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SEGUNDAPARTE: LA NATURALEZACREADAESPIRITUAL Y MATERIAL: EL HOM-ET
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BRE (DESDI SU CAíDA A SU REDENCION)

.

Tras el estudio de la naturaleza increada (Dios) y creada,

tanto espiritual <Angeles y diablos> como material, se pasa a a -

lá última: fase de la naturaleza creada, la que concilía los dos

aspectos vistosdespiritnhl ymateriai): El hombre, pero, como se

verá, incidiendo en su aspecto espiritual y en el proceso hist6ri

Co de su salvaci6n.

2.a.— Pr6logo: Esquema de las edades del mundo o de la Iglesia

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense <“Taula de las .vj. etatz

del man, soma per tot que nos corntam del tema que Dietas formet A

dam tro l’encarnemen de Iezu: y. milia .cc. ans inen .i.’)«f, 61

r. (1); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional (“Taula de

les .VJ. edats del man, suma que nós camtam per tot depuys que

Deus formA Adam tro a l’Encarnacid de Jhesuchrist .V. mnilia .CC.

anys menys .I.), f. 45 r. <2).

Las características de las ilustraciones de ambos ¡nanuscrí

tos son muy similares, tanto en su contenido (que, como se verA,

hace que todo converja hacia la Iglesia y hacia la Virgen, imagen

de ésta), como en su forma. Las dos miniaturas presentan un esque

ma circular dividido en seis sectores ;ue conforman, en su inte-

rior, un hexAgono, dentro del cual aparece un Angel con los bra—
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zos en alto sosteniendo una cartela cn una inscripcián dentro.

Cada sector de la miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense,

salvo el primero y el sexto, presenta una escena; una sola también,

pero en todos los sectores de la del Res. 203 de la Biblioteca Ha

cional, lo que le diferencia del la anterior, confiriéndole un as

pecto más homogéneo a cada uno. Englobando a este círculo princi

pal, otro muestra el cómputo de edadesi y los personajes que abar

ca cada una de ellas. Por su parte, att cada sector, aparecerán as

pectos complementarios, distintos en cada uno, pero con idéntico

sentido (glorificación de la Iglesia —a través de la figura de

la Virgen— y de la Eucaristía —a trav¿is de Cristo y sus prefigu-

raciones—). Conforme viene siendo habitual en los esquemas circu

lares de ambos manuscritos del “Breviarí”, la dirección a seguir

es inversa a la de las agujas del reloj.

Este esquema circular tiene su tase en motivos cosmográfi-

cos recompuestos que se afirman desde época carolingia. El imagi

nero románico que evoca la idea del cielo utiliza frecuentemente

para sus diseños los diagramas sinópticos del Universo. Construccio

nes teológicas, e incluso sagradas, se componen como constelado

nes, pudiendo verifivarse una unión y complemento del mundo cris

tiano y del de los astrónomos; en resumen, la estructura astronó

mica regirá la agrupación de escenas del Evangelio y de la Biblia

(3), teniendo en cuenta, además, el poderoso efecto mnemónico de

talfigura (4). Se ha señalado que el diagrama de las edades del

mundo de los manuscritoB del “Breviarí” se asemeja a una rueda

budista de Transmigración, con las edades bíblicas en las que,

haciendo un paralelismo con las del hombre, se corresponden a

su infancia, adolescencia, juventud, madurez y edad de Cristo que
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las renueva (5). Esta forma circular puede ponerse en relación con

un pasaje de la Epístola de Santiago, ya que está concebida como

“tota nativitatis nostrae” (3,.6) (6).

Como ya se dijo, dentro del hezigono conformado por la di—

visión en seis sectores de este circulo, aparece un Angel que sos

tiene una cartela con la inacriptión “Per est angel la deitatz mu

da/los tems e las etatz” en el manuscrito S.l. n.3 escurialense

(7), y “Per est angelí la deytat/muda los ternps e les etatz” en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (8). Se trata del esquema

básico de circulo con personaje dentr,, esquema tradicional en las

representaciones del año. Este personaje, en las dos miniaturas

de ambos manuscritos del “Breviari”, es una figura alada (un An-

gel); un modelo similar de figura alada en el centro de una re-

presentación cosmográfica en la que no se descarta un sentido cro

nológico aparece en la figuración procedente del concepto iraní

de “Aion”, el principio divino de la creación eterna e inagotable.

Estas imágenes pueden estar relacionactas con el culto a Mithra,

en cuyo caso muestran una figura alada con cabeza y garras de león

rodeada por una serpiente y llevando tina llave en cada mano, como

en un relieve procedente de “Villa Altianí”, en Roma <9), o también,

y es lo más probable, con la divinidad órfica conocida como Fanes,

que en este caso se trata de un joven alado rodeado por los signos

del zodiaco y equipado con atributos de poder cósmico, presentan

do su cuerpo rodeado también por los anillos de una serpiente, co

mo puede verse en un relieve clásico del Museo de Módena (10). No

seria arriesgado hablar de una relación entre ambas represeatacio

nes, la de tipo cósmico (Tanes) y la de tipo cronólogico <ángel de

los tiempos), ateniéndose al hecho de que aquélla ha sufrido un
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proceso de cristianización en su iconografía: La divinidad órfica

es un hombre alado (como tantas otras, ya vistas, del mundo greco

rromano) (11), y, salvo excepciones, el hombre alado por antono-

masia en la Edad Media es el ángel; no es de extraftar que se tra

tara de cristianizar esta imagen cósmica, que hubiera un proceso

de asimilaci6n de una figura a otra (12) conociendo la reinterpre

tación que, comenzando por la misma figura del Angel, hizo la

Edad Media de motivoB clásicos (13>. Las antiguas imágenes del

tiempo estaban caracterizadas por símbolos que denotaban una ve-

loz fugacidad (alas) de equilibrio inastable, nunca por símbolos

que implicaran destrucción o decadencia (14). Este primer aspec-

to es el que, cristianizado, recogen tas dos ilustraciones de am

boa manuscritos del “Breviarit Ahora bien, las alas del ángel

de los tiempos no revisten este signi:ricado de tiempo fugaz y huí

dizo, sino que son atributos tradicionales del ángel con el sig-

nificado dado por el Pseudo—Dionisio Areopagita (15) y que sigue

Ermengaud. No obstante> este atributo,, aunque desprovisto de su

significado puramente cristiano, pervivió, como imagen de lo mu-

dable del tiempo, durante la Edad Medi.a en ciertas imágenes ale-

góricas: Ya sea en los “Trionfí” de Petrarca, donde, debido a la

falta de descripción detallada sobre esta personificación, se re

currió a tundir los atributos clásicos del “Temps” (las alas, co

mo en el Breviari”) con los del anciano Saturno; también puede

aparecer sin esta relación con el dios—planeta, y sólo referido

al tiempo, en sentido estricto, pero con cuatro alas, como puede

verse en una miniatura francesa de hacia 1400 (16). En resumen,

esta ea la imagen que toma el miniaturista del Tiempo, mitad orien

tal, mitad clásica, que la Edad Media cristianiza <recuárdese el

sentido que adquiere la contingencia cronológica en el “Breviarí”
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frente a los postulados cátaros) <17), conservando el aspecto abs

tracto, aún no destructor, de un principio filosófico. El Tiempo

aparece como un agente de la eternidad creadora. Además, se trata

de una representación del tiempo de la salvación, con lo que es

lógico que la figura no adquiera los caracteres inquietantes de

las representaciones moralizadoras del Tiempo, donde se fusionan

con los del destructor Saturno, sino ingélicos: Dios preside el

tiempo <fuera de él) y encarga a su Lagel la sucesión de uno a

otro (18). Por otra parte, los aspectos clásicos no acaban aquí:

Se trata, formalmente, de la represeni:ación de un ángel tenante

(más bien atíante>, con los brazos en alto, característica que

puede rastrearse desde las mujeres aladas que sostienen un meda-

llón con el busto de algún personaje i.mportante en el arte roma-

no imperial, pasando por la cristianitación del tema con el ángel

sosteniendo con los brazos en alto un medallón, bien con el “Ag-

nus Dei” (mosaico de 5. Vital de RAyera) (19), bien con el busto

de Cristo (mosaico de Sta. Práxedes de Roma) (20), con el aspec-

to de ángeles decorativos del primitivo arte bizantino y romano

tardío, según se ha visto (21) (ángeles atlantes sosteniendo un

medallón en el techo de mosaico de la Capilla del Arzobispo de

S. Vital de Ravena, de hacia el siglo VI> (22).

Por otra parte, son muy frecuentes las representaciones de

“Annus” rodeado, ya desde antiguo, de personificaciones cosmológi

cas, constituyendo la imagen misma del “tempus”, como estaciones

(Reims, “Puerta de Marte”, de los siglos 11—111) (23), vientos

<miniatura del Siglo XI de la Biblioteca Laurenziana de Florencia)

(24), símbolos meteorológicos, constelaciones zodiacales y puntos

cardinales (manuscrita de hacia 1200 con las visiones de Sta. 1111
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degard de la Biblioteca Universitaria de Heidelberg) <25) y me-

ses (Londres, British Museum, Mosaico dc los siglos 1V—y proce-

dente de Cartago (26>; Aosta, Mosaico pavimental de la Catedral

del siglo XII (27); miniatura de la misma época del “Obronicon

Zwifaltense minus” (Stuttgart, K5nigliche bffentliche Bibí., ma.

Hist. fol. 415) (28)). Esta imagen es especialmente frecuente en

el ciclo carolingio más que en el mediterráneo (en Italia es pa-

co frecuente), como puede verse en el Tapiz de 5. Cuniberto de Co

lonia del siglo IX <29) y en uno de los manuscritos pertenecientes

al grupo de Fulda que contiene en un Sacramentario del siglo X

la representación del Calendario con :Los meses presididos por el

Alio y las imágenes, independientes, de las cuatro estaciones y

del día y de la noche (30). Es signif:Lcativo que en la mayor par

te de estos ejemplos, procedentes sin duda, como origen de esta

composición, de modelos tomados de mouaicos romanos (31), presen

ten sus brazos en alto (especialmente en el Tapiz de s. Cuniber-

to de Colonia) sosteniendo un disco en cada mano que representan

el Sol y la Luna o, como equivalente, una pequeña cabeza con el

significado de “Dies” y “Noxt(32). Er. el “Breviarí”, simplemen-

te, se ha procedido a cristianizar la figura de “Annus”, a darle

un alcance mayor (no rige un periodo corto, sino toda la historia>

y a cambiar algunos elementos en función de este proceso de cris

tianización. En resumen, aunque en las Escrituras no se haga ¡iien

ción del ángel que preside los tiempos, éste tiene un carácter

funcional, no simplemente decorativo, como declara la cartela que

sujeta; es resultado, en fin, de la cristianización y actualiza-

ción de tipos paganos distintos y, en ocasiones, complementarios,

como el de la imagen cósmica de Tanes y cronológica de “Annus”, y

la apoteósica de la Victoria sostenienlo el medallón con la figu
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ra de un personaje. Imágenes que se mantuvieron, aunque perdiendo

parcialmente su significado, gracias, probablemente, a que la cuí

tura de los últimos siglos de la Antiguedad se había conservada

viva durante más tiempo en la zona de Provenza <33).

La utilización de un marco circular donde se insertan deter

minadas escenas de una historia cuenta con antecedentes antiguos

en la decoración de copas y cuencos de la Antiguedad clásica

(34>. En el caso de las miniaturas de ambos manuscritos del “Bre

viarí”, se asistiría a lo que se ha llamado método cíclico (en-

tendiendo la totalidad de la composición como ilustración de una

única obra, la Biblia, y con un único concepto, la historia de

la Iglesia); en este sentido, se ha escogido las

portantes o más significativas para tal cometido,

designa esta selección de escenas extraídas de un

con el nombre de “ciclo resumido”, eligiendo, en

escena de cada parte. Es decir numerosos motivos

ra realizar un ciclo de imágenes propio, como el

abstractos de todo tipo; en este caso, la histor

más correctamente, de la Iglesia: Se ha escogido

y se han reunido en un sólo ciclo, teniendo como

una idea básica que se quiere resaltar; se trata,

escenas más im—

con lo que se

contexto mayor

este caso, una

pueden servir pa

de los conceptos

ia del hombre o,

varias escenas

hilo conductor

pues, de la d!

sintegración de este método cíclico. además, para dar mayor clan_

dad a lo representado, se ha procedid~ (esto es más evidente en

el manuscrito Res. 203 de la Bibliote:a Nacional) ha enmarcar ca

da una de las escenas para separarla de la siguiente, con lo que

se aislan las pinturas dentro de una estructura unificada (35).

A continuación, se procederá al análisis de cada sector.
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1.— De Adán a Noe

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialexi~e (“Del tema comtam d’Adam

tro Noe .m. cc. xlii. ana”) (36); manuscrito Res. 203 de la Bi-

blioteca Nacional <“De Adam tro Noe comtam .M. CC. XLIJ. anys ‘½

(37).

En la miniatura del manuscrito S.I.n.3 escurialense, apa-

recen Adán y Eva a la derecha del sector y el arca de Noe con la

paloma sobre su cubierta, y flotando sobre las aguas, a la izquier

da; por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, los primeros padres se encuentran ubicados

en el mismo sitio que en el manuscrito anterior, sólo que, ahora,

el arca de Noe no aparece, siendo substituida por la puerta del

Paraíso, similar a la que más adelante <manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, E. 51. vi se verá en la escena de la expul-

sión del Idén; esta diferencia se debe, con toda seguridad, a un

error del ilustrador que confundió la forma de edificio con que

en el siglo XIII suele representarse el arca con una construcción

aedilicia; así pues, los significados, en una y otra miniatura,

cambian debido a esta suplantaci6n. A su vez, también es diferen

te, sólo en matiz, la representación de Adán y Eva: En ambos ma-

nuscritos, aparecen desnudos, cubriéndose con una hoja de higue-

ra; sólo que, mientras en el 5.1. n.3 escurialense uno y otro se

pasan el brazo derecho sobre la espalda, en el Res. 203 de la BI

blioteca Nacional, Adán es el único que abraza, limitándose Eva

a selañalar hacia delante.

El pesto de cubrirse, por parte de los primeros padres, in

dica que la escena ha tenido lugar tras el pecado original y, pro
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bablemente, una vez que han sido expulsados del Paraíso. Las re-

presentaciones de Adán y Eva cubriendo con hojas su desnudez son

numerosisimas y conocidas desde el primer arte cristiano. Sin cm

bargo, hay un aspecto que comparten, en mayor o menor grado, las

dos miniaturas, y que parece más interesante, como es el hecho del

abrazo. En algunas ilustraciones del Libro de los Reyes, aparecen

imágenes quer resumen esquemáticamente la vida de un príncipe. La

primera de ellas muestra a su padre y a su madre aproximándose

uno hacia el otro y enlazándose, pero de pie; la segunda, el na-

cimiento ací príncipe. La misma secuencia vuelve a encontrarse en

los ciclos de la infancia de Santa Haría; su nacimiento está pre

cedido por el conocido encuentro en lt puerta de oro de Jerusalén,

en el que 5. Joaquín y Sta. Ana se abrazan, como en un fresco de

Giotto de la Capilla Scrovegni de Padua <38). En ambos ciclos,

profano y mariológico, la escena ha sido llamada “el abrazo”, y

en la historia de los padres de la Vi~:gen pasa por ser el momen-

to de la Inmaculada Concepción. De donde hay que concluir natural

mente que en las biografias ilustradan de los reyes judíos el abra

zo es también símbolo de la concepción. Se puede pensar que los

imagineros cristianos de la Baja Antiguedad estaban habituados a

ios ciclos biográficos, donde, antes de la escena del nacimiento,

figuraba el abrazo de los padres como referencia simbólica a la

concepción <39). Adán y Eva aparecen, así (en el manuscrito 5.1.

n.3 escurialense con la inscripción “Adam” sobre la cabeza de és

te y “Eva”, sobre la de ésta), como los padres de la humanidad en

virtud, a su vez, del sacramento del matrimonio impuesto ya en

el Paraíso (totalmente contrario a los postulados cátaros que lo

rehusaban como acto diabólico, según se tendrá ocasión de ver más

adelante> (40). Este aspecto, unido al del pecado, es el que po—
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ne en marcha el proceso de la redención y de la misma historia que

culmina en Cristo; es decir, de pasar de un estado de gracia en el

que fueron creados Adán y Eva, al nuevo estado de gracia, de ahí

que el proceso histórico comience y acabe en Dios y, por tanto,

la forma circular de la composición general.

Se puede establecer, además, un paralelismo entre Adán y

Cristo: Si aquél fue creado en el sexto día, éste aparece en la

sexta edad del mundo (S. Isidoro de Sevilla: “Allegoriae quaedam

Sacrae Scripturae”: Ex Veten Testamento, 3; PL.: 83, col. 99).

Si Adán fue hecho del limo virgen, Cristo nació de una Virgen.

Si aquél, por su error, perdió a la humanidad, éste, con su muer

te, la salvo, y muriendo rehizo al honbre a la imagen de Dios.

Por todo lo cual puede concluirse que Adán es figura de Cristo-

y la más significativa (41).

A continuación, aparece el arca de Noé (mal interpretada,

como se ha visto, en el manuscrito RCLI. 203 de la Biblioteca Na-

cional) (42), concebido en la miniatw:a del manuscrito 5.1. n.3

escurialense como edificio a dos aguauí con remate en bola, divi-

dido en horizontal y vertical por dos grandes vigas cruzdas, y con

un par de ventanas a cada lado; hay que insistir más en la forma

aedilicia que de navío, flotando sobre las aguas. Debido a su sí&

nificación simbólica, esta imagen resume toda la historia del Di

luvia. La forma del arca.está sujeta a. variaciones con el curso

del tiempo: De ser un simple cofre o caja en el arte cristiano

primitivo, pasa a ser una mansión flotante que, frecuentemente,

adquiere ka forma de una basílica de tres naves o de una casa, se

gún la descripción de 5. Agustín, que ve en ella la nave de la
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Iglesia, la barca de 5. Pedro que resLate todas las tempestades

y lleva al puerto de la gracia a las almas en perdición. Según el

obispo de Hipona, es imagen de la Ciudad de Dios, es decir, de :La

Iglesia salvada por la madera en la que fue alzado el Redentor.

Los teólogos de la Edad Media emplearon el silogismo siguiente

contra antipapas y cismáticos: El arca es figura de la Iglesia,,!

ahora bien, Noé sólo construyó un arc¿i,/luego no hay más que una

sola Iglesia” <43). Es lo que se lee en 5. Gregorio: “¿Y qué se

designa por el arca sino la Santa Iglesia, que en la parte infe-

rior es amplia y en la superior se angosta...? De manera que por

el arca rectamente se significó la Iglesia universal, que todavla

es amplia en sus muchos canales y angcsta en los pocos espiritua

les, y como este arca la recoge un solo hombre que está sin peca

do, como que se termina en un solo codo.., el arca se termina en

un solo codo, porque uno solo hay sin pecado, el Autor y el Reden

tor de la Santa Iglesia, al cual y por el cual van acercándose

los que se han reconocido pecadores” <“Homilías sobre Ezequiel’:

1. 2, homilía 44) (44). Es con este sentido con el que aparece en

una miniatura del “Breviarium Historiae Catholicae” (Madrid, Bibí.

Universitaria) (45), en el “Salterio de Paris” (46), en las puer

tas de s. zenón de Verona (47>, obras del siglo XII; en uno de

los cuatrifolios de la “Sainte—Chapelle” de Paris <48) y en una

de las miniaturas del “Salterio de 5. Luis” (49), ambos del si-

glo XIII; ya en el XIV, en uno de los cuatrifolios del zócalo de

la Catedral de Auxerre (51).

Los teólogos de la Edad Media vinon en el Diluvio, cuyas

aguas purificaron el mundo corrupto, taita prefigura del Bautismo

(aspecto que puede ponerse como contranartida a la tesis cátara
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que lo niega) (51) y, al mismo tiempo, del Juicio Final (según

estos herejes, niegan la concepción católica del Juicio al fin

de los tiempos; para ellos, éste ya ha tenido lugar) <52), en es

te doble sentido sacramental y teológico (53). El arca se detuvo

en la cima del Monte Ararat, tras hab<tr soltado Noé un cuervo

<animal impuro para los judíos, según Lev. 11, 15 y Dt. 14, 4),

primeramente, que no volvió, y una paLoma después: El retorno de

la paloma al arca es una de las prefiguras de la venida del Espí

ritu Santo sobre los Apóstoles (Walafrido Strabon: “Gloasa Ordi-

naria”: Lib. Gen., VI, 9—12; PL.: 113, col. 105).

Al igual que Adán, Noé es visto como figura de Cristo, ya

que el arca fue construida por el 6nico justo del mundo antiguo,

como la Iglesia ha sido edificada por Jesucristo, el justo por

excelencia. El arca flota sobre las aguas del Diluvio para ense-

ñar a los hombres que la Iglesia encuentra su salvación en las

aguas del Bautismo <5. Isidoro de Sevilla: “Allegoriae...”; PL.:

83, col. 102> (54). Por último, desde la cima del Ararat, después

que Noé hizo de ella un lugar sagrado al levantar un altar, prefi

gura de la Iglesia (Walafrido Strabon: “Glossa Ordinaria”: Lib.

Gen., VIII, 20; PL.: 113, cola. 110—111), inició la humanidad una

nueva marcha dándole Dios al patriarca la misma recomendación que

a Adán de crecer y multiplicarse. Así, Noé seria el segundo padre

de la humanidad, ya regenerada, y en el que se establece la pri-

mera alizanza entre Dios y Los hombres, prefigura de la alianza

que se entablará con Cristo <Walafrido Strabon: “Glossa Ordinaria”:

Lib. Gen., IX, 9—12; PL.: 113, col. III).
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2.— De Noé a Abraham

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialen~e (“De Noe tro l’temps d’A—

braam cumtam .ix. cens. e .xlij. ans’) (55); manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional <“De Nohe ibraam comtam .IX. cens. XLIJ.

anys”) (56).

Los dos manuscritos presentan características similares, sien

do leves las diferencias: En la miniatura del 5.1. n.3 escurialen

se, junto a una gran viña con racimos sobre la que aparece la ms

cripción “vinha” <57), aparece Noé (sobre él, la inscripción “noe’9,

cogiendo con su mano izquierda una rama con un racimo de uvas ne

gras y con su derecha un objeto con forma de pie de animal (59).

En la ilustración del Res. 203 de la Biblioteca Nacional, Noe,

flanqueado por dos viñas, está más bien plantando que recolectan

do: Sujeta una cepa de vid que parece hincar en el suelo (con un

aspecto similar al de la representaciSn del mes de Marzo de este

manuscrito, f. 43 r.), de acuerdo con el relato bíblico (Gn. 9,

20). Modelos similares al de esta ilu~;tractón aparecen en un ca-

pitel del claustro de la Catedral de Honreale (Sicilia) (60> del

siglo XII, en uno de los vitrales de JLa “Sainte—Chapelle” de Pa-

ris, del XIII <61) y en un fresco de Detchani <Servia), del XIV

<62); ejemplos parecidos a la miniatura del manuscrito S.l. n.3

escurialense se encuentran en una de las enjutas de Aguillon de

Droves de la Catedral de Borges <63), en uno de la sala capitu-

lar de la Catedral de Salisbury (64) y en el trascoro de la Cate

dral de Toledo (65).

