comnocimien
to previo de astronomfa no se puede ssegurar con certitud que sig
nifica este anillo que estd entre las dos pequefias circunferen-
cias y la tierrd}a En el S.I. n.3 escurialense, alrededor del cir
culo estelar hay una inscripcién (ausente en el Res. 203 de 1la
Biblioteca Nacional, con lo que su nivel de significacién es afin
m&s pobre) que da:da medidaidel perfmetro del Universo:(33.):
".cccex. vetz mil milia. e mais. deccc., e. xviii.-milia/e .d. lxxi.
milhar. conte la redondeza delleel"; debajo, una inscripcién muy
borrosa de la que s6lo se distingue algunas cifras arfbigas y 1la
palabra "miliaria”., El1 cfrculo del Universo aparece atravesado
verticalmente por una inscripcién, que en el manuscrito S.I. n.3
escurialense pone: "“gxxx. vetz. mil miljia. e mais., dccexv milia
milhars” ( %#.), v en el Res, 203 de la Biblioteca Nacional:
"Cxxx, vegades, M, milia e mes, Dccec, e, XV{ milia millars”, Por
Gltimo, las medidas del radio del Universo expresadas en dos fran
jas que recorren horizontalmente el gran cfrculo; en el manuscri

to S.I. n. 3 escurialense se lee, a-la izquierda: ".lxv. vetz. s
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M. milia. e mais/.c 1liiij. M. e. ccl. milhars", y a la dereeha:
".1xv. vetz. M. milia. e mais. (ileglble)/. milia. e. d. milhars"}
por su parte, en el Res, 203 de la Blblioteca Nacional, aparece
escrito en la franja de la izquierda: "xv. vegades millar.mes.
ccc. 1ii1ij., mill/ia e .cc. 1, milliara™, y en la derecha: "lxv. v
vegades. M, millia e mes, ccc., lvj, millars, e. D, millars”; como
se ve, las cifras no coinciden. Encima de estas franjas, se encuen
tran otras gue son las equivalentes de las anteriores en gimrismos

ardbigos.

En el centro del cfrculo del Universo, hay otro donde se
lee "T/E/R/A" en aus cuatro cuartos, en la miniatura del manuscri
to S.Ii.nsd-escurialense, y “ter7ra" en la mitad superior de la

ilustracién del del.Res. 203 de la Biblioteca Nacional.

Un modelo similar al de este miniatura, incluidos los 4nge
les, aparece en una miniatura de un manuscrito del siglo XIV del
"Liber de proprietatibus rerum" de Bartholomaeus Anglicus (Par{s,

Bibl. Sainte-Genevidve, ms. 1029, f. 108 r.) ( 5.).

La primera de las caracterfsticss que comenta Ermengaud es
la redondez del Universo, del mundo vy el movimiento circular que
describe aquél ( 4.). Estas ideas ya se conocfan desde antiguo:
Dentro de la Escuela Jénica, Tales de Mileto (nacido hacia el 640
a, JC.) sabfa de la existencia de la eclfptica (y de su forma cir
cular por tanto) y del ecuador. Platén (429-374 a. JC.) cree que
Dios dio al Universo la forma orbicular (la més perfecta y seme-

jante a sf misma de todas las figuras) pensando que lo que se
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parece a 8{ mismo es mis bello que ajquéllo a lo que no se aseme=+
ja; ademds, la forma circular es la nis hermosa de todas lascfi-
guras, ya que esvla que encierra més ser en menos volumen o espa
cio; a su vez, hizo que el Universo girara uniforme y circular-

mente, sin cambiar de lugar, revolviéndose sobre sf mismo; se es
tablece, pues, un espacio celeste recondo,ycqgee se mueve en cir-
culo, solo,,solitario ( 7.). Ya que €l mundo es uno, su carfcter
de unidad comprende todos los cuerpos, de manera que fuera de €1
no hay absolutamente nada, poseyendo, por tonsiguiente, la cuali
dad de la autosuaficiencia. Aristételes (384~322 a. JC.) recoge

numerosas ideas de Platén; asf, piensa que el mniverss es eterno,

Gnico y finito, limitado por la esfera o cielo de las estrellas,

fuera de la cual no hay nada, ni espacio, ni vacfo, ni tiempo.

El mundo supralunar est& lleno de una quintacesantéia,( 82 ), el

éter, sustancia pura, transparente,cihalterablé:ylia inica eter-
na; por este motivo, el dnico movimiento que puede realizar es

el local y circular (ya que si un movimiento rectilineo fuera per
petuo, atravesarfa el Universo finito, lo que no es factible, pues
fuera de €1 no hay nada); es decir, ur movimiento de rxotacién,
uniforme y perpetuo; por su parte, esta quinta esencia es la que
constituye los cuerpos ceédestes ( 9.), con lo que no estln somet
tédos a variacidén, generacifén ni corrupcién, como tampoco a movi
mientos violentes;y:.mndabdeyg; as{ pues, su movilidad natural ha
de ser la misma que la de la sustancia que los conforma, es de-
cir, circular y uniforme. Como el cf{rculo es la figura perfecta,
el movimiento orbicular es perfecto, continuo y uniforme; dadas
estas caracter{sticas, es el primero de todos, ya que lo perfecto
es anterior a lo imperfecto. Dentro de la Escuela Alejandrina,

Claudio Ptolomeo (Ptolemaida, 100-174), en el libro III del %Al-
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magesto”, continda la tradicidn heredada de Platén y Aristlteéles
al decir que "todo lo que observa en el cielo estéd producido por
movimientos circulares y uniformes” y que el 80l se mueve de ma-
nera, lgualmente circular y uniforme, en una circunferencia excén

trica.( A9):

En medio del Universo, tal como se ve en las dos miniaturas
de ambos manuscritos, se encuentra la Tierra, lo que obedece a u
una idea antigua ya concebida por tales de Mileto, que la consis
deraba esférica y centro del Universo; esta opinién {con algunas
variantes en cuanto a la constitucién general del Universo, pasa
rd a Pitégoras (570-472 a. JC.), cuyo pensamiento fue recogido
por sus alumnos, que habla de su inmovilidad; al igual que Pla-
tén que, en el "Timeo" ( A1), dice que su redondez de debe a la
imitacibén respecto a la figura del Todo, en cuyo centro se encuen
tra. Aristbteles, tomando las concluslones de su maestro, admite
en "De Ceelo” que la Tierra ha de ser esférica y debe estar si-
tuada en el centro del Universo. Primeramente, para probar su for
ma redonda aduce una serie de argumentos, como el de la sombra
circular que pgoduce nuestro planeta en los eclipses de Luna, la
aparicidn o desaparicién de constelaciones segln se desplace el
hombre a cads uno de los polos y que todos los cuerpos al caer lo
hacen siguiendo lfneas rectas dirigidas al centro del mundo y nor
males a la superficie de la tieera (-L.). En segundo lugar, y por
lo que respecta a su inmovilidad, desecha como imposible el movi
miento de rotacién de la Tierra (ya prenunciado por Filolao)

( 13) para explicar el movimiento diurno: Todo cuerpo dotado de

una movilidad de rotacién ha de girar alrededor de un punto fijo;

el cuerpo central, inmbévil, slredededor del cual giran los cuerpos
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cedestes, no puede estar formadouéon la misma sustancia que aqué
llos (A4 ). Si el é&ter puddera quedar en reposo, en el centro =
del Universo, serfa porque este centro se erigirfa en su lugar
natural, en cuyo caso poseeria el movimiento rectilineo centripe
to, caracterfstico de los cuerpos pesados. No obstante, se ha
visto que el movimiento del éter y de los cuerpos célestes es
circular y uniforme, con lo que no puede admitirse tal hipdtesis.
Si el movimientoide revolucién de los cuerpos celestes exige la
existencia de otro que no sea inmutable, es necesario que exista
la Tierra, inmévil, en el centro del Mundo. Del mismo modo, no
es'posible que la Tierra gire; su elemento constitutivo ha de
ser pesado, y todas sus partes han de tener una movilidad natu-
ral hacia el centro del mundo, gquezcoincide con el suyo; de esta
forma, el conjunto de todos los elemeatos pesados, que forman la
Tierra, no puede tener un movimiento ide rotacibén. Asf, nuestro
planeta es un cuerpo pesado e inmévil (a diferencia de los celes
tes) alrededor del cual se mueven los demfs siguiendoabrbitas

circulares con wmetocidad-constante (.15).

Todas estas ideas serfn recogides por Claudio Ptolomeo, que
en el libro I del "Almagestod ( 16), expone que la Tierra es es-
férica, v que al estar situada en el justo medio de todo el cie-
lo es como su centro; atlemds, nuestro planeta no tiene ningin mo
vimiento que le haga cambiar de posicifn. Sefjala-su esfericidad
argumentando que la salida y puesta del Sol, la Luna y los dem4s
agstros nottdeme lugar en el mismo instante, sino que se verifica
primero para los observaddres situados a Oriente y después, suce

sivamente, para los que estén a Occidente. La Tierra es el centro

R e

T
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.del Universo porque su magnitud, que est§ en una razén muy peque
fila con relacién a éste, Sexperimenta esfuerzos seme jantes en to-
das direcciones, y es retenida en todos los sentidos por fuerzas
que tienen intensidades iguales y direcciones homélogas"” ( 17);
es rid{culo explicar el movimiento diurno a través de la rotacién
de la Tierra, ya que esto llevarfa a admitir que los cuerpos ce-
lestes, mis ligeros que ella, no tendrfan ningln movimiento, mien
tras que nuestro planeta, més pesado y compacto, s8{ lo tendria

También 8. Isidoro, tomando como fuente al compilador Cayo
Julio Higinio, admite la forma circular, la localizacién central
y la inmovilidad de la Tierra, concepcién que también comparte
Beda el Venerable (-19), Esta idea de la tierra como centro del
Universo fue mal entendida por algunos sectores de estudiosos de
la ciencia astronémica, llevdndoles a pensar, como le ocurre a
Ramé6n Lull, que, si bien el movimiento del firmamento ha de ser
circular y eterno, y que la Tierra se encuentra en el centro de
la octava esfera (o esfera de los signos) tiene constantemente
seis constelacjiones-zodiacales sobre ¢l horizonte y otras seis
debajo ( 29). Ya en Plena Edad Media, Juan de Holywood, conocido
como Sacrobosco (muerto en 1265), en su tTratado de la Sphera”
{(21), pbra -muy difundida-por las.bibliotecas._europeas de 1e& épo
ea (u22), :yetoma todas estas ideas y, cogiéndo como fuente a Pto
lomeo, propone entre otros argumentos para demostrar que la Tie-
rra estd en el centro del Universo que "donde quiera que este un
hombre, seys signos le nascen,,y seys se le ponen::y la vna mitad

del €ielo siempre le aparece y la otra se le encubre” (523))_adg
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m&s, para demostrar que el Universo es redondo, se vale de una
serie de razones: En primer lugar, por seme janza,(dendectoma fuen
tes platdénicas ya comentadas), es decir, que el mundo sensible
"es hecho a semejanga del Mundo Archetypo, que es del mundo Prin
cipal, en el qual no ay principio ni fin, De donde a esta seme-
janga, este mundo sensible... tiene figura y forma redonda, en

la qual no se puede sefialar principin ni fin" { 2%); en segundo
lugar (y se percibe ideas de Platdn 7 Aristfteles antes enuncia-
das), por comodidad, ya que de entre todos los cuerpos isoperimé
tricos, la esfera es el mayor, y de todas las formas, la més ca-
paz: "Por lo qual toda cosa redonda sera mayor,vy m&s capaz. De
donde, como el Mundo vulesse de:contemer (como contiene) tantas
cosas, fuele cosa vtil, vy prouechosa téner la forma, qual es la
redonda” (:25); en tercer lugar, por necesidad (donde se percibe
claramente que ha tomado como fuente la "Fi{sica” de Aristételes)
(“26), ya que 8i el mundo tuviera otra forma distinta de la redon
da, aparecerfa el vacfo en algin lugar, as{ como algén cuerpo si
tuado en este espacio hipotético ( 27). A continuacién, aduce una
serie de ejemplos tomados del "Almagesto" {a&ibro I, capftulo IV)
( 28), como el del Sol y los signos que, al salir, son vistos
antes en Oriente que en Occidente, y ¢l de los habitantes situa<:
dos al Norte que ven unas constelaciones distintas a las de los
quéise-eneuentran al Sur, ya que si ls Tierra fuera plana, todos
verfan las mismas estrellas. Por dltimo, la inmovilidad de la Tie
rra la deduce de su gravedad, que le hace huir por igual del mo

vimiento de los extremos ( £9).

Asf pues, como sefilala Ermengaud, el Universo tiene forma
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redonda y envuelve a la Tierra, que se encuentra situada en su c
centro, a la misma distancia desde uno y otro lado; cualquier pun
to de la Tierra visto desdd=todas las posiciones posibles, se en
cuentras tan alejado del cielo como cualquier otro, con lo que se
demuestra la esfericidad del Universc, la redondez de la Tierra

y el hecho de ser centro del Mundo ( 390),

Los dos cfrculos gue se encontraban en el cuarto superior
izquierdo y en el inferior derecho son las estrellas Artico y An
tdrtico por las que pasa el eje del Universo (3. ), alrededor del
cual gira la méquina:del firmamento. Se trata de dos estrellas 3
gue se encuentran, una en el hemisferio Norte, en el Trépico de
Cédncer (junto al grupo de las septentrionales), y la otra en el
de Capricornio (perteneciente a la banda de las meridionales)
(323 ); estos cuerpos celestes son los pilares o bornes del circu
lo del firmamento (33.) y los que fijan los:polos del Universo,
el "Artico"™ y el "Antértico"; entre estos dos pasa una linea rec
ta imaginaria (que puede ser la prolongacién ideal de las dos ma
nivelas que accionan los 4ngeles) que atraviesa el cenfro del
Mundo constituyéndose en su eje, teniendo como término o fin los
dos poles del Universo; uno de ellos es siempre visible (se en-
cuentra junto a la 0sa Menor o junto a la Estrella de la Mar), y
se corresponde en la miniatura a la estrella "articz"™ o "Aras";
en cambio, es imposible ver la estrella "antarticz" o "Antaras"
debido e-quesestd tan hacia el Sur que la Tierra impide su visién
(34.). E1 eje del Universo aparece inclinado unos 23 30' respec
to al plano de la eclfptica (35.). Si se atiende al movimiento

de la esfera respecto al eje, se ve qu: se hace de Esteé:-a Oeste
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volviendo luego al Este y arrastrando todas las demds esferas,
haciendo gque den juntamente consigo una vuelta a la Tierra en el
plazo de un dfa y una noche (34.)}, que es lo que se conoce como

movimiento diurno,

Por d4ltimo,.aparecen dos Angeles moviendo sendas manivelas
que salen de cada una de las dos estrellas antes citadas; la fun
cién de estos 4ngeles es la de mover la miquina oniversal de Es-
te a Qeste siguiendo el movimiento diurno general de todo el Cos
mos., Afistitédes habfa sefialado la existencia de un motor que
provocaba el movimiento de los cielos; al ser eternvisu movimien
to es necesario buscar un motor eterno, una sustsacia en acto pu
ro, no material, sin acto de potencia y en si inmévil; esta sus-
tancia es Dios, y determina en la materia de las esferas ceéiaes-
tes la admiracién y el deseo de movilidad, de los que surge un
movimiento de rotacidén uniforme y eterno (3%?). En las dos minia
turas de ambos manuscritos del "Breviari", parece observarse que
es de Dios de donde proviene el movim:iento de la esfera del Mun-
do, pero a través de ios &ngeles, como sus servidores directos,
que act@an conforme & su voluntad. En el "Cognitio vitae" de Ho-
norius Augustodunensis (PL.: 172, cols. 1022-1023), se dice que
los Angeles son los motores de los astros, y los "ministri” del
movimiento del mundo, tema que se encuentra, por su parte, entre
filésofos 4rabes y judfos ( 38.); Implfcitamente, aparece la idea
de la inmutavilidad divina, del motor que sin ser movido mueve to
das las cosas (pero a través de sus servidores) (:39.), Es pésible
que pueda establecerse cierta analogfa con una obra casi contempo

rénea, como es el “Lapidario"ddeiAlfonso X el Sabio, en donde apa



319.

rece enncada uno de los doce capftulos una representacidn de la
rueda zodiacal, presidida por el signo correspondiente, cuyo cir
culo exterior estd rodeado por una fila de &ngeles ( 40J); se quie

re establecer, pues, que Dios es el motor supremo del Universo.

2.- Las doce constelaciones zodiacales.
Manuscrito S.I. n.3 escurialense, ff. 36 r.-37 v.;;manuscri

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ff. 25-r.-26 v.

En toda esta serie, la rGbrica con la gque se abre cada tema
sirve al mismo tiempo como "titulus” de la imagen que se encuentra
al final del punto tratado ( 1.); lo mismo ocurriré cuando se &na

licen los planetas ( 2.).

Signiendo el esquema de Ermengsud, primeramente se trataré
el estudio de cada edonstelaciém por separado, viendo sus caracte
risticas iconogréficas, para, en un segundo apartado, tratar el
tema de la banda zodiacal con los signos en eonjungony-la dispo-

gicién de éstos en el Universo respecto al movimiento del Sol

(3.).

Cada constelacién estd inscrita dentro de un marco rectan-
gular; este encuadramiento es (itil para el andlisis de cada sig-
no por separado, ya gue es como 81 se dividiera la banda zodia-
cal v se ofreciera individualmente cacda uno de los sectores gue
la componen. Como s8e verd en el estudio de la bailddozzodiacal en
global (manuscrito S.I. n.3 escurialense,ff. 38 r.; Res. 203 de
la Biblioteca Nacional, f. 27 r.), cada constelacién estf separa

da de las demés por gruesas lfneas que forman doce sectores cir-
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culares de 30 grados cada uno, conforme a los 360 de la banda
zodiacdl. Finalmente, hay que dediaiaguquéllsextepresentaciones
tienen un carfcter mneménico respectd> al texto; en éste no Be
consigna, salvo excepciones y de forma muy vaga, ninguna leyenda
recogida de los mitégrafos a propésiio de las doce constelaciones
zodiacales, sino que eastablepi~ueraurelaecidniénteacia forma del
signo y los efectos y caracterfsticas del Sol cuarddopasa por £1.
En ningln momento Ermengaud sefiala que haya una similitud entre
determinada figura y la agrupacién estelar que constituye deter-
minada contelacidn; todo lo contrario, seglin 81, "estos doce sig
nos-se llaman as{ por su parecido en propiedades yvnaturaleza con
los elementos que simbolizan; que nadie piense que son animales

0 seres parecidos a ipa amkdmales con guienes se les compara”

( 4.), A través de la imagen y de su aombre, el espectador puede
recordar las caracteristicas del Sol en un momento determinado

del aflo ( 5.).

A continuacién, se tratara de ver las seme janzas entre ca-
da signo comparindolo con otros modelc¢s para ver la continuidad
de la tradicién clisica o, en su defecto, para comprobar las
transformaciones a que es sometida esta tradicién en la Edad Me~

dia.

=.- rkasexposicién del Zodfaco en el "Breviari d'Amor" comienza
por Aries, lo que pone en la pista de que no se trata de un calen
dario, ni ha tomado de ahf su base (en este casc, lo normal serfa
que hubiera comenzado en Acuario, signo que corresponde a los me

ses de Enero y Febeero, segin el corrimiento de varios grados
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existente entre da é&poca del afio correspondiente a cada signo del
Zodfaco y a cada mes) ( 6.), sino de una obra con pretensiones
cient{ficas, o que al menos trata de mostrar un panorama muy ge-
neral de determinados conocimientos y eventos astronfémicos ( 7. ).
El inicio de determinadas obras astrcnémicas de carfcter més o -
menos cient{fico por el Bigno de Aries viene dado por el comien-
zo de la vida en la Tierra: Este signo marca el inicio de la Pri
mavera, el rebrote de 1la vida ( 8.); una razén andloga viene da-
da en el "Libro de las estrellas fijas™ de Alfonso X el Sabio
(que, aunque con toda probabilidad no lo conocif Eremengaud, re-
coge el pensamiento y las ideas generales de la época) que da la
expliceciéd:por la:que.lasssabios colocaron este signo al comien
zo de la serie zé#diascal: Esto es debido a que el Sol, la estre-
1la més.noble, entra en Primavera en e¢l signo de Aries, y de to-
das las estaciones, ninguna es tan agradable al hombre como ésta,
porque los dfas comienzan a crecer y & ser hermosos, el aire es
templado y empiezan a nacer las cosas, la tierra se llena de co-
lor y los alimentos son més sanos en este momento que en ningdn

otro ( 9. ).

a,~ Aries.

Manuscrito S.I., n.3 escurialense ("Del aret"), f. 36 r,:(10%);
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional {("Arech™),{(f. 25 r.
(112).

En ambas miniaturas, los dos carneros aparecen de perfil,
con fuertes cuernos y cuerpo cubierto enteramente de vellén; su.

orientacidén es de derecha a izquierda, es decir, la cola del ani
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mal a la derecha y su cabeza a la izquierda. Esta suele ser la
orientacién més usual; se encuentra e&n una serie de obras como

el mosaico de Beth-Alpha del siglo VI (¥2.), en una ilustracidn
de los "Phainomena™ del Aratus de Saint-Gall (f. 76)z8el 837 (13.),
en otra, muy préxima al manuscrito anterior, también del siglo

IX (Parfis, Biblioteca Nacional, ms. lat. nouv. acq. 1614, f. 81)
(1t+ ), en 1a de una "Miscellanea" de:lmimisma &poca (Parfs, Bibl.
Nat., ms. lat. 12957, f. 72 r.) ( 15), en una miniatura de un ma
nuscrito del "De Universo™ de Rabano Mauro de 1022-1023-(Monteca
sino, ms. 132, p. 233) ( 18) (considerado por Saxl una copia casi
directa de un manuscrito ilustrado de las "Etimologfas"cde S. Isi
doro) ( 17.), en una miniatura del tratado astrolégico y martiro-
logio de Suabia (Stuttgart, Wurttenbergische Landesbibl., cod.
hist. fol 415, f. 17 v.} (138.), en la representacién de un hombre
zgdiacal de un manuscrito del siglo XJIII (Munich, Staatsbibl.,
€od. lat. 19414, £. 188 v.) (19.), en una miniaturs alemana de ha
cia 1200 de la Biblioteca Universitaria de Heidelberg (20U.), en
el “Lapidaro? alfonsino (Escorial, ms. h. I. 15}),(<21.), en el henm
brecastroliégico de:an manuscrito inglés del sigle XIV (Oxford,
Bodleian Library, ms. Ashmole 5, £. 34 w,) ( 223) y en el de las

"Trds Riches heures du Duc de Berry" (23.).

Con respecto a la actitud del animal, ambas miniaturas per
tenecen a la modalidad de "carnero en marcha" ( 34.); en este caso,
86lo se peecibe una diferencia de matiz: En el manuscrito S.I1 n.
3 escurialense, aparece casi al galope, como en un relieve clési
co de Fanes del Museo de Médena (25.), en el mitrajco de Osterbur
ken (Karlsruhe, Badisches Landesmuseum) ( 256.) y en el "Lapidario”

alfonsino; el Aries del manuserito Res. 203 de la Biblioteca Na-
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cional levanta la pata delantera derecha y alarga ligeramente la
trasera, coincidiendo con la "Miscellanea” del siglo IX (aungue
aqui, el movimiento del animal resulta mé4s forzado, seguramente
debido a una adaptacién al marco o sl sector de la bandd zodiacal
gue le corresponde), con la miniatura del tratado astronémico y
martirdlogdo de Suabia,(en la miniatura alemana de hacia 1200 de
la Bibldoteca de la Universidad de Heidelberg, en la del "Intro-
ductorium™ de Guido Bonatti del siglo XIV (Viena, Nat. Bibl.,
Cod. 2359, f. 52 v.) (27) y en la de 'hes”trds RBiches heures du

Duc de Berry").

Una de las diferencias entre ambos manuscritos resdidezen la
cabeza de los dos carneros: Mientras la del Aries del B.I. n.3 es
curialense se vuelve en direccién opuesta al cuerpo, la del Res.
203 de la Biblioteca Nacional sigue la misma orientacién. Ejem-
plos similares al del primer caso se encuentran en la ilustracién
del Aratus de Saint-Gall, en la "Miscellanea™ del siglo IX, en
una "Melothesia" del XI {(Par{s, Bibl. Nat., ms. lat. 7028, f,.

154 r.) (28J), en la del manuscrito del "De Universo"” de R&bano
Mauro en Montecasino, en el tratada astrondmico y martirologio

de Suabia, en la miniatura de hacia 1200 de la Biblioteca de la
Universidad de Heidelberg y en el "Lapidario"™ de Alfonso Z el Sa
bio; los modelos més. préximos al segundo caso se hallan en el re
lieve mitraico de Osterburken, en el mosaico de Beth-Alpha, en

el Aries de 1la "Puerta del Cordero" de S. Isidoro de Lebén (29),
en las jambas de la portada izquierda de 1la fachada occidental de
Notre-Dame de Parfs,( 30), en el z6calo de la portada occidental

de la catedral de Amiens ( 31), en la miniatura bedleiana del hom
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bre zodiacal del siglo XIV, en la del "Introductorium” de Guido

Bonatti y en la de las "Trés riches heures du Duc de Berry”.

Es interesante la separacién de los cuernos que presenta el
Aries del manuscrito S,.I, ns3 decurialense (mientras que el del
Res, 203 de 1la Biblioteca Nacional lus tiene juntos y paralelos),
bastante semejante a la que aparece e¢n el mismo signo en el “Lapi

dario”""de Alfonso X el Sabio (32).