Los exégetas de la Edad Media vieron en esta acción de Noé

una prefiguración de la Eucaristía (sacramento, por otra parte,
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negado por los cátaros en cuanto a su efectividad real) <66), co

mo puede leerse en 5. Agustín: “El (NDe) plantó la viña de la que

dice el profeta: “La villa del Señor de los ejércitos es la casa

de Israel”. Y bebió de su vino, bien se entiende aquí el cáliz

del que se dice: “¿Podéis beber el cáliz que yo tengo que beber?”;

y: “¡Padre, si es posible, pase de mí este cáliz!”, que indudable

mente significa su pasión; bien se qutsiera dar a entender que,

como el vino es fruto de la viña, de esa misma viña, es decir, del

linaje de los israelitas, tomó por no~iotros su carne y su sangre

para poder padecer” (esta última frase hace alusión, además, a su

naturaleza humana, tampoco aceptada por los cátaros (67), proce-

dente de la casa de Israel) (“La Ciudad de Dios”: 1. 16, c. 2, 2)

(68); este aspecto eucarístico lo retorna Walafrido Strabon, al

que añade el de la Pasión de Cristo, nignificada en la posterior

desnudez de Noé, con lo que también se hace referencia a su natu

raleza humana (“Glossa Ordinaria”: Lii). Gen., 9, 21; PL.: 113,

col. 112).

3.— De Abraham a Moisés

.

Manuscrito 5.!. n.3 escurialense (“D’Abraam tro Moyzen cum

tam .v. cena, e. y. ans”)(69); manuscrito Res. 203 de la Biblio-

teca nacional (“D’Abram tro a Moysen comptam .V. cena .V. anys”)

(70).

En ambos manuscritos, se ofrece el sacrificio de Isaac de

forma similar, pero con diferencias de matiz y, probablemente, de

significado: En la miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense,

se ve a Abraham <sobre cuya cabeza aparece la inscripción “Abraam”)

empuñando con la derecha una espada muy similar a la aparecida en
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la “Cantiga 184” (71) y cogiendo con la izquierda a Isaac por los

cabellos (encima, la inscripción “Izaac”), vestido sobre un altar

con paños, similar a uno sencillo cristiaño, más que a un ara de

sacrificio cruento. Delante del altar, un carnero. En la parte su

perior, en el centro, la “Dextera Dei”, saliendo de entre nubes,

rodeada por el nimbo crucífero, en acbitud de bendecir; por últi

mo, en el extremo superior izquierdo, un ángel, que sale también

de entre nubes, levanta la mano izquierda para detener a Abraham

y señala con el indice de la derecha :La nueva víctima que ha de

sacrificar. Por su parte, en la ilustración del manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, Abrahari presenta un cuchillo, si-”

milar a alguno aparecido en las “Canttgas” <72). pero en ningún

momento llega a coger a Isaac, atado cia pies y manos y desnudo

sobre lo que ya parece un ara de sacrificio debido a los tres ha

ces de madera que hay debajo; encima Cal altar, junto a Isaac, el

carnero (similar al aparecido en la representación de Aries de es

te manuscrito, f. 25 r.); de los ángulos superiores, salen dos

ángeles (como ministros de Dios): El de la izquierda, parece de-

tener a Abraham, y el de la derecha, señalar al carnero.

En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, Abraham

aparece con vestiduras largas, tomando su modelo del tipo helenis

tico—asiático, que pasará al copto—alejandrino, copto—palestino

y bizantino: En la mayor parte de las obras de estas regiones, el

patriarca aparece barbado, sujetando el cuchillo con su mano dere

cha y agarrando a Isaac por los cabell~s. Como aparece en el ma-

nuscrito 5.!. n.3 escurialense, la man~ de Dios emerge, sólo oca

sionalmente, pero con cierta frecuencia en el tipo helenístico

occidental, y casi siempre en los copta—alejandrino y palestino,
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así como en los bizantinos. Isaac suele aparecer vestido, como en

la minialtura del manuscrito 5.1. n.2 escurialense, en los tipos

helenístico, copto—palestino y bizantino; desnudo, como en la

ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se

encuentra ya desde las primeras representaciones cristianas, como

puede verse en un fresco de las Catacumbas de los santas Pietro y

Marcellino en Roma (73), en numerosos sarcófagos, como el de 5.

Ambrosio de Milán (74), perteneciente al tipo helenístico asiá-

tico, del siglo IV, en píxides de marfil del siglo y de los mu-

seos de Bolonia <75) y de Berlin <16). En todos estos modelos,

Isaac suele aparecer delante del ara con el fuego ardiendo, pera

según el texto del Génesis (22, 9), debería estar encima y no en

frente. Esta incongruencia respecto aJ. texto puede explicarse sí

se supone que el imaginero adoptó el esquema compositivo de un

modelo en el que los distintos elementos eran más fieles al tex-

to. Este, puede ponerse en conexión ccix el momento cumbre del “Té

lefo” de Eurípides, cuando su protagonista toma al pequeño Orestes,

huye con él al altar sagrado y amenaza con matarla si los aqueos

no le curan la herida hecha con la lanza de Aquiles. Se conocen

ilustraciones de esta tragedia por unas urnas etruscas que repre

sentan tres momentos del intento de sacrificio de Orestes: Uno,

con Télefo agarrando al niño que estA huyendo; otro, en el que ha

llegado al altar y ha puesto la rodilla sobre el cuerpo del peque

ño y un tercero en el que intento degollar aún al niño, mientras

discute con Agamenón sobre su curación. En la primera de estas

tres escenas que se conservan, entre ol:ras copias, en una urna de

Florencia (77), Télefo, cuando persigue a Orestes, está volviendo

hacia atrás la cabeza y sostiene en su mano derecha (deteriorada)

un cuchillo con el que amenaza degollar a la víctima, que inten-
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ta escapar. Esta es la escena que pudo haber sido utilizada como

modelo para el sacrificio de Isaac (J8). Ho obstante, en ambas

ilustraciones de los manuscritos del “Breviarí”, aparece Isaac ten

dido sobre el altar, conforme al relato bíblico <como en los mode

los de los tipos asiático—helenísticos (lo que los diferencia de

los occidentales> al interpretar de forma más literal (lo que es

usual en la iconografía oriental) el “possuit eum (Isaac) in al—

tare” del Génesis XXII; parece que la Edad Hedía occidental pre—

firió optar por este tipo de representación, mayoritariamente; no

obstante, en casi todos los modelos de este grupo Isaac aparece

sobre un altar pagano <en el manuscrito 5.1. n.3 escurialense, co

mo se ha visto, sobre uno cristiano <79), con lo que se refuerza

el sentido cristológico y eucarístico), de rodillas o sentado; de

todas formas, pertenecientes a esta familia ya hay modelos de Isaac

yaciente sobre el ara en una gema oriental tallada de la Bibliote

ca Nacional de Paris (80)). El carnero suele aparecer desde el

primer momento en la mayoría de las rapresentaciones (81). Sin

embargo, hay que señalar la independencia de ambos ilustradores

del ~Breviari” respecto al texto bíblico al haber suprimido el ma

torral en el que aparece enredado el animal, colocándolo junto o

encima del altar en una especie de sincronismo.

La “Dextera Dei”de la miniatura del manuscrito S.L. n.3 es

curialense, rectora del drama y de su desenlace, está situada en

el centro, justo encima de Isaac y deL carnero (con lo que se acre

cienta el paralelismo conceptual de aribas figuras), ya que, como

se acaba de decir, el animal no aparece, como en representaciones

más usuales, a un lado de la composición, sino junto a Isaac, en

disconformidad con el sentido cronológico del relato bíblico y con
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virtiéndose en elemento de dos sacrificios que prefiguran la muer-

te de Cristo y su renovación en la Eucaristía. Hasta tal punto

llega a hacerse familiar a la escena este atributo y, sobre todo,

a Isaac, que, según señala 14. Schapiro: “En el arte medieval es

frecuente que un atributo o accesorio de un santo que en un prin

cipio aparece a su lado acabe en contacto directo con su cuerpo”

(82), lo que explica, aparte de por evidentes razones de espacio,

la inusual aparición del carnero al lado del cuerpo de Isaac, so

bre el ara de la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional. Además, en la miniatura del manuscrito 5.!. n.3 es

curialense, la “Dextera Dei”, que aparece bendiciendo, forma un

eje con Isaac y el carnero, lo que refuerza la idea de aprobación

divina de este sacrificio incruento, figura del de la Eucaristía.

Volviendo a la “Dextera Dei” en si, es en época de Constan

tino cuando se inventa esta fórmula iconográfica que, en princi-

pío, tenía su cometido en realzar y glorificar la figura del mo-

narca; el tema tiene un origen clAsic’~, pero procede también del

arte judío. Puede encontrarse ya en l’,s frescos de la sinagoga de

Doura un siglo antes que en los medallones constantinianos, donde

se aplicaba inicialmente al arte impe:cial cristiano <83). Es la

misma “Dextera Dei” que aparece en el mosaico de la sinagoga de

Beth Alpha en la escena del sacrificio de Isaac (84). Los monumen

tos cristianos de las primeras edades sólo presentaban la acción

divina a través de una mano celeste, l:anto extendida para bende--

cir, tanto abierta. Como dice 5. Agusl:in: “Quum audimus MANUS,

operationem intellegere debemus” <85), La “Dextera Dei” patentí—

za el poder del Padre. En las distintas culturas mano y poder se

han asociado. Entre los romanos, por ejemplo, el término “manus”
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se refería al poder absoluto del “Pater familia” sobre la esposa,

los hijos, los esclavos, los bienes, etc. Lo mismo se deduce de

algunas palabras que indican dar libertad, dejar libre a un escla

yo, tales como emancipar <“manumiasio”). Por lo general, este sim

bolo surge en lo alto de la escena, d!l vacio o entre nubes, ms

crito en un circulo y válido en si mi3mo, sin referencia alguna

a un espacio o a un tiempo, ya que según Isaías es la que hizo

el Cielo y la Tierra <66, 2) (86).

Es de nuevo en el manuscrito Rea. 203 de la Biblioteca Na-

cional donde se encuentra otro de los detalles menos frecuentes

en la iconografía de esta escena: La aparición de dos Angeles, uno

en cada ángulo superior; no obstante, en algunos ejemplos occiden

tales aparecen dos ángeles, uno deten:Lendo la espada de Abraham

y otro trayendo el carnero.(81). La iLustración del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional es equivalente: Uno de los An

geles avisa a Moisés que no descargue el cuchillo contra su hijo

mientras el otro le señala el carnero. El segundo ángel no es más

que una adición a la forma usual de la escena, pero indica que el

artista considera la llegada del carntro como un momento indepen

diente de la historia. En las imágeneE: primitivas de las sinago-

gas de Doura y Beth Alpha, así como erL algunas de las versiones

cristianas más antiguas (escenas de salvación de un vaso de cris

tal de Podgoritza. San Petersburgo, Oclección Basilewsky) (88),

no aparece ningún ángel (suele ser, como en el manuscrito S.l.

n.3 escurialense, la “Dextera Dei”). Esto concuerda con el rela-

to que del sacrificio hace Filón en su obra “De Abraham” (89) y

con una reelaboración copta. Un tipo paleocristiano más evolucio

nado, ya con el ángel, aparece en un amuleto de hierro de los si
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glos IV—V que lleva una inscripción hebrea (Colección de Edward

Newell) (90).

Desde el siglo VI al XI, el sacrificio fue poco reproduci-

do en arte, pero durante las cuatro centurias siguientes se reno

vó y difundi6 su popularidad en las representaciones, debido sin

duda a un “revival” de interés en sus connotaciones simbólicas

(91). Los modelos BimilareB a los de las ilustraciones de ambos

manuscritos del “Breviarí” (salvo las variaciones apuntadas refe

ridas al manuscrito Res. 203 de la BiSlioteca Nacional) son nume

rosos; sólo se mencionará, dentro del siglo XII, un capitel de la

puerta Sur de la Catedral de Jaca (92>, donde Abraham coge a Isaac

por los cabellos y la zarza se sustituye por un altar con el ca¡:

nero; al siglo XIII, pertenecen miniai:uras del “Salterio de 5.

Luis” (Paris y Leiden) (93), del “Sali:erio de York”, en Glasgow

(94). También aparece en una ilustrac:~ón de un manuscrito de la

Biblioteca Nacional de Paris (ms. lat, 8846) (95), en un Salterio

conservado en el Reino Unido (Manchester, John Rylands Library,

ms. fr. 5) <96), en el “Génesis de Egerton” (Museo Británico)

(97), en el “Salterio de Brailles” (Cclección Beatty) (98), en el

retablo de Grabov <Museo de Namburgo) (99), en una miniatura de

la “Biblia de Jean de Sy” (de hacia 1356) (Paris, Bibí. Nat.) (100)

y en un vitral de hacia 1360 procedente de la iglesia de los Mino

ristas de Ratisbona (Munich, Museo Nacional Bávaro) (101).

Ya desde el Cristianismo primitivo el Sacrificio de Isaac

fue visto como figura de la Pasión de Cristo: “Isaac ergo Christi

pasaurí eat typus” (5. Ambrosio: “De Abraham”: 1. 1, c. 8) <102).

Los Padres de la Iglesia, como 5. Ireneo -&Adversus Haereses”: 1.
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4, c. 5), Tertuliano <“Líber adversus Judaeos”: c. 10), Efraín

(“in Genes.”: Opera 1), 5. Isidoro (“ALlíegorias quaedam Sacrae

Scripturae”: 20) <103) se ocuparon da estudiar este paralelo. Co

mo Cristo, Isaac fue hijo único ofrecido por su padre en sacrifi

cío; en ambos casos, éste tuvo lugar sobre una colina. De nuevo,

en palabras de 5. Ambrosio: “Signa Isaac sibí vexit, Christus si

bí patibulum crucis portavit” (“De Ab:aham”: 1. 1, c. 8) (104).

Como señala 5. Agustín, las espinas de la zarza en la que aparece

enredado el carnero son prefiguración de las de la corona que ci

lid la cabeza de Cristo: “Es de notar que cuando Abraham lo vio es

taba prendido por sus cuernos en un matorral. ¿A quién figuraba,

pues, sino a Jesús coronado de las espinas de los judíos antes de

¡er inmolado?” (“La Ciudad de Dios”: 1. 16, c. 32, 1) (105). El

carnero en la zarza era Cristo en la cruz, y podía revestir un

aspecto eucarístico en palabras del obispo de Nipona: “puesto que

se le impidió al padre dar el golpe mcrtal a Isaac, que no estaba

destinado a la muerte, ¿a quién figuraba aquel cordero, cuya san

gre simbólica, una vez inmolado, compieto el sacrificio?” (Ibídem),

y según Rábano Mauro: “Cornibus ergo haerentem arietem crucifixum

Christum significat” (“Commentarium iii Genesim”) (106>; el mismo

comentario hacen 5. Isidoro, Beda el Venerable y Remigio de Auxe

rre (101). La “Glossa Ordinaria”, retomando lo dicho por los Pa-

dres de la Iglesia, interpreta todos los detalles en un sentido

alegórico; así, Abraham, sacrificando a su hijo único es la ima-

gen de Dios Padre inmolando a su Hijo para la salvación de los

hombres; el carnero sacrificado en lugar de Isaac representa a Cris

to crucificado. El emblema de sus cuernos es el símbolo de la cruz

así como la zarza. Las espinas de ésta prefiguran las de la coro

na del Salvador. Además, el sacrificio de Isaac es el tipo de sa
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crificio no cruento de la Eucaristía (108). Este múltiple simbo-

lismo cristológico explica la extreme. popularidad de un tema que

es el episodio más frecuentemente representado de la historia de

Abraham. Isaac es visto como Cristo en la Eucaristía. El reconocí

miento más potente de la similaridad entre los dos sacrificios fue

la introducción del de Isaac en la Misa, donde se le hace mención.

Cuando el sacerdote extiende sus manos sobre la multitud, reza:

“Supra quae propitio ac sereno vultu respicere digneris et acce~

ta habere, sicutí accepta habere dignatus es munera puerí justí

Abel et sacrificium Patriarchae nostrí Abrahae”. En la secuencia

del “Corpus Christi”, hay una referencia a este relato. Durante

el Sábado Santo, la tercera profecía leída entre el alumbramiento

del Cirio Pascual y la bendición de la Fuente se basa en el Sacrí

ficio de Isaac <109).

Si Noé puede ser considerado el. segundo padre de la humani-ET
1 w
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dad, como se vio; Abraham guarda cierto paralelismo con esta fi.-

gura al ser el padre del pueblo elegido: La segunda promesa hecha

por Dios al patriarca, con el anuncio de un hijo, Isaac, bajo el

signo de la circuncisión ordenado por Yahvé, dice: “Será padre de

numerosas naciones y los reyes de divarsos pueblos saldrán de 41”

(Gn. 17, 16). La tercera promesa es e’~uivalente a la anterior, só

lo que no es Dios mismo quien se la hace, sino el ángel, como emí

sano suyo, tras haber aceptado la inmolación de su único hijo,

comparando la descendencia de Abraham a las estrellas del firma-

mento. Así, él se asimila al Padre, en tanto que padre de los cre

yentes y por haber consentido sacrificar también a su único hijo.

Este comentario aparece en dos obras de Honorius Augustodunensis:

“Gemma animae” (1, 106) y “Speculum ecclesiae: Domin. in Passione
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Dominí” (110). Más adelante se verá cómo se repite este tema, ico

nográficamente, en dos de las miniaturas de ambos manuscritos del

“Breviarí”, donde se representa la genealogía humana de Cristo

(manuscrito SI. n.3 escurialense, f. lOO y.; manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional, f. 77 y.) (111). La idea de ver a

Abraham como padre de los creyentes y a Isaac como digno sucesor,

en figura, del pueblo elegido que es la Iglesia Católica (no re-

concida como tal en absoluto por los cátaros) (112) aparece en

5. Agustín: “En Isaac será llamada tu descendencia... Esto signi

fica que no son los hijos de la carne hijos de Dios, sino los U

jos de la promesa, esos son los descendientes de Abraham. Y por

eso, con el fin de que los hijos de lii promesa sean descendencia

de Abraham, son llamados en Isaac, es decir, son reunidos en Cris

to por la llamada de la gracia... (Abraham) descendencia espiri-

tual, por la cual es padre, no de una nación, la israelítica, si

no de todas las naciones que marchan por las veredas de su fe”

(“La Ciudad de Dios”: 1. 16, c. 32, 1 y 6) (113).

4.— De Moisés a Salomón

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“De Moyzen tro Salamo cum

tam .cccc. lxxx. ans”) (114); manuscrito Res. 203 de la Bibliote

ca Nacional (“De Moysen tro a Salamo comtara .CCCC. LXXX. anys”)

(115).

Son diferentes las dos ilustraciones de ambos manuscritos:

La del S.J. n.3 escurialense muestra a Moisés con largos cabellos

y barba corta, de pie, vestido con manto y túnica (encima, la ms

cripción “Moizen’9; aparece de rodillas, sujetando con sus dos ma

nos el lateral derecho de las tablas de la Ley (la mnscripción di
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ce: “la leig de Moyzen”), donde apare:e inscrito el Decálogo, muy

borrado, prácticamente ilegible, por Lo que es necesario recurrir a

los versos del “Breviarí” de la edicii5n de Azais <116) para cono

cer su contenido: “Non auras autru Dieu ni adhoras ydolas ni ema

genas, no prendras le nom de Dieu en va, sanctifica lo disapte,

ondra payre e mayre, no faras fornical:io ni homicidí ni faras fala

testimonis contra ton prueyme ni deziras 1’autru molber” (117);

en el extremo izquierdo de la composición, sale la “Dextera Dei”

de entre nubes. Por su parte, el manuucrito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional muestra dos personajes i.dénticos con vestiduras ju

días <trajes amplios y poco ajustados de tipo arcaizante, conoci

dos como aljubas y almejias, largos y de mangas anchas; pero hay

indicios de que también los cristiano~ (y no sólo judíos y moros)

usaron estos trajes> aunque de forma restringida> que recibían el

mismo nombre, tratándose de prendas talares en una época en que

la moda había impuesto el traje corto) (118) y absolutamente si-

métricos que cogen, por cada lado, una gran cartela en la que apa

rece inscrito el Decálogo: “Ama Deus de tot ent/eniment e de tot

to/cor e de tot proisme con/tu mateir en aco/plega tota la ley/a

so son. Les .ij. tau/les deis nc. mana/mens de la ley de/Moyse.

No amas/altres deus ni ao/raras ydols. ní/pendras lo nom de/Deu

en va. Santifica los/disaptes. honra pa/re e mare. no fa/ras omí

cidí ni for/nicacio” (119). Las dos escenas son similares; tienen

el mismo origen; no obstante, hay elementos que las diferencian.

El manuscrito 5.!. n.3 escurialense presenta la escena que se na

rra en Ex. 20, 1—17 y Dt. 4, 5—13, en ~ue Yahvé se manifiesta a

Moisés por segunda vez sobre el Sinaí entregándole las tablas de

la Ley que formarán el código de Israel. El Sinaí, que los filó-

logos lo relacionan con el nombre del dios babilonio de la Luna,
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Sin, es confundido, en ocasiones, cori el monte floreb, donde tuvo

lugar la apreción del Señor en la zarza ardiente. En el caso de

la donación de las tablas de la Ley, Yahvé aparece invisible a

Moisés, envuelto en una nube <los miniaturistas han interpretado

la presencia divina por medio de la ‘Dextera Dei”, como en el ma

nuscrito S.l. n.3 escurialense). La entrega de las tablas en el

Sinaí, sirvió de prefiguración a la “Traditio Legis” a 5. Pedro

entre otras figuras (Transfiguración,, “Noii me tangere”, venida

del Espíritu Santo sobre los Apóstoles; en este último caso, al

igual que la frente de Moisés descencLiendo del Sinaí está ilumi-

nada de rayos, las cabezas de los Aptstoles lo están por lenguas

de fuego) <120).

Modelos similares se encuentran en el siglo IX en Biblias

carolingias, como la de Carlos el Calvo (Paris, Bibí. Nat.) (121),

la de Luis el Gordo <Roma, 5. Pablo Extramuros) (122); en una mi

niatura de un Salterio del siglo X (Paris, Bibí. Nat., ma. gr.

139) (123); en el “Chronicon Universal” de Zwiefalten, obra sua—

va del siglo Xii (Stuttgart, Cod. hist. fol. 411, f. 5 y.) <124),

en una fuente bautismal de 5. Fredian~ de Lucca (125), en un fres

co de Saint—Savin, donde Dios, de pie en una mandona entre Ange

les que tocan trompetas, entrega a Moisés las tablas de la Ley

(126), en una de las estatuas—columna de la iglesia de la Abadía

de Saint—Denis (127), en la portada ca~ntral de la fachada Norte

de la Catedral de Chartres (128), en ~l vano de la derecha de la

portada occidental de la Catedral de Reims (129), en Amiens (130)

y en una de las miniaturas de la “Somnie le Roy”, de hacia 1290—

1300, de Maitre Honoré (Londres, British Library) <131).
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Moisés se convierte en figura de Cristo, según 5. Ildefon-

so: “Moisés es el jefe de la salvación de Israel, Jesús fue cons

tituido jefe de la redención del hombre” (132) y S. Agustín: “Moi

sés, en efecto, era figura de Jesucristo” <“Sermón 131”: 6) <133).

A su vez, y aunque se trata de un aspecto secundario, por el mo-

mento, que no hace referencia directa a la miniatura, pero que es

importante en la historia de su protagonista, es quien “dedicó el

tabernáculo del testimonio, en el que se rendía culto a Dios con

sacrificios, figura de los venideros” (5. Agustín: “La Ciudad de

Dios”: 1. 16, c. 43, 1) <134); doble imagen, pues, de la Iglesia

y de la Eucaristía. Moisés lleva la primera ley a los judíos, co

mo Cristo porta la segunda. En este stntido, la Ley es figura del

Evangelio <siendo este superior, de tdas formas, al ofrecer abier

tamente la que en aquél se ofrecía vetado), como declara 8. Agus

tin: “La Ley, los profetas y el el Evangelio forman una sola uni

dad” <“Sermón 79”) <135) y además “todo lo escrito en ella sigue

estando preceptuado para los cristianos” (“Sermón 212 B”) (136).~

Si los cátaros dudan de la naturaleza divina de Cristo, en virtud

de su fuerte docetismo, y, por tanto, de la Iglesia que El funda

(131), hay que tener en cuenta que la Ley fue dada por el Verbo

<con lo que también desaparece el cariLcter maligno que, a ojos

de los albigenses, ésta revestía) (13E1), según señala 5. Agustín:

“Moisés y los profetas hablaban y escribian,.mas en esta fuente

(Cristo) tomaban lo que escanciaban” <“Sermón 78”: 4) (139), “por

que la Ley y los Profetas testificaban la gracia del Evangelio.