Otra diferencia que aparece en-ambos manuscritos se refiere
al fondo de la representacién: Mientras en el Res. 203 de la Bi=~
blioteca Nacional estéd vacfo, sin ninguna referencia espacial, en
el S.I. n.3 escurialense presenta un 4rbol ecda:deeechacdélcmigno
con dos ramas llenas de hojas, muy esguemético y decorattivo; de
manera anfiloga, en la jamba de la portada izquierda de la facha~
da de Notre-Dame de Paris y en el zodfaco del rosetén occidental,
Aries esté rodeado de las primeras flores ( 33 ), quizé pars indi
car el principio de la Primavera, momento en que el Sol, como ya
se ha indicado, entra en este signo (84 ); el Aries del z6calo de

la Catedral de Amiens estd rodeado de &rboles (aunque afin secos)

(35),

La constelacidn.de Aries no es ruy brillante, y fue tardia
mente identificada e incluida en el mapa del cielo; seg@n Plinio,
Cleostrato de Tenedos la introdujo en el afio 520 a. JC. para com
pletar el cffculo de los signos zodiacales. Su origen parece ser

oriental, pasarfa m4s tarde a Egipto, donde serfa identificadg:
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meo y por los latinos "Aries", éstos lo identificaron con el car
nero mitolégico que transportd a Frixo: y Hele: sobre el mar
{que recibirfa el mombre;,tras la cafda de &ste, de Helesponto);
Frix8 le quité su vellbn de oro para consagrarlo a JGpiter, que
colocarfia en el cielo el carnero sin piel, por lo gque esta cons-

telacién brilla poco (736),

Frente a esta leyenda, y, comou-se sefialé, va a ser norma
general en el texto del "Breviari d'Amor", Ermengaud va a descri
bir cada signo, no siguiendo a los mitSgrafos, sino de una manera
mnemSnica (basada en la analogfa), estableciendo comparaciones en
tre el carficter de éstos y el de las figuras que representan,
siendo el Sol y sus efectos fisicos sobre la Tierra los principa
les agentes del motivo de estas descripciones. Asf, al describir
el-signo de Aries, dice ( 37 ): “"El primer signo se llama Aries,
que quiere decir "carnero", por la razdn que oiréis: asf{ como el
carnero duerme igual de cada costado, ya de un lado, ya del otro,
del mismo.modo:els8cl, cuando pasa por este signo que se llama
carnero, esti en cada parte de igual manera respecto a la tierra,
tanto arriba como abajo y tanto abajo como arriba, su entrada en
este signo se hace el dfa veinticuatro de Merze y, como las vias
de este signo son iguales, por eso son iguales las noches y los
dfas" ( 38). Hay que sefialar un hecho que serd frecuente a partir
de ahora, y es la falta de coincidencia entre las fechas del tex
to y las de la miniatura. Mientras Ermengaud sefiala que el Sol
entra en Aries el 24 de:Marzo, en la inscripcién de la tabla zo-
diacal, que se tratard mds adelante ( 39 ), del manuscrito S.I. mn.
3 escurialense se dice: "Initia le soleilhs en 1'aret lo xiii]j

ior del mes de mars”, y en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional:
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“Intre lo sol en l'arech lo xiiij gorn del mes de marz”.(#8).

bo- Tauro.
Manuscrito S.I. n.3 dscurialerse ("Del taur"), f. 36 r.
( 41); manuscrito Res. 203 de 1a Biblioteca Nacional {"Taurus"),

f. 25 r. ( 43).

En ambas miniaturas, aparece el toro de perfil, mostrande
su cuerpo completo (hay que notar que, conforme a los textos cli
8icos m4s cientfficos, como los de Ptolomeo, esti figurado mos~
trando s6lo la parte anterior, en actitud de embestir) ( 43); es
te hecho,puede venir por influencia, no s86lo de los mitégréfos,
sino, sobre todo, por influencia del sistema estelar conocido co
mo “"esfera b&rbara" ("sphaera barbarica"), en la que el toro es-
td representado completo, con lo que se puede pensar que los pre
cedentes més antiguos para las dos miniaturas de’Tauro del "Bre-
viari d'Amor" son de origen griego de é&poca helenfstica { ¥4 );
momento en el que, con Alejandro Magno, no s6lo las ideas occiden
tales se transmitieron a Oriente, sino que también las del Este
llegaron a Occidente y se mezclaron c¢on las helénicas. Se sabe 1
que 8 fines de la Antigiedad habfa ur sistema estelar griego, la
"esfera griega", y junto a éste, una llamada "esfera bérbara”, cu
yas estrellas estaban sacadas, en su mayorfa, de listas estelares
babilénicas y egipcias; asi, en esta época,z:mparece una literatu
ra {(astronémica y astrolégica) que es el resultado del pensamien
to semi-religioso, semi-cient{fico de Occidente y Oriente. No obs
tante, aunque es en época del emperador Federico II Staufen cuan

do se hizo la primera traduccién al latin de una tverdiln:Idibre =l
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4rabe del texto griego que databa de antes de la dominacibn islé
mica ( %5), va existfan, como se counprobarid mds adelante, figuras
del signo de Tauro en quezél animal aparecfa completo. Tal vez se
trate de una supervivencia de estos antecesores de origen oriental
(helenisticos en Gltima dmstancia), cuya fuente original pudo ha
berse perdido o haber sido conocida por Occidente a partir de 1las
esporddicas traducciones que se realizaron al Nordeste de la Pe-
ninsula Ibé&rica desde el siglo X ( 46), pero que en todo caso se
tratarfa de reférencias de segunda mano y nunca del original. Re
sumiendo: Antes de Federico II Staufen, la figura de Tauro apare
c{a completa por 1la supervivencia de obras de mitégrafos que pre
bablemente bebieron de fuentes helenfsticas (y orientales), gue
compiladores y miniaturistas anteriores al siglo XII utilizaron
para describir el mundo estelar. El conocimiento, m&s o menos di
recto, de estas fuentes en la Peninsula Ibérica y en el Sur de

la Italiana a partir de entonces favorecidé el avance de los estu

dios astronémicos y astrolégicos ( %47),

Precedentes de Tauro completo aparecen en el relieve cldsi
co de Fanes (Museo de M8dena) ( %#8), en el mitraico de Osterbur-
ken (Karlisruhe, Badisches Landesmussum) ( 49 ) y en el mosaico de
Beth-Alpha ( 50), como precedentes del arte grecorromano y de Ia

primera Edad Media.

En cuanto a su direccién, el Tauro de ambos manuscritos
la presenta de derecha a izquierda {(cola a la derecha y testuz
a la izquierda, el .dgnalcque Aries), como:en el mencionado relie
ve de Fanes; y en el mosaico de la sinagoga de Beth-Alpha, en el

manto del emperador Enrique II de 1020 (Tesoro del Museo Dioce-
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sano de Bamberg) ( 51) (pero bajo la modalidad de toro tumbado),
en el tratado astronémico y martirologio de Suabia (Sttutgart,
Wurttenbergische Landesbibl., cod. hist., f. 415, f. 17 v.)

( 52), en una miniatura alemana de Lacia 1200 de la Biblioteca
de la lUniversidad de Heidelberg ("33), en la tle un hombre zodia-
cal del siglo XIII (Munich, Staatsbibl., Cod. lat. 19414, f. 188
v.) (5%), en ¢4 de un manuscrito de la Pierpont Morgan Library
(ms, 722, £. 18) ( 55), en 1a de otro de Oxford de:hatia 1268~
1274(%) ' (ws. Laud. Misc. 644, f. 8 v.) ( 56) y en las "Trds ri-

ches heures du Duc de Berry” (-57).

La posicién del animal pertenece a8 la modalidad de "toro
marchando” { 58); en ambos manuscritos adelante las patas delan-
tera y trasgera derechas, s6lo que en el Res. 203 de 1a Bibliote-
ca Nacional 3evanta la pata anterior. Esta modalidad posicional
aparece en los relieves de Fanes y mitraico-de Osterburken, sélo
que como toros casi en. plena carrera; también bajo este aspecto,
pero més suavizado, en el "Lapidario" de Alfonso X el Sabio
(Escoriel, ms. h., I, 15, f. 16) (59), en el "Introductorium” de
Guido Bonatti (Viena, Nat. Bibl., Cod. 2359, f. 52 v.}, en el ma
nuscrito de la Pierpont Morgan Library y en las "Tré@s riches heu

res du Duc de Berry”.

La (nica diferencia resefiable entre ambas miniaturas se en
cuentra en el aspecto més decorativo (la elegante cutwva que for
ma la cola al golpearse los flancos) del Tauro del manuscrito
S.I. n,3 escurialense; por lo demds, ¢n sus rasgos esenciales,
son précticamente idénticos. En resumen, estas ilustraciones se

relacionan con un conjunto de obras que irfa desde el relieve de
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Fanes, con el matiz de movimiento ye aludido, hasta las miniatu-
ras de los manuscritos de la Pierpont Morgan Library y de las "
"Trés riches heures du Duc de Berry"”. Todos ellos, al igual que

la representacién de Aries, presentan como caracteristics comin,
salvo en el caso del "Lapidario® alfonsino, el no tener los pun-
tos estelares que configuran estas constelaciones, pudiendo rela
cionarlas, por lo tanto, con una serie de miniaturas de carécter
méds astrologbgico que astronbmico y cercanas a las descripciones

de los mitégrafos (’60), separdindose as{ considerablemente de fi

guraciones de obras de carécter m&s cient{fico.( 6t).

El prigen de.la constelacidén de Tauro no parece muy claro;
seglin Boll, es posible que proceda de Babilonia, y seglin Gundell
de Egipto (#2), Debié entrar en Grecia entre los siglos V y IV
a. JC. Segin la opinidén més generalizada, se trata del toro en
que Jipiter se transformé para raptar a Europa hasta la isla de
Creta (+63). Para los casos en que Tauro aparece con las estre-
llas que lo:configuran, hay otra leyenda complementaria, ya men-
cionada por Homero en la "Il{ada" (XVIII, 486) al hacer referen-
cia a las siete_estrellas representadas en la cabeza del toro:
Son las Pléyades; en la "General Estoria” se cuenta que el rey
de Espafia Atlas tuvo siete hijas que fueron llamadas dos de ellas,
o tres o mis, o todas en uno, "Pliades, e tenemos que son aquex_
llas siete que andam-siempre ayuntadas en uno, e dezimos les
las Siete labrillas; et diezen los esirelleros que son aquellas
siete estrellas la fuent del signo del Toro". La Gnica, o més
bien la primera imagen conocida estf en el manuscrito Harley
647 y en sus derivados: Siete cabezas femeninas que tienen nom-

bres de ninfas (:64),.
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MientrassS. Isidoro hace referencia a los mitégrafos para
describir y:emplicap éste 'signo (+3), Ermengaud hace una compara
cién mnemdénica entre el trabajo y vigor del toro y el caricter
del 80l cuando=entra en este signo: "El segundo signo se llama
Tauro, que quiere decir "“buey", por estas propiedades: As{ como
el buey, al arar y pasar por la tierra, la hace sazonada y buens,
y 1la hace fructificar, del mismo mod> el #ol, cuando pasa por eg
te signo, suaviza con su calor el frfo de la tierra, y por esta
razén hace crecer, multiplicar y fructificar las cosas durante
este tiempo, e incluso wids deprisa. ambién se llama Tauro por-
que as{ como el toro es mfs fuerte que el aries, asf{ el ssl es
mas fuerte y més vigoroso cuando corre por el signo de Aries o
del carnero, por donde pasa el s0l antes de llegar 8 correr por
el signo de Tauro" ( 4%). En el manuscrito S.I. n.3 dasciarialense,
se advierte una coincidencia de fechas entrelel texto de Ermengaud
y la inscripcién de la tabla zodiacal correspondiente a este sig
no; en ambos se indica que el Sol entra en Tauro el 14 de Abril:
"Initfa.le soleilh en lo tamr lo xiiij ior del mes d'abl"; no:obs
tante, hay una diferencia en la inscripcién de la tabla zodiacal
del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: "Intra lo sol

en lo taur lo xiij jorn del mes de abril”.

c.- Géminis,
Manuscrito S.I. n.3 escuriaelense ("Dels dos fraires"), f.
36 r. ( %7); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional de Ma

drid ("Frares®), f. 25 v. (.68).

Los dos hermanos aparecen bajo el aspecto de dos jévenes
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ejerciténdose en el uso de las armas o de la lucha. Esta icomogra
ffa no es en abséluto usual y, a diferencia de los dos signos an
tes vistos, se aparta totalmente de los modelos mi4s difundidos.

La forma mds general de representar este signo suele ser pacfifica,
aunque, en lineas generales, siguierdo tresvwardsneées: En cuanto

a la primera, se sigue el sentido clésico, més cercano a la esta
tuaria o a la pintura romanas, apareciendo estrechamente abraza-
dos, como en el “Globo Farnesio™ (NApoles, Museo Nazionale),( $%),
copia romana de un modelo helenfstico,con el afiladido de Atlas en
el giglo XVI ( 70), en:el relieve clfsico de Fanes (Museo de M=
dena) ( 71) y en el mitraico de Osterburken (Karlsruhe, Badisches
Landesmuseum) ( 7?2 ), en 3a ilustraciéin de los "Phainomena”" del
Aratus de Saint-~Gall del 830 (f. 76) ( 73), en la de un manuscri
to del siglo IX que presenta numerosss concomitancias con el an-
terior (Parfs, Bibl. Nat., ms. lat. nouv. acq« 1614, £, 81) ( 24),
en:la del manuscrito de la "Melothesia" del siglo XI (Paris, Bibl.
Nat.,,ms. lat. 7028, f. 154 r.) (™5), en una miniatura del "Li-
ber de locis stellarum” de Al-Sufi de mediados del siglo XIII
(Parf{s, Bibl. de 1'Arsenal, ms. 1036, f. 22 v.) (:76),(se trata
del finico ejemplo donde los hermanos aparecen de perfil),y en el
“Lapidario”cde Alfonso X el Sabio (Escorial, ms. h. I. 15, f. 25)
(77). El1 gesto de estar abrazsdos puede presentar otros matices,
como enilaccapa del emperador Enrique II (Bamberg, Tesoro del Mu
seo Diocesano) ( /8 ), donde, ademfs de estar desnudos, llevan una
espada como emblema de su oficio ( 79); o ya vestidos, como en

el mosaico de la sinagoga de Beth~Alpha del siglo VI ( 80), en el
relieve de la "Puerta del Cordero" 'de S, isidocode.bLédn (81),
en una miniatura del "De Universo"” de Rébano Mauro de 1022-1023

(Montecasino, ms. 132, p, 233) ('82) y en una miniatura alemana
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de hacia 1200 de la Biblioteca de lz Uniwvwersidad de Heidelberg
(83), La segunda variente puede establecerse 86lo a nivel de ma
tiz, y, no obstante, es la més cercana a las ilustraciones de los
dps . manuscritos del "Breviari"” por un detalle; &1 de llevar ar-
mas; asi, aparece en la "Miscellanea"™ del siglo IX (Parfs, Bibl.
Nat., ms. lat. 12957, f. 72 r.) ( 8%), en que los dos personajes,
separados, llevan vestiduras miliatares y blanden sendas lanzas,
aunque su gesto es totalmente pac{fico, al igual que en el manusg
crito de las Crénicas de Saint-Denis (Vat. Reg. lat. 309, f. 133
r.) ( 85) y en uno procedente de 8aint~Germain-des-Prés (Paris,
Bibl. Nat., ms. lat. 12117, 132 v.) (86). Es probable que cuan-
do los hermanos lleven lanzas hagan-referencia a los Diaseuros
(87)..E1 dltime grupe;:-y.que 88lo presenta variaciones a nivel
de matiz, como el hecho de llevar armas, estar unidos y vestidos
aparece en el Cod. Reg. 309, ff. 93 v. y 133.r. { 88),.que,cauns
gue del siglu X, posee afiadidos del XI y del XIII; en otras oca
siones, ., aparecen desnudos, aunque abrazados, y conservando sus
armas, como serfa el caso del manto d21 emperador Enrique II

(Bamberg, Tesoro del Museo Diocesano),

De los ejemplos aducidos, ninguno se parece a las miniatu-~
ras de ambos manuscritos del "Breviari” salvo en algunos matices
como el de estar separados, vestidos y con armas (en el caso de
las miniaturas que nos ocupan, utilizéndolas para la lucha). Des
de los modelos mfs clasicistas y cientificos, hasta los més pré-
ximos a fuentes mitogrdficas en que las figuras aparecen total-
mente vestidas, separadas y con armas, las ilustracicnes de los
dos manuscritos del "Breviari" se decantan por esta ﬁltimarop*

cibén, s6lo que yendo m&s lejos al aplicar a los personajes vesti
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duras géticas de la época (en el Res. 203 de la Biblioteca Nacio
nal, el clésico gorro frigio que, en ocasiones, suelen ostentar
los personajes de la constelacién, aparece transformado en la fi
gura de 12 izquierda por una cinta que le cifie las sienes y en el
de la derecha por un complicado tocado de tela) y al hacerlos apa
recer en plena lucha (en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca
Nacional, el personaje de la izquierda aparece en actitud de ases
tar un golpe de espada al de la derecha, que toma una actitud de
fensiva frente a su contrincante; en el S.I. n.3 escurialense, la
escena es mé&s movida: La figura de le izquierda golpea el escudo
de su oponente, mientras €ste, tomando impulso con su espada, in
tenta contestar el ataque)., Hay que indicar que es frecuente que
aquellas miniaturas que toman como fuente & los mitégrafos, apa-
rezcan, sino con trajes de la época, 8f con reinvenciones o co-
plas de lo que serfan las vestiduras cl&sicas. En el caso del
"Breviari”, la actualizacién de los vestidos y 1la corrupcién del
gorro frigio por uno moderno pertenecz a la visién que la Edad
Media tenfa de la Antigiiedad respecto a un motivo clfsico ('89).
El hecho de que la Edad Antigua sea contemplada a la vez como al
go demasiado lejano y demasiado presente para poder concebirla
como un fenémeno histérico, provoca que no haya distancia hist§-
rica para equilibrar estos dos polos; antes de concebir la Anti-
giedad como un fendmeno completo en si mismo, se la ve como un
mundo de maravillas vivientes ( 90) o como una mina de informa-
cién, impidiendo que una mente medieval pueda pensar en una arqueo
logia clisica. Se puede apreciar gue las escenas seculares estén
de acuerdo con la atmésfera medieval de maneras cortesanas y sen

timientos convencionales, cuyo aspecto y comportamiento estéin en
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armonfia con los cénones de la vida social en la Edad Media; as{,

desde el momento en que ésta establece sus propios valores de ci
vilizacién y encuentra sus propios mStodos de reaccidn artfstica,
es imposible comprender cualquier fendémeno que no tuviera un de-

nominador comdin con otros del mundo contempordneo ( 91 ). Desde

el siglo XI al XIII,los conceptos y los personajes reales o ims-

ginarios se representaron de formas independiente de las fuentes

figurativas clésicas: Fueron figuradcs a través de los convencio

nalismos que el artista conocia a travég de la vida y el arte de

su época, o sobre la base de descripciones verbales que procedfan
de fuentes secundarias. Se produce lo que Panofsky 1lamé "princi

plo de disyuncifn” ("92); es decir, cada vez que en la Edad Media
tardfa una obra de arte toma su tema de la poesfa, la leyenda, la
historia o la mitologfa clfsicas, el tema se presenta de una foyr

ma no cldsica, generalmente contemporinea ( 93). Es un hecho a

L

tener en cuenta que, generalmente, pese a haber rescatado la "re
novatio carolingia” algunas im&genes clésicas, éstas tendieron a
ser renovadas o repudiadas en el cursc de 1los siglos XIII y XIV.
Pero hay que observar que en las ilustraciones astronémicas los

cambios afectan al estilo, no a la estructura de las composicio-

nes (lo importante, lo esencial de la constelacién de Géminis es
la existencia de dos estrellas que se interpretaron como cabezas
de dos personajes vecinos) (94 ); estos cambios, sobre todo a me

diados del siglo XIII, se deben a dos factores:

En principio, los re-préstamos ( '95) de ciertos elementos
de miniaturas 4rabes que alteraron el arquetipo cldsico familiar

en funcién de la posicibn real de las estrellas y de una orienta
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lizacién de su aspecto fisionémico, de sus vestimentas y acceso-
rios; pero a medida que van pasando a Occidente, y sobre todo a
zonas poco ligadas con el Oriente i3lémico, van perdiendo poco a
poco este aspecto oriental y van aseme jAndose m&s a im&genes ac-
tuales (neotéricas), independientes de la tradicién clésica y
proximas a las creadas libremente a partir de descripciones ver-
bales; éstas se encuentran en textos recién traducidos del 4rabe,
como la "Introductio in astrologiam" de Albumasar, vertida al la
tin por Miguel de Escoto ( %6 ) (autor musulmén a quien Ermengaud
cita como autoridad al dar los nombres de las constelaciones zo-
diacales; por otra parte, este cilent{fico fue muy lefdo durante
la Edad Media al creerse que habfa anunciado, de forma paralela

a Virgilio, el nacimiento de Cristo) ( 97 ) o en escritos de auto
res occidentales basados en fuentes &rabes. Asf, los ilustradores
parecen ignorar los tipos grecorromanos en favor de personajes
corrientes de diversos rangos y ocupaciones, como es ejemplo el
Géminis de los dos manuscritos del "Breviari", en los que apare-
cen dos j6évenes de elevada condicién ejerciténdose en el manejo
de las armas ( 98 ). El1 proceso de disyuncidn, apreciable incluso
en la literatura ( 99 ), es mucho m&s radical en las artes, en las
que el factor de proporcionar una experiencia visual m&s que in-
telectual llevaba consigo el peligro de "curiositas" (a lo que
Ermengaud se opone violentamente) (1C0) e incluso de idolatria:
Géminis es aceptado bajo la imagen de dos donceles ejerciténdose
en el uso de las armas. De hecho, los representados de forma cli
sica serédn ciertos fdolos y talismanes. En resumen, el mundec an-
tiguo se vefa como preparacién para ideales cristianos y caballe

rescos (101)
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Geminis es el Gnico signo en el que Ermengaud emplea fuen-
tes mitolégicas, aunque con un sentido mneménico, como punto de
comparacifén respecto a las caracterfsticas del Sol al entrar en
esta constelacifn: "El tercer signo se llame Géminis por esta ra
zén: segin dice la antigua crénica, Castor y P6lux fueron dos her
manos muy fuertes y de gran vigor; y los tratadistas los comparan
con dicho signo, porque, cuando el o0l corre por €1, es méds fuer
te y méds grande que en ninguna otra época del afio, y por su fuer
za hace fructificar las tierra. Por esta razén toma este signoc el
nombre de Géminis"; Ermengaud afiade que el Sol entra en este sig
no el quince de Mayoc, coincidiendo con las inscripciones que apa
rece, para esta constelacién, en la tabla zodiacal de los manus-
critos S.I. n.3 escurialense ("Initia le soleilhs en los dos fra
ut lo .xv, iorn de mai") y Res. 203 de la Biblioteca Nacional

("Intra lo sol en los II frares lo XV jorn del mes de mag") (Lb2).

Esta constelacién parece ser de origen babilonio; Ptolomeo
la 1lamé "Dfdymoi" ("gemelos"; hablando de dos personajes idénti.
cos unidos Intimamente), palabra que parece ilustrar la forma ge
neral de la constelacién (103}, cuyo origen parecfa conocer Al-
fonso X, como se lee en su "Libro de las figuras de las estrellas
fijas": "Et por esto llamaron los sabios 8 este signo gemini que
quier dezir cuemo dos hermanos nascidos en un hora” (10%); de ah{
gque la tradicifén latina posterior los identificara con dos mucha
chos, y entre ellos, con diversos personajes de la mitologia,
sobre todo con los hijos de Leda, los Dioscuros, siendo esta la
identificacién m4s generlizada, desde S. Isidoro ("C4stor y Pé~
lux que, después de su muerte, fueron colocados entre las conste

laciones") (105) a Ermengaud, pasando por ejemplos extraliterarios
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como la inscripcién del manto del Emperador Emrique II (Bamberg,
Tesoro del Museo Diocesanc), donde e lee debesjo del signo: "GE-
MINI CASTOR ET POLUX CURIALI DIVI" (14%), o por obras hist6ricas
como la "General Estoria™ de Alfonsc X el Sabio, donde se dice
que "Geminos... es tanto como dobles o embellizos por qual dieron
este nombre de Castor e Pollus que fueron hermanos, fijos del rey
Juppiter, e nacieron amos a ora d'un parto” (147). Se les identi
fica, como ya se dijo, con los Dioscuros cuando llevan lanzas o
espadas; si llevan la clava y la lira son Anfién y Zeto; si uno
estd representado con un largo jitén y la cftara y el otro con
una piel de lebén y la clava son Apolo y Hércules (Leyde, Bibl.

de la Universidad, Cod. Voss. lat, 79, f, 16) (1:08), aunque segin
algunas interpretaciones literarias pueden ser también Hércules

y Teseo o Triptolemo y Jasén (}09),

d.- Céncer.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del cranc"), f. 36 v.
(110); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Cranch"),
£. 25 v, (111).