En Moisés la Ley, en los profetas Elias... por ser éste (Cristo)

la voz de la Ley y la lengua de los profetas. En ellos oiase su

voz, la voz de Cristo; cuando le plugo, se mostró El personalmen

te” (“Sermón 79”) <140); así, es Cristo quien habla en la Ley y
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en los profetas (5. Agustín: “Sermón 78”) (141). 5. Agustín insis

te en la eternidad de Cristo, viéndole anterior a Moisés, a Abraham,

a Noé, a AdAn.y a la naturaleza creada; Moisés y profetas no ha-

cen más que hablar de El: “Por lo cual> decía El (Cristo): “Si

creyerais a Moisés, me creeríais a Mi también, pues él ha escri-

to de Mi” “ (“Sermón 198 B”) (142). Así, si Cristo es anterior a

los patriarcas, si ha sido El quien ha dictado la Ley (código de

procedencia divina), su naturaleza es divina: Moisés se constitu

ye en prefigura de Cristo y la Ley en la de la Iglesia, al ser

dódigo y carta magna de los cristianos por darles normas de com-

portamiento dentro de su seno y, de nanera análoga a la Ley> uní

dad y homogeneidad, “pues la Ley, a los que van por los caminos

de los gentiles, los aparta del error, los preserva del crimen,,

les aconseja la penitencia, para que consigan la gracia... Así la

Ley anuncia a la Iglesia” (S. Ambrosio: “Tratado sobre el Evange

lío de 5. Lucas”: 1. 2, c. 68) (143).

5.— De Salomón a Cristo

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialen~;e (“De Salamo tro Iezucrist

cumtam .m. e .xxx. ans” (144); manuscrito Res. 203 de la Biblio-

teca Nacional (“De Salamo tro a Nostra Dona comtam .14. XXX. anys”

(145).

Las miniaturas de ambos manuscritos del “Breviarí” presen-

tan un aspecto similar; sólo hay diferencias de matiz: En la del

5.1. n.3 escurialense, aparece, en eJ. extremo derecho, el rey Sa

lomtin (sobre su cabeza, la inscripci6n “Salamos”), sentado sobre

un trono, coronado, con un libro en tu regazo y señalando con la

mano derecha el Templo (la inscripcitn indica “Temples”), figura
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do como iglesia con ábside y torre de acceso; dentro, se ve un al

tar sobre el que está un carnero y, encima, una lámpara; en esta

minialtura el rey cruza las piernas. La ilustración del manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional muestra, también, a Salomón

sentado <aunque no hay referencia al trono) y coronado; no obstan

te, no aparece con libro, sino con u:rx cetro rematado en flor de

lis; a su vez, no cruza las pies, aLio que aparecen juntos, pero

sin descansar en el suelo debido a la omisión del escabel por par

te del ilustrador. La diferencia más acusada respecto a la minia

tura anterior consiste en la desapar:Lción del edificio eclesial,

del que sólo queda el altar con el carnero encima, al que señala

el rey con la mano derecha.

El gesto de Salomón puede interpretarse no sólo como de de

signación del templo, sino también dc orden de construcción, ya

que, como es sabido, fue durante su reinado cuando tuvo lugar su

edificación; este gesto le presenta también como el de fundador

del Templo (146). A su vez> el hecho de aparecer en el manuscri-

to 5.!. n.3 escurialense con los pief: cruzados es algo habitual

de la iconografía de este monarca, el rey sabio y justo por exce

lencia (147), como puede verse en una serie de miniaturas del si

glo XIII, como en la de una Biblia glosada (Paris, Bibí. Mazan—

ne, ms. 136, f. 48 y.) (148), en la de los “Libros Sapienciales”

<Paris, Bibí. Sainte—Genevi&ve, ms. 60, f. 54 y..) (149> y en una

Biblia conservada en Le Mans <Bibí. llun., ms. 262, II, f. 232)

(150). Puede decirse que, a partir de la segunda mitad del siglo

Xii, los personajes que detentan una autoridad, ya sea temporal

o espiritual, se representan cada vez más frecuentemente con las

piernas cruzadas, en particular cuando dan una orden (lo que re—
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fuerza, en este caso> la idea de orden de construcción del Templo);

así pues, el cruce de piernas en correlación con una situación,

una actitud y determinados signos de superioridad, confirma el PO

der del personaje (151).

Otras de las insignias de poder son la corona flordelisada

(que comparten las dos ilustraciones) y el cetro (exclusiva de la

del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional). Estos dos atrí

butos sirven para designar la función de un personaje, situándolo

en una jerarquía de poderes. En el caso de la realeza, la flor de

lis recuerda que el poder real viene de Dios, de una forma general>

colocándolo en un orden de derecho divino. Sin embargo, no permí

te afirmar que un rey es bueno o malo (dentro de los manuscritos

del “Breviarí” se verá en las manos de Herodes en la escena de La

matanza de los inocentes y de Pilato en el manuscrito 5.!. n.3 es

curialense <II. 111 y. y 183 y. respe:tivamente) y en la entrevis

ta de los Magos con el tetrarca y en al interrogatorio de Cristo

ante Pilato del manuscrito Res. 203 da la Biblioteca Nacional (ff.

128 r. y 139 r. respectivamente)) (152). Todos los soberanos tienen

el mismo cetro en la mano. La aprecia:ión de su calidad y de su

comportamiento vienen dados por otros signos y relaciones: Situs

ción, posición y gestos. La flor de lis, en este caso, no justi-

fica ninguna interpretación particulai: en término de valores (153).

Se puede concluir, respecto a la imagen de Salomón, que, en el ma

nuscrito S.l. n.3 escurialense aparece caracterizado como rey, cons

tructor, escritor y sabio (por el libro que lleva entre las manos);

mientras que en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional,

como suele ser frecuente, de significado más restringido, sólo ca

mo monarca y constructor.
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Modelos relativamente similares a los de ambos manuscritos

aparecen en los pórticos con estatuas—columnas de Chartres (154),

Le Mans (155) y Corbeil (156), obras del siglo XII; en el XIII,

en una estatua rehecha de la fachada Norte de la Catedral de Es-

trasburgo (157) y en un vitral del brazo Norte del transepto de

la de Chartres <158); a su vez, como antecedente de iglesia con

altar, aparece en un fresco de 5. Julián de los Prados (159) y en

un capitel de la Asunción de Notre-Dame du Port en Clermont que

representa el Paraíso, obra del siglo XII (160).

Salomón es una prefiguración de Cristo, según la “Glossa

ordinaria’!, atribuida a Walafrido Strabon (161), idea que toma 5.

Buenaventura: “Salomón significa Crisl:o” (“Colaciones sobre el

Hexameron”: Col. 14> 24) (162), en virtud de la etimología de su

nombre: Salomón, “el pacifico”, viene de “Sahalom” o “Salem” (paz);

anuncia al mismo Cristo que es el verdadero pacificador, “verus

Salomo” (163). Como se verá más adelante, la Virgen llevando a

Jesús niño está asimilada al trono de Salomón.

La representación de las ilustraciones de ambos manuscri-

tos del “Breviarí d’Amor” hacen referencia al templo de Jerusalén,

mandado construir por el rey de Israel a extramuros de la ciudad.

Los trabajos comenzaron hacia el 960 a. de JO. Salomón manda a su

aliado, Hitan, rey de Tiro, proveerle de madera de cedro del Liba

no necesaria para la construcción (164). Si el tabernáculo de

Moisés corresponde a las tribulaciones de la Iglesia militante,

el Templo de Salomón es imagen de la Iglesia triunfante (165>. Co

mo viene siendo norma en este grupo de ilustraciones, el “templo

de Dios que construyó Salomón figuraba a la Iglesia” (5. Ambrosio:
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“Tratado sobre el Evangelio de 5. Lucas”: 1. 2, e. 89) (166). Por

otra parte, entre las figuras de la Sagrada Escritura, el “corde

ro pascual significa el Cuerpo de Cristo” (5. Buenaventura: “Del

Santísimo Cuerpo de Cristo”) (167), con lo que aparece, de nuevo,

un significado eucarístico.

Para S. Agustín, el Templo de Salomón es figura del Cuerpo

de Cristo, entendiendo por ello a la Iglesia, la unión de todos

los crIstianos, y el verdadero cuerpo de Cristo, en su sentido

literal, que, tras haber pasado la Pasión, se levanta triunfante

en la Resurrección <aspectos ambos negados por los cátaros en su

efectividad, debido al docetismo que Lmpregna su doctrina) (168):

“Salomón,..., siendo profeta de Dios, construyó un templo de ma-

dera y de piedra, pero a Dios;...; al Dios vivo, que hizo cielo

y tierra y permanece en el cielo, le hizo un templo de tierra.

Dios no lo tomó a deshonra, antes bien mandó que lo hiciera. ¿Por

qué ordenó que se levantará un templo? ¿No tenía donde residir?

Escuchad lo que dijo el bienaventurado Esteban en el momento de

su pasión: “Salomón le edificó una casia, pero el excelso no habi

ta en templo de hechura humana”. ¿Por qué, pues, quiso hacer un

templo o que el templo fuese levantadc? Para que fuera prefigura

ción del Cuerpo de Cristo. Aquel tempio era una sombra; llegó la

luz y ahuyentó la sombra. Busca ahora el templo construido por Sa

lomón, y encontrarás las ruinas. ¿Por qué se convirtió en ruinas

aquel templo? Porque se cumplió lo que él simbolizaba. Hasta el

mismo cuerpo que es el templo del Sefior se derrumbó, pero se le-

vantó; y de tal manera que de modo alguno podrá derrumbarse de

nuevo” (5. Agustín: “Sermón 217”: 4) (169). Mb adelante se vol-

verá sobre esta idea de Templo—Cuerpo 1e Cristo como medio de uní



32.

dad de los cristianos que se constituye en la Iglesia.

6.— Edad de la gracia: Cristo

.

En ambos manuscritos no aparece ninguna inscripción, puesto

que se trata de la sexta edad, la de la gracia> que comienza con

Cristo y no se sabe cuándo acabará para dar lugar a la séptima

edad o día del descanso prometido a l~s santos (5. Agustín: “Ser

món 125”: 4> (170).

Las representaciones de ambos manuscritos son sumamente si

milares, habiendo sólo ligeras diferencias entre una y otra. En

el extremo derecho aparece la Virgen nentada en un trono con el

Niño, coronada y con nimbo; Cristo, también nimbado, bendice con

la derecha y sujeta con la izquierda tina esfera, símbolo de Dios

creador y omnipotente (1.71). En la escena de la izquierda se asia

te al momento de la Consagración, concretamente de la Elevación:

En el manuscrito 3.1. n.3 escurialense se ve una iglesia, similar

al edificio aparecido en el templo de Salomón, con ábside, espada

ña en el centro de la cubierta y vano de acceso, a través del cual

se ve al oficiante ante el altar, sobre el que hay un cáliz, y en

cima una lámpara, sosteniendo la Sagrada Forma en alto; la esce-

na de la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na

cional es similar, sólo que se desarrolla en el interior de un

templo, con una cierta unificación espacial: Una columna, no obs

tante, separa a la Virgen, cuyos pies reposan sobre un escaño, del

celebrante, quedando debajo de un arco con un simbolismo de pree

minencía similar al que se vio en la miniatura de la Anunciación

de la “Historia de los oficios angélicos” (172); el sacerdote sos

tiene la hostia en alto, mientras un acólito de rodillas le suje
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ta la casulla con la mano izquierda y sostiene un cirio con la de

recha; sobre el altar, puede verse un~ cruz. Como viene siendo ha

bitual en este ciclo de imágenes, en ‘~l manuscrito 5.!. n.3 escu

rialense hay una serie de cArtelas para identificar cada persona

je u objeto; así, junto a la Virgen, ‘,uede leerse, “Nostra Dona’;

junto a Cristo, “Iezu Crist” y junto a la iglesia, “Sancta glieta”

<113), todo ello inscrito en el circulo donde antes se ha ido po

niendo el cómputo de cada edad.

Es lógica la secuencia de las dos escenas: El tiempo de la

gracia comienza con el nacimiento de Cristo (de ahí la aparición

de la Virgen con el Niño), continu¡ndc>se y perpetuándose en la

Iglesia por El instituida <escena de J.a Consagración: Cristo pre

sente en la Eucaristía). Se irá anali2:ando el significado interior

y la correspondencia que poseen entre si ambas imágenes. Antes se

apuntará que en el manuscrito Res. 20$ de la Biblioteca Nacional

hay una sensación de dar como hecho simultáneo el nacimiento de

Cristo y la aparición de la Iglesia <que ya venían siendo prefi-

gurados en las escenas anteriores), sin hacer referencia a lo que

seria una secuencia histórica al unificar los ambientes y dar idea

de desarrollarse ambas escenas en un momento actual (de fines del

siglo XIV) con el sacrificio de la misa en presencia de una ima-

gen de la Virgen con el Niño que sirve más para hacer referencia

al hecho histórico (como tal, no son la Virgen y el Niño reales)

que al propio hecho en si; con lo cual, la escena gana en actualí

dad, sin perder su simbolismo.

La imagen de la Virgen con el NTho representada en las dos

miniaturas de ambos manuscritos es la denominada “Trono de Salo—
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món” o “Sedes Sapientiae”, derivación del modelo bizantino de la

“Virgen Nikopaya” (o “Hacedora de Victorias”: Virgen coronada, sen

tada en un trono con el Niño en brazos que llevaban las expedicio

nes guerreras para conseguir la victoria) y la “Kyriotissa” (en

la que los dos personajes aparecen sin corona), lo que conformará

la “Malestas Mariae” (174). A su vez, se sabe que esta iconografía

tiene como fuente más antigua la romana imperial> en concreto los

retratos de las emperatrices en el trono. La Edad Media aísla y

esquematiza estas imágenes que se van haciendo cada vez más mamo

vibles y transformándose en arquetipos convencionales de iconos

que siguieron su curso individualmente, y recibieron incluso dife

rentes nombres (Virgen “Odigitria”, “Eleousa”, “Blachernissa” y,

como en el caso que se está viendo, “Nikopaya”>. El proceso se

agudizó tras la victoria sobre los iconoclastas, debido al recur

so constante y más frecuente que hasta entonces a las imágenes

de la “Theotokos” en el culto privado y público, así como a la

industrialización del arte de los imagineros. Pero se debió tam—

bién a una época en que el arte hacia rxincapié en las necesidades

de la fe colectiva a la que convenían mejor las figuraciones más

abstractas (175>. Pese a este carácter abstracto, siempre se re-

conocía el verdadero tema. No obstante, hay que tener en cuenta

que, en ambas ilustraciones, la Virgen, más que de frente, apare

ce de medio perfil, similar a la que se encuentra en numerosas

representacines de la Adoración de los Magos, tema de donde, po-

siblemente> se ha tomado el tema para :La miniatura, si. se tiene

en cuenta la importancia de la ley de krontalidad del arte medie

val (176). Bajo este aspecto aparece, tinos folios más adelante,

en la representación de la Adoración de los Magos <manuscrito 5.1..

n.3 escurialense, f. 170 y.; manuscrito Res. 203 de la Biblioteca
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Nacional, f. 128 y.); probablemente, ~ay una relación con el sen

tido salvifico de presentación de Cristo a todo el Universo y del

reconocimiento de éste. Por otra parte, es conveniente señalar,

en una época como mediados y fines del siglo XIV, el carácter ma

yestático, hierático y arcaizante que ofrece esta imagen, tal vez

ligada, en cierta medida, al arte popular <171). Un modelo muy si

milar, entre los muchos que existen, ue encuentra en una miniatu

ra de fines del siglo X o principios del XI de las “Obras Menores”

de Gregorio de Tours (Clermont—Ferrand, Bibí. Hun. et Univ., ms.

145, 1. 130 y.) (178). Ya antes de]. siglo XIII, losartiatas ha-

bían materializado las palabras de loec doctores: “Maria es el tro

no de Salomón” (“De Laudibus Beatae Mariae”: 1. 10, c. 2). Jesús

Niño reposa sobre ella como sobre un trono: Haría es la reina que

lleva al rey del mundo (179).

El papel de la Virgen como Madre de Dios está unido al pa-

pel de la Virgen como Iglesia; en este sentido, 5. Ambrosio, ha-

ce un paralelo entre una y otra como esposas y madres virginales:

“Con razón se dice que estaba desposada y que era virgen, pues era

figura de la Iglesia, que es inmaculada, pero desposada. Nos con

cibió la Virgen espiritualmente, y nos ha dado a luz la Virgen sin

gemido. Tal vez también Santa Maria ha sido desposada con uno y

fecundada por otro, porque las iglesiaa particulares, fecundadas

por el Espíritu Santo y la gracia, estTh unidas visiblemente a un

pontífice mortal” (“Tratado sobre el E’rangelio de 5. Lucas”: 1. 2,

c. 7) (180); además, en el momento de Ra entrega de Santa Maria

por parte de Cristo a San Juan, la Virgen se hace Madre universal

de la humanidad, de forma similar a la Iglesia: “Se trata del mis

teno de la Iglesia, la cual antes est~iba unida al pueblo antiguo,
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aunque en apariencia, no en realidad, después dio a luz al Verbo

y lo sembró en los cuerpos y en las almas de los hombres por medio

de la fe en la cruz y en la sepultura del cuerpo del Señor, eli-

giendo por precepto divino, la unión con otro pueblo más joven”

(5. Ambrosio: “Tratado sobre el Evangelio de 5. Lucas”: 1. 10, c.

134) (181). 5. Agustín compara el cuerpo de la Virgen con una ca

sa <la Iglesia) donde mora Cristo: “La sabiduría de Dios, o sea,

el Verbo, coeterno al Padre, se edificó una casa en el seno de la

Virgen, el cuerpo humano, y que a él, como los miembros a la ca-

beza, sujetó su Iglesia” <“La Ciudad de Dios”: 1. 17, c. 20, 2)

(182), y, a su vez, retomando las ideas de 5. Ambrosio> aplica a

la Iglesia las características de la Virgen, el ser madre y vir-

gen (“Sermón 139”: 9 (183) y “Sermón L95’: 2 (184)). Este pensa-

miento fue recogido por los exégetas de la Edad Media, y no es ex

traño verlo aparecer en un autor del ;iglo XIII, con gran profu--

sión de elementos simbólicos, como 5. Buenaventura, que compara

a la Virgen con el Templo de Salomón (lo que se pone en relación

con la ilustración del sector anterior, incluso en su aspecto ecle

siológico), llevando a compararla con el Templo cristiano: “se en

tiende por el templo el seno virginal en que toda la divinidad ha

bitó corporalmente; por eso se llama rectamente templo de Dios fa

bricado por el poder divino, adornado por la divina sabiduría, de

dicado por la gracia de Dios y lleno de su presencia..., su fabrí

cación se atribuye al poder del Padre; su ornato, a la sabiduría

del Hijo; su dedicación, a la gracia del Espíritu Santo, y su píe

nitud, a la presencia del Verbo encarnado. Porque, siendo “tricli-

nio excelso de toda la Santísima Trinidad”, es, con todo, templo

y morada especial del Verbo encarnado.., la obra del rey Salomón

en el templo del Señor significa la asunción de la carne por el
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Verbo en el seno virginal... Dios Padre..., con su inmenso poder,

formó el cuerpo de Cristo en las entrañas virginales sin ayuda ni

intervención humana” <“Discursos mariológicos: Purificación de la

Bienaventurada Virgen Haría”: Discurso 3) <185). A su vez, explí

cando los ornamentos del templo, dice que la fachada de éste sig

nifica la mente de la Virgen iluminada para conocer las cosas

eternas; el oro que había en el templo, el conocimiento, la pru-

dencia; la santificación de Salomón del atrio frente al templo

del Señor, la gracia del Espíritu Santo que descendió sobre la

Virgen y la santificó y adornó en cuerpo y alma. La puerta del tem

pío es la misericordia de Santa Haría. Además, ella se asimila a

la Iglesia Universal por cuanto está “lleno con su presencia (la

de Cristo) las entrañas de la sacratisima Virgen, y, en consecuen-

cia, todo el mundo; por este motivo se dice: “Estaba toda la tic

rra llena de su gloria’. Porque la plenitud que tuvo la Virgen

Haría redundó a toda la Iglesia, y po~: eso canta la universali-

dad de los santos en el salmo: “Hemos experimentado, ¡oh Dios!,

tu misericordia en medio de tu templo” “ (5. Buenaventura: “Día--

cursos mariológicos: Purificación de :La Bienaventurada Virgen Ma

ría”: Discurso 3) <186).

Del plano alegórico con que se ha visto a la Virgen (y tam

bién en los restantes personajes analizados, aunque se cumple con

m6s fidelidad en la persona de Santa Maria), se pasa al sentido

real de la Iglesia como comunidad de creyentes y casa de Dios. Es

de resaltar, en este sentido, el aspecto poético con que en ambas

miniaturas de los dos manuscritos del “Breviarí” se hace este pa

ralelismo: La Virgen tiene en su regazo a Cristo, como el Sacer-

dote la Sagrada Forma sobre el altar (181). La Virgen como sede
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y soporte de la divinidad, al igual que el altar; la Virgen, como

su albergue, al igual que la totalidad del edificio eclesial.

Aunque las representaciones deR sacerdote oficiando el sa-

crificio de la misa tienen una tradición que parte desde tiempos

carolingios, como se ve en una de lafI cubiertas del “Sacramenta-

río de Drogón” (ejecutado en Metz batía el 855> (Paris, Bibí. Nat.,

ms. lat. 9428) (188), y otonianos, como puede apreciarse en el fo

lío 16 y. del “Evangeliario del abad Beward de Hildesheim”, de fi

nes del siglo X (aunque no está propiamente oficiando> se ve so-

bre el altar el Cáliz y la Sagrada Forma) (189)> no es hasta el

siglo XIII cuando aparece la represertación del sacerdote elevan

do la hostia en el momento de la Consagración, según aparece en

en el registro inferior de la vidriera de 5. Juan Bautista de la

Catedral de 5. Juan de Lyon (190), en una miniatura de los “Esta

tutos de una cofradía de Tudela” (Pamplona, Archivo de Navarra)

(191), en una miniatura de un Sacramentario del siglo XIV en el

Vaticano (192), en una ilustración del “Misal de la “Sainte—Cha—

pelle” de París” (Lyon, Tesoro de la Catedral Primada) (193) (muy

similar por la presencia de un acólito <portando un flabelo) a la

ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional),

en una miniatura de la “Leyenda Dorada” conservada en Bruselas

(194) y en la de un misal francés del siglo XIV (195).

Es en el siglo XIII cuando se adquiere la costumbre litúrgí

ca motivada, en principio, por el des’!o de los fieles de ver la

Sagrada Forma. Hay que partir del hecio de que en la Edad Media

la vida y Pasión de Cristo fue tema fundamental para la explica-

ción aleg6rica de la Misa. El mandato dado en la riltima Cena
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(“haced esto en memoria mía” (Lc. 22, 19) (196) se cumplió de ma

nera ejemplar. En cambio, la idea del sacrificio como tal, y en

concreto del sacrificio que aquí es ofrecido de nuevo, y en que

participa la Iglesia queda en penumbra, apesar de que la eseñan—

za de los teólogos se atiene a la doctrina tradicional sobre el

sacrificio de Cristo en la cruz y en la misa (197>.