En ambos manuscritos aparece un cangrejo marino visto des-
de 1o alto, perfectamente simétrico y con el mismo nimero de pa-
tas a cada lado. Bajo la forma de cangrejo marino, puede encon-
trarse representada esta constelacibn en el "Globo Farnesio™ (N&
poles, Museo Nazionale) {¥12), en los relieves de Fanes (Museo
de Médena) (1143) y mitraico de Osterburken (Karlsruhe, Badisches
Landesmuseum) (114), en el mosaico de la sinagoga de Beth-Alpha
(115), en la ilustracién de los "Phainomena" del Aratus de Saint-

Gall (Cod. Sangall 902, f. 76) del 837 (116), en un manuscrito del
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siglo IX (Par{s, Bibl, Nat,, ms, lat. nouv. acg. 1614, f, 81)
(L¥1), en el de la "Miscellanea” del mismo siglo (Paris, Bibl.
Nat., ms. lat., 12957, f. 72 r.) (Y¥3), en una miniatura del "De
Universo"” de Rdbano Mauro de 1022-1223 (Montecasino, ms. 132, p.
233) (149), en el manto del Emperador Enrigue II (Bamberg, Teso-
ro del Museo Diocesano) (k26), en una ilustracibn de la "Melothe
sia” del siglo XI (Par{f{s, Bibl. Nat., ms. lat. 7028, f. 154 r.)
(12r), en la "Puerta del Cordero” de S. Isidoro de Leén (¥22), en
el z6calo de 1a fachada Oeste de la Catedral de Amiens (123}, en
una miniatura del "Lapidario" de Alfonso X el Sabio (Escorial,
ms. h. I. 15) (¥24), en una taracea de mirmol de la Colegiata de
Empoli (Toscana) (123), en el hombre astrolfgico de un manuscrito
inglés del siglio XIV (Oxford, Bodleian Library, ms. Ashmole 5, f.

34 v.) (126) y en las "Trds riches heures du Duc de Berry" (127).

Los dos manuscritos presentan 21 signo bajo la modalidad
de cangrejo marino con cuatro pares de patas {(dos pinzas y tres
patas propiamente dichas) (128), como en el relieve mitraico de
Osterburken, en la miniatura de los "Phainomena" del Aratus de
Saint-Gall, en la del manuscrito derivado del anterior (Paris,
Bibl, Nat., ms., lat. nouv, acqg. 1614, f. 81), en la del de 1la
"Miscellanea” del siglo IX, en la del "De Universo" de Rébano Mau
ro, en la del de la "Melothesia"” del XI,.en la del "Lapidario" al
fonsino, en la del hombre astrolbgico del cédice inglés del siglo

XIV y en la de las "Trds riches heures du Duc de Berry".

Por lo que respecta a las diferancias entre ambas miniatu-

ras, éstas atafien a la mayor o menor aproximacién que guardan res

pecto al modelc natural que tratan de representar: Tanto una como
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otra se ceracterizan por su escaso naturalismo, aunque éste pre-
senta niveles que demuestran, por otra parte, el mayor o menor
conocimiento que el miniaturista tenfa de los animales. La ilus-
tracién del manuscrito S.I n.3 escurlalense presenta un cangrejo
que tiene muy poco que ver con la realidad: Su caparazén, ligera
mente alargado, estd cubierto de escamas con un circulo en medio
de cada una, con lo que muestra un aspecto casi decorative que
ilustra el desconocimiento por parte del ilustrador de lo que es
un verdadero cangrejo; la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional
se aproxima més a la imagen natural, aunque las formas de sus
miembros son excesivamente redondeadas y el caparazén, de forma
eliptica, presenta una serie de abultamientos entre las estrfas
y lo que aa querido ser una espina dorsal. A este respecto, hay
que sefialar que el Céncer del manuscrito Res. 203 de la Bibliote
ca Nacional presenta mayores semejanzas con los modelos antes
mencionados (salvo el caso de la constelacidén de los "Phainomena”
del Aratus de Saint-Gall y el de la "Puerta del Cordero" de S.
Isidoro de Leén, de aspecto, este (ilt:imo, totalmente fantdstico)

(129) que el mismo signo del manuscrito S.I. n.3 escurialense.

Dentro de la representacién de la constelacidn de CAncer,
puede hablarse de dos modalidades: La de cangrejo marino, que es
la que toma como modelo las miniaturas del "Breviari®, y la de
fluvial. Pese a que ambos modelos eran conocidos desde la Anti-
gliedad {lo que parece indicer que en el mundo occidental habria
més de una teorfa cientf{fica sobre la forma de los signos del Zo

dfaco) (170°), tal vez porque la transmisién literaria de las im§

genes zodiacales permit{a la interpre:acibn de dos animales de .
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apariencie diferente, parece que predomina més, por lo menos has
ta el siglo XII, el modelo de cangrejo marino, gue se encuentra
en obras de 1a Antiguedad grecorromana y se difunde precisamente
por los tratados més cientfficos del XIII (con la marca de los
puntos estelares), como son el manuscrito de Al-Sufi de Oxford
(13F) v el "Lapidario” de Alfonso K el Sabio, basados, & su vez,
en las observacines de los més importantes cientificos de la An-~
tiguedad y en las de los 4rabes. Es de estas obras de donde se
toma la tipologfa de cangrejo marino, aunque, en numercosas ocssio
nes, esta fuente Se conozca a través de versiones de segunda ma-
no y de documentos escritos mAs que visuales, como es el caso del
Céincer de la "Puerta del Cordero" de S. Isidoro de lLeén., Por otra
parte, en el arte occidental, a lo largo del siglo XIII, y sobre
todo en los calendarios de manuscritos, se va a representar el
cangrejo como un animal fanté&stico, cuvando no como un cangrejo de
rio totalmente irreal y confundible con el escorpién (132), Resu
miendo, la base iconogréfica de las dos miniaturas de ambos ma-
nuscritos del "Breviari” estd relacionada con tratados cientffi~
cos (probablemente a través de versiones de segunda mano, por la
ausecia de los puyntos estelares) (¥33:), apreci&ndose una conexién
desde los modelos m&s antiguos y clenti{ficos ("Globo Farnesio”),
hasta los més modernos ("Trds riches heures du Duc de Berry"),
ilustrativa de la continuidad iconogrédfica de los signos del Zo

dfaco y de sus variaciones en aspectos minimos.

Ermengaud, tomando como fuente a S. Isidore (134), escribe:
“El cuarto signo se llama Céncer, por esta propiedad: asf como el

cangrejo va hacia atrés, del mismo mode lo hace el Sol cuando en
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tra y corre por este signo, en el cual empieza a entrar el dia
quince del mes de junio,.puesto que de aquf en adelante el sol no
puede subir hasta que vuelva y llegue al signo de Capricornio, en
el cual comienza a subir de nuevo. Y esto lo dice y lo aprueba
Isidoro™. Tanto la inscripcidén de la tabla zodiacal relativa a es
te signo en el mansucrito S.I. n,.3 escurialense ("Initia le sole
ilhs en lo cranc lo .xv. iorn de uinh") como en el Res. 203 de

la Biblioteca Nacional ("Intra lo s0l en lo cranc lo XV jorn del
mes de juny") coinciden en sus fechas con el texto de Ermengaud
(’35). La constelacién de Céncer ("Karkinos"), no muy llamativa,
procede probablemente de Babilonia (1-3&)., Segdin los mitégrafos,
se trata del cangrejo que envio Juno para morder el pie de Hércu
les mientras luchaba con la Hidra ce Lerna, y al que, por esto,

el héroe maté {137).

e.~ Leo.
Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del leo"), f. 36 v.
(138'); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Leo"), f.

25 v, (139).

Tanto en el manuscrito S.I. n.3 escurialense como en el Res.
203 de la Biblioteca Nacional, Leo aparece bajo el aspecto de un
lebén de pie, de perfil y con direccibén de derecha a izquierda
(cola a la derecha y cabeza a la izquierda), como en los relieves
del "“Globo Farnesio®™ (N&poles, Musec Nazionale) (1%0) y de Fanes
(Museo de M6dena) (1%41), en el mosaico de la sinagoga de Beth-Al
pha del siglo VI (142), en la ilustracién del manuscrito de los

"Phainomena" del Aratus de Saint-Gall del 837 (Cod. Sangall 902,
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76) (--3y}, ¥y en la de un manuscrito derivada de éste (Par{s, Bibl.
Nat., ms. lat. nouv. acq. 1614, f. 8l) (144), asf como en el Leo
del mapa del Universo del manto del emperador Enrique II (Bamberg,
Tesoro del Museo Diocesano) (“k43), en una de las ilustraciones

del tratado astronfmico y martirologio de Suabia (Stuttgart, Wur
ttenbergische Landesbibl,, Cod. hist., fol. 415, f. 17 v.) (1490),
en una miniatura alemana de hacia 1200 de un manuscrito de la Bi
blioteca Universitaria de Heidelberg (¥47), en el hombre zodiacal
de un c6dice del siglo XIII (Munich, Staatsbibl., Cod. lat.

19414, £, 188 v,) (L48), en la miniatura de un manuscrito de Ox-
ford de 1268-1274(7?) (Ms, Laud. Misc. 644, f. 8 v.) (149}, en la
de un c8dice de la Pierpont Morgan Library (Ms. 722, f. 18) (154.)
y sobre el pecho del hombre zodiacal de las "Trds riches heures

du Duc de Berry” (I51).

En las miniaturas de los dos manuscritos del "Breviari",
ademis de en los ejemplos citados, el animal aparece en posicidn
de marcha, adelantando las dos patas, delantera y trasera, dere-
chas. Tal vez por influencia de la herdldica, y sobre todo en el
manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, la cola de ambos
animales tiene un carécter convencional y decorativo (¥52-), sien
do muy sinucsas y con una protuberancia pilosa en el centro {(ma-
nuscrito S5.I. n.3 escurialense) o en el extremo (Res. 203 de la
Biblioteca Nacional). En cuanto a su configuracién, ambos leones
presentan un aspecto muy poco naturalista (si se comparan, por
ejemplo, con el del zécalo de la catedral de Amiens, con el leén
(sin ninguna connotacién astroldgica) del "Cuaderno™ de Villard

de Honnecourt (Parfs, Bibl. Nat., Fondos Franceses, 19093, f.
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24 r. y v.) (¥53) o0 el de las "Trds riches heures du Duc de Be-
rry”), m&s cercano al de un lebrel con crines (sobre todo en el
S.Y. n.3 escurialense), lo que unido al aspecto decorativista que
presentan, da una idea de la escasa informacién en materia de his
toria natural que posefan ambos ilustradores; su desconocimiento
de cémo es un leén es casi absoluto (lo que tampoco parece extra
fio 81 se comparan con los ejemplos presentados; s6lc el relieve
del z8clao de Amiens y la miniatura de las “Tras riches heures du

Duc de Berry" parecen constituirse en excepciones).

En cuanto a las diferencias, ..a mds remarcable corresponde
a la posicidén de la cabeza: En el manuscrito S.I. n.3, aparece
vuelta hacia la derecha (lo gue también ocurria con Aries), co-
me en la miniatura alemana de hacia 1200 de la Biblioteca Univer
gitaria de Heidelberg (194); en el Res. 203 de la Biblioteca Na-
cional aparece mirando hacia el frente, como en la mayor parte

de los ejemplos aducidos.

Como suele ser vya norma, Ermengaud, al describir este sig-
no, no hace referencia a los mitégrafos, sino que escoge la con-
paracién mneménica de vigor que tiene el Sol al entrar en esta
constelacién: "El quinto signo se llama Leo porque as{ como el
lebn es més fuerte y més vigoroso que ningdn otro animal, as{ tam
bién el sgl, cuando entraz en este signo, nos da mayor fuerza y vi
gor por el calor, y sus rayos nos resultan mis fuertes y més ar-
dientes, pues entonces estamos en lfinea perpendicular respecto al
sol. Y este signo entra en el dfa doce de julio". En cuanto a es

ta fecha, ni el texto de Ermengaud, ni las inscripciones de la



344,

tabla zodiacal referentes a este signo coinciden en el manuscrito
S.I. n.3 escurialense ("Initia le soleilhs en lo Leo lo .xiiij.

iorn del mes de uilh") y en el Res. 203 de l1la Biblioteca Nacional
("Intra lo sol en lo leo lo xvij jorr. de mes de juliol"), llegan

do a percibirse una diferencia de cinco dfas (I55).

De origen babilénico, Leo constituye una importante conste
lacién de forma muy caracterfstica, cuya disposicién estelar per
miti6 a los griegos imaginar un leén (¥36). Son numerosos los mi
tos que se tejieron sobre este signo, siendo el mé&s difundido el
del leén de Nemea que fue muerto por Hércules en uno de sus tra-
bajos, aspecto que coge S. Isidoro: "Hércules matd en Grecia a
un ledn gigantesco, y por este hecho 3e puso el leén entre los
doce signos en honor de Hércules. Cuando el s0l llega a este sig
no es el tiempo de més calor y tienen lugar los vientos estesios”
(197'); esta dltima caracterf{stica del signo hizo que se pensara
que el Sol tenfa su residencia en leo, segin se lee en el "Libro
de las estrellas fijas": "Figura muy honrada, mds que ninguna
otra de los signos, pues la casa del planeta Sol reside en Leo
con la misma seguridad y honra que 8i estuviera en su reino”

(158 ). Otro de los mitos hace referencia a uno de los leones de

Cibeles. (159).

f.- Virgo.

Manuscrito S$.I. n.3 escurialense ("De la verge"”), f. 36 v.
(160*); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Verge"),
f. 25 v. (¥61).



Las dos miniaturas de ambos manuscritos presentan un aspec
to muy singular; en lfneas generales, se trata de una doncella
sentada junto & un jarro de lirios. Las diferencias entre ambas
miniaturas {(en la del Res, 203 de 1la Biblioteca Nacional se ad-
vierte, como suele ser normal en este manuscrito, una simplifica
cién respecto a la imagen del S.I. n.3 escurialense) son signifi
cativas: En primer lugar, la doncells del S.I. n.3 escurialense
aparece trenzando una guirnalda de flores que sujeta con la mano
izquierda; la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional se limita a
sefialar con su mano derecha el jarrén de azucenas. En segundo lu
gar, aparece otra diferencia, aunque 86lo de matiz: El1 Virgo del
primer manuscrito lleva una diadema que cifie su frente, mientras
que el del segundo presenta una corona de tres lises sobre su ca
beza. Por dGltimo, respecto a los jarrones también hay variantes,
aunque pequefias: El manuscrito S.I. n.,3 escurialense tiene tres
varas de lirios blancos, las de los extremos con una flor cada
una y la central con tres; el del Res. 203 de la Biblioteca Na-

cional tiene también tres varas, pero cada una con una flor.

No conocem0s ninguna representacién similar a la de las
ilustraciones de estos dos manuscritos del "Breviari d'Amor™
(162). No son numerosos los ejemplos durante la Edad Media que
muestren a esta constelacién zodiacal bajo la apariencia de una
doncella sentada; la totalidad de ellos pertencen & la Plena y
Baja Edad Media; asf, en modelos posteriores, aparece en el cédi
ce de la Pierpont Morgan Library (Ms. 722, f. 18) (163); como
doncella sentada, pero bajo la modalidad de tener dos ramas en ca

da mano, es el Virgo del Tubinger Handechrift (Cod. M. d. 2) (kb4 ),
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una ilustracidn del siglo XV (Wien, Mationalbibl., Cod. 5327, f. 186
r.) (¥65) as bastante similar 8 la del Res. 203 de 1la Biblioteca
Nacional: Se trata de una doncellz sentada que extiende su brazo
izquierdo para sefialar algo indeterminado; coronada, pero de pie
y sosteniendo un ramo de tres flores que sefiala con su mano dere
cha es el Virgo del "Libro de Astrologfa” de 1444 (Palat. 1369,
f. 146 v,) (¥66),

Ninguno de los ejemplos aducidos es totalmente similar a
las dos miniaturas de ambos manuscritos del "Breviari", adem&s no
indican una evolucién anterior al tratarse de modelos contempor$
neos o muy posteriores. Es probable que esta la representacién
zodiacal que se estd analizando obedezca a un caso de corrupciébn
y asimilacién iconogréfica: En primer lugar, asimilacién en cuan
to parece ser el resultado de la confasidén de la figura de Virgo
con el de alguna constelacién ajena al Zodfaco, pero pertenecien
te a la octava esfera, como serfa el «aso de la Mujer Sentada
(¥67); no obstante, esta constelacién estd demasiado alejada de
Virgo; no as{ la que el "Lapidario” llama tinaja, situada sobre
la de la Hidra a 7'12 (YB8), que podria motivar la aparicién del
jarrén con azucenas o lirios. Esta constelacién se encuentra jus
to enfrente y debajo de la de Virgo; en este sentido, es probable
que el miniaturista hubiera copiado de algin modelo ya corrupto
que habrfa tenido como fuente un mapa astral.del que desconoc{a
su significado. En segundo lugar, puede hablarse de corrupcién
en cuanto, en lineas generales, se presenta un doble tema: El de
la doncella trenzando una guirnalda y ¢l de la asociacién (posi-
blemente por simplificacién del anterior) a un tema mariano. En

ambos casos entrarfa la creacibén de la imagen a través de una
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descripcién textual (¥69); es decir, a través de conocimiento ver
bal de la imagen de las constelaciones (IF3(®?): "Virgo"” significa
"virgen", palabra que ha podido tomarse en dos acepciones: La de
la doncelia y la de la Virgen (coronada y sentada en un sencillo
trono). Se ha sefilalado que cuando la Edad Media establece susg pro
pios valores de civilizacidn y encuentra sus propios métodos de
reaccién artistica, es imposible comprender cualquier fenémeno
que no tuviera un denominador comin con otros del mundo contempo
réneo. Asf, el tema cléisico de Virgo se actualiza, se moderniza
(sin tener en absoluto en cuenta la disposicién estelar que con-
figura la constelacién y que ofrece un aspecto bastante diferen
te de la aparecida en las dos miniaturas de los manuscritos del
"Breviari"): El espectador de la Edad Medis no especializado

en temas astronfmicos ni astrolégicos es posible que 86lo pudiera
apreciar una figura de Virgo {(en el sentido de una retencién mne
ménica) representada como una doncelle del sigle XIII trenzando
flores o como la imagen de la Virgen, en un intento de cristiani
zar el Zodfaco (¥7}) o por lo menos de restarle elementos paganos,
extrafios al gusto medieval en la oposicién cldsico-moderno que se
establece a lo largo de la Edad Media, jilustrando la disparidad
entre la Edad Media cristiana y la Antiguedad pagana., Sobre todo,
y como ya se vio para la constelacién de Géminis, las escenas pro
fanas estén acordes con la atmosfera medieval de maneras cortesa
nas y sentimientos convencionalizados: El aspecto y comportamien
to de la imagen concuerdan con los cénones de la vida social en
la Edad Media (asf, no resultarfa extrafio a una mentalidad (no

versada en conocimientos astronémicos ni astroldgicos, insisti-
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doncella de rango elevado dedicada & pasatiempos propios de su
condicién, como tampoco resultaba extraiio ver a Géminis, trasun-
to de los Dioscuros, como dos escuderos ejercitédndose en las ar-
mas) (¥72). Como sefialé F. Saxl, es méds importante el gesto expre
sivo que su inmediata relacién con lo que se observa en el cielo:
El interés de los eruditos estaba primero en lo pictérico, la as
tronomfa iba en segundo lugar (I'73). Los personajes y figuras
clfsicas, a lo largo de la Plena y Baja Edad Media, segin los con
vencionalismos que el imaginero cono:fa a través de la vida y el
arte de su época; asf{, Virgo es admitido en cuanto aristfcrata

0 burguesa de elevada posicién tejiendo guirnaldas o en cuanto
imagen similar & las marianas (recuérdese que el jarro, pertene-
ciente posiblemente a la constelacidn de la tinaja, que sefiala
tiene tres azucenas o lirios, similar a ejemplos de Anunciacién
en los que se hace alusién a la virginidad perpetua de Santa Ma-
rfa) para evitar un cierto peligro de idolatrfa que comporta la
experiencia visual ms que la intelectual (¥Y74). De todas formas,
el desconociemiento directo de fuentes clédsicas por parte de am-
bos ilustradores de los manuscritos del "Breviari” (si se toman
ejemplos como la "Miscellanea" del siglo IX, el "De Universo" de
Rébano Mauro, el manto del emperador Enrique II y, sobre todo,

el "Lapidario"” alfonsino, que se conectan casi directamente con

la figura de Virgo del “Globo Farnesio") es manifiesto.

No obstante, y en lfneas muy generales, hay dos elementos,
mis o menos alterados, que conserva el Virgo de los dos manuscri
tos del "Breviari" respecto a la tradicién cl&sica, como el hecho

de alargar un brazo (en otros modelos, como el "Lapidario” alfon
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sino pueden ser 1los dos) y la aparicién de un elemento vegetal
contiguo (en este caso las azucenas del jarrén, probable alusibn

a la espiga con la que suele aparecer con frecuencia) (175).

De nuevo, el texto de Ermengaud parece tomar como fuente
el de S. Isidoro (176): "El sexto signo se llama Virgo, porque
asf como la virgen no da fruto, de modo semejante el sol, cuando
pasa y corre por delante de este signo, absorbe de la tierra 1la
humedad con su calor. Por eso le quita su virtud de poder dar
fruto. Y este signo entra el dia diecisiete de agosto". La fe-
cha del texto coincide con la de la inscripcién de la tabla zo-
diacal, relativa a esta constelacién, del manuscrito S.I. n.3 es
curialense ("Initia le soleilhs en 1a Verge lo .xvii, iorn del
mes de aost"), no asf con la del Res. 203 de la Biblioteca Nacio
nal, donde se percibe una diferencia de dos dfas ("Intra 1o sol

en Uerge lo XV jorn del mes d'agost") (¥77).

La parte m&s antigua de la constelacién de Virgo (PArthenos")
es la Espiga o Espiga de trigo, que constituye su atributo més
frecuente, de procedencia babilénica, donde la constelacién era
conocida con este nombre (178"). En una etapa posterior, se crea-
ria la Virgen que lleva la espiga en la mano (en el "Globo Farne
sio", es una mujer joven, vestida con largo jitén, alada (segln
Ptolomeo) y de espaldas; en representaciones posteriores, de fren
te y no siempre con alas) (19%8%), Se resalta siempre su carécter
de juventud y el ir ricamente vestida; sus manos en alto pueden
aparecer vacfas o con una, dos o0 cuartro ramas en cada una (180).
Al apoderarse de esta figura, la mitologfa le dio varias identifi

caciones: Diké (Justicia, cuando lleva el caduceo; segin Arato es
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la portadora de la Edad de Oro) (¥81), Astrea, Ceres, Fortuna, Ci
beles, Isis, Iris, Erigona (la hija de Icaro que, por intercesibn
de Baco, subié al cielo) y Ceres que busca a su hija Perséfone
(en el altar de Gabi, estéd representada en vuelo con dos antor-

chas) (¥82),

g.- Libra.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del pezaire"), f. 37 r.
(183); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional (“Pesayre"),
f. 26 r. (18%),

Las similitudes entre ambas miniaturas se reducen al hecho
de aparecer la balanza, el elemento fundamental de la constelaciébn
y de la que recibe su nombre., El modelo al que pertenecen ambas
miniaturas es el de "balanza llevadas por un personaje” (¥83); no

obstante, hay una serie de diferencias.

En el manuscrito S.I. n.3 escurialense, aparece un hombre
vestido que gostiene con su mano derecha una gran balanza dorada
muy detallada (185) (frente a la m4s estilizada del manuscrito
Res. 203 de la Biblioteca Nacional). Los precedentes de Libra ba
jo figura masculina aparecen desde el relieve de Fanes (Museo de
Médena) (187 ); segin Stern, el personaje de Libra de la sinagoga
de Beth-Alpha es masculino y viste como un hombre del pueble, no
obstante, para Ana Domfnguez, es dif{cil determinar su sexo, dada
la tendencia estilfstica del siglo VI, a reducir a esquemas obte
nidos mentalmente los elementos orgéricos y naturalistas tras
una fuerte sintetizacién de los reales (fSS); en la "Miscellanea"”

del siglo IX (Parfs, Bibl. Nat., ms. lat. 12957, f. 72 r.) (¥89),
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en el manuscrito de 1022-1023 del "De Universo" de Rabano Mauro
(Montecasino, ms. 132, p..233) (') y en la "Melothesia” del si
glo XI (Parfs, Bibl. Nat,, ms. lat. 7028, f. 154 r.) (¥9t). Por
consiguiente, el modelo de Libra mzsculino no parece muy frecuen

te ni preponderante respecto al femenino.