La misa se considera como un medio del que Dios se vale pa

ra santificar el mundo. En el desarrollo litúrgico de la misa, só

lo se ve la obra redentora de Dios. El único que de parte de los

hombres participa en la acción es el sacerdote. En ningún momen-

to aparece al participación de los fieles en el ofertorio ni en

la comunión. La Eucaristía se ha transformado en una epifanía, en

la vendía del Señor, que aparece entre los hombres y les distribu

ye sus gracias (¿confirmarla esto la elección de la imagen de la

Virgen que deriva de la escena de la &doración de los Magos “otra

epifanía), según se ha visto, pudiendo marcarse un paralelismo más

estrecho con la representación de la Consagración?). Los hombres

se han reunido en torno al altar para participar de estas gracias.

Esta concepción alegórica de la misa :omo epifanía se incrementó

decididamente cuando a fines del si 1~ XII se introdujo la eleva-ET
1 w
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ción de las sagradas especies en la C,nsagración. Aunque lo que

se vea sea el velo sacramental del Cuerpo y la Sangre de Cristo,

el hombre medieval, cuando la Eucaristía pasó al plano preferente

en sus devociones, ardiió en ansias de ver las especies. El acto

de recitar las palabras del Señor cumple con el mandato de Crisl:o;

en este momento, la reproducción de las acciones del Salvador se

reducen a las esenciales. Así la historia de lo ocurrido en otro

tiempo se convierte en acontecimiento actual. Cristo actúa en eJL
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sacerdote que toma en sus manos el pan y luego el Cáliz: “Hunc

praeclarum calicem”. Hay una profunda convicción en estas pala-

bras de que Cristo es quien obra y qt.e su virtud es la que va a

realizar la Consagración por medio de las palabras tradicionales

(198).

En el siglo XII, la piedad popular influyó de modo notable

en el desarrollo de las ceremonias en torno a la Consagración. El

anhelo de ver el sacramento, al que desde hacia siglos no se atre

vian a recibir frecuentemente, se adueña del pueblo cristiano. Su

anhelo se concentra en el momento en ;ue el sacerdote toma en sus

manos la Sagrada Forma, elevándola un poco para bendecirla antes

de pronunciar las palabras de la Consagración. Esta elevación, con

carácter de ceremonia oblativa, propia de las lituragias orienta

les, se generalizó en la romana como rito al que se le dedicaba

una especial atención (199>. En algunos lugares, el sacerdote,

una vez trazada sobre la Forma la señal de la cruz, la vuelve a

colocar sobre el altar antes de la Consagración; en otros, la man

tiene elevada al mismo tiempo que pronuncia las palabras de la

Consagración (sobre este punto, véanse las declaraciones de Mil—

deberto de Le Mans (muerto en 1133): “Versus”, y de Estienne de

Baugé (muerto hacia 1140): “De sacr. altaris”: c. 13) (200). No

obstante, la primera noticia acerca de la elevación de la hostia

ya consagrada tiene lugar con motivo de que el pueblo no rinda

culto a la forma aún no consagrada; así, el obispo de Paris dis-

puso hacia 1200 que los sacerdotes no levantasen la forma antes

de la consagración más que a la altura del pecho y que, después

de haber pronunciado sobre ella la fórmula de consagración, vol-

viesen a elevarla a tal altura que todos la puedieran ver. Es
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xuuy probable que esta costumbre se usara en otra región antes de

1200. Cesáreo de Heisterbach señala en su “Dialogus miraculorum”

(1. 9, c. 51) (201) que el legado pontificio en Alemania, el car

denal Guido,.ordenó en 1201, afio de su llegada> en Colonia “ut ad

elevationem hostiae omnis populus in eccíesia ad sonitum nolas ve

niam peteret”; parece que es este último aspecto, el de arrodillar

se en el momento de la elevación de la Forma Consagrada, la única

novedad. La costumbre se extiende rápidamente: En el año 1210 se

dio a los cistercienses una prescripción sobre el particular, y

los cartujos, en 1222, se refieren a ella en sus reglas. Por la

misma época> y hasta los siglos XIV y XV, diversos sínodos impu~

naron la ceremonia de la elevación antes de la Consagración “pa-

ra que no se adorase una criatura en vez de al Creador, como

prescribe el celebrado en Londres hacia 1225. Los grandes teólo-

gos de la escolástica refieren la elevación de la Forma consagra

da como costumbre ya general en la Iglesia (202).

El hecho de la elevación comportó cambios en el mismo ca—

nón: Así, la elevación oblativa que precede a la Consagración se

redujo al mínimo, con lo que el acto de mostrar la Forma en la ele

vación después de la Consagración se :onvirtió en el nuevo centro

de la misa. Esta innovación traería consigo otras transformado--

nes. Aunque de este modo de concebir La contemplación de la hos--

tía como una especie de participación en el Sacramento y en su

virtud sobrenatural no pasaba de ser un piadoso sentir del pueblo,

aumentó tanto la concentración psicoldgica sobre el momento de la

Consagración, que de ahí arranca el movimiento de profunda vene-

ración a la presencia del Cuerpo y la Sangre de Cristo (lo que

chocaría frontalmente con los postulados cátaros que negaban la
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afectividad real de la presencia divina en las formas consagradas,

lo que probablemente también coadyuv~iria al mismo hecho de la ele

vación: Mostrar a Cristo al pueblo b¿Ljo las especies de pan y vino

ya consagrados> (203>.

La Iglesia aprobó y promovió de diversas maneras (seguramen

te en oposición a las teorías citaras ya apuntadas) el deseo de

contemplar la Forma: De modo práctico, disponiendo que se eleva-

se el Cuerpo del Señor para que puedieran verlo bien todos los

fieles> mostrándolo al pueblo (“ostendit populo”); también se pro

curó prolongar el tiempo teniendo elevada la Forma durante algu-

nos segundos.

El ansia de ver la Sagrada Forma fue cultivada por teólogos

y predicadores. En uno de sus sermones sobre la misa, explica Ber

toldo de Ratisbona que el sacerdote quiere decir tres cosas con

la elevación del sacramento: He aquí al Hijo de Dios que por ti

presenta sus llagas al Padre celestial; he aquí al Hijo de Dios

que por ti fue clavado en la cruz; he aquí al Hijo de Dios que ven

drá a juzgar a los vivos y a los muertos (204). De ahí el interés

en que la elevación de la hostia no faera un momento fugaz, sino

que se prolongase por algún tiempo, mientras la comunidad rendía

homenaje y adoraba el Cuerpo del Seño:. La ceremonia podía repe—

tirse en otros momentos de la misa, como al final del canon y des

pués del “Agnus Dei” (particularmente entre los dominicos).

Otro aspecto en donde se refleja el ansia por ver el Cuer--

po Divino se manifiesta en las leyendas formadas en el siglo XII

relativas a milagros obrados por la Sagrada Forma (así, el más fa
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moso relato, el de la “Misa de 5. Gregorio” <205), fue tomado co

mo argumento contra la incredulidad de la presencia real de Cris

to en la Eucaristía por Egberto de Schcinau: “En fin, se lee que

acaeció, que esta infidelidad sobre el cuerpo de Cristo, en la

que estáis seducidos, se habría desarrollado aun en el pueblo ro

mano, y habría ocupado gran parte de la ciudad en tiempo del Papa

Gregorio> que orando a consecuencia de la infidelidad del pueblo

y habiendo mostrado sobre el altar de Dios el pan y el vino en el

transcurso de la solemnidad de la misa según la costumbre, y habien

do hecho las bendiciones habituales, obtuvo de Dios por sus súplí

cas que apareciera ahí la Carne del Señor tal como era, siendo

mostrada a los que estaban presentes con apariencia de carne lo

que antes habla estado bajo aspecto & pan> y así fue librado el

pueblo de esta infidelidad” (“Sermones contra catharos”: Sermo XI,

16; PL.: 195, cois. 93—94); igualment’t, dirigido contra los albi

genses Alanus de Insulis habla de grati numero de milagros eucarís

ticos (“De Fide Catholica”: Contra haereticos: 1. 1, c. 62; PL..

210, col. 365)); se habla de visiones que habrían tenido lugar en

el momento de la elevación: Un niño se aparece en manos del sacer

dote al bendecir la sagrada hostia (t4agna vita Hugonis Lincolnen

sis”: 1. 3, c. 3; posterior a 1200), la Forma brilla como el Sol

(Cesáreo de Heisterbach: ~Dialogus mii:aculorum”: 1. 9, c. 33; de

hacia 1230), referido a la visión de :La monja Richmundis) (206).

En estas narraciones asoma el anhelo por contemplar lo que está

oculto en el Sacramento. También influye en la literatura que,

como en la “Demanda del Santo Graal” adquiere un marcado carác-

ter anticitaro: “Entonces hizo Josofe~; como que iba a comenzar

el sacramento de la misa. Después de permanecer así un rato, to-

md de dentro del Santo Vaso una oblea que estaba hecha a semejan
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za de pan. Al elevarla, descendió de3. cielo una figura semejante

a un niño> cuyo rostro era tan rojo y ardiente como el fuego; se

metió en el pan, de tal modo que los que estaban en la sala vieron

sin dificultad que el pan tenía form~L de hombre de carne. Después

de haberlo sostenido un buen rato, Jcsofes lo volvió a meter en

el Santo Vaso... Miran entonces los compañeros y ven salir del

Santo Vaso a un hombre desnudo, con las manos, los pies y el co-

razón sangrando (207)... Entonces él mismo (el hombre desnudo san

grante) tomó el Santo Vaso y se acercó a Galaz; éste se arrodilla

cuando le da su Salvador (208). Lo recibe gozoso con las manos

juntas y lo mismo hace cada uno de los demás, y no le pareció a

ninguno que no le metieran en la boca el trozo semejante a pan”

(cc. 174 y 175) (209). Y si el cristiano ordinario se sabe india

no de la gracia especial de ver al Señor de modo tangible, al me

nos quiere clavar su mirada en los velos exteriores bajo los que

se oculta. Y esto le sirve de comunión sacramental al mismo tiem

po, que tan raras veces se le permite entonces (210). El aprecio

por la contemplación de la hostia llegó al extremo de equiparar-

ía casi con el acto de la comunión. Hasta se llegó a cuestionar

si no seria pecaminoso el que un hombre que no estuviera en esta

do de gracia llegara a mirar el Cuerp3 de Cristo.

En cuanto a la figura del acólito que aparece en el manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, hay que reparar en dos

hechos: Que coge una vela y que sostiene la casulla del celebran

te. El primer aspecto tiene como sent:Ldo resaltar la importancia

del momento de la elevación: La vela ne encendía en el instante

inmediatamente anterior a la consagración> que en las misas de

muy de mañana sostenía el diácono o un acólito situado detrás del
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celebrante, “ut Corpus Christi... posait viderí” (según se decía

ra en una disposición de los cartujos de mediados del siglo XIII).

Por su parte, el acólito aparece de rodillas: Desde muy pronto se

le pedirá que haga la genuflexión en el momento de la Consagración,

pero no sólo él, sino también el resto de los fieles que asisten

a la celebración, como lo manda, y se trata de la primera noticia

que se tiene de este hecho, una dispouición del Cardenal Guido de

1201, también se encuentra en una ordenación de Honorio III del

año 1219 (Gregorio IX: “Decretales”: 1. 3, c. 41, 10); Bertoldo

de Ratisbona (muerto en 1272) exalta en un sermón el hacer la ge

nuflexión con ambas rodillas (211). SIn embargo> no se podía exi

gir al sacerdote lo mismo, a no ser que se quisiera traducir en

este punto una larga oración, como se hacia a veces después del

“Pater noster”. Las genuflexiones anteriores y posteriores a la

Consagración no se conocen antes del tiglo XIV, y por ello, en

una época relativamente tardía, se ap].ica al Santísimo Sacramento

una prerrogativa que, lo mismo que el empleo de la luz y el in-

cienso, trono y baldaquino, proviene de la ceremonia de la corte

imperial, de donde había pasado a la jiturgia desde hacia mucho

tiempo como una manifestación del res;eto debido a los obispos

(212). En cuanto al segundo aspecto, el acto de sostener la casu

lía, se debe a que el ayudante debe coger la oria de la planeta

“ne ipsum celebrantem impediat in elevatione brachiorum” (“Rit.

serv.”: 1. 8, c. 6) (213); en el “Líber odinarius” de Lieja (de

hacia 1285) ya aparece esta disposición: “diaconus retro sacerdo

tem levans eius casulam”, y en el “Líber ordinarius” de la Cole-

giata de Essen (segunda mitad del siglo XIV), se lee: “levabit

casulam presbyteri aliquantulum, ut eo facilius ievet sacramen—

tum” (214). Esta ayuda se hacia necesaria cuando se usaba la ca—
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sulla en forma de campana, que cubría enteramente los brazos has

te las manos dificultando sensiblemente su elevación. Como se ve

en ambas miniaturas, y según se lee en el “Setenario”, el clérigo

revestido para la misa viste “alva” de lino bajo la casulla que

“es vestimenta ancha e grande e non ha de tener otra abertura si

non por do la visten et el cabezon por do saca la cabeqa” (215).

La aparición de la espadaña con campana en el manuscrito 5.

1. n.3 escurialense se debe a factores representacionales, pero

no hay que descartar otro aspecto que coadyuvaba a dar más relie

ve a la Consagración, ya que se hizo costumbre que, tras la señal

que se anuncia en el interior del templo con la campanilla, sona

ba, a finales del siglo XIII, una de las campanas grandes. De es

ta forma, no sólo los que asisten a misa, sino también los que es

tán ausentes, enfermos u ocupados en ma casas o en el campo, de

ben recogerse en este momento, volverse hacia la iglesia y adorar

al SantSsmo Sacramento> según señalan sínodos de los siglos XIII

y XIV <216).

Por último, hay un aspecto que eparece en las dos últimas

ilustraciines del esquema de las edades del mundo o de la Igle-

sia en el manuscrito S.l. n.3 escurialense, como es el de la apa

rición de una lámpara sobre el altar del Templo de Salomón y so-

bre el de la Iglesia donde el oficiante está llevando a cabo la

ceremonia de la Consagración. Hay que hablar, como en el caso an

tenor de la campana, de factores puramente representacionales

(aunque las que aparecen en ambas miniaturas son diferentes, pre

sentan, en sus características generales, un carácter muy unifor

me: La lámpara consta de un recipiente metálico con tres o cuatro
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pequeñas asas que sirven para sujetar las cuerdas o cadenas de

las que penden. La lámpara va llena de aceite y flotando en ella

arde una mecha, cuya llama, en algunas representaciones, como ya

se irá viendo a lo largo de las miniaturas del “Breviarí”, se fi

gura visible. Según iba bajando el nivel del aceite, la boca de

la lámpara hacia mayor sombra y el rendimiento disminuía. Lámpa-

ras sencillas de forma similar a las aparecidas en estas ilustra

ciones, metálicas, cerámicas o de vidrio, han existido en todo el

ámbito mediterráneo en torno a 1300. Estas lámparas colgaban ante

el altar, o por las naves, o sobre un sepulcro venerable; se sus

pendían de cuerdas que pasaban por una polea fija en el techo y

que iban a atarse en escarpias al alcance de la mano (aspectos

que no aparecen ilustrados en los manuscritos del “Breviarí”,

aunque si en las “Cantigas”), de forma que pudiesen bajarías U—

cilmente para limpiarlas o rellenarlas de aceite o para cambiar—

les la mecha, único momento en que algunas se apagaban) (217); no

obstante, en estas representaciones (y probablemente en otras, ca

mo contrapartida a la idolatría, segi~n puede verse en la escena

de la adoracion al becerro de oro: Manuscrito Re¡. 203 de la Bi-

blioteca Nacional, f. 58 r., donde la lámpara está apagada) (218),

pueden revestir un carácter simbólico; de forma paralela a lo

aparecido en el “Hortus Deliciarum” (Ohm Strasborg, Bibí, de la

Vihle, Hortus, f. 204 y.) (219), “Lucerna ardens significat aeter

nam lucem”. Esta llama que brilla no es sólo la del Antiguo Tes-

tamento, objeto de la miniatura de Salomón ante el templo, sino

también la Luz eterna de Cristo <Jn. 1, 9 y 12, 46). En el Libro

de los Proverbios, se lee: “Guarda, hijo mío, los mandatos de tu

padre y no des de lado las enseñanzas de tu madre.. • velaran por

ticuando duermieres, y cuando te despiertes te hablaran; porque
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antorcha es el mandamiento, y luz la ley” <Prov. 6, 20—23). La

ecuación mística “lex—lux” aparece desarrollada por San Hildeber

to de Hans: “En todas partes de este mundo se muestra el sol de

justicia. La ley y la cruz son la luz, la sombra se alejó, la luz

está presente, Dios es ofrecido en sacrificio como víctima pura...

Y en el mundo la nueva ley, la nueva luz, el nuevo rey se mostró

en todo su esplendor” (“Líber de San:ta Eucharistia”: IV; PL.:

171, col. 1200) (220). La lámpara que se quema en un santuario se

fiala de forma muy gráfica la presencLa real de Cristo, prefigura

da por la del Eterno en el propiciador del Tabernáculo presalomó

nico. La luz eterna que simboliza la “lucerna ardens” es precisa

mente el estallido de la caridad, cuya llama purifica los corazo

nes (221).

De todo lo observado, se ve que la idea que subyace es lSL

de la presencia real y auténtica de Cristo en la Eucaristía (ne-

gado tal aspecto por los cátaros) (2~.2). Si el Seflor había esta-

do real e históricamente en el mundo (aspecto que recoge la ima-

gen de la Virgen con el Nulo), también lo está, actualmente, en

cli momento en que las especies son consagradas, sólo que bajo

un velo accidental. Así, se establece una continuidad entre la

Iglesia que El fundó con su Sacrificio hacia más de mil trescien

tos años, con la actual a través de la rememoración de la obla-

ción que hizo en la Ultima Cena y que se repite constantemente

en el momento de la Consagración. Por tanto, es únicamente den-

tro de la comunidad eclesial donde Cristo se hace presente en ca

da sacrificio de la misa en el momento de la Consagración; mien-

tras que fuera de ella, es imposible que esto ocurra. Es en la

Iglesia que Cristo funda, y en el recierdo permanente de su Pasión
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(aspecto que en ambos manuscritos recoge la escena de la Consagra

ción), que constituye el sentido alegórico de la misa, donde el

Señor se manifiesta. Por tanto, la miniatura recoge dos hechos com

plementarios: La presencia histórica y real de Cristo en el mundo

y la presencia real y constante en la actualidad, llevada a cabo

sólo en el seno de la Iglesia por mediación del Salvador. Desde

5. Isidoro, y sobre todo desde las controversias del siglo IX, se

hizo normal ver en el sacramento, con omisión total de todo sim-

bolismo, la presencia real. Los teólogos ahondan y profundizan

en esta idea y en el modo verdadero de verificarse. Desde Ansel-

mo de Laon (muerto en 1117) y Guillermo de Champeaux (fallecido

en 1211), es afirmación evidente a la luz teológica que está pre

sente en el sacramento, no sólo el Cuerpo y la Sangre, sino “totus

Christus” (de ahí la aparición del Cáliz en la ilustración del

manuscrito S.S. n.3 escurialense; la del crucifijo, aparte de por

motivos funcionales y ornamentales, trae a la memoria la actualí

zación del Sacrificio que se renueva en la Eucaristía, en el ma-

nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional), y esto en cada una

de las especies. Así, 5. Agustín dice: “Los fieles.., conocen a

Cristo en la fracción del pan. No cualquier pan se convierte en

Cuerpo de Cristo, sino el que recibe la bendición de Cristo” (“Ser

món 234’: 2) (223), idea que desarrolla el Papa 5. León Magno:

“de tal modo debéis comulgar de la mesa sagrada, que nunca dudéis

de la realidad del Cuerpo y de la Sangre de Cristo” (“Sobre las

témporas de Otoño”: Homilía 6, 3) (224). Con esto, se encontró

una fórmula que armonizaba con la concepción que el pueblo venía

oyendo en las explicaciones alegórica~; de la misa, en las que se

había acostumbrado a los fieles a acompañar con el pensamiento a

la persona del Señor por los caminos <le la Redención, más bien
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que a ofrecer en oración o a recibir en comunión el Cuerpo y la

Sangre de Cristo. De este modo, y corno se veré más adelante (ilus

tración de la Ultima Cena: Manuscritc 5.1. n3 escurialense, f.

181 r.; manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, f. 138 r.)

(225), la meditación del Cristo histórico como modelo ejemplar de

la vida del hombre, aspecto que desde 5. Bernardo (226) se fue im

poniendo cada vez más en la conciencia del pueblo cristiano, pudo

convinarse ahora con la meditación de la Eucaristía> ganando así

el interés por esta devoción.

Al mismo resultado condujo la lucha contra los movimientos

heréticos (muy especialmente contra el cátaro) de la época. Una

ocasión más, y que seria uno de los puntos que entroncan con el

movimiento albigense de los siglos XII y XIII así como con otras

herejías, fue la de Berenguer de Tours (muerto en 1088), cuya ne

gación racionalista de la presencia real fue condenada en varios

sínodos (221). Las delicadezas y costumbres en el rito de la Con

sagración (como las prescripciones sobre la selección y de las

materias de pan y vino, el hábito de •juntar los dedos, que se pu

rifican de modo especial después de tocar el sacramento, así co-

mo las reglas concretas sobre la ablución de los dedos y la lim-

pieza de los vasos sagrados después de la comunión) apenas tras-

pasó el círculo de teólogos y alto cle~ro, sin trascender a secto

res más amplios hasta estallar en el tiglo XII la herejía dualis

ta de los albigenses, cuya negación de la jerarquía (228) y de

los sacramentos les llevo a rehusar la fe en la Eucaristía: Ex-

plicaban el sacramento del altar sencillamente como mero pan, “pu

rum panem”, y la desnuda bendición delpan la consideraban sufi-

ciente (Radulfo Ardena (muerto en 1215): “Serm. in dom. 8 post
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Trin2) (229). De ahí que, en una época tan conflictiva, teólogos

y predicadores fomenten el acto de mostrar la Sagrada Forma, lo

que coadyuvará al anhelo, por parte de los fieles, de ver la hos

tía. De esta forma, la adoración del Santísimo Sacramento durante

la elevación fue necesariamente algo natural, principalmente en

tiempos en que se atacaba la presencia real de Cristo en la Euca

ristia (230).

De manera análoga a la Ley con Los judíos, la Eucaristía es

la que da cohesión a los cristianos: 1~a creencia cristiana se fun

da en que Cristo es Dios salvador y redentor presente en el sacrí

ficio de la misa; quien cree en esto entra en la comunidad cristia

na: “La participación en el Cuerpo y en la Sangre de Cristo no ha

ce, en efecto, otra cosa que nos transformemos en lo mismo que to

mamos y que llevemos en todo, en el espíritu y en la carne> a aquél

en el cual hemos sido muertos, sepultados y resucitados” (S. León

Magno: “Sobre la Pasión de Nuestro Señor”: Homilía 12) (231).

Con este sentido de cohesión, que viene dado por la Iglesia

y por el sacramento principal que en ella tiene lugar, se percibe

una unión entre la miniatura de Salornó2 y la que se está analizan

do: El templo del rey, como se vio, era prefigura de la Iglesia y

del cuerpo de la Virgen, prefigura, a ~u vez, de la Iglesia; el

cristiano, según S. Agustín, ha de estar unido a ella como los

miembros lo están al cuerpo; se establece una metáfora con la

idea de Iglesia y cuerpo como residencia de la divinidad, aunque

en este caso aplicado al cuerpo de Crh¡to: “Así pues, el templo

de Dios es el cuerpo de Cristo. ¿Qué scn nuestros cuerpos? Miem-

bros de Cristo... nuestros cuerpos y nuestra cabeza> que es Cris
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to, constituyen en conjunto el único templo de Dios... He aquí que

tiene el templo; ¿no es entonces Diou?. Si lo tuviera de madera,

seria Dios; si lo tuviera construido por mano de hombre, seria

Dios; y ¿no es Dios quien tiene un templo hecho de miembros de

Dios?... Edificaos en la unidad para que no caigais en la separa

ción” (“Sermón 217”: 4) (232). Idea sue es apropiada en un momen

to en que casi ha llegado a extirparse una fuerte herejía, y an-

te el temor de que vuelva a rebrotar. Se advierte, pues, que fue

ra de la Iglesia, de esta unidad, desgajándose de ella, no hay

salvación posible, porque es estar fuera del Cuerpo de Cristo,

verdadero fundador de ella.

Probablemente, la división de la historia en una serie de

hechos sobresalientes y separados provenga de Persia, que, ya des

de antiguo, consideró la historia del mundo como una serie de evo

luciones, cada una de las cuales se iaiciaba con un profeta. Ca-

da uno tiene un “Hazar” o mandamiento que dura mil aflos (“Chillas

men’Ñ1. El entramado de acontecimientoa que preparan el reinado

de Ormuzd se compone de la serie de eatos períodos, que corres-

ponden a los millones de siglos atribuidos a cada uno de los Bu--

das en India. Al final de los tiempos, cuando se ha agotado ya el

circulo de los “chiliasmen”, llega por fin el paraíso, según esta

docrina del mazdeísmo iraní (233). El tema de las edades del Mun

do no es muy frecuente en la Edad Media; aparece en un fresco del

interior del muro occidental de la iglesia de Sofades: Se trata

de una rueda con seis rayos, en cuyo centro está sentado un hom-

bre joven, imberbe (repárese la analogía con el ángel de los tiem

pos de ambos manuscritos del “Breviarí”), coronado y cogiendo un

jarrón con flores frescas. Sobre su cabeza se lee “Kronos’. El
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tiempo, al igual que en las dos miniaturas de ambos manuscritos

del “Breviarí”, no reviste ningún a~’pecto destructor, y aquí es

símbolo de vida más que de muerte, J.a personificación de la exis

tanela y de la expansión más que det fin: El tiempo, joven> hace

nacer más que destruir. Encima de &L, otros círculos, de carácter

cosmo—cronológico, para acabar en el que lo englobe todo y está

referido a las seis edades de la Iglesia representadas por otros

tantos personajes históricos (234). La misma iconografía aparece

en las arquivoltas de la portada de 5. Honorio de la Catedral de

Amiens: Las seis edades del mundo rodean a Cristo, que es el obje

to de su atención; los personajes s~n casi coincidentes con los

que aparecen en las ilustraciones de los dos manuscritos del “Ere

viarí”: Comenzando por Adán, que trabaja la tierra, representaría

la primera infancia de la humanidad; se continúa con Noé, que cons

truye el arca, y con el que viene la pubertad; tras él> Melquise

dcc> el sacrificio de Isaac, Jacob y Job, todos ellos tipos de

la tercera edad, la adolescencia; a continuación, Moisés, Aarón

y David figuran la cuarta, la juventud; Salomón y Judit forman

la quita edad o virilidad; por último, Judas Macabeo abre la sex

ta, la vejez, que cierra 5. Juan Bautista. Como en el caso de los

dos manuscritos que se están tratardo, en Amiens, la historia que

da bajo la alegoría (235). Como se ha visto, las edades del mun-

do pueden estar en relación con loe: seis días de la Creación y

con las seis edades del hombre; este último aspecto es el que apa

rece en un vitral de la Catedral de Canterbury: Las seis edades

humanas vienen representadas por seis personajes debajo de los

cuales aparecen inscripciones muy nutiladas (“Infantia”, “Pueri—

tía”, “Adolescentia”, “Juventus”, “Virilitas”, “Senectus”); tina

inacripejón general encuadra estas seis representaciones: “Sex
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hominis Caetates)”. Frente a las edades del hombre, se ha figura

do las de la Iglesia, representadas por seis personajes históri-

cos que, en su totalidad, no coinciden con los de Amiens ni con

los del “Breviarí”: En lo alto, aún se lee “(MUNDI) SEX AETATES”;

de arriba a abajo, aparecen los seis personajes siguientes con su

inscripción correspondiente: Adán, Noé, Abraham, David, Jeconias;

el nombre de Cristo, que es la sexta persona, con lo que coinci-

de con el “Breviari’, no se ha puestD, pero se le reconoce por el

nimbo crucífero (236).

La disposición de las edades del mundo aparece en algunos

manuscritos, pero sin que se represente plásticamente a cada uno

de los personajes que forman cada edad; así puede verse en una de

las ilustraciones de un de 1120 del “Líber Floridus” (Wolfenbti—

ttel, Herzog—August—Bibl., Cod. 1. Ciad. lat. 2~, U. 31 r.), don-

de, en la parte superior del folio, ¿parece el. “Mundus maior” y

las seis edades del mundo. En el centro, un anciano (repárese en

la frecuente figuración de un personaje en medio de estos esque-

mas, tal y como aparece en las ilustraciones de ambos manuscritos

del “Breviarí”) sostiene en las manos los cambios del tiempo, el

día y la noche, que dan lugar a los meses y a los años. A mu al-

rededor, círculos subidivididos en seis sectores: En este momento,

se pone en relación los seis días de la Creación can las seis eda

des del mundo, según Daniel 2, 32: Asf, la primera se asemeja a

una cabeza de oro, la segunda, a un pecho de plata, la tercera,

a un vientre de hierro, etc. En el ci:rculo que aparece en la zo--

na inferior, aparece el “mundus minor”, en el que se pone en re--

lación con las seis edades del mundo, las seis del hambre, de

acuerdo con la doctrina de 5. Agustín de la historia: Como el mun
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do fue creado en seis días, y pasa u través de seis edades <de la

de oro a la de arcilla), igual le ocurre al hombre en la otra vi

da, que pasa por seis edades> desde la infancia a la decrepitud,

relacionadas con los elementos y 185 estaciones. El medio perfec

to para expresar estas ideas fue el circulo con sus divisiones,

que simboliza el nuevo pensamiento neoplatónico (237). La razón

que da 5. Agustín para la idoneidad del esquema circular de las

seis edades del mundo es que “Dios, después de haber producido

sus criaturas, ya no hace otra cosa en el mundo, donde sus obras

harán ya mino girar sobre si mismas y tranaformarse, porque nada

se les añadió desde el punto en que ::ecibieron el ser” (“Sermón

125”: 4> (238). Esta transformación da lugar al esquema de prefí

guraciones, tema del que ya se ha hablado y sobre el que se in-

sistirá a lo largo de este estudio.

No suele haber coincidencia entre los distintos autores so

bre los personajes que abren y cierran cada edad. Para 5. Agustín,

la primera va de Adán a Noé; la segunda, desde el Diluvio a Abraham;

la tercera, de Abraham a David; la cusrta, desde David a la Cau-

tividad de Babilonia; la quinta, de la Cautividad de Babilonia

hasta la venida de Cristo (mcl GAnes:ls contra los maniqueos”: 1.

1, e. 23) (239), la sexta está formada por Cristo: “Y como en

aquel día fueran creados el hombre y ].a mujer, así también en es

ta edad lo fueron Cristo y la Iglesia... en esta edad del mundo...

no aparecen generaciones, para que esté oculto el día último del

tiempo, del cual manifestó el Seflor que convenía útilmente estar

oculto” (esto motivaría la ausencia de inscripción en este sector

circular); la séptima edad será, como ya se dijo, el descanso de

los justos (240>; “ahora está pasando al día sexto”, que se cons
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tituye en la Edad de la Salvación (ecincidiendo con la ilustración

del “Breviarit: Pues “el día sexto fue hecho el hombre a imagen

de Dios, reformémonos nosotros a imagen de Dios. Fue aquállo que

Dios hizo entonces la formación; ésto> nuestra reforma; aquéilo

fue la creación, ésto la reparación... después vendrá el descan-

so prometido a los santos” (“Sermón 125”: 4) (241). Coma se ve>

se traza un paralelismo entre la creación del primer hombre y la

salvación, entre la caída y la redención: Todo empieza y acaba

en Dios: El estado de gracia perdido por Adán se recupera por Cris

to (nuevo Adán), lo que justifica el esquema hitórico—circular an

tes aducido por el obispo de Hipona. ~sta misma división figura

en 5. Isidoro de Sevilla y, muy poste:iormente, en Bruneto Latiní

(242) (no así en las fuentes de que se valieron los imagineros de

Amiens y Canterbury y el propio Ermengaud); no obstante, en el

sistema del arzobispo de Hispalis, se podía intercalar, entre ca

da edad, los hechos y personajes de los tiempos primitivos, de

Egipto, Asiria, Grecia, Roma; este escuema, también con la divi-

sión en seis edades es el seguido por Adón de Viena en su “Cróní

ca de las seis edades del mundo”, tributaria de las Etimologías;

otro seguidor de la labor de 5. Isidoro en este sentido fue Petrus

Comestor (deán de la Iglesia de Troyes y más tarde canciller de

la de Paris)> cuya “Historia Scolasticha”, escrita alrededor de

1160, fue traducida en 1297 por Guyat des Moulins con el titulo

de “Bible Historiale”, universalizándose por toda Europa; en su

obra describe, a través de seis edades, la historia del pueblo de

Dios (243). Si bien al comparar los personajes elegidos en el

“Breviarí” con los de los autores antes mencionados no existe una

identificación en sentido estricto con los que abren cada edad,

sí puede decirse que, globalmente, exiate tal correspondencia: La
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primera edad va de Adán a Noé; la segunda, de Noé a Abraham; la

tercera, de Abraham a la Ley; la cuarta, de la Ley a los Reyes;

la quinta, de los Reyes, pasando por los tiempos proféticos, a]

advenimiento de Cristo; la sexta, de la venida del Señor, a la

consumación de los tiempos. A semejanza de S. Agustín y sus se-

guidores, Ermengaud mantuvo la división sexpartita, sólo que mo-

dificó algunos de los personajes que abren cada época con fines

muy precisos: Exaltación de Cristo.(en su naturaleza humana y di

vina), de la Eucaristía y de la Iglesia, aspectos que, como se ha

probado, chocaban frontalmente contra los postulados cátaros. To

dos los pensadores medievales anteriores al siglo XIV habían vis

to en la historia un desarrollo continuo desde la Creación del

mundo hasta el momento presente, entendido como progreso ininte-

rrumpido desde las tinieblas hasta la luz de Cristo. Esta oscurí

dad se vio paliada por Dios al “enunciar> prometer y revelar con

figuras la venida de su Hijo, por medio de los patriarcas, jueces,

sacerdotes, reyes y profetas... a fin de que, multiplicados en el

curso de muchos miles y de tiempos y de años los grandes y mara-

villosos oráculos, levantase nuestra inteligencia a la fe o infla

mase nuestros corazones con ardientes deseos” (5. Buenaventura:

“El Árbol de la Vida”: Frutas) (244). De esta forma, todos los

personajes que aparecen en las ilustraciones de ambos manuscritos

del “Breviarí” “fueron figuras de Cri3to tanto en los hechos corno

en las palabras” (5. Buenaventura: “Colaciones sobre el Hexarnerón”:

Col. 14, 17) (245). Como se ha visto, todos los personajes tienen

unas características comunes, que pueden venir tanto del plano

histórico como del alegórico, que los enlazan:

En todos ellos, salvo en Adán, ocurren sucesos o hechos que
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tienen lugar en una montaña: Así, la detención del arca de Noé,

el sacrificio de Isaac, la donación de las tablas de la Ley, la

edificación del templo de Salomón; 5. Buenaventura ve en la ima—

gen de la montaña una figura de la Virgen y de la Iglesia (“Los.

siete Dones del Espíritu Santo”: Col. 6, 7) (246)

Todos ellos son padres y líderes de pueblos, bien por en-

gendrar, bien por liberar, bien por raalizar alguna obra importan

te que da cohesión al pueblo: Así, Adín es el primer progenitor

de la humanidad; Noé, tras el Diluvio, el segundo; Abraham, según

la promesa divina, del pueblo elegido; Moisés es libertador de Is

rael y su padre espiritual en cuanto Le proporciona una carta mag

na o código de unión; Salomón es el artífice del primer templo

construido al Señor, lo que proporciona un lugar común, una cohe

sión al pueblo de Israel en torna a la ciudad santa; Maria es Ha

dre del Salvador y, por tanto, de la ::glesia, que da cohesión a

los cristianos.

Salvo Adán, todos ellos han erigido altares al Señor, figu

ra del altar cristiano y de la Iglesi¿~: Noé, tras el Diluvio;

Abraham, el ara sobre la que iba a inmolar a su hijo y en la que

sacrificó al carnero; Moisés, el tabernáculo; Salomón, el primer

templo; Santa Haría es altar del Señor, según se vio, y construc

tora de la Iglesia, como se lee en 5. Buenaventura: “Eva, habien

do quebrantado el mandamiento de Dios, destruyó la casa prepara-

da por Dios para nuestra salvación; mas la mujer sabia edificó la

casa y preparó nuestra salvación (“Los siete Dones del Espíritu

Santo”: Col. 6, 7) (247).
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Todos ellos han sido vistos por la exégesis como figuras

de la Iglesia o eucarísticas: Eva que es creada del costado de

Adán dormido> como la Iglesia del de Cristo muerto (5. Isidoro:

“Allegoriae quaedam Sacrae Scripturae”: 4; PL.: 83, col. 99); Noé,

como ya se vio, por el arca que prefigura la Iglesia perpetua don

de los elegidos son preservados de ½ destrucción (248); el sa-

orificio de Isaac, del de Cristo y d~l eucarístico; Moisés funda

legalmente la Sinagoga, Cristo la Iglesia; Salomón construye el

primer templo, Cristo la Iglesia; Maria es figura de la Iglesia.

Paralelamente, como antes se dijo, tc’dos ellos son prefigura de

Cristo.

En todos ellos se hace una proresa o alianza: En Adán, la

de la redención> con la maldición de la serpiente; en Noé, la

salvación y la alianza (figura de la nueva que se establecerá per

petuamente con Cristo); en Abraham, la de padre del pueblo elegí

do de donde saldrá el Salvador; en Moisés, la de la Tierra Prome

tida; en Salomón, la de la sabiduría (III Re. 3, 10—14); en Ma-

ría, la de ser Madre del Señor.

Seg6n la carne, todos ellos son antecesores de Cristo (se-

gún se lee en 5. Mateo 1, 1—25 y en 5. Lucas, 3, 23—28), estando

Cristo prefigurado en todos ellos (5. Agustín: “Sermón 346 A”: 2)

(249), y constituyendo, en virtud de su juticia, la unión de to-

da la Iglesia: “Desde el justo Abel hasta el fin del mundo> míen

tras haya hombres que engendren y sean engendrados> cualquier jus

to que pase por esta vida, todo el que vive ahora, es decir, no

en este lugar, sino en esta vida> toda el que venga después; to-

dos ellos forman el único cuerpo de Cristo... Así se constituye
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la única Iglesia, la ciudad del gran rey” (“Serm6n 341”: 11) (250).

Resumiendo: Todos ellos han sido padres, líderes o liberta

dores; constructores de altares o templos y figuras de la Iglesia,

de la Eucaristía y de Cristo, al. que hacen referencia en sus das

naturalezas (divina, ya que, al ser prefiguras del Señor, éste es

anterior a todos ellos; y humana, pues son sus antepasados según

la carne). Todos han recibido la promesa del Mesías; y> entre

ellos, Moisés ha dado normas y leyes. Estos aspectos tan precisos

ponen en la pista de dejar muy claros una serie de dogmas y ense

fianzas con el fin de que el pueblo no se aparte de ellos por el

peligro que suponen algunas herejías, particularmente en este ca

so, la albigense, que niega el poder y constitución de la Iglesia,

sus Sacramentos y la validez de la mayor parte del Antiguo Testa

mento..La ilustración de las edades dal mundo de ambos manuscrí--

tos del “Breviarí” es, en suma, un esquema didáctico y mnemónico

de la historia que viene a reclamar, ya desde el principio de los

tiempos, la validez de la Iglesia como institución y su fundamen

to sagrado, la validez de la Eucaristía, la de la doble naturale

za de Cristo y la de los dos Testamentos <y no sólo uno de ellos).

En los primeros testimonios del catarismo languedociano, se

percibe una aversión hacia los libros históricos de la Biblia,

inspirados, según ellos, por una fuerza maligna, como puede cole

girse de las actas del concilio de Lombera (1165). Pierre des

Vaux—de—Cernay pretende que los dualistas sólo admitían las auto

ridades insertas en el Nuevo Testament,. Para ellos, el Yahvé del

Antiguo Testamento no es el principio bueno, según interpretan lc>s

polemistas (251), lo que llevó a que e? cuarto Concilio de Letrán
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(XII ecuménico) (1215), promovido por Inocencio III (1196—1216)

condenará esta teoría imputada a los dualistas languedocianos:

“Esta Santa Trinidad, individua según la común esencia y distin-

ta según las propiedades personales, dio la doctrina de salvación

al género humano, primero por medio cLe Moisés y después a través

de los santos profetas y demás siervcis suyos, conforme a su orde

nadísima disposición de los tiempos’t (252). Estos problemas reía

tivos a la creencia en la validez de los dos Testamentos continúo

vigente como demuestra uno de los cárones del segundo Concilio de

Lyon (XIV) ecuménico de 1274 (donde se pretende una profesión de

fe del emperador Miguel Angel Comnerrio Paleólogo), igualmente, en

la epístola “Super quibusdam’, dirigida a Consolator, “catholicon”

de los armenios, el 29 de Septiembre de 1351 por el Papa Clemen-

te VI (1342—1352); también en el Concilio de Florencia CXVII ecu

ménico) de 1438—1445, en el Decreto “Pro iacobitis” (de la bula

“Cantate Domino”, del 4 de Febrero de 1441). En resumen, todas es

tas reglamentaciones vienen a condenar el mismo resabio dualista

gnóstico que, estableciendo dos principios eternos, hacia al uno

Dios del Antiguo Testamento y al otro del Nuevo; como se ve, esto

no es más que un reflejo de la tesis de 5. Agustín ya mencionada

a propósito de la escena de Moisés con las Tablas de la Ley. Ahora

bien, se tiene la prueba que, desde 1190, los adeptos cátaros ca

nocian la Biblia entera. Repudiar las antiguas autoridades no si~

nifica en absoluto ignorarlas. Todo lo contrario. Desde el primer

momento, los cátaros languedocianos conocían y trataban una gran

parte del Antiguo Testamento, que utiiLizaban para argumentar sus

tesis (253>. Reclaman para ellos a los profetas, sobre todo a Isa

ias para fundar su doctrina de una doble creación, apoyando sus

comentarios sobre Job y los Libros Sapienciales. El Salterio go—
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za de todo su favor; utilizan, no como sus adversarios, las dos

traducciones greco—latina y hebrea hachas por S. Jerónimo, sino

simplemente la primera o texto de la Vulgata, texto totalmente or

todoxo, como el Nuevo Testamento provenzal, que emplearon más tar

de, pero más que su texto es propiamante el de la Vulgata. Su Sal

teno lo es también. No se trata en absoluto del romano, ni del

mozárabe, ni del ambrosiano, sino del galicano, es decir, el in-

troducido por Alcuino en la Vulgata en el siglo IX y que es la re

censión hecha por 5. Jerónimo de una antigua versión latina sobre

el texto griego y no su traducción da.recta sobre el texto hebreo

original. Ellos permanecerán fieles a esta norma, como se ve en

el “Tratado cátaro” (254) que un grupo de entre ellos compuso ha

cia 1220, y que el antiguo valdense, Durando de Huesca, convertí

do en Prior de los Pobres Católicos (1208), transcribió refután-

dolo, hacia 1222—1223, en su “Contra Manicheos”. Un esquema de

fuentes muestra que, salvo el Pentateuco y los Libros Históricos>

los cátaros se inspiran en los grandes profetas, en los libros

poéticos y sapienciales. Sobre un total de aproximadamente cien-

to cincuenta y siete citas, sesenta y dos derivan del Antiguo Tes

tamento y noventa y cinco del Nuevo. Pese a que la Biblia es su

libro de cabecera, su elección discriminatoria elimina a los Pa-

dres del Antiguo Testamento, a los que condenan, en favor del Nue

yo. No obstante, lo característico de su utilización de la Biblia

es su siniestra interpretación que pervertía a todas las autorida

des anteriores, según Raúl de Coggeshall, al hablar de los herejes

de la Campaña. En los tiempos de su valdeismo, Durando de Huesca

llama a los dualistas languedocianos “perversores scripturarum”.~

El texto de las Escrituras enunciado por los cátaros es auténti-

camente ortodoxo, pero ellos deforman el sentido para adaptarlo
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a sus doctrinas, provocando así censuras y críticas entre los ca

tólicos. Para los heresiólogos, la Escritura, inspirada por el

Espíritu Santo, es la verdad revelada, reconocida por el magiste

río de la Iglesia: Dos fundamentos principales, irreductibles en

oposición a los cátaros. En resumen, los cátaros conocían y prac

ticaban la Biblia entera, pero el Nuavo Testamento les proporcio

naba los argumentos esenciales para asegurar su defensa (255).

En opinión de la Iglesia, era trrónea también la doctrina

de los cátaros según la cual Cristo no podía salir de la descen-

dencia del rey David, considerado por ellos como un monarca adúl

tero y asesino; no obstante, la ilustración de ambos manuscritos

del “Breviarí” no deja lugar a dudas, ya que aparece Salomón (muy

respetado por los dualistas languedocianos) como figura de Cris-

to en cuanto constructor del primer templo consagrado a Dios> co

mo Cristo es el edificador de la Igle~sia; por su parte, Salomón

es hijo de David, fruto del adulteric que los cátaros achacaban

a este rey, y, a su vez, Cristo, segi~n 5. Hateo y 5. Lucas, es

descendiente del rey de Israel.

Es de notar que, frente a la predilección de los cátaros

por los libros proféticos, en las miniaturas de ambos manuscritos

del “Breviari”, éstos aparecen reducidos por la inclusión de cua

tro escenas, sobre seis, pertenecientes a los libros anteriores

(del Génesis al Exodo), mientras que en la división de la histo-

ría del mundo dada por 5. Agustín y 5. Isidoro y que repite el vi

tral de Canterbury hay una mayor armnia al aparecer tres perso

nas pertenecientes a los libros histódcos, dos a los proféticos

y uno (como en el “Breviarí”) referid, al Nuevo Testamento.
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Otra característica es la de la negación de la divinidad de

Cristo: Para ellos no es auténtico Dios, sino un enviado que se

hizo hombre entre los hombres para poder actuar en el reino de]

diablo y proporcionarles el medio de escapar de él. Así, Dios com

puso un libro, el Evangelio, en el que aparecían inscritas todas

las vicisitudes que conocería este Enviada, y prometió adoptar ca

mo Hijo a aquel de sus espíritus que se presentara voluntariamen

te a cumplirlo. Todos se vieron incompetentes, salvo uno llamado

Juan en el cielo, que debía llevar e] nombre de Jesús en este n~un

do (265). Este docetismo, ya antiguo, había sido refutado por

Origenes y 5. Agustín que, según se áijo, lo ven anunciado por to

dos los personajes del Antiguo Testamento como el Mesías; todos

ellos anuncian> además, su acción redentora (Noé, con el arca con

la que salva al género humano; Isaac, con su ofrecimiento en holo

causto como víctima inocente (al igual que, según la exégesis, el

carnero); Moisés, por dar la primera Ley, al igual que Cristo da

rá el Evangelio; también al escribir los libros históricos que>

en palabras del mismo Cristo y de los exégetas, hablan constante

mente de El; Salomón construye el Templo del Señor, prefigura del

cuerpo de Cristo que sería hecho de carne, destruido en la Pasión

y reedificado en la Resurrección).