En el manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Nacional de Ma-
drid, se trata de una mujer de pie, vestida con traje largo, cuya
mano derecha sostiene una gran balanza perfectamente centrada.
Hay modelos de Libra femenino en la ilustracién de los "Phainome
na" del Aratus de Saint-Gall del 837 (Cod. Sangall 902, f. 76)
(195), y en una miniatura derivada de la anterior también del si
glo IX (Parfs, Bibl. Nat., ms. lat. nouv. acq. 1614, f. 81) (93),
en el manto del emperador Enrique Il (Bamberg, Tesoro del Museo
Diocesano) (I'947), en uno de los relieves de la "Puerta del Corde
ro" de S. Isidoro de Leén (en este caso, sentada), en el z6calo
de la fachada occidental de la Catedral de Amiens (t95) y en la
jamba derecha de la portada izquierda de la fachada de Notre-Da-
me de Parfs (1¥6), en la taracea de mdrmol de la Colegiata de
Empoli (Toscana) (1973, en la pila bautismal de la iglesia de S.
Agustin de Brookland (XKent) (198 ) y en el "Libro de horas de Jeg
nne d'Evreux" de 1325 (Nueva York, Metropolitan Museum) (199 ).
Por 1o que se ha visto, el tipo de Libra femenino (posiblemente
tan antiguo como el masculino) es m8s preponderante, sobre todo
durante la Baja Edad Media, tal vez por asimilacién con el signo
precedente de Virgo, aunque ya desde la Antigiedad se conoce es-

ta asimilacién iconogr&fica (2007),
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A propbstio de esta constelanién zodiacal, dice el texto de
Ermengaud: "El séptimo signo se llama Libra por esta razén: asf
como el peso, cuando se pone en la balanza, da la razép al compra
dor y al vendedor, del mismo modo hace el socl cuando entra y co-
rre por este signo, pues el sol, erntonces, pesa igual los dfas y
las noches, distribuyendo por igual la sucesién de los dfas y de
las noches, segfin se ha dicho. Y sabed que el so0l entra y corre
por este signo el dfa diecisiete de septiembre”. Las fechas del
texto y las de la tabla zodiacal, correspondientes a este signo,
de los manuscritos S.I. n.3 escurialense ("Initia lo soleilhs en
la Balansa lo .xvii. iorn de setembre") y Res., 203 de la Biblio-
teca Nacional (Intra lo sol en la balanga lo xvij jorn del mes

de setembre™) coinciden. (2017},

La constelacién de Libra ("Z§gos” o "Dsfgos") tiene un ori
gen tardfo. Los babilonios llamaban asf a esta parte de la esfera
celeste, pero la consideraban como una dependencia del Escorpidn;
geglin Ptolomeo, aparece mencionada en un texto babiléniocco del
247 a., de JC. Entre los griegos, fue conocida como constelacién,
aunque quiz& no tuvo nunca una aceptacién general como signo zo-
diacal. Fue més popular en Roma, donde la primera noticia cierta
aparece en el siglo I a. de JC. (Varrén: "De lingua latina": VII,
16) (202), aunque Virgilio habla del conflicto entre los partida
rios de once signos zodiacales, excluyendo Libra, vy los doce. Més
tarde, se imaginé un personaje (masculino o femenino) que llevara
la balanza. En el momento en que el sol entra en este signo, el
astro, segin la concepcién antigua y medieval, se encontraba en

el equinoccio de Otofio, y, como sefiala Ermengaud en el texto, el
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equilibrio entre los dfas y las noches, siguiendo una imagen mne
ménica, se asociarfa de modo natural a la figura de la balanza.

(203).

ho- ESCOIpién.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del escorpio"), f. 37 r.
(20%); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Escorpio”),

f. 26 r. (205).

En ambos manuscritos del "Breviari", el signo aparece visto
de frente y desde lo alto, con su elemento m&s caracteristico e
identificador, el aguijén al final cde la cola, rizada y levantada
hacias arriba (con mayor o menor acierto), en disposicién de ata-
car; en las dos miniaturas, el agui:;6én es demasiado grande esn
comparacién con el cuerpo del ar&cnido, estando lo suficientemen
te marcado para que no quepan dudas sobre la identidad del insec
to y no ser confundido con un cangrejo fluvial (como ocurre en al
gunas versiones menos naturalistas de libros de astronomfa y ca-
lendarios). La forma de representar el escorpifn, al igual que
ocurrfa con Céncer, dard lugar a que se sepa el mayor o menor gra
do de conocimiento que tenfa el miniaturista sobre el animal; en
las dos ilustraciones, la semejanza con el modelo natural es bas
tante exacta, frente a ejemplos m&s » menos fantisticos (206 ); no
obstante, la exactitud de ambas representaciones estf menos defi
nida que en el "Lapidario" alfonsiono (Escorial, ms. h. I. 15):. .
La figura del manuscrito S,I. n.3 escurialense presenta un mayor
grado de naturalismo que la del Res. 203; en el cédice de E1 Es-

corial, el insecto presenta unos queliceros que reflejan un cono
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cimiento del modelo natural o, por lo menos, una base en ilustra
ciones de historia natural o de bestiarios; el Res. 203 de la Bi
blioteca Nacional muestra, de forma casi indiscriminada, multitud
de anillos en caparazdén y cola, y, al igual que ocurrfa con la

figura de Cédncer, las patas son demasiado sinuosas y curvas.

La disposicién del ardcnido en ambos manuscritos es de de-
recha a izquierda (cola a la derecha y cabeza a la izquierda, re
flejando el movimiento diurno de la banda zodical), como en el
relieve de Fanes (Museo de M8dena) (207 ), en el mosaico de la
sinagoga de Beth-Alpha del siglo VI (208"}, en la "Miscellanea"”
del siglo IX (Parfis, Bibl. Nat., ms. lat. 12957, f. 72 r.) (209),
en la "Melothesia" del XI (Par{s, Bibl., Nat., ms. lat. 7028, f.
154 r,) (2107), en el hombre zodiacal de un manuscrito del XIII
(Munich, Staatsbibl., Cod. lat. 19414, f. 188 v.) (211°),. en el
hombre astrolfgico de las "Trads riches heures du Duc de Berry™
(212), en el manuscrito de la Pierpont Morgan Library (Ms. 722,

f. 18) (213) y en el Tubinger Handschrift Cod. M., d. 2 (21%-),

Un aspecto secundario se refiere al nimero de patas del
ardcnido; en el manuscrito S.I. n.3 escurialense aparece el es-
corpién con cinco pares {(es decir, un par de pinzas y cuatro de
patas propiamente dichas) como en el relieve de Fanes, y en las
ilustraciones de la "Miscellanea" del siglo IX y de la "Melothe-
sia" del XI; todos los deméds modelos antes vistos pertenecen al
tipo que tiene cuatro pares de patas (tres pares de éstas y dos
pinzas), como en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio-

nal.
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Ermengaud se refiere a esta constelacién diciendo: "El octa
vo signo es el Escorpién. Este nombre lo tiene porque, asf{ como
el escorpién es fuerte, venenoso y muy peligroso, del mismo modo,
cuando el sol baja y corre por este signo, el aire baja y corre
por é1, y al no tomar suficiente calor del sol para nosotros, que
estamos debajo, nos produce dafio y lesifn como si fuera un escor
pi6én. En este signo, el sol entra el dfa diecisiete de octubre”.
Las inscripciones de la tabla zodiacal, referidas a este signo,
en los dos manusecritos del "Breviari", el S.I. n.3 escurialense
("Initia 1o scleilhs en l'escorpio lo .xvii. iorn de ochovre") vy
el Res. 203 de la Biblioteca Nacional {("Intra lo sol en escorpio
lo .xvij. jorn del mes d'octubre"), coinciden con el texto de Er

mengaud en cuanto a las fechas (215),

Esta constelacién es muy grande e identificable; distintos
pueblos primitivos la asociaron a la figura del Escorpién por la
disposicién de sus estrellas. Una curva con claras estrellas, en
el extremo oriental, da idea de la cola y el aguijén (el aspecto
mis distintivo de este insecto); en el lado opuesto, cuatro estre
llas representan fdcilmente las dos pinzas. Es probable au origen
babilénico, ya que aparece junto a Sagitario en relieves babilo-
nios del segundo milenio a. de JC.; no obstante, su nombre grie-
go ("Scorpfos") pasé al latin y a las lenguas romances.(2¥6), La
mitologfa se apropio de esta contelacién y la identificé con el
escorpién que matd al gigante Orién con su picadura en el talédn

(2r7).
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i,- Sagitario.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del sagitari™), f. 37 r.
(218 ); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Sagitari"),
f. 26 r. (219).

Las miniaturas de ambos manuscritos son muy diferentes; ca
da una obedece a una distinta modalidad en la forma de represen-
tacidén de este signo: El Sagitario del menuscrito S.I. n.3 escu-
rialense presenta una direccién de derecha a izquierda (cola a la
derecha y cabeza a la izquierda); pertenece a la clase de "centau
ro de tipo clfsico"” (2207): Se trata de un monstruo constituido
por un busto humano {(cubierto con garnacha} (22}) y cuerpo de ca
ballo completo (cuatro patas y cola); su mano izquierda coge un
arco del que ha salido una flecha (cuyas partes integrantes estén
representadas con bastante precisién: Punta, v4stago y pluma),
mientras flexiona el brazo derecho hacia atrfs como gesto expresi
vo de haberla lanzado. Aparece al galope. Como centauro clésico,
hay ejemplos desde los relieves de P'anes (Museo de M&dena) (222)
y mitraico de Osterburken (Karlsruhe, Badisches Landesmuseum)
(223), en una ilustracién de la "Miscellanea" del siglo IX (Par{s,
Bibl. Nat., ms. lat. 12957, £. 72 r.} (224), en una miniatura
del manuscrito del "De Universo" de RAbano Mauro de 1022-1023
(Montecasino, ms. 132, p. 233}, en uno de los bordados del manto
del emperador Enrique II {(Bamberg, Tesoro del Museo Diocesano)
(225), en la "Melothesia" del siglo XI (aunque su direccién es
contraria a la de la miniatura del "Breviari") (Par{s, Bibl. Nat.,
ms. lat. 7028, f. 154 r.) (226 ), en cos manuscritos del British
Mugseum (ei ms. Harley 647, f. 6 r. v el ms. Cotton Tib. B. V. I,

f. 37 r.) (227), en uno de los relieves de la "Puerta del Cordero"
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de S. Isidoro de Leén (Z28), en el tratado astronémico y martiro
logio de Suabia (aunque también aparece en direccién opuesta)
(Stuttgart, Wurttenbergische Landesbibl., cod. hist, fol. 415, f.
17 v,) (229 ), en el "Lapidario” de Alfonso X el Sabio (Escorial,
mg. h., I. 15) (230), en una miniatura del siglo XIII que repre-
senta al hombre zodiacal (Munich, Staatsbibl., Cod. lat. 19414, f.
188 v.) (:28Y), en la taracea de m&rmol de la Colegiatas de Empoli
(Toscana) ( €82), en uno de los relieves de la pila bautismal de
la iglesia de 5. Agustin de Brookland (Kent) (°233), en el "Salte
rioc de Peterborough” de principios cdel siglo XIV (Bruselas, Bibl,
Roy., ms. 9961, £f. 6) (7234) y en las "Trds riches heures du Duc
de ferry” (:235),

En el manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Nacional (tam-
bién con direccién de derecha a izquierda), aparece un monstruo
con torsc humano, vestido, pero con la parte inferiocr de su cuer
po de animal, probablemente distinto del caballo (cola corta, pe
zufla hendida) y, lo que le separa del modelo anterior, con dos pa
tas Unicamente; su mano izquierda coge el arco, mientras la dere
cha tensa la cuerda con la saeta (aljo m&s esquemitica que la
del manuscrito S.I. n.3 escurialense). Es claro que este monstruo
no obedece al modelo de "centauro de tipo clé&sico", sino al de
"monstruo b{pedo" y, méds concretamente, al Hipépodas ( £36), que,
seglin S. Isidoro, son seres que "viven en Escitia, poseen figura
humana y patas de caballo” (%23Y). Esta miniatura vuelve a presen
tar un nueve ejemplo de contaminacién iconogr&fica; es decir,
se ha pretendido unificar la figura del caballo con la también
clésica (ilustracién de los "Phainomena” del Aratus de Saint-Gall

(Cod. Sangall 902, f. 76) (238 ), de un manuscrito derivado del
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anterior (Par{s, Bibl. Nat., ms. lat. nouv. acg. 1614, f. 81)
(239; ), relieve de la Catedral de Aniens ( 249)) de sétiro, ya
que presenta una grupa, propia del équido, y, como ya se ha sefia
lado, patas de pezufia hendida y cola corta, propia del sAtiro; se
trata de un buen ejemplo para demostrar el desconocimiento direc
to, por parte del miniaturista, de las representaciones clésicas
de Sagitario, ya que no ha sabido figurarlo ni como caballoc ni co

mo sétiro.

No obstante, ambos monsturos, adem&s de la direccionalidad,
poseen caracterfsticas comunes, como el hecho de disparar hacia
atrds el arco girando el torso, seglin se ve en la "Puerta del Cor
dero" de S. Isidoro de Ledn, en la miniatura de un manuscrito del
siglo XIII que representa al hombre zodiacal, en la pila bautismal
de la iglesia de S. Agustfn de Brookland (Kent), en el "Salterio
de Peterboroug", en la miniatura del hombre del Zodfaco de las
"Trés riches heures du Duc de Berry"” y en una miniatura de un
manuscrito de la Pierpont Morgan Library (Ms. 722, f. 18) (241. ).
Este modelo de Sagitario disparando hacia atrls posee un caricter
menos clédsico y cientifico si se compars con otros ejemplos que
parecen seguir més de cerca las descripciones de Ptolomeo, como
los relieves de Fanes y mitraico de sterburken, el manuscrito
Harley 647 (y sus derivados), hasta llegar al “"Lapidario® alfon-
sino. Por otra parte, la mayor parte de los modelos de Sagitario
como sitiro aparecen mirando al frente (ilustracién de los "Phai
nomena"” del Aratus de Saint-Gall y sus derivados, relieve de la
Catedral de Amiens). En ocasiones, puede hablarse de un cierto
caricter pintoresco en las miniaturas de los dos manuscritos del

"Breviari”, como es el caso del S.I. n.3 escurialense, donde 1la
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flecha aparece en pleno vuelo y no en estado de temsién en el ar

co siguiendo la iconografia tradicional.

Otra caracter{stica comin de ambas miniaturas se encuentra
en el hecho aparecer vestidos los cos monstruos, como en la "Melo
thesia" del siglo XI, en la "Arates" de Cicerén del manuscrito
Cotton Tib. B. V. I, f. 34 r. del Fritish Museum, en la taracea
de mirmol de la Colegiata de Empoli (Toscana), en el manuscrito
de la Pierpont Morgan Library y en el "Salterio de Peterborough".
Todo esto hace pensar que los ilustradores no copiaron modelos
de ningin c6dice antiguo, ni siquiera carolingio, ya que las trans
formaciones en sus vestiduras no transmiten una reconstruccidn
del estilo medieval respecto al antiguo, sino que estén tratadas,
no como vestiduras atemporales "all'antiqua", sino como modernas,
de mediados y fines del siglo XIV respectivamente (:242)., Luego
la copia del manuscrito S.I. n.3 escurialense debid realizarse
a partir de otra obra en la que Sagitario aparecfa vestido, elabo
rando posteriormente su modificacién indumentaria conforme a la
época, conforme al principio de independencia representacional _
respecto a las fuentes figurativas clésicas, propio de la Plena
y Baja Edad Media (y que se registra por lo menos a partir del si
glo XI), obedeciendo al "principio de disyuncién” sobre un tema
cldsico ('248). En cuanto al Sagitar:o del manuscrito Res. 203 de
l1a Biblioteca Nacional, debid realizarse un proceso anflogo al del
cbdice escurialense, copiando de otro¢ "Breviari", posiblemente de
una versién catalana, que & su vez segufa el modelo de una obra
donde la figura de esta constelacién zodiacal aparecfa vestida vy,

poer tanto, no muy alejada en el tiempo de la elaboracifén del "Bre
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viari d'Amor".

Por dltimo, hay que sefialar que se advierte una diferencia
entre texto e imagen: Mientras aqufl es demasiado conciso y poco
explicite en cuanto a la forma de la constelacién (aspecto frecuen
te, por otra parte, en casi todo el estudioc de los signos de la
banda zodiacal), la miniatura toma partido (siguiendo ya una tra
dicién dada desde antiguo) por la representacién del centauro cld
sico o de un monstruo préximo a €1 (el Hipdpodas) que el miniatu
rista no sabfa que significaba y que se limité a copiar (posible
mente de un modelo muy similar) de forma casi mecédnica., El texto
s86lo tiene en comin con la miniatura la imagen de unas saetas
(imagen explicita en el texto) y de un arco (imagen implfcta):

«s+ COMo saetas nos ocasionan adversidades... como 31 fuera con

saetas..." (!24%), La descripcidén escrita hace referencia a la
parte més distintiva del signo. De 1aberse interpretado literal-
mente el texto (y de no pesar una fuerte tradicidn sobre esta se
rie de imédgenes), pudo haber tenido una representacién simplemen
te de arquero (hay algunos ejemplos conocidos de esto, aunque mi
noritarios, como en el mosaico de la sinagoga de Beth-Alpha del
siglo VI ("243), y en una miniatura de un manuscrito astronémico
inglés del siglo XIV que representa al hombre zodiacal (Oxford,
Bodleian Library, ms. Ashmole 5, f. 34 v.) ( 246)), pero ambos
ilustradores ya conocfan fuentes clésicas, con lo que se aprecia

que, pesdse a que texto e imagen no siguen caminos paralelos en el

sentido estricto, ésta complementa el significado de aquél.

Sin hacer referencia a los mitdgrafos, y limitédndose a una
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comparacién mnembénica entre la figura del signo, recalcando su
elemento més significativo, la flecha, y las caracteristicas del
80l en el momento en que entra en €1, Ermengaud escribe: "El nove
no signo se llama Sagitario por esta propiedad que tiene en s{
mismo: asf{ como muchas saetas nos ocasinan adversidades, del mis
mo modo, cuando el sol pasa por este signo, el aire del cielo nos
es muy contrario. Y por la fyerza de los planetas nos produce,
como si fuera con saetas, lluvias v vientos. Y el sol empileza a
entrar en este signo el dfa quince de noviembre”, fecha que ceoin
cide con 1la de la tabla zodiacal, relativa a esta constelacifn,
del manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Initia lo soleilhs en lo
sagitari .lo xv. iorn del mes de novembre") y del Res. 203 de 1la
Biblioteca Nacional ("Intra lo sol en Sagitari lo .xv. jorn del

mes de noembre") ( 247).

El origen babilfnico de la constelacién de Sagitario es
gseguro: Aparece en relieves babilonlos bajo la forma de centauro
de dos cabezas y de dos colas ('248 ), Segin Plinio, fue introdu-
cido en el siglo VI a&. de JC. en el Zodfaco griego por el astré-
nomo Cleostrato de Ténedos; los griegos le llamaron el "arquero”
("Tox6tees"™), es decir, el hombre de la flecha, en latin "sagitta
rius”. Probablemente, seglin se ha visto, hubo dos prototipos clé
sicos (como fauno en pie o centauro, ambos armados con un arco en
el momento de extenderlo), pero las »piniones de Ptolomeo se ba~
san en el segundo tipo, el de centauro ( 249 ), que los mitégrafos
identificaron con Quirén, el més sabio de los de su especie, y gque

ensefi§ a los hombres a montar a caballe ( 2507,
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j.- Capricornio.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del capricornus"), f.
37 v. ( 251); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Ca

pricorn™), £. 26 r. ( 252).

En ambos manuscritos, aparece el modelo de monstruo consti
tuido por un prétomo de cabra y cola de pez, imagen gue se correg
ponde con la descrita por S. Isldoro: “y la parte posterior la
formaron con la cola de un pez como designando las lluvias que
ordinariamente son frecuentes en los finales de su mes” ( 253).
Ejemplos similares se encuentran en los relieves de Fanes (Museo
de Médena) ( 254) y mitraico de Osterburken (Karlsruhe, Badis~
ches Landesmuseum) ( 255), en la ilustracién de los "Phainomena"
del Aratus de Saint-Gall del 837 (Cod. Sangall 902, f£. 76) ( 256),
en una del siglo IX derivada de este manuscrito (Par{s, Bibl. Nat.,
ms, lat. nouv. acq. 1614, f. 81) (?257), en una miniatura de 1la
"Miscellanea" del mismo siglo (Par{s, Bibl, Nat., ms. lat. 12957,
£f. 72 r. ( 258), en el manto del emperador Enrique II (Bamberg,
Tesoro del Museo Diocesano) (:259), en una ilustracién de las
"Crénicas de Saint-Denis" (Vat. Reg. lat. 309, f. 96 v.) (°260),
en las "Crénicas de Saint-Germain-des-Prés" (Paris, Bibl. Nat.,
ms. lat. 12117, f. 135 r.) (261), en ¢l manuscrito de la "Melo-
thesia" del siglo XI (Par{s, Bibl. Nat., ms. lat. 7028, f. 154 r.)
(262.), en el z6calo de la Catedral de Amiens ( 263 ), en una de
las miniaturas del "Lapidario" alfonsirio (Escorial, ms. h. I. 15,
f. 79), en la de un manuscrito de la Biblioteca Municipal de Bou
logne-sur~-Mer (ms. 188, f. 26 v.) ('264), en la taracea de mérmol

de la Colegiata de Empoll (Toscana) ( 265) y en uno de los relie
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ves de la pila bautismal de la iglesie de S. Agustfin de Brookland
(Kent) (766). Salvo en los ejemplos de Fanes, Osterburken, z6ca
lo de 1la Catedral de Amiens y taracea de mirmol de la Colegiata

de Empoli (Toscana), cuyo Capricornio, a semejenza de de las dos
miniaturas del "Breviari", presenta ls cola de pez recta, hay un
predominio considerable de modelos en que aparece con un retorci
miento en el medio. En Amiens, la cola es sinuosa; en Empoli, no
tanto; Fanes, Osterburken y las dos miniaturas de ambos manuscri
tos del "Breviari" la presentan lisa, formando una larga linea

cbncava.

La direccifén del Capricornio de los manuscritos S.I. n.3 es
curialense y Res. 203 de la Biblioteca Nacional es, como viene
siendo habitual, de derecha a izquierda, al igual que en el relie
ve de Fanes, en las ilustraciones de los "Phainomena" del Aratus
de Saint-Gall y del manuscrito lat. nouv. acq. 1614 de la Biblio
teca Nacional de Par{s, en la miniatura de la "Miscellanea”, en
el manto del emperador Enrique II y en el "Lapidario"” alfonsino,
con lo que se puede apreciar que este modelo posicional es predo

minante,

Las diferencias entre ambos manuscritos son de matiz, refi
riéndose a cémo se efectda la unién de las partes de mamifero y
de pez, asf como al movimiento del monstruo: Respecto al primer
aspecto, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense la cabra est4 se
paradad e la cola de pez por dos lineas, marcando claramente la
diferencia entre los dos animales; por su parte, en el Res, 203

de la Biblioteca Nacional, la unién se realiza de forma suave,
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con naturalidad, sin apenas violentar la transicién entre ambos
seres ( 267), Por lo que al segundo punto se refiere, en la minia
tura del S.I. n.3 escurialense, aparece con las patas extendidas,
como moviéndose (al igual que en el relieve de Fanes, en la ilug
tracién del Aratus de Saint-Gall, en la del manuscrito lat. nouv.
acq. 1614 de la Biblioteca Nacional de Parf{s, en la "Melothesia”,
en el "Lapidario” alfonsino y en la taracea de mirmol de la Cole
giata de Empoli). Por lo que respecta al manuscrito Res. 203 de
la Biblioteca Nacional de Madrid, el monstruo aparece con las pa
tas firmemente asentadas, tipo que se podrfa denominar de "Capri
cornio en reposo® (268 ) (tal como apszrece en la “Miscellanea™
del siglo IX, en la capa del emperador Enrique II, en el zécalo

de Amiens y en la pila bautismal de 5. Agustin de Brookland).

Este prbtomo de cabra y pez obedece al tipo de modelos més
clédsicos y que aparecen en obras de carfcter més cientfifico de
la Edad Media; no obstante, hay otras representaciones de Capri
cornio que obedecen a modalidades de prétomo de cabra saliendo
de la concha de un caracol (?269) o de cabra simplemente ( 270 ),
e jemplos minoritarios y con un desconocimiento del tema clésico
de Capricornio. Otro ejemplo aislado, gue no obedece a ninguno
de los modelos vistos, es el de la "Puerta del Cordero” de S. Isi

doro de Leén (27 ).

Ermengaud escribe acerca de esta constelacién zodiacal:
"El décimo signo es Capricornio, y se llama as{ por esta razén:
as{ como una cabra busca, ansiosa, a las otras cabras, del mismo

modo el sol, cuando ha bajado a este signo del Capricornio y no
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puede descender mis, enseguids inicia el regreso hacia arriba,
volviendo siempre por los otros signos al lugar de donde vino, ¥y
empieza a buscar a todos los otros signos. El signo de Capricor-
nio tiene figura de pez de la mitad para atrfs, porque hacia fi-
nales de este signo deben producirse las lluvias. El sol empieza
a entrar en este signo el dfa quince de diciembre. E inmediatamen
te el sol inicia su curso y empieza a subir”. Las fechas del tex
to v las de la tabla zodiacal, correshondientes a este signo, de
los manuscritos S.I. n.3 escurialense ("Initia lo soleilhs en 1o
capricornus lo xv iorn del mes de dezembre”) y Res. 203 de la
Biblioteca Nacional ("Intra lo sol en lo capricorn lo .XV. jorn

del mes de decembre”) coinciden (292 ),

La constelacién de Capricornio, poco clara y brillante y
de escasa amplitud, se caracteriza por la duplicidad de su luci-
da (?273). Su origen es claramete babilénico, y aparece represen
tada en algunos relieves bajo la forma de una cabra con cola de
pez llamada “"Sahur-Mash-Ha" o “"Pez-Cabra", concebida como animal
acufitico con cuernos caprinos., Ptolomeo le 1llamé el "macho cabrfo"
("Aigokere§s") ( ‘274), pero la mitologfa se apoderd posteriormen
te de este ser hibrido, identificéndolo con Aigokéros, hijo de
Aigipan (Pan-Cabra), hermano de leche de Jipiter, a quien ayud$
en su lucha contra los titanes, asustdndoles con el ruido de sus
escamas, Se le identificé también con ¢l dios Pan, que, en la ba
talla de los dioses contra el gigante Tif6n, para cambiar su apa
riencia, se arrojé a un rfo, adquiriendo el aspecto de un animal

mezcla de macho cabrfo y de pez ( 275),.
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k.- Acuario.
Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del aquari”), f. 37 v,
(276° ); manuscrito Res. 203 de la Bitlioteca Nacional ("Aquari“),

f. 26 v. (274 ).

Lo Unico que tienenm en comin las ilustraciones de ambos ma
nuscritos es el hecho de presentar un personaje con dos jarras:
La que coge con su mano derecha estd invertida y derrama el agua
que contiene, la de la izquierda se presenta recta. Hay que dis

tinguir dos tipos de representacién.