No sólo negaban la naturaleza divina de Cristo, sino también

la humana. Una vez llegado a la tierra, Cristo sólo es semejante

en apariencia al hombre; aparece al lado de Haría como un recién

nacido. Ahora bien, esto no concierne en absoluto a un nacimiento

carnal; al igual que Cristo, Maria es también un ángel (257); por

lo cual, Cristo nunca dejó de ser puro espíritu y, se insiste, su

aspecto humano no fue más que pura apniencia. No obstante, como
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se desarrollará más adelante (258), la Iglesia entiende que su-

frió en su naturaleza humana> no en la divina> lo que aparece ya

prefigurado en la escena del sacrificio de Isaac. Además, la apa

rición en la sexta edad de Santa Maria con el Niño en su regazo

muestra una relación familiar entre dos personajes: Ella es su ma

dre, lo que indica que Cristo se encarné real y efectivamente; en

este sentido, 5. Buenaventura habla de la “asunción de la carne

por el Verbo en el seno virginal” (“Purificación de la Bienaven—

turada Virgen Haría”: Discurso 32) (259>; a su vez, la humanidad

de Cristo ya había sido figurada en la persona de Adán, ya que

el “hombre formado de tierra virgen, que aun no había recibido

sangre, es figura de Cristo nacido de la Virgen” ES. Buenaventu-

ra: “Colaciones sobre el Hexaémeront Col. 16) (260). En otras

representaciones de las edades del mundo, tales como la de la por

tada de Amiens o el vitral de Canterbury, es frecuente encontrar

a Cristo solo formando parte de la sexta edad; no obstante, en las

dos miniaturas de ambos manuscritas del “Breviarí”, se ha dicho

que la iconografía de Maria procede de la de la Adoración de los

Magos en la que Cristo es presentado a las gentes como Dios y hom

bre (5. Isidoro: “Allegoriae quaedam Sacrae Scripturae”: 142; PL.:

83, col. 117); esta escena, aislada de su contexto y sustituyen-

do otros aspectos del ciclo cristológico, significa que la icono

grafía realza e]. argumento principal en favor de la salvación de

cada fiel: La Encarnación del Salvador y la redención que trae a

los hombres (redención que a veces se evocaba con la sola figura

ción del pecado original en virtud de la promesa hecha tras la

transgresión, después de la maldición a la serpiente) (261).

En conexión con todo lo vista, s~ niega el misterio de la
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transubstanciación, y, por tanto, de la Eucaristía; aspecto nega

do en numerosos sínodos en los que st~ alega la presencia absolu-

ta y real de Cristo en la Eucaristía, hecho que, como se vio, tam

bién viene prefigurado en las Escrituras, y que aparece, con toda

claridad, en la escena de la sexta edad con el sacerdote en el

momento de la Consagración (escena que no suele aparecer en las

representaciones de las edades del mundo), tras haber repetido so

bre la Forma los gestos y palabras de Cristo en la Ultima Cena,

y mostrándola a los fieles para que vean al Dios verdadero.

Por último, la negación de todos estos aspectos equivale a

rehusar la autoridad de la Iglesia, prefigurada en todas las esce

nas, bien sea bajo la forma de edificio o de altar, incluso de

nave (Noé) o de personas (Eva), llegando a su culmen en la sexta

edad, y que indica el lugar donde Cristo se hace realmente presen

te a los hombres; fuera de ella, y de sus sacramentos, no hay cohe

sión alguna ni. salvación.

Los origenes de la manera de entender la iconografía cris—

tian se remontan a los últimos siglos de la AntigUedad. A fines

del VI, tras algunas tentativas durante el y, el Papa Gregorio

Magno definía el carácter de la imager cristiana de una forma que

sería determinante para el occidente latino: “La imagen es la es

critura de los iletrados” (salvando en esta expresión representa

ciones posteriores de un muy elevado nivel teológico> poco acce-

sibles, sin una explicación previa, al pensamiento popular). Lo

importante es ver en la imagen un medio de conocimiento, especial

mente en materia de fe (262), y, por tanto, un instrumento apto

para enseñar (sin que se olvide) (263) la religión y sus misterios,
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confirmándose así el papel pedagógicc de la imagen cristiana. En

el círculo de Carlomagno, se reafirmd que el arte religioso tenía

una función esencialmente pedagógica y, como en tantos otros me-

dios, la actitud definida en esta época será determinante duran-

te toda la Edad Media occidental. De acuerdo con esta doctrina,

la imagen tiene como misión recordar los personajes y aconteci-

mientos de la salvación (como es el caso de la ilustración de las

edades del mundo o de la Iglesia) y de los santos, servidores eje!

piares de Dios. Así, ayudaban al fiel a elevarse por el espíritu

a las cosas divinas <264). Función pedagógica y alegoría serán

los dos aspectos que dominen no sólo la miniatura de las edades

del mundo o de la Iglesia, sino también las del resto de ambos

manuscritos del “Breviarí d’Amor”

2.b.— Ciclo de la calda del hombre

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense, ff. 68 v.—10 y.; manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ff. 50 y.— 51 y.

Se trata de uno de los ciclos más detallados del “Breviari”

y, dentro del tema que va de la creac~Lón de la mujer a la expul-

sión del Paraíso, uno de los más pormenorizados de la iconografía

medieval. El ciclo se desarrolla en cinco miniaturas donde se va

a resaltar, sobre todo, el hecho del pecado, que ocupa tres de

ellas (calda de Eva, falta de Adán y reprobación), mientras que

las otras dos están dedicadas a la creación de la mujer y a la

expulsión del Paraíso.

Antes de analizar cada una de las ilustraciones, se proce-

derá al estudio de una de las figuras principales, que llega a
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repetirse tres veces en las cinco miniaturas: Se trata del Crea-

dor. En las ilustraciones de ambos manuscritos del “Breviari”,

aparece con el aspecto tradicional da esta época (1), es decir,

con barba corta ligeramente bifurcada, representando, evidente-

mente, a la segunda Persona de la Sa:itísima Trinidad (es la mis-

ma apariencia con que puede verse en las representaciones de la

vida de Cristo que se analizarán más adelante). Esta imagen del

Logos creador (2), contaba con una t:~adtción ya antigua; ahora

bien, en este contexto adquiere una ;ignificación más específica:

Podía valer como argumento contra lo:; cátaros <que como ya se

vio consideraban la Creación como obra diabólica) (3) al presen

tar al Hijo como artífice de la naturaleza creada, compartiendo

su divinidad con el Padre, y, como EL, preexistente; el Hijo no

es una emanación de]. principio bueno, asimilado a uno de sus án-

geles superiores, sino que El mismo, al igual que el Padre, es

el principio iinico y bueno; así, según los exégetas, es el Verbo

el que crea, fundándose en un pasaje conocido como símbolo del

Hijo, perteneciente al prólogo del Evangelio de 5. Juan: “Per quem

omnia facta sunt” (Jn. 1, 3). Modelos similares aparecen en uno

de los paneles de bronce de la puerta. de la Catedral de Ausburgo

del siglo XI (4), en una placa de marfil procedente de Salerno de

los siglos XI—XII (Berlín, Staatl. Museum) (5), en una de las mi

niaturas de la “Biblia de Souvigny” de la segunda mitad del sigla

XII (Museo de Houlins) (6), en uno de los frescos de Saint—Savin

(7), en uno de los paneles de las puertas de bronce de S. Zenón

de Verona de fines del siglo XII o principios del XIII (8), en

las arquivoltas de la puerta central de la fachada Norte de la Ca

tedral de Chartres del primer tercio del siglo XIII (9), en una

de las arquivoltas de la Catedral de Thann (10), en uno de los
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relieves de la fachada de la catedral de Orvieto, atribuidos a

Lorenzo Maitaní, de hacia 1310—1330 :11), en uno de los del “Cam

panile de Florencia de Andrea Pisano, de hacia 1350 (12), en uno

de los del zócalo de la Catedral de Auxerre de la segunda mitad

del siglo XIV (13) y en el de la de itouen, de hacia la misma épo

ca (14). La cabeza del Creador aparece circundada por un nimbo

crucífero, reservado, como ya se sabe y ha podido comprobarse,

únicamente a las representaciones de la divinidad (ya sea del Es

piritu Santo bajo figura de paloma, ya sea rodeando la “Dextera

Dei’) (15). Aparece de pie (en el siglo y aparecía representado

así excepcionalmente, generalizándose a partir del XI), que es el

tipo que ha prevalecido y la posición más frecuentemente utiliza

da, en estas escenas, por los imagineros góticos (16), contando

con precedentes como el aparecido en el »paliotto” de marfil de

Salerno de los siglos XI—XII (Tesoro de la Catedral) (17), en los

mosaicos de Venecia con el ciclo de la Creación, del siglo XII

(18>, en la “Portada de platerías” de Santiago de Compostela (19),

en los frescos de Saint—Savin (20), ya en época gótica, en las

Catedrales de Thann (21), Friburgo (22), Worms (23) y Orvieto.

Viste ropas atemporales, “all’antica”, túnica y manto, aunque sus

pies estan desnudos (25). En el momento de la Creación, aparece

bendiciedo, como en los relieves de las Catedrales de Chartres

(26), Auxerre (27), Rouen (28) y Friburgo (29). En el manuscrito

S.l. n.3 escurialense no porta nada en sus manos; aunque, como es

el caso del Res. 203 de la Biblioteca Nacional, y aunque no es

especialmente normal, pese a contar con modelos desde la Antigue

dad, paticularmente referidos al momento a partir de la creación

de Adán, lleva un libro, al igual que en los relieves de la Cate

dral de Chartres (30), en la “Biblia de 5. Pablo”, conocida tan—



76

bién como “Paráfrasis métrica de Caedmon” (Paris, Bibí. Nat., mss.

auppl. lat. 1.94 y 8846) (31), en eX “paliotto” de Salerno (Teso

ro de la Catedral) (32) y en la miniatura de una Biblia del siglo

XIV (Paris, Bibí. nat, ms. lar. 18) (33).

2.b.L.— La creación de Eva

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (sin “titulus’¼, fi 68 y.;

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional (sin “titulus’) f.

50 y.

En lineas generales, las dos escenas son muy similares, pe

ro pueden detectarse diferencias: En el manuscrito SI. n.3 escu

rialense, Adán, en el suelo, duerme con su cabeza apoyada sobre

su mano derecha, mientras el brazo i;:quierdo atraviesa su cuerpo

y coge con su mano el codo del derecho; Eva, de pie, y casi tan

grande como Adán, se ve saliendo, hasta las rodillas, de su cos-

tado; extiende sus brazos y junta las manos en adoración al Se—

fior, que se encuentra en el extremo derecho del recuadro, hendí—

ciedo a la mujer con su mano derecha mientras extiende su brazo

izquierdo para coger las manos de Eva con la suya; aunque este

gesto tiene, de por al un aspecto utilitario (sacar a la mujer

del costado del hombre), no hay que olvidar ciQrtas connotacio—.

nes simbólicas: Un personaje que coge las dos manos de otro en

las suyas afirme su poder y al mismo t:iempo se transmite una ayu

da, una protección. Esta relación de superior a inferior.(de so-

berano a vasallo) supone un consentimiento y un compromiso mutuos

que engendran deberes recíprocos (34). En la ilustración del ma-

nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, Adán descansa su ca

beza sobre ej. brazo derecho, mientras está acostado sobre un pro
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montorio rocoso; Eva hace el mismo gesto que en el manuscrito 5.

1. n.3 escurialense, sólo que está sentada (el problema de salir

del costado de Adán se ha resuelto muy torpemente); el Creador,

en el externo derecho de la camposicitn bendice con la diestra a

Eva y sujeta un libro con la izquierca.

El tema de la creación de Eva comporta numerosas variantes

(35); entre ellas, la que siguen las ilustraciones de ambos manus

critos al presentar a Adán acostado, ya que el Génesis dice que

Dios le habla dormido durante la creación de la mujer (“Somnus

Adae”); el manuscrito S.l. n.3 escurialense toma dos de las varian

tes generales: Eva sale totalmente formada del flanco del hombre

con la ayuda de Dios que le tiende la mano, a la vez que esté

total, o casi totalmente, desgajada d! su cuerpo, juntando sus

manos en actitud de adoración ante el Señor. Este último aspecto

es el que coge, únicamente, la ilustración del manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional: El Creador no ayuda a Eva a salir del

costado de Adán. En líneas generales, la creación de la mujer en

ambos manuscritos corresponde a un mifimo tipo iconográfico, pre-

cisamente el más alejado del sentido ].iteral del Génesis (36>, el

más frecuentemente representado y el cue comporta mayor número de

variantes. Generalmente, la escena está representada con una de

las tres Personas de la Santísima Trinidad> (37) que casi siempre

aparece de pie, muy raras veces sentada. En este tipo iconogréfi

co pueden distinguirse dos formas diferentes de intervención di-

vina: O bien el Señor hace nacer a Eva por un simple acto de su

voluntad todopoderosa, limitándose a un gesto de llamada o de ben

dición del que surge Eva espontáneamente del hombre, como es el

caso de la ilustración del manuscrito les. 203 de la Biblioteca
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Nacional, teniendo como modelos similares una miniatura de un cd

dice conservado en Paris (Bibí. de lArsenal, ma. 5059) <38), el

“paliotto” de Salerno <39), uno de los relieves de las puertas de

bronce de S. Zenón de Verona (40), una de las escenas de un mosai

co de la Catedral de Palermo (41) y le la de Módena (42), en un

relieve de la fachada de la iglesia le Andlau (43), de la Catedral

de Módena (44), de Orvieto (45), de Thann (46) y del Palacio Cor

vai (Girgenti) <47). 0 bien el Creador tira de la mano de Eva pa

ra que salga del costado de Adán; esta es la fórmula que sigue la

miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense, y que puede verse

también en las puertas de Monreale (~8) y Ausburgo (49), en una

de las miniaturas del “Pentateuco de Aelfric’ (50), en la Cruz de

5. Juan de Letrán <51), en miniaturau de las Biblias de Bourges

(52).y de Paris (Paris, Bibí. Nat, ms;. lat, 11534) (53), en una

del “Salterio de 5. Luis” (Paris, Bibí, de l’Arsenal, ms. 1186)

<54), en una de las vidrieras de la Magdalena de Troyes (55), en

relieves de 5. Zenón de Verona (56)y de las Catedrales de Char-

tres (57), Friburgo (58), Wells (59), Ulm <60) y Auxerre (61), se

rá la fórmula que se aplique en uno de los relieves del “Campaní

le” de Florencia (62), la que prescriban los monjes griegos en

sus manuales de iconografía (63) y que aparecerá en la “Biblia de

Pommersfelden” (64), del rey Wenceslao (65), de una conservada en

Paris (Bibí. Sainte—Genevi&ve, ms. 22) (66), en un vitral de Bour

ges (67), en un códice que se encuentra en Paris (Bibí. Sainte—Ge

nevi~ve, ms. 20).(68). Hay una interesante variante, que coincide

totalmente con la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense,

que va introduciéndose poco a poco en Occidente, principalmente

entre los ilustradores de manuscritos: El Creador, mientras tira

a Eva de una mano, la bendice con la flra (69), según puede ver—
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se en uno de los relieves de una de las puertas de S. Zenón de

Verona (70), en una Biblia de fines del siglo XII (Paris, Bibl.

Mazarine, ms. 1186) <71), en la de Bourges (72), en una del si-

glo XIV (Paris, Bibí, de lArsenal, ms. 589) (73), en el “Salte-

río de 5. Luis” (Paris, Bibí. de l’Arsenal, ms. 1136) (74), so-

bre un vitral de la Magdalena de Trcyes (75), en una de las minia

turas cte la “Biblia de Souvigny” (tlculins, Bibí. Mun., ma. 1, f.

4 y.) <76), de la “Biblia de Winchester” (winchester, Cath. Libra

ry, fi 5, Bible) (77), en la “Bible Historiale” de Guiart des Mou

lins de]. siglo XIV (Montpellier, Bit].. de la Fac. de Médecine

(Bibí. Interuniv.), ms. II. 49, fi 9) (78), en la inicial “1” del

“In principio” del Génesis de una Biblia del siglo XIII proceden

te de la Sorbona <Paris, Bibí. Nat, ms. lat. 15472, 1. 8) (79).

El primer gesto de la mujer suele ser de adoración, juntando las

dos manos> como aparece en las ilustraciones de ambos manuscritos

de]. “Breviarí” y en el rosetón del transepto Sur de la Catedral

de Lyon (80), en un vitral de la de Troyes (81), en el “Octateu—

ca” del Vaticano (82), en la ‘Biblia Laurenziana” (83), en unas

conservadas en la Biblioteca del Arsenal de Paris <mss. 5590 <don

de el Creador coge con una de sus manos las dos juntas de Eva) y

5212Y(84),:en una inicial “1” del “Vn principió” del Génesis de

la “Biblia de Winchester” <Winchester, Cath. Library, fol. 5, Bí

Me) (85), en una ilustración de la Bible Historiale” del siglo

XIV de Guiart des Moulins (Hontpellier, Bibí, de la Fac. de lléde

cine (Bibí. Interuniv.), ms. 11.49, E. 9) (86), en una inicial “1”

del “In principio” del Génesis de una Biblia del siglo XIII pro-

cedente de la Sorbona (Paris, Mb].. lIat., ma. lat. 15472, E. 8)

(87). Es frecuente que en la creación de Eva ésta sólo muestre

su torso, y no el cuerpo completo, si. salir, como es el caso de
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la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense; no obstante,

en la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional aparece de cuerpo en

tero, aunque sentada (bien por una mala interpretación del modelo

de Eva sacando adío su torso; bien por problemas de decoro: Eva

no puede estar más alta que el Creador, aspecto que cumpliría so

bradamente en esta ilustración si hubiera aparecido de pie; bien

porque una deficiente colocación de la mujer haya motivado este

aspecto: Si se atiende sólo a su torso, éste es desproporcionada

mente largo; pudo llegarse a la solución de poner el brazo de Adán

entre medias y ai~adir las dos piernas, con lo que aparece este ti

po insólito de Eva sentada en el momento de ser creada dando la

sensación de estar ya formada y de recibir la vida, más que de sa

lic del costado del hambre); no obstante, ya desde e]. siglo XII

ten Andlau, por ejemplo) (88>, algunas obras rompen esta regla de

no mostrar más que el torso de la mujer en el momento de la Crea

chin, que cada vez se observa menos ea los siglos XIII y, sobre

todo, XIV y XV, como en una serie de Biblias conservadas en París

<Bibí. Sainte—Genevi~ve, mss. 20 y 22; Bibl. de l’Arsenal, ms.

1170) (89), en un Salterio moralizado del siglo XIV (Paris, BibA.

Nat., ms. lat. 11560) (90) y en uno de los relieves de la fachada

de la Catedral de Orvieto <91).

Adán puede aparecer acostado sobre el suelo, como en Andlau

(92) y en las Catedrales de Friburgo <93) y Ihann (94), en los ro

setones del Norte y del Sur de la Catedral de Lyon (95), en un Sal

teno conservado en Paris (Bibí, de l’Arsenal, ms. 1186) (96), en

dos Biblias del siglo XIV (Paris, Bibí. Sainte—Genevi&ve, mss.

20 y 22) (97); también puede aparecer recostado entre rocas, como

en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nado
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nal, en una de las puertas de la Cai:edral de Ausburgo (98), sri una

miniatura del “Salterio de Canterbury” (Paris, Bibí. Nat., ms.

lat. , f. 1) (99), en un relieve del siglo XII del claustro de la

Catedral de Gerona (100), en la “Bible Historiale” del siglo XIV

de Guiart des Moulins (Montpellier, Bibí, de la Fac. de Médecine

(Bibí. Interuniv.), ms. H 40, E. 9) (101) y en uno de los relie-

ves de la fachada de la Catedral de Orvieto, atribuidos a Loren-

zo Maitaní, de hacia 1310—1330 (102). Adán acostado conserva ge-

neralmente la actitud de simple reposo: Duerme con la cabeza apo

yada sobre una mano, como en el manw;crito 5.1. n.3 escurialense,

en la “Biblia de Souvigny” (Moulins, Bibí. Mun., ms. 1, f. 4 y.)

(103>, en la inicial “1”, del “In principio” del Génesis, de la

“Biblia de Winchester” (Winchester, Cath. Library, fol. 5, Bible)

(104), en el “Salterio de Canterbury” (Paris, Bibí. Nat., ms. 8846,

E. 1) (105>; también puede aparecer con la cabeza apoyada sobre

el hombro, como en una Biblia de la Biblioteca Nacional de Paris

<ma. lat 11534> (106>, en una de la dv!]. Arsenal (lO7)~ en la “BI

ble Historiale” de Guiart des Moulins del siglo XIV (Montpellier,

Bibí, de la Fac. de Médecine (Bibí. Interuniv.), ms. H.40, E. 9)

(108) y en uno de los relieves de la fachada de la Catedral de

Orvieto <109). Es notable que en las Escrituras no se consigne de

qué costado salió Eva: En la mayoría de los casos suele aparecer

a la derecha; no obstante, en numerosas ocasiones, al haber uti-

lizado un calco, se puede invertir la imagen (110>.

El Génesis sitúa la creación de Eva tras el descanso del

séptimo día; Dios no forma su cuerpo d<3 la tierra como el del hom

bre, sino que lo hace salir de Adán paira marcar su dependencia.

Los teólogos se preguntaron por qué Eva fue formada del costado
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&e Adán y no de otro lugar de su cuerpo; Ermengaud, recogiendo un

“topos” dado ya por numerosos teólogos dice: “Dios Nuestro Señor

hizo a la mujer del costado del hombre para que todos supieran que

Dios Nuestro Señor quería que fuera su compañera, ya que, si Dios

Nuestro Señor hubiera querido que la mujer se hiciera de la cabe

za del hombre, habría dado a entender que Dios quería que la mu-

jer fuera superior al hombre y su señor, y, si Dios Nuestro Señor

hubiera hecho a la mujer del pie, habría dado a entender que la

mujer fuera sierva y súbdita del hombre, y que no fuera compañe-

ra” (111).

Ha de tenerse en cuenta a partí:: de ahora que tanto la crea

chin como la caída de los primeros padres no debe entenderse úní

camente en sentido alegórico, sinto también en el histórico, corno

hechos que sucedieron realmente, y que son figura de lo que suce

derá <5. Agustín: “La Ciudad de Dios”: 1. 13, c. 21) (112).

El Paraíso ha de verse como una figura de la Iglesia: “El

paraíso es la misma Iglesia, como se lee en el “Cantar de los Can

tares” (4, 13); los cuatro ríos del Paraíso serian los cuatro Evan

gelios; los árboles frutales, los santos; sus frutos, sus obras;

el árbol de la vida, el Santo de los Santos, Cristo; el árbol de

la ciencia del bien y del mal, el libre albedrío de la voluntad

humana” (5. Agustín: “La Ciudad de Dios”: 1. 13, c. 21) (113).

Según los teólogos, la creación de Eva saliendo del flanco

de Adán dormido es figura del nacimiento de la Iglesia saliendo

de Cristo en la Cruz: “De su costado (del de Cristo), traspasado

or la lanza brotó sangre y agua hasta llegar a la tierra. En ella,
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sin duda, hay que ver los sacramentos, que constituyen la Iglesia,

semejante a Eva, que fue formada del costado de Adán, figura del

Adaii futuro, mientras él dormía” (5. Agustín: “Sermón 218”: 14)

(114); esta misma idea aparece en 5. Isidoro de Sevilla (“Allego

riae quaedam Sacrae Seripturse”: 4; PL.: 83, col. 99), en Wala—

frido Strabon (“Expositio in quatuor Evangelia”: ½ Joan.; PL.:

114, cola 914) y en 5. Buenaventura, que hace el tradicional para

lelismo entre Cristo—Adán e Iglesia—~3va: “El hombre formado de

tierra virgen, que aun no había recibido sangre, es figura de

Cristo nacido de la Virgen; como Eva fue formada del costado de

Adán, así la Iglesia del costado de Cristo” <“Colaciones sobre el

Hexaémeron”: Col. 16”) (115), la misma idea aparece en “Los siete

dones del Espíritu Santo” :Collatio 6, 20) (116). Esta concordan

cia explica por qué la creación de Eva fue representada en el ar

te cristiano, sobre todo en el gótico, más frecuentemente que la

de Adán.