En el manuscrito S.I. n.3 escurlalense, aparece un hombre
de pie, vestido con saya (segin el término castellanc) o gonela
(seglin el aragonés) ( 278), imberbe (casi todas las representacio
nes de Acuarioc masculino, salvo la de Amiens, muestran un joven
sin barba, por influencia del personaje con el que identificaron
esta constelacifn los mitégrafos, com¢ se verd posteriormente)

( 279°) v con los brazos en cruz, cuyas manos sostienen las jarras
antes mencionadas (la que coge con la izquierda estd tapada). Es
ta imagen se corresponde con el tipo de "hombre de pie vaciando
un jarro de agua" ( 280), y ofrece analogfas con una serie que va
desde los relieves de Fanes {Museo de M&dena) (£81) y mitraico

de Osterburken (Karlsruhe, Badisches Landesmuseum) ( 282") a la mi
niatura del hombre zodiacal (y la de los meses de Enero y Febrero)
de las "Trés riches heures du Duc de Berry" (283 ), pasando por

el mosaico de la sinagoga de Beth-Alpha del siglo VI ( 284 ), una
ilustracién del manuscrito de los "Phalinomena"” del Aratus de

Saint-Gall del 837 (Cod. Sangall 902, f£. 76) ( 285), la de un ma
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nuscrito derivado de éste también del siglo IX (Parfs, Bibl, Nat.,
ms. lat. nouv, acqg. 1614, f, 8l) (286), en una miniatura de un
cédice de 1022-1023 del "De Universo" de R&bano Mauro (Montecasi
no, Ms. 132, p. 233) ( 287), en el manto del emperador Enrique

II (Bamber, Tesoro del Museo Diocesano) (283), en las "Crénicas
de Saint-Denis™ (Vat., Reg. Lat. 309, f. 96 v.) ( 28%3), en las
"Cronicas de Saint-Germain-des-Prés" (Parfs, Bibl. Nat., ms. lat.
12117, f. 135 r.) (290), en una ilustracién de un manuscrito del
siglo XI con la "Melothesia" (Parf{s, Bibl. Nat., ms, lat, 7028,
f. 154 r.) (281), en uno de los relieves de la "Puerta del Cor-
dero” de S. Isidoro de Leén ( 292 ), en un manuscrito de la "As-
tronomica" de Higinio (Baltimore, Walters Art Gallery, ms. W.
734, f. 11 v.) (293), en el tratado astronémico y martirologio
de Suabia (Stuttgart, Wurttenbergische Landesbibl., cod. hist,
fol. 415, £. 17 v.) (294 ), en el z6calo occidental de la Cate-
dral de Amiens ( 295), en una miniatura del "Lapidario” de Alfon
so X el Sabio (Escorial, ms. h. I. 15, f. 86 v.) (296 ), en una
ilustracién de un manuscrito de la Pierpont Morgan Library (Ms.
722, £. 18) (2297 ), en la Taracea de mirmol de 1la Colegiata de
Empoli (Toscana) ( 298 ), en una miniatura que representa al hom-
bre zodiacal de un manuscrito astrolégilco inglés del siglo XIV

(0xford, Bodleian Library, ms. Ashmole 5, f. 34 v.) (299 ).(300%).

Se ha sefialado que la constelacién de Acuario aparece ves-
tida; la imagen heredada del mundo clédsico representaba un perso
naje con manto al hombro que, unas veces, vestfa pantalén persa
y gorro frigio.y, otras, aparecfa desnudo a excepcién de este man

to. Se sefialarfi. ahora sélo aquellas representaciones en que Acus
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rio aparece vestido: Asf{, el de 1a sinagoga de Beth-Alpha, el de
los "Phainomena” del Aratus de Saint-Gall y del manuscrito deriva
do de esta obra.(donde viste una especie de tnica o saya), el del
"De Universo", el del tratado astronfmico y martirologio de Sua-
bia, el del "Lapidario", el de la taracea de mi&rmol de la Colegia
ta de Empoli (Toscana).y el del manuscrito de 1a Pierpont Morgan
Library. En determinados casos, se mantienen ciertos elementos
clfsicos, como en la taracea de mirmol de la Colegiata de Empoli,
donde se asiste a la aparicién de un gorro puntiagudo de tipo mu
sulmén. A su vez, las vestiduras pueden dividirse en tres aparta
dos generales: En primer lugar, aquéllas gue representan ropas
atemporales o "all'antica" (asf{, en el Aratus y derivado, en el
"De Universo", en el tratado astronémiczo y martirologio de Suabia,
en la "Astronomica" de Higinio y en el z6calo de Amiens (en ambos
lleva atado & la cintura un faldellin)); en segundo lugar, aqué-
1los que, obedeciedo al “principio de disyuncién" actualizan a

l1a moda de la época las vestiduras (como en la miniatura del ma-
nuscrito S.I. n.3 escurialense, que sigue el ejemplo de Beth-Al-
pha (301’), Al-Sufi de Oxford (Bodleian Marsh 144) y.del Arsenal
(cod. lat. 1036) (302}, taracea de madrmol de Empoli y Pierpont
Morgan Library); por (ltimo, el caso del Acuario del "Lapidario”
alfonsino que, basindose en fuentes representacionales musulma-
nas, occidentaliza su vestimenta mostrando la profunda asimila-
cién de obras &rabes que hubo en la Castilla de mediados del XIII
y que sirvieron de modelos, asimilacidér. que no ocurrié en los ta
lleres del Sur de la Peninsula Italiana, donde, como se puede
comprobar en el Al-Sufi del Arsenal, la constelacién aparece ves

tida con atuendos Arabes (.303).
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El Acuario del manuscrito Res., 203 de la Biblioteca Nacional
de Madrid demuestra un desconocimiento casi absoluto, por parte
del ilustrador, del tema clésico. Al igual que en el 5.I., n.3 es
curialense, mantiene la postura de brazos extendidos cuyas manos
sujetan dos jarras, una de ellas invertida y derramando agua. No
obstante, ahora ya no se trata de un hombre, s$ino de una mujer de
pie que perta un largo vestido. La iconograffa de Acuaric como
mujer es extrafia y escasa: S6lo conocemos un modelo anterior al
de la miniatura del "Breviari" Res. 203 de la Biblioteca Nacional,
el que aparece en la rueda zodiacal de la "Miscellanea" del siglo
IX (Parfs, Bibl. Nat., ms. lat. 12957, f. 72 r.) (3304 ), que mues
tr§ una mujer con un largo vestido de una tela tan fina que per-
mite que se transparente su anatomfa.(lo que puede llevar a pen-
sar en una fuente muy anterior de donde ha tomado inspiracién) y
sujetando con sus dos manos una jarra invertida de la que cae
agua. Ya no volverf a encontrarse un Atuario femenino hasta el
siglo XV (;305). Lo que prima en este caso es una cierta licen-
cia para representar temas tradicionales junto con el aludido des
conocimiento de temas clésicos y astronémicos (:306). As{ pues,
este tipo de representacién nunca fue demasiado frecuente y ja-

mis llegd a generalizarse en detrimento del modelo masculino.

En ambos manuscritos, aparece un breve chorro de agua {(que
en el S.I. n.3 escurialense se bifurca en dos), m&s breve en el
Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional gque, como se ha visto, presen
ta un fyerte desconocimiento del tema c¢lésico por parte del ilus
trador. En las representaciones que toman como fuente tratados

cient{ficos basados en la observacién, lo principal de esta cons
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telacidén es el chorro de agua y el jarro invertido, lo dnico cla
ramente reconocible en el cielo (31307 ). El chorro, en algunas ver
siones, se prolonga bajo los pies de la figura, a veces formando
un verdadero rfo, como en 1los manuscritos de Al-Sufi de Oxford
(Bodleian Marsh 144) y del Arsenal (cod. lat. 1036), en la "Mis-
cellanea” del siglo IX, en el zfcalo de Amiens , en la "Astrono-
mica" de Higinio y en el "Lapidario” alfonsino, ejemplos de ma-
nuscritos relacionados estrechamente con obras cient{ficas de ob
servacién del cielo. Por tanto, el escaso interés puesto en el
chorro de agua de las ilustraciones de los dos manuscritos del
"Breviari" (sobre todo del Res. 203 de 1a Biblioteca Nacional)
confirma el desconocimiento de temas clédsicos por parte del ima-~

nero (*3%08),

A propésito de esta constelacién, Ermengaud, comparando de
forma mneménica su aspecto con los efaectos del sol sobre la tie-
rra cuande pasa por este signo, dice: "Se llama Acuario al oncea
vo (sic) signo porque el sol, cuando pasa por este signo, arroja
mucha agua y produce muchas lluvias en esta &poca del afio. Por
es0 tiene el nombre de Acuario, que en romance quiere decir
"agua”. Sabed que el sol entra en este signo el dfa trece del mes
de enero y permanece y pasa por &1 hasta el dfa doce de febrero";
de nuevo coinciden las fechas del texto de Ermengaud y las de las
inscripciones de la tabla zodiacal de los manuscritos S5.1. n.3
escurialense ("Initia lo soleilh en 1l'agquari lo xiii iorn de ian
vier") y Res., 203 de la Biblioteca Nacional ("Intra lo sol en

aquari lo .xiij. jorn del mes de jenmer") (2309).
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Para Boll ( 310), cuya opinién parece ser la més acertada,
la constelacién de Acuario es de origen babilénico; egipcio, se-
gin Gundel ( 311), Como antes se apunt$, lo Unico reconocible de
este gigno zodiacal es el jarro invertido y el chorro de agua; la
figura humana fue afiadida posteriormente por la tendencia a huma
nizar las representaciones de los cuerpos estelares, principal-
mente por influencia de los mitégrafos, que lo identificaron con
Jipiter, el creador, virtiendo el agua sobre la tierra, o con Ga
nimedes, que suele ser la interpretacidn més usual, segin se lee
en la inscripciodn que aparece junto al signo en el manto del em
perador Enrique II: "Aquarius quiet Ganimedes" ( 312); hijo del
troyano Laomedonte, fue raptado por Jipiter transformado en 4dguj
la y se convirtié en el copero de los dioses, a los que servia
néctar con la urna de su mano derecha (3313). Hubo también otras
identificaciones, por lo que Séneca, prudentemente, le 1lamé "quis
quis es”. En cuanto a Ganimedes (que, seglin Stern ( 314), se tra
ta de este perscnaje en las representeciones en que aparece ves-
tido}, los poetas lo calificaron como efebo y joven (por lo que
aparece imberbe, segin se ha sefialado, en la mayorfa de las repre

sentaciones de Acuario masculino (315-).

l1.- Piscis,
Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Dels peichos"), f. 37 v.
( 316); manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Nacional (“"Piscis"),

f- 26 Ve ( 317‘)0

Ambas ilustracilones tienen la caracterfstica comin de pre-

sentar el signo por dos peces cruzados y yuxtapuestos; los dife-
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rencia el hecho de que, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense es
tén boca abajo y en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, boca
arriba. El modelo de estas dos miniaturas parece ser circunstan-
cial (-318) y no se adapta a ninguno cle los tipos descritos por
Ana Domfnguez ( 3¥9). Por otra parte, no son muy naturalistas,
mis bien se trata de un modelo bastante estereotipado de pez, en
el que se ha sefialado las aletas, colzs, ojos y, no muy convincen
temente, las agallas; s{ parecen mostrar un cierto aspecto deco-
rativo. No obstante, segin el texto, los dos peces miran a luga-~
res opuestos, uno a Oriente (probablemente, en el manuscrito S.
I. n.3 escurialense, el que estf encirmra; en el Res. 203 de la
Biblioteca Nacional, el de abajo) y otro a Occidente, respectiva
mente ( 320). Se trata, pues, de una tipeclogfa no muy usual
(x321). Este aspecto de mirar a Oriente y a Occidente aparece en
casi todas las representaciones de la constelacién zodiacal, pero
la disposicién de los peces es muy diferente, correspondiendo prin
cipalmente al modelo de "peces unidos por una cuerda o sedal”" vy
al subgrupo "que parte de su boca" (:322), marcando asi los pe-
ces una disposicién paralela, frente al subgrupo de "cuerda o se
dal que parte de la cola" ( 323) que marca una disposicién diver
gente, Entre los tipos del primer subgrupo, cabe citar la ilustra
cién de los "Phainomena" del Aratus de Saint-Gall del 837 (Cod.
Sangall 902, f. 76) ( 32%), v de una niniatura derivada de 1la
anterior (Par{s, Bibl, Nat., ms. lat. nouv. acg. 1614, f. 81)
(325 ), la que aparece en la "Miscellanea" del siglo IX (Parfis,
Bibl. Nat., ms. lat, 12957, f. 72 r.) (326 ), uno de los borda-
dos del manto del emperador Enrique I1 (Bamberg, Tesoro del Mu-

seo Diocesano) ( 327 ), una de las ilustraciones de las "Crénicas
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de Saint-Denis" (Vat. Reg. lat. 309, f. 95 v.) y de Saint-Germain-
des-Prés (Par{s, Bibl. Nat., ms. lat. 12117, f. 134 v.) (828.),
uno de los relieves de la "Puerta del Cordero"” de S. Isidoro de
Leén ( 329), una miniatura del tratado astrondmico y martirologio
de Suabia (Stuttgart, Wurttenbergische Landesbibl., cod. hist.
fol. 415, f. 17) ( 389 ), una ilustracibn alemana de hacia 1200

de la Biblioteca de la Universidad de Heidelberg ( 33¢), la de un
salterio inglés de comienzos del siglo XIII (Londres, British Mu
seum, Royal ms. I.) (832), la del manuscrito de la Pierpont Mor
gan Library (Ms. 722, f. 18) (333%) y las correspondientes a los
meses de Febrero y Marzo, asf como la banda que rodea al hombre
zodiacal de las "Trés riches heures du Duc de Berry" ( 334 ). Es-
te mismo carédcter de mirar a Oriente y a Occidente aparece a los
pies de numerosas miniaturas del hombre astrolégico en las que

los peces aparecen separados, no paralelos (7335).

El aspecto del Piscis de los dos manuscritos del "Breviari
d'Amor" confirma el desconocimiento gque los ilustradores ten{an
sobre materia astronémica, mds acentuado alin en el Res. 203 de
la Biblioteca Nacional, al limitarse a reproducir el modelo de
otro "Breviari" sin tener en cuenta las fuentes clé&sicas y cien-
tificas, en una época tan tardfa en la que la iconografia de los
signos, asi{ como la mejora de algunos aspectos efectuada por cien
t{ficos musulmanes y occidentales, va estaba fuertemente estable

cida con no muy grandes variantes (3336 ).

Por Gltimo, se puede sefialar que la caracterfstica de la

direccionalidad ha primado tanto como la forma de la constelacién,
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obedeciendo a lo que sefiala el texto de Ermengaud, y dando un es
quema m&s sencillo y menos elaborado que el de peces contrapues-
tos unidos por un sedal o el de los simplemente confrontados

( 337).

Sobre el signo de Piscis, se lee en el "Breviari": "El 41-
timo signo es Piscis, es decir "peces". Sabed que estos peces son
dos. Por eso dicen los tratadistas que este signo tiene doble vi
gor y dos partes: la primera mira hacia Occidente y la otra hacia
Aquilén., Y se llaman Piscis porque, cuando el sol pasa y corre
por este signo, llueve mucho. También se llama Piscis porque los
peces, por su naturaleza, se juntan para engendrar y multiplicar
se en el tiempo en que el sol estd en este signo., En dicho signo
gue tiene por nombre Piscis el sol entra el dia doce de febrero,
y aquf da su primera vuelta™; los dos manuscritos, el S.I. n.3 es
curialense {"Initia lo soleilh en los peichos lo xii iorn de fe-
brer”) y el Res. 203 de l1la Biblioteca Nacional ("Intra lo sol en
pexons lo .xvij. jorn del mes de febrer"), coinciden con el tex-

to en la fecha del comienzo de este signo ( 338),

Es probable el origen babilénico de la constelacién de Pis
cis ("Ijzfes") (3339); los mitdgrafos la identificaron con los
peces en que Venus y Cupido fueron transformados por JGpiter para

salvarlos del gigante Tifén ( 340),

3.- Djagrama de la banda zodiacal en rilacién con el sol,

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Taula per saber en qual

iorn del an le soleilhs intra en quascu dels signes"), f. 38 r.
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( 341); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Taula per
saber en quals jorns de l1l'any lo sol entra en cascli dels signes"),

f. 28 r. (342)'

Tras la descripcidén aislada de c:cada signo, se pasa al es-
tudio global de la banda zodiacal en la que hay que tener en cuen
ta la relacién del Sol con ella (con lo que comienza a aparecer

un cierto matiz de temporalidad).

Las dos miniaturas son sumamente similares, s6lo que en la
del manuscrito S.I. n.3 escurialense prima més el aspecto decors
tivo frente a 1la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional de Madrid;
en ambas, hay cuatro circulos principeles: Uno interior (rodeado
de una cenefa lobulada en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca
Nacional, de ah{f su apariencia m4s orramental); el segundo estd
dividido en doce sectores, dentro de cada uno aparece una inscrip
cién donde se lee el dfa en que el Sol entra en cada signo; el
tercero, también dividido en doce sectores cuadrangulares, mues-
tra la representacifn de cada uno de las constelaciones de la
banda zodiacal; por tdltimo, el cuarto, donde no hay una divisién
por medio de radios, presenta encima de cada figura una inscrip-

cién con el nombre que le corresponde.

Ateniéndose al anflisis del grupo de ilustraciones anterior,
y teniendo en cuenta que se comenzaba 2n Aries, momento del equi
noccio de Primavera, cuando el Sol entra en este signo, hacilendo
que por primera vez en el afio que los dfas sean iguales a las no
ches, se aprecia que la direccibdn de la lectura se efectila en sen

tido inverso al de las agujas del reloj (lo que serf una constan



376.

te en la mayor parte de los esquemas circulares que aparezcan en

el "Breviari") ('343).

Por 1o que & la iconografia de las constelaciones se refie
re, no hay grandes diferencias respecto a las de la serie que se
he visto anteriormente; Gnicamente, hay leves disimilitudes de
matiz: Primeramente, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, és-
tas comienzan en Géminis, donde uno de los personajes estéd en po
sicién de ataque y el otro de defensa; en Virgo, donde la figura
femenina ha perdido su cenefa y el jarrén muestra tres lirios en
lugar de cinco; en Libra, donde el personaje aparece claramente
de perfil; en Acuario, donde la figura masculina es m&s movida,
presentando el torso de frente y el rostro de perfil, as{ como
una clara divisifn en tres chorros divergentes del agua gque mana
de la jarra invertida. Por su parte, e€n el Res. 203 de la Bibliog
teca Nacional, las diferencias comienzan también en Géminis, don
de los hermanos no llevan los gorros y, al igual que en el 5.I.
n. 3 escurialense, cambian ligeramente el gesto de combate: El
hombre de la izquierda lleva su espada hacia adelante, cerca del
cuello de su oponente; Céncer aparece més simplificado, ofrecien
do sdlo protuberancias en su espina dorsal; Leo, cuya cola mues-
tra en alto, ofrece un carédcter més decorativo (m&s sinuosa y con
un vellén en el centro); Virgo presenta un asiento m&s sencillo,
sin ningdn tipo de decoracién; Libra, de forma similar al S.I.
n. 3 escurialense, se muestra menos frontal y apoyando su mano
izquierda en travesalio superior de la balanza; Escorpién tiene
un agujén poco detallado; Sagitario es el que sufre una mayor

transformacifén: Ha perdido en parte su aspecto hfbrido de cabra
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y caballo para definirse m&s en favor del segundo: Su cola es més
larga y sinuosa y, aunque en alto, similar a la de los équidos de
otras miniaturas del mismo “Breviari" (no obstante, permanecen
s6lo las dos patas de pezufia hendida) (33%4); as{ pues, su aspec
to es mis cercano al del Hip6podas que el de la miniatura prece-
dente; Acuario, también de forma similar a la ilustracidén del
S.I. n.3 escurialense, muestra mayor movimiento: El brazo que sos
tiene la jarra que derrama el agua aparece mucho m&s alto que el
izquierdo, ahore més bajo y replegado que en la miniatura prece-
dente; por Gltimo, en Piscis, uno de los peces tiene menos aletas

que en la miniatura anterior.

Se aprecia claramente que estas alteraciones (salvo en cier
ta medida en el Sagitario del Res, 203 de la Biblioteca Nacional)
son de matiz, précticamente insignificantes, que no afectan a la
estructura fundamental de las constelaciones zodiacales y que obe
decen al hecho de moverse en un espacio mids reducido que cuando
fueron tratadas por separado, donde habfa méds posibilidades para
el detalle (caso de Géminis y de Virgo en ambos manuscritos) vy,
l6gicamente, mayor amplitud para que la figura desarrolle su accién

{(caso de Géminis y Acuario, la cola de Leo mds larga y en alto).

Las inscripciones debajo de cada signo son las que se ofre
cen a continuacién; en el manuscrito S.I. n.3 escurialense, ¥y co
menzando por Aries: "Initia le/soleilhs/en 1l'aret/lo .xiiii. iorn/
del mes de/mars”, "Initia le/soleilhs/en lo taur/lo .xiiii, iorn/
del mes d'abrils", "Initia/le solei/lhs en los/dos fraut/lo .xv.

iorn/de mai", "Initia le/soleilhs/en 1o cran/lo .xv. iorn de iunh",
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"Initia/le soilh/en lo leo/lo .xvij./iorn.del/mes de uilh", "Ini
tia lo/soleilhs/en la uerge/lo .xvij. iorn./del mes de aocst”, "Ini
tia/le soleilhs/en la balan/sa .lo .xvii./iorn de setembre”, "Ini
tia le/soleilhs/en 1l'escorpio/lo .xvii, iorn/de ochovre", "Initia
le/soleilhs/en 1o sagita/ri .lo .xv. iorn/del mes de/nouembre”
"Initla le/soleilhs en/lo capricor/nus .,lo .xv./iorn del mes/de
dezembre”, "Initia le/soleilhs/en 1'aquari./lo .xiii.lorn/ de ian
vier", "Initia le/soleilhs/en los pei/chos lo .xii./iorn de fe/
brier". Por su parte, en el manuscritoc Res. 203 de la Biblioteca
Nacional, las inscripciones son las que a continuacién se detallan:
"Intra/lo sol/en l'a/rech lo/xvii. iorn/del mes/de marg”, “"Intra/
lo sol en lo ta/ur lo xiij/jorn del/mes de/Abril", "Intra/lo sol/
en los .ij. frares/lo .xv. jorn/del mes/de mag"”, "Intra/lo sol en/
lo cranc/lo .xv. jorn/del mes/de juny”, "Intra/lo sol/en leo/ lo
.Xvij./jorn del/mes de/juliol", "Intra/lo sol/en la ve/rge lo/xv.
jorn/del mes/d'agost”, "Intra/lo sol en/la bala/nga lo xvij/jorn
del mes/de setembre", "Intra/lo sol/en es/corpio/lo .xvij./jornm.
del/mes d'octubre", "Intra/lo sol/en sagi/tari lo./xv. jorn/del
mes de/noembre”, "Intra/lo sol/en lo ca/pricorn/lo .xv. jorn/del
mes de/decembre", "Intra/los sol/en aqiari/lo .xiij./jorn del/mes
de Je/ner", "Intra/lo sol/en pex/ons lo/xij. jorn/del mes/de fe-
brer” ( B%5); a parte de las divergencias en las fechas respecto
al texto ya sefialadas (:3%6), hay que sefialar tres en las inscrip
ciones de los manuscritos S.I. n.3 escuriaslense y Res. 203 de la
Biblioteca Nacional; son las referidas a Aries, que en el primero
comienza el 14 de Marzo y en el segundo el 17; Tauro, que en el

S. I. n. 3 escurialense entra el Sol el 14 de Abril y en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional, el 13 y Virgo, que en el primero
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comienza el 17 de Agosto y en el segundo el 15,

Alrededor del cfirculo de las constelaciones zodiacales, hay
otro donde se indica el nombre de cada una; comenzando por Aries,
son en el S.I. n.3 escurialense: ".,aretz.", ".taurs.", ".1i diu
fraur.", ".crancz.", ".leos.”", ".uerges.", ".pesaires.", ".escor
pio.", ".Sagitaris.", ".capricornus.", ".aquaris.", ".peichos.”;

y en &1 Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional: “Aries™, "Taur",
".ij., frares", "Cranch”, "Leo.", "Vergs", "Balanga.", "Escorpio.",

"Sagitari.", "Capricorn”, "Aquari.", "Pexons." ( 347)

El cifrculo central, interior, es el que ofrece algin proble
ma en cuato a su identificacién: En primer lugar, puede tratarse
de la tierra, considerada centro del Universo, alrededor de 1la
cual, como ya se vio, giran el resto de las esferas. En segundo
lugar, puede ser una representacién del Sol, posicién que compar
te K. Laske-Fix ( B48), que, al ser considerado el astro de movi
miento mAs regular, se toma para definir el cfrculo, llamado
ecliptica, alrededor de la esfera estelar; a la vez que, en su
movimiento independiente a lo largo de su propia esfera, es inme
diatamente tangente a la de las estrellas fijas y considerado co
mo elemento mS8vil que marca los puntos en el horizonte ( B49).
Ademds, el "titulus" del folio indica que se trata de un esquema
del zodfaco en funcién de la entrada del Sol en cada signo; no
obstante, por lo gque respecta al manuscrito S.I. n.3 escurialen-
se, no presenta la forma de esvistica de numerosos brazocs como
es frecuente en las representaciones sclares de este cddice (:350),

ni la de una cara humana rodeada de rayos como en numerosas ilus
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traciones del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ( 3%%).
Puede tratarse de una representacién esquemética, con mn sentido
puramente pedagégico, del curso del Sol a lo largo de la banda zo
diacal donde aparece una serte de inscripciones con la fecha de

entrada del planeta en cada signo.