Por último, esta miniatura se opone también a la doctrina

de los cátaros en cuanto pensaban que el principio malo fue el

creador del hombre y de la mujer (117>; es significativo que las

ilustraciones de ambos manuscritos dell “Breviarí” continúen la

tradición de presentar al Creador bajo los rasgos del Cristo, con

lo que se quiere decir que el Verbo es’ el Creador de todas las

cosas en unión con las otras das persc’nas de la Santísima Trini-

dad <118), conformando un solo Dios; es lo que declara 5. Agustín

cuando dice que consta “en la fe católica que el diablo ni engen

dró nuestra naturaleza ni la creó; en él no hay más que la se-

ducción de quien precede y la imitación de quien le sigue” <“Ser

món 294”: 15) (119). Los polemistas se hacen cargo de esta idea;
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así, Egberto de Sch5nau piensa que si el hombre hubiera sido crea

chin diabólica, sus mimbros no tendrían la disposición armónica

que presentan; tras haber probado que Dios, por su Verbo, creó

al hombre con las autoridades del Génesis (1) y de S. Juan (1),

dice: “Luego si todas las cosas fueron creadas por el Vebo de Dios,

toda carne fue hecha por El mismo... Ahora guardo silencio respec

to a los cuerpos de los racionales, hablo del cuerpo del hombre,

que fue construido especialmente para servir al Dios vivo, y para

oponerse a toda voluntad diabólica. Seguramente, si el diablo hu-

biera creado su cuerpo, nunca habría dispuesto sus miembros de

forma tan honesta, tan ordenada o co~xveniente, como lo están. Ya

que si se observan convenientemente, todos juntos fueron ordenados

según una admirable sabiduría y benignidad, como está a la vista

de todos. Los otros animales están conformados de tal modo que

avancen con el rostro inclinado hacia la tierra y la cabeza aba-

tida; pero sólo el hombre está ordenado en el cuerpo para que mar

che recto y tenga el rostro adapatadc> para levantar la vista a

los cielos, hacia los que debe dirigir toda la intención de la

mente” (“Sermones contra catharos”: Sermo 6, 8—9; PL.: 195, cola.

40—41). Por su parte, Bonacursus utiliza las autoridades del Nue

yo Testamento para oponerse a las tecrias cátaras: “Mateo, capi-

tulo XIX: “¿No habéis leído que aquei que al principio crió al

linaje humano, crió un solo hombre y una sola mujer, y que se di

jo: Por tanto, dejará el hombre a su padre y a su madre, y unir—

se ha con su mujer”, etc. Marcos, capitulo X: “Al principio, cuan

do los crió Dios, formó un solo hombre y una sola mujer”. Lucas,

capitulo III: “‘Y este (Jesús) tenía al comenzar cerca de treinta

años, hijo como se creía de José” hasta “que lo fue de Adán, que

lo fue de Dios”. Asimismo, capitulo XI: “¡Oh necios! ¿no sabéis
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que quien hizo lo de afuera hizo asimismo lo de adentro?”. Pablo

en la Epístola a los Gálatas, capituLo 1: “Mas cuando le plugo y

que me separó desde el vientre de mi madre”, etc. Mateo, capitu-

lo V: “Amad a vuestros enemigos; hacf~d bien a los que os aborre-

cen, y orad por los que os persiguen y calumnian, para que seáis

hijos de vuestro Padre que está en los cielos, el cual hace nacer

su sol sobre buenos y malos, y lío ver sobre justos y pecadores”.

En los Hechos de los Apóstoles, capitulo XIV: “Y no dejó de dar

testimonio de quien era, haciendo beneficios desde el cielo, en—

vianda lluvias y los buenas temporales para los frutos, dándonos

abundancia de manjares, y llenando de alegría nuestros corazones”~~

(“Vita haereticorum”: c. 2; PL.: 204, col. 779) (120). Alanus de

Insulis utiliza prácticamente los mismos argumentos que los ante

riores: “También en Lucas (capitulo III> donde se escribe la ge-

nealogía de Cristo, se lee: “Que lo fue de Seth, que lo fue de

Adán, que lo fue de Dios”. Se dice que Adán fue hijo de Dios en

razón de la creación, y así existió por Dios, y no por el diablo

Asimismo, en Mateo el Seilor es presentado diciendo: “Quien

desde el principio hizo al hombre, honbre y mujer los creó”

(Matth. XIX); y en otra parte: “Tanto amó Dios al mundo, que en-

tregó a su Hijo único” (Joan. III). También Pablo en la Epístola

a los Corintios afirma: “Dios dispuso los miembros, cada uno en

el cuerpo como quiso” (1 Cor. XII). A:;imismo 5. Pedro: “Dios de

Abraham, Dios de Isaac, Dios de Jacob,, suscitó a su Hijo Jesús”

(Act. XXXfI).

2.b.2.— Eva cae en la tentación

.

Nanuscrito S.l. n.3 escurialense (sin “titulus”), f. 69 y.;

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca t’acional (sin “titulus”), f.
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51 r.

Las dos escenas ofrecen similitudes: En lineas generales,

aparece Eva comiendo del Árbol de la Ciencia del bien y del mal>

en el que se enrolla una serpiente. En el manuscrito S.L. n.3 es

curialense, este árbol es un higuera de tres ramas con siete hi-

gas negros; en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se trata

del mismo tipo de árbol que ha aparccido hasta ahora (y que se—

gurirá apareciendo> en las ilustraciones de este códice: Es seme

jante, ~0t sus hojas dentadas a un roble, aunque la fruta, redon

da y roja, que Eva se lleva a la boca es probablemente una manza

na; en el manuscrito 5.1. n.3 escurialense, la mujer alarga, prí

mero, su mano derecha para coger un higo, mientras como otro que

tiene en la izquierda; por su parte, en la ilustración del manus

arito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, Eva come la manzana

con su mano derecha, mientras que 0011 la izquierda sujeta una ho

ja, semejante a la de higuera, para cubrirse.

Como se ve, los dos manuscritos tienen en común el sincro-

nismo de acciones: Por un lado, en la miniatura del S.l. n.3 es—

curíalense, se presenta el primer momento en el que Eva, tentada

por la serpiente, coge el fruto, tras de lo cual comete efectiva

mente el pecado al comerlo; en la ilustración del manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, la mujer aparece comiendo la fru-

ta, y para significar el pecado comet~Ldo, aparece cubriendo ya su

desnudez, aspecto que no se-corresponcie en absoluto con el relato

bíblico, ya que tendría lugar después de haber dado de comer al

hombre, y no antes. No obstante, la aparición de Eva cubriéndose

resulta absurda cronológicamente en cuanto en las miniaturas si—
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guientes (Eva dando de comer a Adán, reprobación divina y expul-

sión del Paraíso), no aparece cubriéndose en ningún momento. Ya

desde las primeras manifestaciones de este tema, es frecuente re

presentar a Adán y a Eva, ya sea cubziéndose con el árbol como eje

compositivo en el centro (lo que hace pensar que la transgresión

ya ha tenido lugar) (121), ya sea couiendo y cubriéndose a la vez

ambos (propio del sincronismo medieval, y que implica la idea de

pecado como efecto de la transgresión) (122). No obstante, no es

frecuente ver a la mujer cubriéndose en el momento de cometer ella

sola el pecado antes de dar el fruto a Adán (y mucho menos la fal

ta de coherencia manifiesta en esta ilustración por el hecho de

que, después de cometer ella sola el pecado, aparezca sin cubrir

se en las restantes escenas).

El episodio del pecado original ha sido uno de los motivos

preferidos de los imagineros cristian’~s: Aparece no solamente,

como aquí, en las escenas del Génesis, sino también, y muy fre-

cuentemente, como tema tratado aisladamente, pues es a la vez una

prefigura de la crucifixión y la base misma del dogma (123). A con

tinuación, se pasará a analizar cada uno de los elementos inte-

grantes del tema:

En primer lugar, en cuanto al Arbol de la Ciencia del bien

y del mal, los teólogos disputan si se trata de un naranjo, un

manzano, una higuera o una cepa de vi?ta. No es seguro que los is

raelitas hubieran conocido manzanas; este árbol no se llama man-

zano más que en la tradición latina. En la versión griega de los

“Setenta”, es una higuera. La tradición judeo—rabinica piensa en

la viña que, en este caso, sería anterior a Noé. Los partidarios
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de la higuera alegaban que, en cuanto Adán y Eva tuvieron conocí

miento de su desnudez, se cubrieron la cintura con hojas de este

árbol. Los directores de los artistas, en ocasiones> han elegido

según la vegetación de la zona donde viven: Los bizantinos e ita

lianos le dan, como en el caso del manuscrito S.J. n.3 escuna—

lense, el aspecto de una higuera, cono en los sarcófagos de los

museos de Arles (124) y de Letrán (125), mosaico de Venecia (126),

en una de las escenas de una de las puertas de Monreale (127), en

la fachada de la Catedral de Módena 1128), en uno de los relieves

de la de Orvieto (129) y en la tumba de Mastina della Scala (Vero

na) (130>; más raramente el de un naranjo o un datilero. Salvo

excepciones muy claras, el manzano, que sólo había aparecido en

el curso del siglo XII, suplanta a todos los demás árboles, sobre

todo en la zona de Francia, como en Saint—Paul—de Varax (131>, en

Vézelay (132>, Corbie (133), Anzy—le—Duc <134>, Chartres (135),

Amiens (136), Reims (137), Rouen (138), Auxerre (139), Estrasbur

go (140), Friburgo (141) y Thann (142); no obstante, en algunas

zonas francesas, como Auvernia y Borgiña, se encuntra a veces la

viña (143).

Sobre un cierto número de sarcófagos, donde el tema del pe

cado original es muy común, es notable que el árbol, al igual que

en el de la miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escunialense, pre-

sente siete frutos visibles: Es posible que se haya querido hacer

alusión a los siete pecados capitales, contenidos en germen en la

falta de Adán y Eva (144).

En segundo lugar, en cuanto a la serpiente, ésta aparece en

la Biblia como instrumento del diablo; en el arte cristiano, es
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así como en un bajorrelieve de Girgenti (166).

Según la mayoría de los tedlogon, a cuya opinión se adneri

rá Ermengaud, Eva es la principal culpable del pecado al entrar

en contacto con la serpiente (no obstante, más adelante se mati-

zará sobre este aspecto) (167).

Esta escena puede interpretarse como el momento de unión a

la herejía; entre los textos que hacen referencia a al pecado orí

ginal como figura de la herejía, se ha escogido el “Del Génesis

conra los maniqueos” de S. Agustín, ya que el catarismo, al tra—

tarse de una herejía dualista que presenta numerosos contactos con

los maniqueas (a fines del.XII y principios del XIII, hay polemis

tas que la consideran puramente maniquea; incluso cierta historio

grafía del catarismo) (168), esta obra sin duda fue conocida por

todos aquellos que pretendieron refutar los errores de los albí—

gansas.

En un sentido alegórico, la serpiente, como ya se dijo, es

imagen del diablo, que, tras su caída, y envidioso del hombre que

Dios había creado (169), la “escogió era el paraíso corporal...;

escogió, digo, la culebra, un animal librico y que se mueve con

tortuosos meneos, apto para el propósito de hablar por su boca.

Y... <se dirigió) con falacia a la mujer. Comenzó por la parte

inferior de la sociedad humana, para a~icender gradualmente al to--ET
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do, en la conciencia de que el varón no sería tan fácilmente cré

dulo y de que no podría ser engañado por error de no ser accedían

do al error ajeno” (5. Agustín: “La Ciudad de Dios”: 1. 14, c. 11)

(170). La serpiente puede aparecer, sin á~r esto excluyente con lo
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visto como una imagen contraria a la fe (5. Agustín: “Sermon 105”:

6) (111) que convence a la mujer por medio del halago, es decir,

haciéndole caer en el pecado de soberbia: “Fue la serpiente, en

efecto, la incitadora de la soberbia. “Probad y seréis como dio—

ses”: He aquí la incitación a la soberbia”, siendo consecuencia

primera de este pecado apartar al homtre de Dios (S. Agustín: “Del

Génesis contra los maniqueos”: 1. 2, c. 5) (172). Aparece la so-

berbia como la raíz y el primero de todos los pecados al querer

el hombre hacerse igual a su Creador, al rehusar amoldarse a su

condición de criatura y no prestarle adoración; a su vez, la so-

berbia, de manera análoga, por pretender separarse de la autori-

dad de la Iglesia, está al comienzo de toda herejía: “¿Cuál es el

principio del pecado?. Preguntemos a la Escritura. “El principio

de todo pecado”, dijo, “es la soberbia” (Eccli. 10, 15); y si la

soberbia es el principio del pecado, la soberbia es la puerta de

los infiernos. Considerad ya qué es lo que ha engendrado todas las

herejías; no hallaréis ninguna otra madre a no ser la soberbia

.

Pues cuando los hombres presumen mucho de si mismos, llamándose

santos y queriendo arrastrar a las masas tras de si, sólo por so-ET
1 w
460 314 m
542 314 l
S
BT


berbia dieron origen a las herejías y a los cismas” (5. Agustín:

“Sermón 346 B”: 3) (173). Esta escena, interpretada en un senti-

do alegórico, tiene el mismo significado, para la serpiente, que

dio 5. Agustín a la herejía de Arrio (nombre con que también se

conocía la de los cátaros en la época) (174): “La serpiente si-

gue susurrando aún y no calla. Con cíe :ta promesa de ciencia, bus-

ca arrojar del Paraíso de la Iglesia a los cristianos para no per

mitirles volver al Paraíso aquel del que fue arrojado el primer

hombre... Lo que ocurrió en aquel para:Eso, eso mismo ocurre en la

Iglesia. Que nadie nos aleje de este paraíso. Bástenos ya el haber
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perdido aquél; que al menos la experiencia nos corrija. La ser-

piente es la misma, la que siempre sugiere la iniquidad y la im-

piedad” (“sermón 341”: 5—6) (175).

Resumiendo, la herejía comienza por extenderse a las masas

más débiles, menos ilustradas de la Iglesia, prometiéndoles una

verdad que no existe; este grupo de gentes, convencidas con los

argumentos heréticos, abandonan voluntariamente la Iglesia cre-

yendo encontrar algo mejor fuera de ella; también ocurre, como se

verá, que, a esta caída, se suma la de los elementos más cultos y

privilegiados de la misma Iglesia, con lo que da comienzo la es-

cisión, de manera análoga a lo ocurrido en el Paraíso.

2,b.3.— Eva da de comer a Adán el fruto del árbol

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (sin “titulus”), f. 69 y.,

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional (sin “titulus”>, f.

51 r.

En las ilustraciones de ambos manuscritos, se conservan los

mismos rasgos en cuanto a personajes y disposición de éstos (a es

te respecto, la diferencia más reseñable es la inversión de esque

ma compositivo general: Lo que en un manuscrito aparece a la de-

recha, en el otro está a la izquierda) (176). En el manuscrito 5.

1. n.3 Adán recibe de Eva un higo del Arbol de la Ciencia del bien

y del mal con su mano izquierda, mientras que con la derecha, el

índice extendido (con el sentido de mostrar una cosa a alguien),

llama la atención a Eva sobre el Arbol vedado; ahora bien, el he

cho de aparecer el dedo orientado oblicuamente, da la idea de una

exposición de ideas (recordar a la mujer que no pueden comer del
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fruto prohibido); a este gesto, Eva responde señalando el árbol a

la vez que expresa sus propias ideas (las sugeridas por La serpien

te) al respecto mediante el gesto de apuntar con el indice, ex-

tendido y orientado diagonalmente (177); convencido ya Adán, le

entrega el higo (propio del sincronismo medieval). Por su parte,

en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal, Eva hace con su mano derecha un gesto ambiguo: Puede tratar

se de señalar el árbol, al no presentar movimiento de rotación

del brazo ni del puño (178); no obstante, el hecho de tocar la ca

pa y de plegar ligeramente los dedos, ofrece el aspecto de estar

cogiendo algo de él; en este caso el fruto (no señalado de rojo

por omisión del ilustrador), que tiende a Adán con la izquierda

y que se ve en la mano de éste (sincronismo medieval), que se líe

va la derecha a la mejilla. Este últim~ gesto, con el añadido de

los ojos abiertos del hombre, expresa ma connotación de dolor

o de tristeza; este sufrimiento difiera de otras formas de repre

sentación del dolor (mesarse los cabellos, apretarse la cabeza),

correspondiendo a una aflicción más prlongada frente a una

reacción emocional viva y efímera. En 3ste caso, la cabeza se po

sa sobre los dedos plegados de la mano más que sobre la palma

(179). Se ve, pues, que en la ilustración del manuscrito Res. 203

se ha condensado más acciones (aspecto arcaico) que en el 5.1. n0

3 escurialense: En aquél, Eva ofrece e1 fruto a Adán, éste lo re

cibe (aspecto coincidente, cronológicamente con la miniatura del

manuscrito escurialense), lo come, y ya siente el dolor por haber

cometido la infracción. La miniatura del manuscrito S.J. n.3 escu

rialense ofrece un aspecto más narrativo. En la del Res. 203, hay

un aspecto que conecta con la ilustración anterior: Si en el peca

do cometido individualmente por Eva, ésta se cubría con una hoja,
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mostrando el délito cometido; Adán lo hace llevándose la mano a

la mejilla en actitud de pesar.

Según el tipo habitual de esta escena, los dos personajes

aparecen de pie; no obstante, en lugar de respetar la simetría tra

dicional de esta escena, aparecida desde los primeros momentos del

arte cristiano (180) con Adán y Eva entre el árbol, se ha dado a

cada personaje una posición y una actitud diferente, a la vez que

se ha desplazado el Irbol a un extremo de la composición, como se

ve en un capitel de Corbie (181>, en una miniatura del “Salterio

de 5. Albano” (Hildesheim” (182), en la puerta del Castillo del

Tyrol del siglo XII (183) y en una vidriera de la Catedral de Seris

de fines del XIII (184); así (y esto es particularmente visible

en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal con la inclusión de la serpiente), Eva se convierte (según

algunos, conforme al texto sagrado> en el intermediario obligado

entre el tentador y Adán, relegado a un extremo de la composición,

como puede verse en uno de los relieves de una de las hojas de las

puertas de Hildesheim (185), en la “Biblia de Bamberg” (186), en

la “Biblia de Carlos el Calvo” <187) y en rollos de “Exultet”

(188). El hecho de entregar Eva el fruto a Adán (aspecto que aun

la inculpa más), aparece en la “Biblia de Bamberg”, en un marfil

bizantino de Darmstadt (189), en la pintura del techo de S. Mi-

guel de Hildesheim (190) y en un entrepaño de la Catedral de

Amiens (191); en este sentido, puede aparecer la mujer entregando

el fruto a Adán, al igual que en la ilustración del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, y éste con la manzana en la

mano, según puede verse en una de las hojas de las puertas de 5.

Miguel de Hildesheim, en un capitel de Corbie, en la “Bilia de
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Carlos el Calvo” (192), en el “Salterio de S. Albano” (193) y en

dos Biblias conservadas en París (Bibí. Nat., mss. lat. 8846 y

10434) (194). El gesto de Adán de señalar el árbol, que aparece

en la miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, recordando

por última vez la advertencia divina mientras coge la furta que

le entrega Eva, aparece en uno de los relieves de la fachada de

la Catedral de Orvieto, atribuidos a Lorenzo Maitaní (hacia 1310—

1330) (195).

De manera similar a como ocurre en ambas ilustraciones de

los dos manuscritos del “Breviarí”, en el mosaico de Venecia, hay

un desarrollo de la caída de Adán y Eva en dos escenas: En la prí

mera, Eva coge el fruto a la vez que se cubre (nótese la concomí

tancia con la miniatura del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca

Nacional), en la segunda, se lo da a Adán (196). Los mosaistas de

la Península italiana y de Sicilia, que han detallado los pasajes

del Génesis, han dividido el drama en numerosos actos; dos concre

tamente, aparecen en el “paliotto” de Salerno (Tesoro de la Cate

dral) (197), donde se ve a Eva sola con la serpiente (tentación)

y la acción del pecado; asimismo en Bourges (en la primera escena,

la mujer aparece sola con el tentador> (198> y en un mosaico de

Monreale (muy similar, en este sentido, al de Venecia y a las

ilustraciones de ambos manuscritos del “Breviarí d’Amor”) (199).

Ya se ha visto cómo, en palabras de 5. Agustín, “la serpien

te no se atrevió a hablar al varón, y para derribarlo se sirvió

de la ayuda de la mujer. A través del sexo más débil consiguió

hallar al más fuerte, y, entrando por uno solo, alcanzó el triun

fo sobre los dos” (“Sermón 190”: 2) (220); así pues, la mujer,
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a través del diablo, hizo caer al varón (“Sermón 281”: 1) (201).

Sin embargo, Adán fue igualmente culpable, sino más, al no haber

sido engañado por la serpiente, sino por su igual, la mujer: “aquel

varón violó la ley de Dios, no porque creyera en la verdad apa-

rente que le dijera su mujer y seducido por ella..., sino porque

condescendió con ella por el amor que les unía... Eva tomó por

verdaderas las palabras de la serpiente, y él no quiso desgajar

aquel único enlace ni aun en la comunión de pecado. No por eso

fue menos culpable, pues pecó a ciencia y conciencia” (5. Agus-

tín: “La Ciudad de Dios”: 1. 64, c. 11) (202). No sólo fue esta

solidaridad con la mujer, sino que Adtn pecó principalmente, por

creer a la mujer y a la serpiente antes que a Dios, y por su so-

berbia: “dio más crédito a la serpiente que lo engañaba que al

Creador que lo aconsejaba. No dio crédito a Dios, y se encontró

con aquéilo en lo que no había creído.., si quería pecar era por

soberbia y curiosidad” <5. Agustín: “Sermón 51”: 10) (203); idea

que recoge 5. Bernardo en su “Sermón 101”, pensando que si en el

hombre no hubiera precedido alguna soberbia, nunca habría pecado

(204).

Se aprecia que el pecado del hombre es de la misma natura-

leza que el de la mujer, pertenece a la soberbia, ya que Eva le

ofrece el fruto con la misma proposición que la serpiente, la de

ser dioses; y ya se ha estudiado la relación entre soberbia y he

rejia que da 5. Agustín. Así, en esta escena, el fruto del árbol

es imagen de la herejía, y Eva la instigadora para que el hombre

caiga en ella: “no reciba (el cristiano—Adán) de ella (Eva) el

alimento prohibido, es decir, el engaño de los herejes con la gran

oferta que le hacen de ciencia y hasta el desentrañamiento de los
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misterios, con lo que se hace el mismo error más velado para po-

der engañar, puesto que la liviandad canosa y soberbia de los

herejes vocea bajo la forma de la mujer en el Libro de los Pro-

verbios, y dice: “el que es necio se aparta de mi”, y también

exhorta a los carentes de sentido diciBndo: “comed con buen ape

tito el pan escondido y bebed clandestinamente el agua dulce”

(“Del Génesis contra los maniqueos”: c. 2, 1. 27) (205). Así, de

nuevo, la serpiente pasa a significar ~ los herejes, el árbol

.

el libre albedrío y el peligro que entraña hacer mal uso de él

(chocando contra los postulados cátaros sobre la inexistencia

del libre arbitrio) (206): “ojalá que no tocásemos el árbol de la

ciencia del bien y del mal, plantado en medio del paraíso; es de

cm, que no quisiéramos hartarnos con los frutos de nuestra natu

raleza, la que, según dijimos, es un tfrmino medio entre las cria

tures de Dios, para no experimentar engañados la diferencia que

hay entre la sencilla fe católica y los engaños de los herejes,

porque de este modo llegaríamos al conocimiento del bien y del

mal.., aquella serpiente significa proféticamente el veneno de

los herejes y principalmente de los maniqueos y de cualquiera

que se oponga a los libros sagrados del Viejo Testamento. No veo

pronosticada cosa más evidente que a éstos en aquella serpiente;

y, por tanto, debemos huir de esta serpiente que tiene su madri-

guera en los corazones de éstos, porqua nadie ni más locuaz ni

más jactanciosamente promete el conocimiento de la ciencia del

bien y del mal” (“Del Génesis contra l~s maniqueos”: 1. 2, c. 25).