Un grapo de caracterfsticas confirma el escaso valor astro
némico de las miniaturas, que se apartan de las representaciones
m&s clentiffcas en favor de las ptocedentes de ilustraciones de
obras de los mitégrafos: En primer lugar, no se ha tenido en cuen
ta el mayor o menor tamafio, proporcionalmente, de cada constela-
cién; todas tienen, m4s o menos, el mismo en los dos manuscritos
del "Breviari” ( 35%2); ademds, se ha obviado la posicién real de
los signos zodiacales, que aparecen colocados, uno detrés del otro,
siguiendo 1a direccién de derecha a izquierda, es decir, de Orien
te a Occidente, mientras que en el cielo, a veces, aparecen con
direcciones opuestas ( 353); por Gltimo, no aparecen ni los puntos
estelares que configuran las constelaciones ni su relacién con
otras de la banda meridional o septentrionsal, por lo gue puede »
pensarse en una mayor funcionalidad astrolégica de los manuscritos
del "Breviari”: Se destaca la relacifém con el Sol, cuyo movimien
to rige el ciclo de la vida en la tierra, con lo que las estre-

llas influyen en la modulacién regulada por el Sol ( 3534),

Son numerosos los modelos similares a las dos minlaturas
del "Breviari", la mayorfa de ellos muestran al Sol como punto
central de la banda zodiacal, son muy sscasas agquéllas que repre

sentan algo referido a la tierra (por no decir nulas); éstas se
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reducen, primeramente, a las representaciones del microcosmos

en relacién con el macrocosmos, en la vertiemte de hombre zodiacal,
cuyo modelo mds antiguo conservado es una ilustracién del siglo
XIII de un cédice que se encuentra en Munich (Staatsbibl., Cod.
lat. 19414, f. 188 v.) (2355). Si.el circulo representado en el
centro de la banda de las constelaciones zodiacales hiciera refe
recnia a la Ti{erra, se tratarfa de una equivalencia, may estili-
zada por cierto, de estas relaciones entre macro y microcosmos

a través de la influencia de las constelaciones zodiacales, ya

que el hombre microcosmos estd colocado en el centro del anillo
zodiacal, como la tierra, que, siguienio la cosmografia de los an
tiguos, estd suspendida en el centro d2l mundo. Uno y otro se en
cuentran sometidos a las mismas influencias estelares, expresén-
dose frecuentemente este paralelismo en los textos que tratan de

la "melothesia” ( 336 ). En el mosaico de la sinagoga de Beth-Alpha
del-siglio VI se ofrece la representacidn de la banda zodiacal con
la figuracién del Sel en el centro sobre su cuddriga (357 ), en

el manuscrito de la "Miscellanea™ del aiglo IX {(Paris, Bibl. Nat.,
ms.lat. 12957, f. 72 r,) (398¢ ), as{ como en el del “"De Universo"
de 1022~1023 de R&bano Mauro (Montecasino, ms, 132, p. 233) ( 35%),
el Sol y la Luna,.como alegor{as del afio, aparecen personificados
en medio del anillo de las constelaciones zodiacales; de forma and
loga, pero con el sentido de Sol (860 ) cuya 6rbita e influencia
en el cielo estdn determinadas por la influencia del signo del zo
dfaco por el cual atraviesa y los miembros del cuerpo humano corres
ponden con las partes de la 6rbita del Sol ( fﬁﬁ), en el- manuscri
to del siglo XI:con 1la "Melothesia" (Parfs, Bibl. Nat., ms. lat.
7028, f. 154 r.) (362 ); el tratado astrolégico y martirologio de

Suabia (Stuttgart, Wurttenbergische Landesbibl., cod. hist. fol.
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415, £. 17 v.) {)363) ofrece una alegorfa del afio donde, admés de
los doce signos del z8diaco, hay una represeatacién de "annus® con
las cabezas de Sol y Luna en sus manos, un anillo donde estén fi
garados ios doce meses del afio, las estaciones en las esquinas y
los vientos, de forma anéloga, pero sin las ocupaciones de los mg
ses, a la de la ilustracién de un cédice alemdn de hacia 1200 de
la Biblioteca de la Universidad de Heidelberg (3364 ); por (ltimo,
en una miniatura de la Pierpont Morgan Library (Nueva York, ms.
722, f£. 18) (7365), se percibe un caréicter précticamente astron$
mico: Dentro del anillo zodiacal, la tilerra es el centro del Uni
verso, alrededor de la cual se han detallado (y representado) las

6rbitas del Sol y de 1la Luna.

Seglin la tradicién griega {confirmada después por investiga-
ciones contemporéneas a la luz de los documentos encontradoes), Ba
bilonia fue la zona donde la ciencia de los astros se desarrollo
durante m4s tiempo y con mayor dedicacién. Los griegos sélo fuercn
sus herederos ( 366), coadyuvaron a’ su desarrollo en aspectos pu
ramente racionalistas, es decir, propusieron la idea de suponer
un orden permanente, uniforme y abastracto, del que se podfa dedu
cir el cambiante mundo de la observacién, y que serfa la base y

fundamento de la astronomfa posterior.

A continuacién, se tratard de relacionar las ideas de los
griegos, para ver su difusién y pervivencia en la Edad Media, con
las dos miniaturas de ambos manuscritos del "Breviari”, atendien
do a 1a direccién del Sol respecto al Zodfaco y a 1a constitucién

e importancia de éste.
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La direccién del Sol respecto al Zodfaco.

En las culturas primitivas, caracterizadas por una economfia
fundamentalmente agraria, pudo observarse que el Sol, cuyo movimien
to regfa el ciclo de la vida ( 367), presentaba un ciclo peribdico
y perpetuo que describfa una linea circular alrededor de 1la Tierra,
2l que més tarde se le darfas el nombre de ecliptica. Sobre esta
lfnea especial, resultante de la rotacién del Sol, que junto al
plano que define proporciona el principio bésico de toda la mec§
nica del cielo, pudo apreciarse conjuntos estelares fijos e iden
tificables, cuya observacién desde la i ierra, dfa tras dfa antes
del amanecer (orto y ocaso heliano), mostraba que el scl se levan
taba a lo largo del afio en una serie de¢ constelaciones que confi
gurarfan la banda zodiacal continua, s:empre repitiendo el mismo
ciclo y, por tanto, susceptible de ser predecible. Se tiene, pues,
que el Sol describe una §rbita tangente al firmamento de las lla
madas estrellas fijas en sentido inverso al de las manecillas del
reloj. Este movimiento a lo largo de la ecliptica, asf{ como la
existencia del ecuador celeste, parece ser que ya eran conocidos
por el fuodador de la Escuela Jénica, lTales de Mileto (n. hacia
640 a..de JC.), cuyas ensefianzas pasarfapn a Pitégoras (570-474 a.
de JC.) que serfan transmitidas por sus discfpulos; Pitégoras ha
bla de dos movimientos del Sol: Uno, cuya duracién es de un dia,
siguiendo el movimiento diurno de las estrellas, es decir, rotan
do alrededor del eje del ecuador de Este a Oeste; el otro, y es
el que interesa, presenta una rotacién uniforme, con un perfodo
de un afio, alrededor de un eje inclinado con relacién al ecuador

en una direccién opuesta a la del movimiento diurno, es decir, de
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Oeste a Este. Estas experiencias serfan conocidas por Platén, Aris
tStelas, Hiparco y recogidas por Ptolomeo en las libros III y IV
del "Almagesto” ( 368). Esta es la direccién que se recoge en las
dos miniaturas del "Breviari d'Amor"™ y que viene abalada, en cier
ta medida, por el "titulus”": Se trata de un diagrama para saber

en qué momento entra el Sol (el planeta de movimiento m&s regular)
en cada uno de los signos; es decir el movimiento del Sol respegc
to al Zodfaco, y que ha de entenderse como una representacién del
afio, aunque en funcidén de la astronomfa, mds que de un calendario

(que se trata de una convencién humana, no natural) { 34d).

La constitucién del Zodfaco.

La palabra "Zodfaco"” deriva de la voz griega "zodiakos", que
significa relativo a 1los animales, y que proviene del vocable "zo
dion" (o mejor, "zoidion", "animalito”, refiriéndose a una figuri
lla pintada o tallada que representaba un animal), cuyo plural
"zodia™ fue introducido por Aristételen al referirse a las conste
laciones, seguramente porque muchas de ellas se figuraban bajo
forma animal.( 370 ), tal como puede encontrarse en descripciones
o0 en las escasas representaciones babilénicas que parecen antici
par el Zodfaco griego. En el tratado de Mul-Apin, de principios
del siglo VII a. de JC., aparece un afio teérico de doce meses de
treinta dfas, con una divisién en cuatro estaciones en relacién
con la posicién del 8ol en su curso anual; segin este tratado,
las constelaciones zodlacales son: Pléyades, Tauro, Orién, Perseo,
Auriga, Géminis, Céncer, Leo, Espiga, libra, Escorpién, Sagitario,

Capricornio, Acuario, Piscis, Piscis SO+ y Pegaso, Piscis NE+, la
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zona intermedia de Andrdmeda y Aries. Este esquema contiene ya
los elementos del Zodfaco canénico, a los que se afiaden las cons
telaciones extrazodiacales de Orién, Pa2rseo y Auriga, que, pars
van der Waerden (371) se trata de los paranatellonta o figuras
que suben en sus treinta grados ( 372) de los signos de Aries y
Tauro. El1 Zodfaco de doce signos aparece sobre una tablilla cunei
forme de época seleucida (Londres, British Museum, 85-4-30, 15)

( 373). Pocos son los documentos conservados sobre iconograffa zo
diacal en Babilonia; entre los signos, se encuentran representa-
do Sagitarioc sobre una estela casita bajo la forma de hombre es-
corpién que tiene en la mano el arco y la flecha (374); la més
antigua representacién de Escorpién apuarece en copas de la necré
polis de Susa; Tauro, bajo la aparienc:ia de toro giboso, en dos
tablillas (Vat. 7851 y 0. 175) (375); Leo, como leén, en la ta-
blilla Vat. 7847 ( :376); Virgo, como diosa que sostiene una esapi
ga de trigo, y Capricornio, bajo el aspecto usual de cabra-pez,

en algunas estelas casitas ( 377).

No se sabe cémo ni por gqué recibieron los signos los nom-
bres que se les atribuyen, ni cual fue el criterio de .su agrupa-
cién. De todas las constelaciones, s8lc Leo es la que parece algo
asf como un animal cuadriipedo, y de Acuario s86lo es identificable
concretamente el jarro y el chorro de agua que se vierte; las de
mis requieren un gran esfuerzo de imaginacién para visualizar la
representacién que su nombre indica ( 378); en cierta forma, esto
explica el sistema de analogfas entre el nombre de cada signo y
el comortamiento del Sol, as{ como sus efectos sobre la tierra

cuando el astro entra en conjuncién con cada una de las conste-
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laciones: No se trata de animales ni de seres parecidos a éstos,
sino de agrupaciones estelares que reciben sus nombres, segln ya
habfa sefialado Ermengaud, como ha podido comprobarse ( 378), por
é1 “"parecido en propiedades y naturalera con los elementos que
simbolizan® ( 38 ). No obstante, nombres como Tauro, Géminis, Leo
y Escorpién hablan de la tradicién babilénica que Grecia habia
adoptado ( 38%), y a la que se debe la iconograffa bésica del Zo
df{aco en Occidente, sobre todo desde el siglo IV a. de JC..al II
d. de JC., debido a la estrecha conexitn entre observacibén cien-
t{fica e imaginacién figurativa; pero e¢s precisamente hacia la
primere mitad del siglo III, con la figura de Arato de Soli (muer
to hacia el 245 a. de JC.), poeta del rey seleucida Antfgono Gona
ta, y autor del poema astronbémico los "Phainomena”, cuando empie
za a romperse esta conexién en favor de subrayar los caracteres
mitoldgicos de las constelaciones, omitiendo las posturas caracte
r{sticas exigidas por la disposicién de las estrellas, y en cuyos
planisferios se aprecian numerosas inexactitudes al determinar la
posicifn de las estrellas y las fechas de sus ortos y puestas he
1facas; as{, las estrellas de la banda zodiacal quedaron agrupadas
para la posteridad por la imaginacién cde los griegos, que vieron
en los doce signos el recuerdo de determinadas figuras de la mito

logfa ( 38%2),

La banda zodiacal se sitda en la octava esfera, que es la
primera en tener estrellas fijas o figuras celestiales que no po-
seen movimiento (por ello, es también conocida como "esfera de las
estrellas fijas”) a diferencia de las ctras siete, conocidas como
las de los planetas o estrellas errantes (3383 ). Seglin aparece en

el libro VII del “Almagesto” de Ptolomeo, hay 1029 estrellas agru
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padas en 48 constelaciones, divididas an seis magnitudes segin su
luminosidad y ubicadas en tres seccionzs de la esfera: En la ban
da de las estrellas meridionales, en la de las zodiacales y en la
de las septentrionales, coincidiendo la primera y la iltima con
los trépicos de Céncer y Capricornio respectivamente ( 384), La
mayorfa de las constelaciones, o al menos las mis importantes,
pueden verse, en la divisién de las tres fajas a las que se ha
aludido, en obras como el "Globo Farnenio™ (N&poles, Museo Nazio
nale) (-385), 1a ilustracién de los "Phainomena™ del Aratus de
Saint-Gall del 837 {(Cod. Sangall 902, £. 76) (386) y de un ma-
nuscrito derivado de éste (Parfs, ms. lat. nouv. acq. 1614, f. 81)
(387 ), as{ como uno de los bordados del manto del emperador Enrji

que II (Bamberg, Tesoro del Museo Diocesano) (:338).

La ecliptica, que estd inclinada unos 23'5. grados respecto
al ecuador celeste, corta a éste en los dos puntos en que se en-
cuentra el Sol en los dfas de los dos equinoccios; de esta forma,
aparecen cuatro puntos destacados: El punto vernal, correspondien
te al primer dfa del equinoccio de Primavera, momento en el que,
como ya se sefialé, comienza el ciclo de la vida en las tierr:s tem
pladas, donde el concepto fue fraguado; esta epfca, correspondien
te a la constelacibén de Aries, se toma como origen de 1la longitud
de los signos del Zodfaco, siguiendo la direccién del movimiento
anual aparente del Sol de Oeste a Este. En segundo lugar, el pun
to de Otofio, que corresponde al equinoccio de esta estacifn; se-

guidamente, el._trépico de Céncer y, finalmente, el de Capricornio.

Para determinar la divisién de la esfera cleste en los sec
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tores correspondientes a los signos de 1a banda zodiacal, ha de
tenerse en cuenta unos signos miximos Jue pasan por los polos de
la eclfiptica: Se trata de los coluros, equivalentes en la eafera
celeste a los meridianos que fijan en la tierra la longitud; los
paralelos, circulos menores, equidistantes a la ecliptica, que de
liitan la latitud de la esfera celeste (son anflcgos a los para-
lelos que sirven para determinar punto3s de igual latitud en la

esfera terrestre) ( 389).

El origen de las longitudes que 3e fija en la esfera celes
te se mide en grados s partir del equinoccio de Primavera, en la
direccidén del movimiento anual aparente del Sol de Oeste a Este:
A partir del punto vernal o Aries, se establecen doce husos esfé
ricos de 30 , limitados por sus coluros correspondientes; cada

uno pertencece & un signo zodiacal, aunque, como ya se ha apunta

do més arriba, cada uso de 30 s6lo coilncide aproximadamente con
la constelacién que le da nombre. A su vez, cada uso se subdivide

en otros treinta de 1 cada uno, que corresponde a lo que recorre

el Sol durante un dfa ( 390 ). No obstante, este sistema presenta
errores al no tener en cuenta, pese a conocerse, la precesién de
los equinoccios; es decir, el movimieniio general de la esfera de
Oeste a Este (muy lento, con un ciclo aproximado de unos 25800
afios), en sentido contrario al movimiento diurno, ni el de las
estrellas, lo que explicarfa el constante incremento de todas
ellas debido & dicha precesifn. A causa de lo imperceptible de es
te fenémeno, no se tuvo en cuenta a efectos précticos e inmedia-
tos, y serd en el siglo IV a, de JC. cuando se cree un sistema ar

bitrario, inmovilista y perfecto, pese a contradecir a la natura
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leza, gracias a la obra de Eudoxio de Cnido, a quien se debe, en
tre otros descubimientos, la representacién de la ecliptica bajo
la formade una faja zodiacal que se exft:iende unos 8 sobre ambos
lados de una lfnea mediana, y su divisién en doce partes (posible
mente .como consecuencia de la numeracidn sexagesimal heredada de
los babilonios) ( B91) de 30 cada una, as{ como la fecha de en-
trada del Sol en cada signo, que quedarfa fijada para siempre y

serfa aln v4lida durante la Edad Medias ( :392),

La relacién directa de los signos del Zodfaco con el Sol
(como queda patente en las inscripciones con las fechas de entra
da del astro en cada signo, en las dos ilustraciones de ambos
manuscritos del "Breviari d'Amor") es lo que explica la importan
cia de las constelaciones zodiacales como reguladoras del tiempo.
Segin la doctrina astrolégica, cada signo del zodfaco reina en
una doceava parte del afio (precisamenteen que el Sol surge en con
juncién con la constelacién); asf, la extensidén temporal de cada
8igno corresponde aproximadamente a un mes, que no concierne a los
del calendario, sino que estf a caballc de éstos ( 393), debido
al corrimiento de varios grados existerntes entre la época del
afic correspondiente a cada signo y a ceda mes ( 394). La disposi
¢ién de los signos en ambas miniaturas del "Breviari" estarfa, en
cierta medida, y de manera esquemftica, relacionada de alguna for
ma con la llamada "alegoria del afio de tipo planisférico™ ( 395),
comose puede apreciar en modelos en los que aparece, en el centro
de la banda zodiacal, una personificacién del Sol, o de "annus”,
rigiendo los signos, tal y como se ha tenido ocasién de ver antes

( 396). La "alegorfa del afio de tipo planisférico™ tiene su origen
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en el vocablo latino “annus”, que significa anillo y afio, en el
sentido de ciclo que se repite ininterrumpidamente, de eternidad
que comporta la figura del cfrculo, sepgin se lee en S. Isidoro:
"se llama afio porque, pasados los mesen, vuelve otra vez... annu

lus... como circulo que vuelve en si" ( 397).

El "Brevari d'Amor" seflala cuatro grupos de signos atendien
do a los dos pares contrapuestos de cualidades primarias o princi
pios elementales que actdian como "formas”™: As{, Aries, Leo y Sagi
tario constituyen un grupo o "ciclo"™ ( 398) que tiene como carac
ter{stica la de ser de calor seco, quese corresponde con el elemen
to Fuego; el segundo grupo estd formado por Tauro, Virgo y Capri
cornio (:399), caracterizados por su frialdad y sequedad, es de-
cir, les concierne el elemento Tierra; el tercer grupo 1o consti
tuyen Géminis, Libra y Acuario, calidos y himedos, correspondien
tes al elemento Aire; por Gltimo, el cuarto grupo, Céncer, Escor
pién y Piscis, es hiimedo y seco, concerniéndole el elemento Agua
( 400). As{, puede hablarse de una influencia de 108 cuerpos ce-
lestes sobre el hombre y la posibilidad de predecirla. Si el Sol,
como cuerpo celeste, tiene tanta importancia en el hecho de la
vida, es 1l6gico suponer que las estrellas deban tener una influen
cia en su modulacién regida por el Sol, De aqui, surge la idea de
los signos del Zodfaco y de las estrellas como cuerpos influyen-
tes en la vida del hombre (40l ). Como més adelante se trataréd en
extenso este tema, 86lo se darédn shora unas breves referencias a
la influencia de 1as estrellas sobre el hombre, atendiendo a la
relacion existente entre los cuatro elementos en que Se agrupan

las constelaciones y los que constituyen los temperamentos del
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hombre, asi como sus caracteristicas. La base para esta teorfa se
encuentra en la concepcién absolutamente literal de una parte del
cuerpo concreta, visible y tangible, 1a "bilis negra™ ("atra bilis"),
que, junto con la flema, la bilis amarilla (o “"roja") y la sangre,
formaba el conjunto de los cuatro humores. Se crefa que éstos es
taban en correspondencia con los elementos césmicos y las divisig
nes del tiempo; que controlaban la existencia y la conducta de 1la
humanidad, y, que, segln se combinaran, deteminaban el carfcter
del individuo, segin se lee en el anén:imo "De mundi constitutio-
ne”, anterior a 1135, donde se dice que hay "cuatro humores en el
hombre, que imitan a los diversos elementos; aumentan en diversas
estaciones, reinan en diversas edades. La sangre imita al aire,
aumenta en primavera, reina en la infencia. La bilis (amarilla)
imita al fuego, aumenta en verano, reina en la adolescencia. La
melancolfa imita a la tierra, aumenta en otofio, reina en la madu
rez. La flema imita al agua, aumenta en invierno, reina en la se
necud. Cuando no se apartan ni por més ni por menos de su justa
medida, entonces el hombre estd en todo su vigor" (PL.: 90, col.

881D) ( 402).

El primer grupo esté& formado por las cualidades primarias
calor-seco, constitutivas del elemento Fuego, y con las que se
relacionan los signos de Aries, Leo y Sagitario que reinan en Le
vante, e tnfluyen sobre el hombre colérico,cuyas caracter{sticas
son las de ser iracundo, inmoderado, soberbio, fuerte y arrebata
do (aunque por poco tiempo); es buen hablador, atrevido y valien
te, &gil, sabio e ingenioso, solfcito y diligente; ama la justi-
cia, siendo id6neo para ejecutarla; asf como es cruel y vengati-

vo mientras dura su célera, tambien pasa fécilmente al arrepenti
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miento cuando aquélla concluye; su tez es blanquecina.(*#03),

El segundo grupo esta constituido por las cualidades prima
rias frio-seco, correspondientes al elemento Tierra, y con las
que se relacionan los signos de Tauro, Virgo y Capricornio que
reinan al mediodfa, predominando sobre el hombre melancélico,
que 8e caracteriza por su ciega ira, groserfa y continua penden-
cia; es maledicente, triste y pensativo; huyen de la alegria pro

pia y ajena; son crueles y mentirosos; su tez es cetrina (404),

El tercer grupo presenta las cuslidades primarias célido-
himedo, que corresponden al elemento Ailre, y con las que se rela
cionan los signos de Géminis, Libra y icuario que reinan en Ponien
te, e influyen en el hombre sangufneo, caracterizado por ser ale
gre, amigo de placeres, astuto, gustoso del baile y las diversio
nes, delgado pero fornido; le agrada todo lo alegre y lo bien he
cho; de cara fresca, rojiza y saludable; es honesto y templado;
aunque justiciero, es tan misericordioso que le desagrada ver el
castigo y el sufrimiento aun de los seres irracionales; al igual
que le duele el mal cometddo y el obrar torcidamente, le place ha.

cér bien y ver c6mo los demds también lo hacen (35405).

Por Gltimo, el cuarto grupo tiene las cualidades primartas
himedo-frfo, que corresponden al elemernito Agua y con las que se
relacionan los signos de Cédncer, Escorpién y Piscis que reinan en
la trasmontana y que predominan sobre el hombre flemdtico, cuyos
rasgos son la ignavia, la pereza y la apatfa; as{, hablan poco,

les agrada la soledad y son proclives & 1la susceptibilidad, pero
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no entrometidos; suelen ser necios y avaros; su tez es abuhada

( 406).

La aportacién astronémica de los romanos fue méds bien esca
sa; no obstante, su funcién principal fue la de conservar todo el
saber griego a través de compilaciones como las de Cayo Julio Hi
ginio {23 a..de JC.-10 d..de JC.), cuyas “De Astronomia" seréf una
de las fuentes principales sobre este tema para S. Isidoro ("407);
las de Plinio el Viejo (23 a. de JC.-79 d. de JC.), cuya "Histo-
ria Natural®, que consta de treinta y siete libros, recoge todo
lo que se conocfa de Boténica, Zoologis, Mineralogfa, Medicina,
Astronomfa... a través del conocimient> de unas mil obras, la ma
yoria de ellas de autores griegos, y que constituy$ la principal
fuente de conocimiento cinentf{fico en Europa hasta el siglo XI.
No obstante, es hacia el siglo II d. de JC. cuando comienza la de

cadencia de la Astronomfa como ciencia de investigacifén y observa

cién ( 408),

Durante la Alta Edad Media, continda la labor de compilacién
de obras griegas: S. Agustf{n, por ejemplo, conoce la obra de Pla
tén e influye en su difusién por Europa; Boecio se apoya en las
obras de Euclides, Nicémaco y Ptolomeo, del que tradujo el "Alma
gesto” (%409 ); aunque no se ha conservado tal versién, permitié
conocer al menos parcialmente la obra de estos autores durante la
Edad Media. Ya con Beda el Venerable, los conocimientos de obras
astronfmicas vienen de fuentes muy indlrectas, recogiendo todo 1lo
que puede de S. Ambrosio, S. Agustin, 3. Gregorio el Grande y es

pecialmente S. Isidoro ( 410). Posteriormente, se hablar§ del de
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rrollo de la ciencia astronémica y astrolégica en la Edad Media
(%411); por el momento, baste decir que, en el momento en que se
redacté el "Breviari", las escuelas del Midi habfan alcanzado un
gran desarrollo a través de las aportaciones musulmanas transmitil
das por los judios y de las mismas aportaciones de los hebreos,

lo que marca un fuerte contraste entre una situacifén de alto cong
cimiento cientifico y el evidente arcalsmo de la obra de Ermengaud,
a quien no le interesa consignar estos aportes en funcién de sus

propésitos ( %12),

Desde el punto de vista artfsticon, parece ser que Occidente
olvida, dvrante un amplio perfodo de tlempo, las tradiciones re-
presentacionales artisticas de la esfera griega (que son conoci-
das s6lo a través de la labor de complladores). Los manuscritos
astronémicos carolingios, copian modelos clésicos poco cientfifi-
cos (como el poema de Arato, cuyo texto se conoce a través de ver
siones de los siglos IV y V) y no presentan ninguna figuracién ba
sada en observaciones actualizadas del firmamento, sirviéndoles
de modelo ciertos cuadernos que los estudiosos romanos habfan co
piado para su propio uso de la gran masa de material cientfifico
griego; tales manuales, estaban elaborados en un estilo entre po
pular-mitolégico y cientffico-astronémico ( #43)., Las constelacig
nes suelen representarse sin las estreilas’' ~.:: que son su razén
de ser; nn obstante, aparecen adornadas con todos sus atributos
mitolégicos, que casi nunca van a tener una relacién directa con
las imigenes mostradas por Ptolomeo (como puede verse en ilustra
ciones carolingias y roménicas). El caso de las miniaturas de los
dos manuscritos del "Breviari”™ parece responder a este aspecto (ya

se ha seflalado las caracterfsticas particulares, no s86lo de Tauro
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que no sigue el texto de Ptolomeo, 8ino, sobre todo, de Géminis,
Virgo (casi cristianizado) y Acuario (principalmente en el caso
del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional), mientras el
texto, muy cuidadosamente, y salvo la excepcién de Géminis en que
nombra de pasada a los Dioscuros, no suele hacer ninguna referen
cia a las leyendas y sf a los efectos ffsicos del Sol al pasar

por cada uno de los signos. La representacién de los signos va a
aparecer como claro complemento del texto, es decir, com¢o imagen
mneménica de las peculiaridades del Sol y de sus efectos sobre la
Tierra a su paso por la banda zodiacal: Asf, por ejemplo, Aries,
que hace pensar en un carnero que duerme de un lado y de otro,
trae la imagen del Sol que estf a una distancia media de la tierra
en el equinoccio de Primavera, haciendo que noche y dfa, por tan
to, tengan la misma duracién; de forma andloga al ejemplo de Li-
bra, donde la equiparacién de la durac:ién de dfas y noches se com
para con una balanza bien regulada que da la razén al comprador

y al vendedor; o los desagradables efectos del cielo sobre el hom
bre que se manifiestan como saetas que dispara Sagitario contra
las gentes. La imagen, pues, sirve de gufa mneménica para no olvi
dar las caracterf{sticas del Sol y del cielo o de los agentes atmos
féricos, asf como de las propiledades cosmolégicas cuando pasa el
astro por cada signo, todo ello a diferencia de determinadas leyen
das sobre los signos que proporcionan un aspecto, a ojos del hom

bre medieval, moral e incluso ex8tico cle la Antiguedad { %1l%),

El Zodfaco del "Breviari”™ tiene cispuestos sus signos tal
y como se ven en el cielo, no en la esfera, como serfa el caso del

"Lapidario” de Alfonso X el Sabio ( %15).
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E1l hecho de que las ideas griegas fueran mantenidas por com
piladores romanos y cristianos favorec:ié la continuidad de la icp
nograff{a de los signos zodiacales (aunque haya diferencias de ma
tiz, éstas 861lo afectan al estilo y casil nunca a la configuracién
estelar) entre la Antigluedad clésica y la Edad Media (.416). La
inica diferencia constatable entre las versiones occidentales y
las del mundo grecorromano estriban en las vestimentas de los dis
tintos personajes y, en ocasiones, en una puesta al dfa de compor

tamientos y acciones de algunas figuras ( wi7).

4,- Esquema del curso del Sol.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Taula del cors del sole
ilh"), f. 38 v. (*78); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na-
cional ("Taula del cors del sol"), f. 27 v, ( 419). Esta miniatu

ra es complementaria de la anterior.

Ambas miniaturas presentan los mismos elementos, s86lo que
méds explicitos (debido a las inscripciones que los acompafian en
el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca de E1 Escorial): En prin
cipio, aparece un cfrculo interior (que, por analogfa con la mi-
niatura anterior, puede interpretarse como el Sol o, dada también
su posicién central, con la Tierra). Las divergencias entre ambos
manuscritos comienzan a verificarse a partir de ahora: En el S.I.
n.3 escurialense, gobre el anillo interior, hay cuatro segmentos
circulares con inscripciones referentes a los cuatro puntos cardi
nales que, empezando por el m&s préximo a8 Aries y continuando,
con la direccionalidad ofrecida por las constelaciones zodiacales,
son: "oriens", "aguilos", "occidens" y "mieiorns". Por su parte,

en el Res. 203 de la Biblioteca Nacionel, envolviendo el c¢frculo
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interior, mparece otro con cuatro lébulos parabblicos dispuestos
enforma de cruz; seguidamente, un anillo que rodea a los anterio
res con inscripciones relativas a los puntos cardinales, que, 8i
guiendo la misma direccién gue en el caso anterior, son: "Migiorn®,
"Ponent"”, "Tremuntana"™ y "Levant™ (*20); se ha de advertir 1lsa
falta de coincidencia entre las cuatro puntas del anillo anterior,
que seflalan a Aries, Céncer, Escorpién y Capricornio, y las iandi
caciones cardinales, que sefialdn a Aries, Céncer, Libra y Capri-
cornio, como en el manuscrito S.I. n.’ escurialense. Seguidamen=~
te, la miniatura de este cédice, hay un anillo que rodea al cen-
tral y a cuyo alrededor, dividido en doce sectores circulares de
30 grados, hay, dentro de cade uno, una inscripcién alusiva al
Sol en cada signo; empezando por Aries, son: "soleilhs en aret,”,
"soleilhs en taur.", "soleilhs en .ij. fr(are).”, "soleilhs en
cran.”, "soleilhs en leo.", "soleilhs en uerge.", "soleilhs en ba
lansa.”, "soleilhs en scorpio”, "soleilhs en sagitari", "soleilhs
en capri(cornus)”, "soleilhs en aqu(ari)” y “"soleilhs en peichos”;
8i en este manuscrito ha habido en algin momento dificultades pa
ra adaptar las inscripciones a cada sector de circulo (principal
mente en Libra, Escorpién, Sagitario y Capricornio, en el Res. 203
de la Biblioteca Nacional, donde no aparecen las inscripciones se
paradas en cuartos de cfrculo, se llega a extremos graves; siguien
do de nuevo la direccién inversa a la de las agujas del reloj, se
lee: "Sol en aret."”, "Sol en taur.", "Sol en .ij. frares.", "Sol
en cranch.", "Sol en leo", "Sol en uerge.”, "Sol en acorpio”, "Sol
en sagitari”, "Sol en capricorn.,", "Sol en aquari.", "Sol/en pe-
xons", Seguidamente, cuatro segmentos de radio unen este circulo
con el siguiente: Mientras en el manuscrito Res. 203 de 1la Biblig

teca Nacional no presentan inscripciones y se limitan a separar
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.... las del anillo anterior (el primero, entre Tauro y Géminis; el
segundo, entre Leo y Virgo; el tercero, entre Acuario y Capricor
nio y el cuarto en Piscis ~tefSricamente, deberfs separa este sig
no de Aries), en el S.I..n.3 escurialense marce le divisién de las
estaciones segln el recorrido del Sol, con algunas caracter{sticas
muy sumarias, seglin puede leerse: "egals nuegz de primavera®, "sol

estanc d'estieu”, "egals nuegz d'auton" (bastante borrado) y "sol
estanc d'iverns” (°4Z1). As{ pues, la banda zodiacal presenta una
divisién en cuatro partes en las que el sol, en cada estacién, re
corre tres signos, segln puede leerse ¢n el siguiente anillo del
manuscrito S.I. n.3 escurialense: ".aretz", "Taurus", "11 diu fra
re"/"crancz", "leos", "Verges"/"balansa", "escorplos™, "Sagitaris"/
"capricornus™, "aquaris”", "peichos" , en el Res. 203 de la Biblic
teca Nacional: "Aret”", "Taur”, ".ij. frares."/"Cranch", "Leo",
"Verge."/"Balanga”, "Escorpio”, "Sagiteri,"/"Capricorn", "Aquari.”
"Peys." (“422); es decir: Aries, Tauro y Géminis son los signos
que corresponden a la Primavera. (cuando el Sol llega a Aries, hay
igualdad de noche y dfa); Céncer, Leo y Virgo, al Verano; Libra,
Escorpién y Sagitario, al Otoilo (cuando el Sol entra en Libra, se
produce la igualdad de dfa y noche).y Capricornio, Acuario y Pis
cis, al Invierno. A continuacién, hay dos lineas secantes a este
cfrculo en disposicién diagonal al plaro del folio; mientras en
el manuscrito Res, 203 no presentan ninguna inscripcién, en el
S.I. n.3 escurialense, se lee en la de la izquierda “tropitz del
cran” y en la de la derecha, "tropitz del capricornus" ( %E3); se
trata de los dos trépicos del firmamento, donde estén situadas,
segln se vio (“42%), las constelaciones septentrionales y meridio

nales, respetivamente. Por dltimo, tangentes a estas lineas de
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los trépicos, en el manuscrito S.I. n.3 escurialense (no aparece
nada en el Bes. 203 de la Biblioteca MNacional), hay dos cfrculos,
llamados "articz"” el de la izquierda y "antarticz” el de la dere
cha (“425), que se corresponden con las estrellas Artico y antér

tico por donde pasa el eje ideal del liniverso ( 42f).

La primera diferencia remarcable entre ambas miniaturas es
el mayor grado de informacién que aporta la del manuscrito S.I.
n.3 escurialense, frente a la del Res. 203 de la Biblioteca Na-
cional, que copia probablemente de otro manuscrito similar donde
el-ilustrador, bien por descuido, bien por desconocimiento de as
tronomfa no sélo no ha consignado todas las inscripclones que apa
recen en la del S.I, n.3 escurialense, 8ino que ha cometido erro
res en cuanto a la distribucién de elementos e inscripciones. En
cuato a éstas, en la del cédice de la Biblioteca Nacional de Ma~
drid ha llegedo a omitirse la posicién del Sol en Libra en el
c{rculo que indica los distintas constelaciones zodiacales donde
entra el Sol en su recorrido anual, 10 que indica un evidente des
cuido del ilustrador o del encargado de hacer las inscripciones,
que, & su vez, ha previsto muy mal el espacio que debfa ocupar ca
da una, habida cuenta de tener una divisién en cuatro sectores
de cfrculo dada por las lfneas rojas (que en el manuscrito S.I.
n.3 escurialense hacfan referencia a la particifn del afio (del
curso solar) en estaciones: As{, en lugar de haber tres signos
por cada sector, en el derecho s6lo hay dos, Géminis y Céncer;
ademds de quedar las inscripciones cortadas por estos segmentos
radiales indicadores de las estaciones: En un caso, el de Piscis,.

De esta forma, se crea una fuerte confasién que llevarfa a creer
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al lector o espectador que no tuviera medianos conocimientos de
astronomia que los signos de Primavera son Piscis, Aries y Tauro;
los de Verano, Géminis y Céncer; los de Otofio, Virgo, Escorpién y
Sagitario y los de Invierno, Capricornio y Acuario (teniendo en
cuenta, ademéds, que se ha omitido una de las constelaciones zodia
cales). A esto hay que afiadir que, sin las inscripciones que apa
recen en la ilustracién del manuscrito S.I. n.3 escurialense, hay
que acudir al texto para averiguar el sentido del par de lineas
secantes que constituyen los trépicos del Universo; a su vez, el
espectador no sabrfa situar, por la zusencia de las estrellas Ar

tico y Antédrtico, donde se sitdan los polos del firmamento.

Para la correcta interpretacién de estas miniaturas, hay
que tener en cuenta dos pares de puntos: En primer lugar, los for
mados por la interseccién de la eclfptica con el ecuador celeste,
lo que da lugar, por un lado, al punto vernal, y como el movimien
to diurno del cielo es de Este a Oeste, el ascendente es el Este,
que correponde a la constelacifén de Aries; mientras que su contra
rio, el Oeste, es el descendente, que coincide con el punto equi
noccial de Otofio, correspondiente a la constelacién de Libra. Am
bos signos distan los mismo de la estrella Artico y Antértico,
que, como se Babe, determinan los trépicos de Céncer y Capricornio,
Norte y Sur, concebidos como los dos pilares del Universo y 1limi
tes de la banda zodiacal. Esto da lugar como consecuencia a la
igualdad temporal de noches y dias cuando el Sol entra en una de
estas dos constelaciones; sélo que, a partir de Aries, el Sol ini
cia su ascenso, lo que provoca una mavor duracidn de su luz a me

dide que va pasando por los distintos signos; por el contrario,
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a partir de Libra, se inicia el declinar temporal de su luminosi

dad sobre la Tierra (*427).

El segundo par de puntos vienen dados en el momento en que
el Sol no puede ir m&s adelante en su ascenso o descenso; esto
tiene lugar, por un ladc, cuando entra en la constelacién de Cén
cer, que marca el punto mds alto al cue el Sol puede subir y el
inicio del solsticio de Verano, asf como el instante en que es
mayor la duracién solar, pero gue, justo en este momento, comien
za su descenso a medida que va pasando (y bajando, segin la ima-
gen mneménica del c¢{rculo) por los distintos signos hasta llegar
a la constelacibén de Capricornio, coincidente con el solsticio de
Invierno, que marca el momento de menor duracidén solar sobre la
Tierra y, a su vez, la ascensifén del Sol y de su duracién a medi
da que sube por los distintos signos hasta llegar nuevamente a
Cé&ncer. Ambos puntos coinciden en su interseccién con los trépi-
cos de Céncer y de Capricornio, los més prdéximos a las estrellas
Artico y Antédrtico, dando lugar, por tanto, al desequilibrio de
dfas y de noches (%428).

Estas cuatro constelaciones (Aries, Cédncer, Libra y Capri-
cornio) que seflalan los momentos mAs importantes en el recorrido
del Sol reciben el nombre de cérdinales; el astro tarda un trimes

tre de pasar de una a otra ( %429).

Hay un detalle en el manuscrito Res., 203 de la Biblioteca
Nacional que aporta un significado mavor que en la miniatura del

S.I. n.3 escurialense; se trata del circulo cuatrilobulado, que
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es complementario a los puntos que sefialan los signos cardinales,
y tiene su razén de ser en cuato sus puntas sefialan a los llama-

dos signos fijos, es decir, aquéllos jue se encuentran en el cen

tro de cada cuadrante; &stos son Taurop, Leo, Escorpién y Acuario;
sus caracterfsticas son, por un lado, la radicelizacién de las pe
culiaridades propias de la estacién que les corresponde, es decir,
dar de forma esencial es aspecto diferenciador de cada estacién;
asf, cuando el Sol entra en Tauro, dentro del ciclo de Primavera,
la tierra comienza a florecer y fruct:ficar debido a que el Sol
es mis fuerte que cuando estd en Aries, que marca el principio de
la estacién ( 439); cuando entra en Leo, se hacen més evidentes
las caracterf{sticas propias del Verano, se percibe un ambiente
fuertemente cdlido debido a que el Sol esté perpendicular respec
to a la Tierra y a gue sus rayos caen més fuertes y ardientes

( 431); en Escorpifn, se puede aprecisar las particularidades esen
ciales del Otofio, como el frfio y el viento que se producen en es
ta estacién, que puede llegar a producir efectos nocivos para la
salud ( %32); por dltimo, si al final de Capricornio (signo que
marca el solsticio de Invierno) comienzan las lluvias, éstas son
abundantes durante el tiempo en que el Sol permanece en Acuario

( 433). Otra caracter{stica reseilable de los signos fijos es la

perseverancia en su respectivo elemento propio (%434 ).

Los restantes signos reciben el nombre de mudables: Son los
que se encuentran al final de cada cuadrante y conducen a 1ls si
guiente constelacién; éstas son Géminias, Virgo, Sagitario y Pis-
cis; cuando el Sol entra en cada uno de¢ ellas, recibe las conse

cuencias del signo precedente y preludila las de la siguiente esta
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cién; asf, el fuerte calor que se produce en Géminis que hace ma
durar los frutos que habfan aparecido a mitad de la Primavera; la
sequedad de la Tierra que tiene lugar al pasar el fuerte calor
del Sol por Virgo y que preludia lo que serd el final de la vida
biolégica en Otofio; la aparicién de lluvias y vientos, mucho més
abundantes que en el momento anterior, y como preparacidn de su
copilosidad en Invierno al pasar el Sol por Sagitario; las lluvias
que comparte Piscis con Acuario, pero también el hecho del comien
zo del nacimiento de la vida (momento en que se unen los peces pa
ra procrear) como avance de lo que ocurriri en Primavera. Estos
cuatro signos se caracterizan tambien porque lo elemental, pese

a estar reelaborado, esti minimamente expresado en su originali-

dad ( 435).

Para pasar de un signo cardinal (como también de uno fijo
o mudable) a otro cardinal el sol tarda un trimestre que, en es-
te caso, coincide con la duracifén de las estaciones. Aparece de
nuevo, por tanto, el aspecto del Sol como elemento que regula el
ciclo de la vida ¢on su movimiento e indicador también del paso
del tiempo. A su vez, esto dard también la duracién del planeta
desde el solsticio de Verano al de Invierno, que es de seis meses,
medio afio, produciéndose en el punto medio de su curso el equinoccio
de Otofio; lo mismo puede decirse para €&l movimiento temporal del
Sol desde el solsticio de Invierno al ce Verano, origin&ndose a
los tres meses el equinoccio de Primavera, con lo que se marca el
ciclo anual del Sol, que Ermengaud compara gri&ficamente con una
puerta que “se sostiene y gira sobre el guicio, del mismo modo que

el sol gira sobre estos cuatro signos™ ( %36).
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La aparicién de los dos cf{rculos con inscripciones, uno in
terior, en el que aparecen las que indican la posicién del Sol en
cada uno de los signos, y otro, que engloba a éste, en el que se
sefialan los nombreas y la disposicién de las constelaciones de la
banda zodiacal, se debe al hecho apuntado por Ermengaud de que el
primerc de ellos corresponde a la Srbita del Sol, situada por de
bajo de la esfera de las estrellas fijas, y ocupando la cuarta
del Universo, donde el Sol tiene un movimiento independiente res
pecto a la octava esfera: De Este a Oeste en un afio, mientras que
la 6bita de las estrellas fijas gira siempre, en su movimienteo

diurno, en sentido contrario { “37).

5.- Los planetas,

Manuscrito S.I. n.3 escurialense, ff, 40 v.-45 r.; manus-

crito Res., 203 de 1a Biblioteca Nacional, ff, 28 v.-32 r.

El conocimiento de los astros no fue uno de los grandes lo
gros del pensamiento occidental. Desde fines del siglo XII a., de
JC., los babilonios distinguieron entre las estrellas fijas de
la octava esfera y los planetas, que se¢ confundfan entre la masa
de puntos luminosos del cielo al ser a.lgunos de ellos mucho me-
nos brillantes que ciertas estrellas fj jas. No obstante, observa
dores més metSdicos sefialaron que, de una a otra noche, determi-
nados astros no volvian a tomar la misma posicién en relacién con
los grupos de estrellas que les rodeabuan. Y, 1o que es fgualmente
importante, vieron que se desplazaban progresivamente de Oesta a
Este sin abandonar la franja zodiacal. En este desplazamiento,

contrario al movimiento diurno, participaban también 1la Luna y el
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Sol ( 21 ). A su vez, la astrologia de los pueblos orientales ha
bfa encontrado su expresién en la trascendencia religiosa; serén
sus religiones las gque tengan una influencia decisiva sobre el
pensamiento occidental (culto persa al Sol, babilénico a los pla
netas). Para los caldeos, los astros eran dioses por excelencia
y regulaban el destino de los hombres y de los imperios. La mi
tologizacifn de astros y constelaciones en Occidente es resulta
do de un largo proceso ( 2 ). La religién primitiva de los grie
gos apenas contenia elementos de culto a los astros; en un prin
cipio, s6lo conocian dos planetas, "Fo5sforos™ y “Hesperos", que
parecfan preceder al Sol en su nacimiento y ocaso; no parecen ha
ber sido identificados como uno solo hasta la época de los pita
gbricos, o incluso de Parménides. Los »abilonios, que desde mu-
chos siglos antes reconocfan a los planetas como tales y los ado
raban como dioses del destino, comunicaron a los griegos que,
ademds de ese astro, el mAs visible, habfa otros cuwatro que ha-
cfan su recorride por el Zodfaco ( 33 ). A su vez, si en las més
antiguas concepciones, se situaba a las estrellas y a los plane
tas a la misma distancia de la Tierra, sobre la bbveda sélida
del cielo, hubo un importante progreso cuando se admitié que los
planetas se sucedfan en profundidad en el espacio c&smico. Pese
a que el Sol y la Luna tenfan también un desplazamiento propio
de Oeste a Este a través de la banda zodiacal, y parecfan més
préximos a la Tierra que las estrellas fijas, tardaron algo en

ser admitidos junto a los cinco planetas por excelencia ( >4 ).

Los astros estaban constituidos por el éter o quinta esen
cia que llena el espacio que hay entre la esfera de la Luna y la

de las estrellas fijas ( 5 ); esta composicién hace, por un 1a
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do, que no estén sometidos a variacidén o corrupcibn, ni a movi-
mientos mudables ni violentos, salvo (y es el otro aspecto rese
fiable en virtud del elemento del que estdn formados) el circular
perpetuo, lo que provoca en los astros la rotacién continua ( 6 ).
Los cuerpos destinados a moverse circularmente deben tener nece
sariamente forma esférica, la mds conveniente a los celestes.

Si el cielo es esférico al ser la esfera 1la figura perfecta, "se
rdn también esféricas las cosas que se encuentren en la concavi

dad de estos diversos cuerpos esféricos™ ( 7 ).

Ermengaud coincide en la forma esférica de los astros ( 8 ),
pero no da ninguna razén que la justifique. Asimismo, sobre sus
dimensiones, no dice nada en concreto, salvo que son mucho mayo
res que la Tierra ( 99 )., Parece remonatarse a una tradicién que
parte, al menos, de Aristarco de Samos (310-230 a. de JC.), que
afirmaba que el Sol tenfa un didmetro siete veces mayor que el
de la Tierra y alrededor de trescientas veces su volumen; igual
mente, postulaba la distancia infinitamente grande de las estre
llas, Todas estas noclones fueron recogidas por Ptolomeo que,
al hablar en el libro primero del "Almagesto"” de dimensiones y
distancias, dice que la Tierra es a la esfera de las estrellas
fijas como un punto: Su magnitud estd e¢n razén muy pequeila con

relacién al Universo (“10 ).

Estas caracteristicas de los planetas (redondez y rotacién
alrededor de la Tierra) hace que sus representaciones aparezcan
inscritas dentro de cfrculos (que, en ¢l manuscrito S.I. n.3 es
curialense, estdn, a su vez, dentro de un cuadrado que sirve de

marco a la ilustracién) (Tl ), en coniraste con el marco rectan
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gular de las figuraciones individuales de las constelaciones de
la banda zodiacal, donde se querfa representar un sector de cir
culo de la misma, mientras gue aquf se trata de la figuracién in

dividual de cada astro (+12 ).

Como sefiala Ana Dominguez, la iconograffa planetaria en el
arte medieval y renacentista presenta gran diversidad debido a
diferentes tradiciones. Por el momentc, no se conoce aiin todo
lo necesario de su iconograffa (/3 ). No obstante, puede adelan
tarse que en todos los manuscritos del "Breviari" se sigue, de
forma m&s o menos prdxima, la iconograffa heredada de la tradi-
c¢ién pictérica antigua (-4 ); sin embargo, puede apreciarse cier
tas contaminaciones y corrupciones iconogr&ficas. Es probable
que en un principio las representaciones de planetas estuvieran
limitadas 8 series de bustos como los que aparecen en las monedas
romanas, a los que, a veces, se afiadfa mapas de sus Srbitas. En
éstos, las deidades de los planetas s80.08, que eran también las
de los dias de la semana, fueron repreuentadas de acuerdo con
los tipos clfsicos; por ejemplo, en el Cod. Leydensis Vossanius
Lat. 79 (46 ), las pequefias figuras de los planetas repiten exac
tamente las que aparecen en el famoso "Cronégrafo del afio 354"
(Roma, Bibl. Vaticana, Cod. Barb. lat. 2154) que hace una utili
zacién conforme a tipos desarrollados en las representaciones
griegas y romanas més usuales de las deidades oli{mpicas. Otras
transformaciones se deben, bien a la influencia de la iconografia
musulmana que se conocié en Occidente, bien a completas innovacio
nes, como es el caso de las ilustraciones de las descripciones
de Miguel Escoto (muerto en 1224), astrénomo del emperador Fede

rico II, y cuyas primeras traducciones plédsticas se encuentran
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en el Cod. Monac. Lat. 10268 del siglo XIV ( %6 ).

Los planetas, cuya disposicién no es fija en el globo ce-
leste, no podfan figurar en al mapa del cielo. Su representa-
cibén se desarrolla, por esta razén, de manera independiente, se
guida de la introduccién de la semana de siete dfas, siendo ellos
sus divinidades tutelares. Tal introduccién es relativamente re
ciente. Los primeros textos y represenftaciones que dan testimo-
nio de ello pertenecen al sigle I a. de JC. Hay que destacar los
mosalcos pavimentales, como el de Bi'r 8ana y el de Sainte-Colom
be (17 ), en pintura (Pompeya), vajillas, l&mparas, estatuillas
y joyas. Aparecen en algunos monumentos de la Galia y Germania
figurando sobre calendarios de piedra o terracota. La difusién
de esta imaginerfa fue desigual: M4&s fiecuente en Occidente gue
en Oriente. A continuacifn se dari, en lfneas generales, la des
cripcién de los planetas que siguen la iconograffa heredada del
pantefn grecorromano: Asf, Saturno esté# figurado como un anciano
barbado, con la cabeza velada y la hoz (‘18 ); Jipiter, desnudo,
salvo por el manto que ondea tras su espalda, con un bonete sin
alas; tiene el rayo y el cetro, m&s raramente la lanza. Marte,
protegido con yelmo, escudo y lanza, aparece generalmente tam-
bién desnudo, excepto por el manto que lleva sobre los hombros
( 19 ). E1 Sol, en la mayor parte de los casos es el auriga ce-
leste, vestido con largo jitén, la cabeza rodeada de rayos, con
el 14tigo y el globo; muy frecuentemente sobre una cuadriga. Ve
nus estéd representada miré&ndose en un espejo, tiene una pluma
de pavo real o0 una hoja estrecha y larga; a veces aparece en
compafifla de un "putto”. Mercurio aparece cubierto con el pétaso

86lo cuando tiene las alas unidas directamente a la cabeza; sus
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atributos son el caduceo y la bolsa, as{ como un par de alas en
cada pie (29 )}, y, en ocasiones, con un gallo como s{mbolo de
la vigilancia ( 2Y )., La Luna, vestida con amplio jitén, lleva
el creciente sobre su cabeza o detr4s de los hombros, sostiene
una antorcha y un cetro (en el "Cron6grafo del afio 354 Roma,
Bibl. Vat., Cod. Barb. lat. 2154 , sujeta una vasija de la que
vierte rocfic) (22 ). Estos tipos proceden de modelos clésicos
cuyo aspecto fue fijado definitivamente en el siglo I d. de JC.
En el Oriente griego, presentan una sucesién e iconograffa di-
versas, con lo que se deduce que la serie definitiva fue creada
en Occidente e importada sucesivamente a la parte griega del Im

perio ( 23 ).

Para 1os planetas de ambos manus¢ritos del "Breviari", se
siguib este modelo clfsico de iconograffa; a continuacién se tra
tard de ver qué modificaciones o simplificaciones sufrieron que
los separa de tal modelo; no obstante, como se ver§, su persis-

tencia es mi&s importante que en otros ¢jemplos.

Hay un aspecto destacable en la serie del manuscrito S.I,.
n.3 escurialense (y en los planetas Saturno y Jdpiter del Res.
203 de la Biblioteca Nacional) como es el gesto de las personi-
ficaciones de los astros tratados por separado: Todos ellos ha-
cen el mismo, presentan la palmeide la mano izquierda'en.alto vy,
en ocasiones (Jdpiter y Luna), el indice apuntando hacia ella,
ademdn que se encontraré méds adelante en la ilustracién de la
tabla planetaria (manuscrito S.I. n.3 escurialense, f. 56 r.;
Res. 203 de la Biblioteca Nacional, f. 41 r.); esto lleva a pen

sar que, como en la miniatura antes citada, se trata de una repre
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sentacién del planeta mostrando con la derecha la esfera del ag
tro que le es propio, pero que en este c¢aso no aparece., De mane
ra similar 8 como ocurrfa en las miniaturas del Zodfaco, no se
recurre en ningin momento a la mitologf{a para explicar el plane
ta; los atributos de cada uno han de entenderse como imégenes
mneménicas que definen sus caracterf{sticas f{sicas o, més fre-
cuentemente, sus efectos sobre los hombres. Por (iltimo, hay que
sefialar que cada planeta aparece al final del capftulo que tra-
ta de &1, por lo que no tienen un "titulus" propio, 8ino que ya

vienen definidos por el de la ribrica jue abre cada seccién ( 24 ),

5.a.- Saturno.
Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del Saturni; rdbrica),
f. 40 v. ( 25 ); manuscrito Res. 203 do la Biblioteca Nacional

("Saturnus"; rGbrica), f. 29 v. ( 26 ).

Ambas miniaturas son prédcticamente idénticas; sus diferen
ciag, 86lo de matiz: En las dos aparece un hombre (de perfil y
con barba corta en el S5.I..n.3 escurialense, y joven y casi de
frente en el Res. 203 de 1la Biblioteca Nacional) empufiando una
hoz dentada con su mano derecha., Como va se vio, la iconograffa
clésica de Saturno lo muestra con los atributos de una hoz ( 27 )
y un manto echado sobre la cabeza; sus efigies se dividen en dos
grupos: El primero lo muestra hieritico, ya sea en busto, sobre
los signos zodiacales que le son propios, ya sea de cuerpo ente
ro y de pie, pero siempre dentro de una concepcifén muy semejan-
te; y el segundo lo representa en actitud de pensador, sentado
y con la cabeza apoyada en una mano, n¢ obstante, esta forma no

goz6 de demasiado éxito en el arte cristiano de los primeros si
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glos de 1s Edad Media ( 28 ), Al primer tipo, que es el que de-~
bié influir en la miniatura de los manuscritos del "Breviari®
pertencece ung pintura mural de la "Casa dei Dioscuri"™ de Pompe
ya (del cuarto estilo de tiempos de Nerdn, después del 63 d. de
JC.) (N&poles, Museo Archeologico Nazionale) (29 ); en los ma-
nuscritos de Aratea se conserv$ este esquema solemne pero no es
pecifico. En una representacién carolingia de los planetas, apa
rece una reproduccién exacta de Saturno como figura de cuerpo en
tero con la hoz (Germénico: "Aratea", wiglo IX {(Leyde, Bibl. Uni
versitaria, Cod. Voss. lat. q. 79, .f. 93 v.)) ( 30> ). Puede de-
mostrarse cémo se transmitié este tipo, porque ya en los manus-
critos se habfa adaptado la forma monumental a la ilustracién

de libros ( B% ). La efigie de Saturno en el "Cronbgrafo del afio
354" (Roma, Bibl. Vaticana, Cod. Barb. lat. 2154, f. 8) (32 )
muestra, como en el ejemplo de Pompeya, al dios en actitud de ca
minar, con el manto sobre la cabeza dejidndole libre parte del
torso y la hoz en la mano derecha. El ilustrador del manuscrito
carolingio debid tener ante s{ un ejemplo de la Antigiedad tar-
dfa, que en algunos aspectos serfa mis semejante al fresco clé-
Bico que la imagen del calendario; en las ilustraciones del "Bre
viari”, el brazo que sostiene el instrumento estd ligeramente
extendido, aspecto que la imagen carolingia compartfa con el ca
lendario, pero la cabeza vuelta en todos los modelos (salvo en
el manuscrito S.I. n.3 escurialense) es un aspecto gque aparece
en el fresco pompeyano. La actitud de caminante del escurialense
5.I. n.3 se remonta también a un modelo antiguo que comparte con
una miniatura del "De Universo” de R&bano Mauro, de 1022-1023

(Montecasino, Bibl. dell'Abbazia, ms. 132, p. 386) (:33 ).



412,

Durante la Alta Edad Media, el arte occidental abandoné
las pinturas carolingias que cayeron en el olvido hasta el siglo
XV y que en el intermedio fueron sustituidas por tipos no clési
cos (3% ). No obstante, a lo largo de la Plena y Baja Edad Media,
estos tipos aparecieron esporédicamente, y en ellos sflo se pue
de apreciar, como rasgo méds distintivo de los que derivan de mo
de los cldsicos, una transformacién de la vestimenta acorde con
la moda del momento; asi puede verse un cldice de hacia 1056 con
afladidos de los siglos XII y XIII de las llamada “Crénica de S.
Victor de Marsella" (Roma, Bibl. Vaticana, Reg. 123, f. 174 r.)
( 35 ), en una del siglo XIV, muy similar a las ilustraciones
del "Breviari" (Londres, British Museum, Add. Ms. 23770, f. 29
v.) (36 ) y en una ilustracibén de 1354, précticamente contempo
réinea a la miniatura del manuscrito S.I[. n.3 escurialense y que.
no es sino otra copia tolosana del "Breviari d'Amor™ (Viena, Ug
terreichische Nationalbibl., Cod. Vind., 2563, f. 39 v.) (37 ).
Por filtimo, en el "lercer Lapidario® de Alfonso X el Sabio (Es-
corial, ms. h. I. 15), se menciona de Saturno, entre una de las
im&igenes, la que aparece como "figura de un hombre de pie en un

escafio, con una toca en la cabeza y uns hoz de segar en la mano"

(38 )-

Ermengaud sefiala que es el planeta mis alto de todos y el
de mayor cf{rculo, tardando dos afios y nedio en dar la vuelta a
los signos; estd representado como hombre con hoz dentada en vir
tud de su carfcter maligno, mayor cuando vuelve atrfs que cuando
va adelante, "a modo de hoz dentada, puesto que cuando se la lle
va atrés siega m&s"” (39 ), segin la doctrina de Guillermo de Con

ches ( 40 ). Su naturaleza frf{a y seca, correspondiente a la bi
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lis negra como humor y a8 la melancolfa comoc temperamento (A4 ).
Las caracterf{sticas del melanc8lico se identifican con las del
que nace bajo el dominio de este planet:a (42 ): Los hijos de
Saturno son los mis infelices de los mortales, ya que en la li-
tertura astrolfgica préictica de las épocas media y tardfa del Me
dievo los rasgos positivos de Saturnc (que tendrfan lugar cuan-
do se equiparase la fusién del dios griego con el romano, déndo
le un marcado caricter dual, y que alcanzarfia gran importancia
con el neplatonismo) ( 4% ) fueron quecdando cada vez més olvida
dos bajo el cGmulo de sus caracterfsticas negativas. En este sen
tido, Ermengaud no hace mé&s que ser fiel intérprete de su época
dando a Saturno aspectos realmente nefasstos (*44 ): El1 que nace
bajo su dominio, es probable. que no llegue a la juventud ( 45 ),
y 81 lo consigue, como adulto seri débil; sus aspectos morales
son los del malicioso y tardo para obrar el bien ( 46 ), asf co
mo una permanente tristeza y un desapego de todo lo que signifi
que alegrfa ( %7 ); sobre su aspecto fisico, irs calzado y ves-
tido de mala manera, siendo las ropas negras sus preferidas (48 );
por (ltimo, en cuanto a sus ocupaciones, le interesard las fae-
nas agricolas, comoc arar y cavar, también tendri inclinacién a
llevar cargas (“%9). Vicente de Beauvais, en su "Speculum natu
rae" (15, 44 y ss.) (5@ ), entre otras caracteristicas, le con
sidera frfio y seco, melancblico, pltmbeo, oscuro, amante de 1la
ropa negra y hombre de campo. Para Bartholomeus Anglicus, en

"De proprietatibus rerum” (VIII, 23) ( %Y ), "Saturno es un pla
neta maligno, frio y sece, nocturno y pesado... Su cfrculo es el
m&s alejado de la tierra, y & pesar de ello es para la tierra el
mis nocivo... De ahf que el nifio nacido y concebido bajo su do-

minio, o muere o le caen en suerte las peores cualidades. Segin
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Ptolomeo en su libro de los juicios de los astros, hace al hom-
bre... perezoso, pesado, triste, rara vez alegre o risuefio... no

les desagradan los vestidos feos"”.

Los signos propios de este planeta, y en los que hace mis

dafio, son Capricornio y Acuario ( 520 ),

5.b.- Jipiter.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del iupiter"; rdbrica),
f. 40 v.. (53 ); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional

("Del Jupiter"; ribrica), f. 30 r. ( 54 )

Las dos miniaturas son précticamente idénticas, s8lo deta
lles secundarios (como la representacit¢n del planeta en el manus
crito S.I. n.3 escurialense imberbe y en el Res. 203 de la Biblig
teca Nacimal barbado, y la diferencia ce vestiduras, clasicistas,
recordando las que posteriormente se verdn de los Apéstoles, en
el primero, y méds acordes con las de la época en el segundo) las
diferencian levemente. En ambas, el planeta no aparece con nin-
gin atributo definido; modelos de Jipiter que presenten esta ca
racterf{stica se encuentran en una ilustracién de un manuscrito
de la Biblioteca Municipal de Dijon (ms.448, f. 63 v.) (B85 ) ¥y
en una miniatura de la "Crdnica de S. Victor de Marsella" (Roma,

Bibl, Vaticana, Reg. 123, f. 171 v.) (%56 ).

Jipiter presenta las caracterfsticas de ser un planeta be
nigno, caliente y htimedo, cuyo calor contrarresta los efectos de
Saturno; gquien nazca bajo su influjo, serd de piel blanca y de

buen color; moralmente, bueno, cortés, honesto e inteligente; se
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dedicard a escribir, a cambiar dinero o a la venta de telas, pro
fesiones, en opinién de Ermengaud, fdciles; en cuanto a su aspegC
to exterior, preferiréd para vestir el color azul ( #3 ). En prin
cipio, las caracter{sticas de Jdpiter de caliente y himedo se co
rresponden al temperamento sangufineo, que hace a 1los hombres ru-
bicundos, de piel bonita, seductores y agradables, benévolos,
sencillos y mesurados, segin una larga interpretacidén que se hi-
zo de este humor que va desde el Pseudo~Galeno hasta Beda ( 58 );
al igual que habfa una conexién estrecha y fundamental entre la
melancelf{a y Saturno, la hay entre la disposicién sangufnea y Jd

Este astro tarda en cumplir su curso doce afios, siendo sus

signos més favorables Sagitario y Piscis ( 50 ).

5.c.- Marte.
‘Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Del mars™; rdbrica), f.
41 ( 8Y ); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional ("Del.

marg"), f. 30 r. ( 62 ),

Los elementos esenciales de ambas miniaturas son i1dénticos:
Un hombre armado con espada y escudo; las diferencias afectan,
por un lado, a la moda y, por otro, a la forma de coger las armas:
En la ilustracifn del S.I. n.3 escurialense sparece con un Casco
y en posicién de ataque, con los brazos separados, empufiando con
una mano una espada en alto, como para asestar un golpe, y con la
otra embrazando el escudo; en el Res. 203 de la Biblioteca Nacio
nal, que guarda gran parecido con una de las figuras de Géminis

de este cfdice, se muestra con los brazos juntos, orientados lige
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ramente hacia abajo, con el escudo y la espada muy préximos, como
defediéndose o preparindose para el ataque. En general, la icong
graffa de Marte ha sido la que, sin dvda, ha sufrido menos varia
ciones de todas: Ya sea con un tipo u otro de armas, ya sea més

0 menos protegido, siempre aparece bajo aspecto de guerrero. re-
cordando su filiacién con el dios de 1la guerra: E1l "Crondgrafo
del 354" (Roma, Bibl., vaticana, Cod. Farb. lat, 2154), recogien-
do la iconografia clédsica, lo representa como un hombre desnudo,
salvo por el manto a sus espaldas, con casco, escudo (aspecto que
coincide con el manuscrito S.I. n.3 escurialense), lanza (trans-
formada en las miniaturas de ambos cédices en una espada) y en
actitud de marcha (aspecto recogido por ambas ilustraciones)

( 63 ); de todas formas, el aspecto més significativo es el de
sustitucién de la lanza clésica por la espada, alterédndose as{

el mismo contenido de la imagen, lo que puede explicarse proba-
blemente por un error del texto que ha servido de base ( £4 );
similar a las ilustraciones del "“Breviari™, aunque sb6lo lleva el
casco, es el marte que aparece en la "Crénica de S. Victor de Mar
sella" {(Roma, Bibl. Vaticana, Reg. 123, f, 170 r.) (%5 ); tam-
bién muy seme jante es la ilustracién de un manuscrito que se con
serva en Oxford (Fairfax Ms..16, f. 14 v.) ( 66 ) que lo represen
ta con una espada en alto y embrazando un escudoc en la mano dere
cha, Otros modelos presentan una acumulacién de armas (como una
miniatura de hacia 1400 de Michel Scott (Viena, Usterreichische
Nationalbibl., ms. 2378, f. 12 v.) que lo muestra con casco, lan
za, ballesta,daga, maza, espada, hacha y escudo, y que pertenece,
como puede comprobarse, a otra familia iconogrdfica; no obstante,
su aspecto guerrero lo hace inconfundible, cuando otros planetas

del mismo manuscrito, como Jipiter, son précticamente irreconoci
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bles) (%7 ). Si se compara con modelos contemporéneos ( 8 ) y
posteriores, se verd que el Marte de las ilustraciones del "Bre-
viari®, salvo por el hecho de la espada, es el que més se aproxi
ma a modelos carolingios. Por otra par:e, hay que seflalar que la
miniatura no sigue fielmente el texto, que no aporta ninguna in-
formacién sobre su aspecto (como ocurre en la mayorfa de los pla
netas, salvo Saturno, Venus y Mercurio); la ilustracién, que se
presenta como complemente mneménico del texto, tiene un carécter
clasicista heredado de los carolingios, mientras que 1la descrip-
cién escrita del astro presenta un cardicter mis moderno que, como
se verd, es herencia de la astrolog{a oriental a través de las

traducciones latinas.

De este planeta, dice Ermengaud que es seco y de gran ca-
lor, por lo que transmite un temperamento movible y ligero que
induce a la c6lera, ira, enemistad y venganza (esta es la causa
por la que antafio se llamara a Marte dios de la guerra); sus ca-
racter{sticas psicolégicas, consecuentemente, estarén revestidas
por la enemistad y el combate; en cuanto a su aspecto exterior,
tenderd a vestirse con ropas rojas; sus ocupaciones, no obstante,
son descritas muy vagamente, sefialando que "tendri un oficio en
que haya m4s fuego que en otro" (%% ). Marte es, junto con Satur
no, uno de los planetas cuyas caracteristicas son predominantemen
te negativas ( 70' ). Por las ya mencionadas, puede verse, en pri
mer lugar, que este planeta se identifica con las de la complexién
colérica, emparentdndolo con la bilis amarilla ( 71’ ), que desde
el Pseudo-Sorano hasta Beda se dice que les hace ser vehementes
en la ira, &speros, audaces e insensatos, as{ como dados a 1la

accién (probablemente, la vaguedad de la ocupacién que tendrian
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quienes nazcan bajo su tutela, expresaia por Ermengaud) ( %¥2 ).
En el "Liber Aristotelis de cclv Indorum voluminus", traducido
por Hugo Sanctallensis, aparece una justificacién tebrica de las
correlaciones entre los cuatro humores y los cuatro planetas co-
rrespondientes: Se dice que el hombre nacido bajo su influjo se-
t8 colérico, audaz, enérgico, diligentz, inquieto para la ira

( 73 ); para Bartholomeus Anglicus, Marte "dipone a la ira y al
coraje y a las otras pasiones coléricas" ( 74 ). En la versién que
Juan de Sevilla hizo de la "Introduccisn a la astrologfa®™ de Abu
Ma'Bar, compara el color de 1la célera al del fuego, parangonando
asu vez el de Marte con el de aquél ( 75 ); adem&s, en el "Hanuscri
to astrolégic¥"de Alfonso X el Sabio, se seflala el-color de cada
planeta, correspondiéndole el rojo a Marte, y sefialdndose que va
vegtido de "armaduras antiguas todas ba2rme jas", que coincide con
la primera de las seis imégenes que aparecen en una rueda presidl
da en el medallén central por el &ngel propio de este planeta,

¥y que es un hombre joven vestido con armaduras, calzas y casco
rojos, que empufia una espada en la man> derecha y en la izquierda
lleva una cabeza de varén cortada; a continuacién, un capftulo
describe el cielo de Marte, lleno todo de fuego ardiente, y cuyos
habitantes visten vestidos bermejos, cirdenos y verdes (76 ) pre
sididos por el &ngel del astro, lo que encuentra ilustracidén en
el folio 28 v. ( 7% ). No obstante, en 1la miniatura del manuscri
to S.I. n.3 escurialense, el rojo s6lo se reduce al casco y a una
franja del escudo, el resto de la representacidén estid pintado de
verde oscuro, con un color muy similar al de Saturno y con un sen
tido mds bien decorativo, con lo que se produce una separacién en

tre texto y miniatursa,
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Este planeta se detiene en cada signo cuarenta dfas y una

hora, siendo m&s fuerte en los de Aries y Escorpiémn ( 78 ),

5.d.- El1 Sol.

Este apartado, al igual que el de la Luna, es uno de los
m&s detallados del tratado planetario del "Breviari", posiblemen
te por la mayor incidencia efectiva de ambos astros sobre la vida

en la Tierra. Son dos las miniaturas que lo ilustran.

5.d.I.- Eclipse de Sol.

Manuscrito S.I. n.3 escurialense ("Eclipsis del soleilh"),
£f. 41 v. ( 79 ); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional

(sin "titulus”), f. 30 v.

Las miniaturas de ambos manuscritos son muy semejantes en
cuanto a su contenido (la gran figura del astro radiante, debajo
de la cual se encuentran la Luna y la Tierra encajadas en una fran
ja oscura de color en el manuscrito S.I. n.3 escurialense y por
una simple lista en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional), no
obstante, hay diferencias en cuanto a la representacién de los
elementos que las componen: En el primero, el astro presenta una
forma radial helicoidal en cuyo centro aparece escrito "solelh",
debajo, la Luna de color azul oscuro, centro de la cual se lee
"luna", més abajo, la Tierra, pardo-negruzco, en cuyo interior
aparece "terra® (.80 ). Por su parte, la ilustracién del Res.

203 de la Biblioteca Nacional muestra &l 8ol con rostro humano en
el centro circundado por gruesos rayos sinuosos (en cuya direccién
puede verse una pervivencia, aunque lejana, de ese movimiento he

licoidal); la Luna y la Tierra ofrecen idéntico aspecto: Ambas
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aparecen con los rasgos del primerc de los planetas, es decir, co
mo un creciente cuyas puntas estén unidas por una linea curva for
mando una circunferencia completa (est: disefio se repetird en el
eclipse de tuna) ( 81 ) atravesada en el centro por una lfnea reg
ta correspondiente en el ¢caso de la Luna al extremo superior de
la franja de sombra, l{nea que se repite miméticamente en la Tie
rra, con lo que queda claro que el ilustrador no ha sabido entep
der el significado de la imagen o ha copiado de otra defectuosa
sin subsamar tal error. Por (iltimo, y frente a la miniatura del
manuscrito S.I. n.3 escurialense, el miniaturista no ha sabido
distribuir correctamente el espacio de la composicién, con 1lo que
la Luna queda demasiado cerca del Sol, en una situacién secante

gque rompe incluso el espacio propio de éste.

Es interegsante la representacién del Sol del manuscrito S.
I. n.3 escurialense; su origen procede de la figura del antiguo
simbolo solar con figura de esvédstica ¢e brazos curvilineos, que
se extendié paralelamente a 108 cultos solares. Segin J. Déchele
tte (*82 ), se habrfia formado en medios fenicios y egeos de don-
de se propagé a Oriente y Occidente. Sin embargo, la presencia de
la misma figura sobre objetos de Susa y en los m&s antiguos sellos
sumerios parece indicar que se trata de un motivo de empleo mé4s
general del que es diffcil localizar lz formacién y el primer de
sarrollo. Como la forma solar de rueda, tendrd un éxito répido
en Europa. Se encuentra sobre todo a partir de la primera Edad
de Hierro, siendo frecuente en la ornamentacién de la época de
Tena, como se ve en la decoracifén de una cubeta encontrada en Ay
letsford (Kent) { 83 ), muy similar a la representacién del Sol

del manuscrito S.I. n.3 escurialense; entre los escitas, en la
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orfeberfa bdrvara y en los manuscritos precarolingios de los me
dios escandinavos y de las Islas Britdaicas. A su vez, las ruedas
de fuego que portan a los seres de la Visién de Ezequiel adquie-
ren esta forma, como puede verse en una miniatura de 1046 del lla
mado "Beato de Fernando I", iluminado por Facundus (Madrid, Bibl.
Nac., Vitr. 14-2, f. 2) (84 ). Se ve sues que en Occidente per-
vivia alin este tema solar, como demuestra la segunda arquivolta
de la puerta central del pértico Norte (primer tercio del siglo
XIII) junto al cuarto dia de la Creacidn de la fachada de la Ca-
tedral de Chartres { 85 ), sin que se haya producido en &1 otro
tipo de modificaciones ( 86 ). A lo largo de algunas miniaturas
del manuscrito S.I. n.3 escurialense, seguird viéndose este tipo
de representacién para el Sol, salvo en elcaso de que aparezca,

como seguidamente se verd, personificado.

Por su parte, la imagen solar del manuscrito Res. 203 de
la Biblioteca Nacional se remonta, por lo menos, a la Baja Anti-
guedad; puede tratarse de una derivacién de las personificaciones
del astro representado generalmente con la cabeza rodeada de ra-
yos, como puede verse en un fresco pompeyano de hacia el 250 d.
de JC. que representa a Apolo ( 87 ), y que pervivird durante el
arte medieval, seglin muestran un bordacdo carolingio del dGltimo
cuarto del siglo IX {(Colonia, S. Cuniberto) ( 88 ), una de las
ilustraciones de la "Melothesia", de la misma &época (Parf{s, Bibl.
Nat., ms. lat. 7028, £. 154 r.) (89 ), una de las miniaturas de.
un manuscrito del "De Universo™ de R&bano Mauro, de hacia 1022-
1023 (Montecasino, Bibl. dell'Abbazia, ms. 132, p. 233) ( 9@ );.
en una de las figuras del "Tapiz del Génesis” de la Catedral de

Gerona ( 91 ), Ya en el arte de 1la Bajs Antdigiedad, por lo menos,
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