(207).

2.b.4.— Dios recnimina a Adán y a Eva

.

Nanuscrito S.l. n.3 (sin “titulus”), f. 70 r.; manuscrito
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Resa 203 de la Biblioteca Nacional (sin ‘titulus”), f. 51 y,

Ambas miniaturas difieren casi totalmente; lo único común

en ellas es el tema: La reprobación de Dios a Adán y Eva por ha-

ber desobedecido su mandato, y el intento, por parte de cada uno

de los pecadores, de justificar su faita para que el castigo no

caiga sobre si.

En el manuscrito S.l. n,3 escurialense, hay una clara diví

sión entre los culpables y el acusador. En primer lugar, la sepa

ración entre ambos grupos se lleva a cabo a través del fondo, que

da lugar a un alejamiento llevado a cabo por un elemento no sig-

nificante: Es distinto el color del fondo del espacio que ocupa

la divinidad, rojo, del destinado a los pecadores, azul oscuro

(208). En segundo lugar, por un elemento significante pertenecien

te al mundo de la naturaleza, como es el Arbol de la Ciencia del

bien y del mal; la separación entre ambos grupos se refuerza, co

mo se ha visto, por la diferencia de color en el fondo; también

por el contraste de las posiciones que se percibe en ambos :209):

Dios aparece de pie; en principio, esta situación no es signifi-

cante por sí misma sino es en contraste por la situación de los

dos pecadores, abatidos, con el cuerpo muy flexionado; así, se es

tablece una fuerte escala jerárquica: Dios se presenta estable y

derecho, lo que expresa su superioridai debida a su rango, natu-

raleza, función y valor; así pues, lo nás importante en esta post

ción es el orden, la mesura yÁa estabilidad, en contraste con el

los desórdenes, excesos y gesticulacioaes que manifiestan los dos

pecadores, como los valores del bien frente a los del mal; en es

te sentido, la figura de Dios se acerca a la actitud que resume
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las características del hombre ideal tegún los estoicos: “vir gra

vis et fortis qui stat” (210). Por su parte, Adán y Eva aparecen

en actitud abatida, derribados por un poder moral; ambos presen-

tan, a su vez, una posición inestable, característica de los mal

vados (similar en cierta forma a la de los condenados que apare-

cen en la miniatura del Juicio Final del manuscrito S.l. n.3 es—

curialense, f. 132 r.), y de aquéllos que, sufriendo los efectos

de un mal, se debaten en un estado de desasosiego. Estabilidad

(divina) e inestabilidad (de los protoplastas) dan a las diferen

tes posiciones sus caracteres más significativos. A las maneras

de estar en el espacio, se corresponden connotaciones de calidad.

La posición equilibrada implica una pertenencia a los valores del

bien. El desorden de los movimientos y, como es el caso de los

primeros padres en esta miniatura, los desequilibrios del cuerpo

manifiestan la angustia, las malas disposiciones de la concien-

cia, la maldad y la perversidad. Hay que tener en cuenta que es-

tabilidad no significa inmovilidad (211). Los primeros padres cu

bren su desnudez con hojas de higuera. Dios aparece con el indice

de la derecha en alto, orientado oblicuamente, en una posición in

termedia entre la del encargo (pregunta por qué han comido del

fruto del árbol) y la de la exposición de ideas (que les habla

prohibido>. Por su parte, el gesto de los protoplastas es el de

la doble designación, en que el acusad~r apunta con el indice ha

cial el acusado mirando al juez: Adán, que es requerido por Dios,

señala a Eva como culpable, mientras vielve su cabeza para mirar

al Creador; por su parte, Eva mira y señala con el indice a la

serpiente, situada entre los primeros padres. Como se ve, la mi-

rada es una forma de expresión frecuen:e utilizada para designar..

La doble designación significando la acusación no es propia del
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culpabilidad, de la acusación lanzada hacia otro, es antigua, al

menos en la tradición bíblica y en el pensamiento medieval, como

se ve en esta miniatura y en otra que representa el mismo terna

de los “Comentarios sobre el Pentateuco” de Nicolas de Lyre en un

manuscrito del siglo XIV (Arras, Bibí. Nun.,, ms. 252) (212); muy

similar a la miniatura del manuscrito S.l. n.3, por cuanto los

protoplastas aparecen cubriéndose y en una posición de pudor, a

la vez que se expresa un matiz de mentira y de hipocresía, al pre

sentar ambos los brazos cruzados (en el manuscrito S.l. n.3 es—

curialense, es sólo Adán), es el relieve que aparece en una de

las hojas de las puertas de bronce de la Catedral de Hildesheim

de 1015 (213); así, se traduce, conforne al relato bíblico, la

manera hipócrita con la que Adán culpa a Eva (214).

Por su parte, la ilustración del manuscrito Res. 203 es me

nos compleja. La única separación, y que tiene una connotación

jerárquica, viene dada por la mayor altura de Dios, ligeramente

superior a la de los protoplastas, que inclinan ligeramente la ca

beza como con vergiienza, pero que no están cubriéndose ni con el

cuerpo plegado, sino desnudos. Dios apunta el indice acusador ha

cia el hombre, que aun tiene en su mano derecha el fruto prohibi

do (para dar idea que acaba de comerlo y que la escena tiene lu-

gar apenas Eva se lo ha entregado, según se vio en la ilustración

anterior) y se lleva la izquierda al pacho con el sentido de rehu

sar totalmente su culpa; este gesto coi¡pleta una significación ex

presada por otros elementos y relaciones; Manifiesta el carácter

profundamente pensado o sentido de un comportamiento; con este

sentido de negación (aunque en un contexto muy diferente) se ve
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en una miniatura de 1277 del “Arbre d’amours” <Paris, Bibí. Sain

te—Genevi~ve, tus. 2200, f. 198 y.) (215) que representa a una mu

jer rechazando las proposiciones de un amador; con este gesto,

ella rehusa con todas sus fuerzas sus requerimientos. Por su par

te, Eva muestra la palma de la izquierda, indicando que ella tam

bién niega su culpa en el acto; este gesto siginifica la negación.

La palma parece rechazar físicamente el objeto de la repulsión

(en este caso, la acusación> (216>; a su vez, con la izquierda

señala el árbol donde está la serpienl:e. A diferencia de la minía

tura del manuscrito anterior, no hay acusación directa, sino in-

directa (si uno de los personajes dice que no ha cometido el acto

reprobable, ha tenido que haberlo hecho necesariamente el otro),,

salvo en el caso de Eva, y mucho meno~; con la connotación de hi-

pocresía o cobardía que aparecía en e:L manuscrito 5.1. n.3 escu—

rialense (Adán).

El pecado no sigue inmediatamen:e al castigo. Entre la trans

gresión y la expulsión, se intercalan tres episodios sumariamente

indicados en el Génesis y de los que el manuscrito S.l. n.3 escu

rialense toma,,sintéticamente, los doa primeros; mientras que el

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, sSlo coge el segundo, obvian

do el primero. Se trata del momento en que se cubren con hojas de

higuera y de la reprobación divina.

El tema de cubrirse con hojas tras el pecado, que aparece

en el manuscrito S.l. n.3 escurialensa, aparece en numerosos ma~

núáegoaa,como el del Cementerio de los santos Marcelino y Pedro

(217) y el de Arles <218), así como ea pinturas de catacumbas;

igualmente, en una de las miniaturas de la- “Biblia de 5. Pablo Ex
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tramuros” (219), sobre un capitel de Vézelay (220), en una Biblia

del siglo XII (Paris, Bibí. Nat., ms. lat. 10534) (221), en el mo

saico del Génesis de S. Marcos de Venecia (222), en una de los re

lieves de la sillería de coro de Amiers (223>, en un vitral y erv

el zócalo de la Catedral de Bourges <224) .y en el de la de Rouen

(225).

En ambos manuscritos, los pecadores, más o menos rectos,

aparecen de pie, como en una Biblia conservada en Paris (Bibí.

Nat., rus. lat. 10434) (226). Casi siempre se encuentra a los peca

dores confundidos, inmersos hasta el abandono de toda defensa.

No obstante, los artistas bizantinos y románicos quisieron mostrar

a Adán y Eva ante el Creador tratando ie explicar las circunstan

cias atenuantes, acusando a la serpiente, tratando de conseguir

de Dios una palabra de piedad o una primesa de redención (227);

así, en ambos manuscritos, Adán, más o menos directamente, apare

ce acusando a Eva, como en un sarcófago del Cementerio de Calixto

(228), sobre numerosas miniaturas de B:Lblias carolingias, como

las de Bamberg (229), Londres (230) y Noallíes (231), en los mo-

saicos de Florlencia (232) y Palermo (233), en un capitel de No—

tre—Dame—du—Port <234), en un vitral del siglo XIII de Bourges

(235) y en uno de los relieves de la fuente de Perugia (236). Por

su parte, Eva acusa a la serpiente, que se encuentra entre las

ramas del árbol, como en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca

Nacional, en uno de los relieves de las puertas de }fildesheim de

1015 (237) y en una Biblia conservada en Paris (Bibí. de l’Arse—

nal, ms. 5059) (238); o enroscada en el suelo, tal y como se ve

en la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense, en el mosai

co de Palermo (239) y en uno de los relieves de una de las arqui
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voltas de la Catedral de Chartres (24<)).

Generalmente, en esta escena, Dios está a un lado de la con

posición y Adán y Eva al otro, como puede comprobarse en las lAus

traciones de los dom manuscritos del Breviari”, en los relieves

de la fachada de la Catedral de MódenaL <241> y en el zócalo de la

de Bourges (242>; en ocasiones, y comc aparece en la miniatura

del manuscrito S.l. n.3 escurialense, levantándose el árbol en-

tre el juez y los acusados, cono en uno de los relieves de una

de las puertas de 5. Zenón de Verona (243), en una de las iluatra

ciones de la “Biblia de Carlos el calvo” (244) y en el zócalo de

la Catedral de Rouen <245).

En ambos manuscritos del flreviari d’Amor”, Dios está de

pie, conforme al texto del Génesis, como en el mosaico de la Ca-

tedral de 5. Marcos de Venecia (246> <sólo que en el momento de

juzgar a Adán y Eva se encuentra sentado); casi siempre, sobre to

do en época gótica, Dios aparece haciendo un gesto de llamada o

de amenaza, y, como en el manuscrito Ras. 203 de la Biblioteca

Nacional, suele llevar un libro, así c~ino en el zócalo de la Ca-

tedral de Bourges (247) y en una Biblit conservada en Paris <Bibl.

de l’Arsenal, mm. 5059) (248). En la ilustración del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, el Creador no llama a los pro

toplastas, sino que les sorprende en su misma falta, con Adán su

jetando aún el fruto, como en la “Bibl:La de 5. Pablo Extramuros”

(249). No obstante, en la miniatura deL manuscrito S.J. n.3 escu

rialense, el Señor muestra el árbol a ¡1dm y Eva, en lugar de ha

carlo ellos, para acusarías, como puedE! verse en un capitel de

la portada de Autun (250).
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Es preciso, para comentar esta escena, dividirla en dos par

tea que hacen referencia a la sucesión cronológica de los aconte

cimientos: La primera es la relativa a la vergijenza y ocultación

de los protoplastas; la segunda, a la reprobación divina.

En cuanto alprtaer aspecto, se desarrolla el tema del co-

mienzo del vivir según la carne y el significado profundo que ea

to implica, repiti¿ndose en varias ocasiones, y que servirA para

enlazar tanto con el pecado de soberbia, según el sentido histó-

rico, como con el de herejía, si se sigue la interpretación ale-

górica: Las hojas con las que se cubren significan “el prurito de

la libido, producido por su pecado” <5. Agustín: “Sermón 69”: 4)

(251); esta verguenza se debe a la périida del estado de la gra-

cia, y la ocultación del sexo, a la transmisión por generación

del pecado original: “Cometió el hombre una acción punible, y en

contr6 un movimiento pudendo... se abrieron sus ojos para algo

que nunca habían experimentado, algo que nunca les había consta-

do en el movimiento de su cuerpo. Se les abrieron los ojos para

mirar, no para ver; y como experimentaron algo vergonzoso, se apr!

suraron a ocultarlo. “Tejieron”, dice, “hojas de higuera y se hl

cieron unoa cinturones” • La nueva sensación se localiza en la par

te que cubrieron. He aquí de dónde procede el pecado original; he

aquí por qué nadie nace sin pecado. He aquí por qué noquiso ser

concebido de esta forma aquél a quien concibió una Virgen” (“Ser

món 151?: 5) (252). De hecho, cubrir el sexo viene a significar

ocultarse de la verdad, es decir, la aparición de la soberbia que

origina el engaño; “pues cuando alguno se aparta de aquella intí

ma y escondida luz de la verdad, ninguna otra cosa agrada a la so

berbia sino es la mentira falaz; de aquí nace la hipocresía y con
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ella se juzgan sobremanera sabios los que pudieron engañar y tral

cinar a quienes quisieron” (“Del Génsois contra los maniqueos”:

1. 2, c. 15) <253). Así se explica tanibién la ocultación a la mi

rada divina: “¿Quién es el que se oculta de la mirada de Dios?;

el que abandonándole comienza a amar ~iu propia miseria. Ya esta-

ban (los protoplastas), pues, cubiertcs Con el ropaje andrajoso

de la mentira, y el que habla mentira habla de su propio caudal

el hecho de esconderme de Dios sisnifica que “en el interior

de sus conciencias se escondieron para perturbarme con lamenta-

bles errores cuando abandonaron la luz de la verdad” (“Del Géne-

sis contra los maniqueos”: 1. 2, c. 16> <254>. Hay que tener en

cuenta que esta escena puede servir para refutar la teoría dualí!

ta según la cual el principio bueno no habría podido crear la na

turaleza material; en este caso, S. Agustín, intencionadamente,

hace aparecer a Adán como imagen, no de Cristo, sino del cristia

no engañado (según se vio> por la herejía; se ve, pues, cómo una

imagen, dentro de un mismo ciclo de mLiiaturas, puede cambiar su

significado, según lo crea conveniente el autor: Si en un princí

pío, Adán es figura de Cristo del que nace la Iglesia, en otro mo

manto lo es del cristiano seducido por la herejía; a su vez, vuel

ve a aparecer el Paraíso como imagen di! la Iglesia no inficciona

da por los errores heréticos, ya que el Paraíso no se corrompió

por la falta de los protoplastas, según declara 5. Agustín <255),

ya que en todo lugar hay algo malo para que resalte lo bueno <en

el Paraíso celeste, la rebelión de ciertos Angeles; en el terres

tre, la transgresión de Adán y Eva; en el Colegio Apostólico, la

traición de Judas, y en la Iglesia la medición de las herejías,

ya profetizadas desde antiguo; ninguno de estos elementos negatí

vos a inficcionado a los positivos, puesto que el bien existe por
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mi mismo (como la Iglesia, instituida por Cristo, es en si misma

perfecta) mientras que el mal no puede existir si no hay bien>:

“A éstos <los herejes—protopínatas) hasta les desagradaban sus -

cuerpos, no por la pena de la muerte, la que merecemos pecando,

sino porque, teniendo como abiertos los ojos carnales, les desa-

gradaba esta desnudez corporal (256>, y así niegan que Dios sea

el Creador de los cuerpos... También es seducida nuestra concu-

piscencia carnal por las palabras de esta serpiente y por ella es

engañado Adán, no Cristo, mino el cristiano, el cual si quiere ob

servar el precepto de Dios y viviera perseverantemente de la fe,

hasta que sea capaz de entender la verdad, es decir, si trabaja-

se en el paraíso del alma y custodiase lo que recibió, no caeria

en aquella deformidad, de tal modo que cuando le desagrada su car

nc por ser como su desnudez, recoja más bien los vestidos carna-

les de las mentiras y embustes, que son como las hojas de la hi-

guera con las cuales se teje la túnica; porque los tales hacen

esto cuando mienten acerca de Cristo... y como escondiéndose ellas

de la presencia de Dios se encierran en el recinto de sus mentiras”

<“Del Génesis contra los maniqueos”: 1. , c. 25) (257). En este

sentido, los herejes, poseidos por su Libido, viven según la car

ne; pero esta expresión, así como la de libido, no ha de entender

se sólo en su sentido propio, sino también espiritual; pese a ser

hombres, los perfectos, que mantienen ‘ma estricta castidad y re

niegan de lo material (258), su vida citA apegada a la carne (co

mo Adán, el hereje, al apartarse de Dios y de la Iglesia por ha-

ber cometido pecado de soberbia, se paxece al diablo; y, al estar

formado de carne, se habla de vivir según ésta, no según el espí

ritu, ya que falta la gracia) (S. Agusi:in: “La Ciudad de Dios”:

1. 14, c. 3) (259): “Siendo, pues, tanuas las acepciones que da
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la divina Escritura a la palabra carnm,,..., para poder inquirir

qué es vivir según la carne,..., examinemos con detenimiento aquel

pasaje de la carta del Apóstol S. Pablo a los Gálatas que dice:

“Las obras de la carne son bien manifiestas: ellas son... disen-ET
1 w
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siones, herejias...”<Gal..5, 19—21>... Bien puede sueceder que

alguien se abstenga de los placeres carnales por mor de... algún

error herético, y, sin embargo, aun en tal caso, la autoridad del

Apóstol íntima a ese hombre que parece refrenar y reprimir la 11

bido carnal que vive según la carne” (S. Agustín: “LS Ciudad de

Dios”: 1. 14, c. 2) (260).

Teniendo en cuenta la relación señalada entre soberbia y he

rejía, 5. Agustín señala que la transgresión mayor cometida por

Adán y Eva no fue la de la culpa, sino el hecho de no reconocer

abiertamente la propia falta, exculpániose acusando a otro, lle-

gando incluso (de forma análoga a como hacen los herejes, los que

serian los cátaros) a proponer que el Dios del Antiguo Testamento

consintió el pecado de los protoplastas para castigarlos después

<261), culpando al Creador de su propí> error (“Del Génesis con-

tra los maniqueos”: 1. 6, c. 16> (262). Esta idea aún será reco-

gida por 5. Bernardo al de~it~ “Mas toda te enormidad de esta pri

mera y máxima desobediencia no ha sido de otra parte que la rebel

día que Adán y Eva manifestaron en defenderse, preguntándoles Dios

por qué se habían dejado ir al pecado, a fin de atraerles a la pe

nitencia (263). (pues El no deseaba su muerte, sino su conversión

y su salvación), prefirieron torcer su corazón hacia las palabras

de malicia para excusar su pecado con t~n nuevo crimen. A la ver-

dad, esta malicia fue doble en el pecado de Adán: primero le fal

tó la compasión de si mismo queriendo confesar su culpa para ob—
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tener el perdón; en segundo lugar, acusó a su mujer inhumanamente

al defenderse de una excuse falsa y engañosa” (“Del precepto y de

la dispensa”: c. 2) <264).

Así pues, la reincidencia en el pecado de soberbia es lo

que motiva la expulsión de Adán y Eva del Paraíso; igualmente, la

contumacia en la soberbia de los cátar’>s (que, como se verá, nie

gan el sacramento de la Penitencia <265), y creen que el Dios del

Antiguo Testamento no es el principio ~ueno, sino el causante de

la caída de los protoplastas) motiva si expulsión de la Iglesia

<fundándose, como toda herejía, en la desobediencia y en no aca-

tar la autoridad de la Iglesia, es dectr, en la soberbia y rabel

día).

2.b.5.— La expulsión del Paraíso

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (sin “titulus”), f. 10 y.,

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca N¡icional <sin “titulus’9, f.

51 y.

En lineas generales, las dos composiciones son muy simila-

res, aunque se perciben algunas varianues: En la miniatura del ma

nuscrito S.l. n.3 escurialense, Dios <¡mucho más alto que Adán y

Eva en virtud de su mayor jerarquía), uituado en el extremo izquiLer

do de la composición, coge a Adán con Ra derecha de las manos; Eva,

también sin la hoja de higuera, hace, ¿ml igual que Adán, un gesto

de dolor expresado en su rostro a través de la caída de las comí

suras de los labios <266>. Tras ellos, la puerta del Paraíso guar

dada por un Angel (cuyas cejas ligetam¿tnte frunciadas, acompaña-

das con una caída de las comisuras de J.os labios, denotan furor)
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(267> con una espada de fuego; detrás, dos árboles con las raíces

visibles, como si estuvieran fuera de la tierra, el de la Ciencia

del bien y del mal, figurado como higuera, y el de la Vida, con

siete frutos con forma de granada, similares a los vistos en la

miniatura del Árbol del Amor del manuscrito S.l. n.3 escurialen—

se cf. 11 r.) (268). En la ilustración del manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, Dios, también situado en el extremo iz-

quierdo de la composición, muestra a los dos pecadores la palma

de la mano izquierda mientras coge un libro con la derecha; Adán

y Eva, totalmente desnudos, como viene siendo habitual en este ma

nuscrito, aparecen ligeramente inclinados: El hombre alarga su

brazo derecho mostrando la palma de la mano, y, con la izquierda,

señala hacia abajo; la mujer muestra lis dos manos juntas. El ges

to de Adán puede ser el de indicar a Eva -con. la derecha la di-

rección que van a tomar tras haber sid~ expulsados (269>; además,

la izquierda, dirigida hacia abajo, recuerda el gesto de prona—

ción, propio de los personajes que sufi:en una adversidad <270);

por su parte, Eva, al mostrar las dom manos juntas, con los de-

dos extendidos en alto, el brazo semipRegado, implora misericor-

dia y gracia, como puede verse en dos miniaturas que, pese a no

pertenecer a este contexto, si tienen relación con el lenguaje de

la justicia, y que muestran a los jóvenes sajones pidiendo Ciernen

cia a Clotario II ante la orden de matsrlos y a uno de los consii

piradores pidiendo misericordia al Papa León III y al emperador

Carlomagno que les juzgan, en las “Grandes Clironiques de France”

de Saint—Denis (Paris, Bibí. Sainte—Genevilve, mm. 782, ff. 79 y

121 y.) (271). El gesto de Dios puede indicar una negaci6n al per

dón inmediato a los protoplastas. Tras ellos, un Angel les expul

ma de forma activa empujando a Adán por la espalda, como podrá
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verse más adelante en la Expulsión de los mercaderes del Templo

<manuscrito 5.1. n.3 escurialense, f. 179 y.; manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional, f. 136 r.) y en la de Zacarías (manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacioral, f. 124 y.) (272); en

lineas generales, este gesto expresa ia presión ejercida para oblí

gar a aceptar una proposición o cumplir una acción; de una forma

similar a lo visto en la ilustración del mansucrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, aunque perteneciente a otro contexto, se

ve en una miniatura de 1289 de la “Summa de titulis decretalium”

de Benn de Suze (Paris, Bibí. Sainte—Genevifive, ms. 329, 1. 154

y.) (273), que muestra la expulsión de un hombre indigno durante

la celebración de la misa <274). Detrás del ángel, la puerta del

Paraíso, tras la que se ve un árbol, probablemente el de la vida,

ya que no muestra ningún parecido con el de la Ciencia del bien

y del mal que se vio en las miniaturas precedentes.

El:texto del Génesis no indica la intervención de ningún An

gel en el momento de la expulsión: En las primeras obras cristia

nas, se mostraba a Dios sacando El mismo a Adán y Eva, de forma

similar a como ocurría en el manuscrit S.l. n.3 escurialense, y

como puede comprobarse en sarcófago deL Cementerio de Lucina (275),

en la portada de Platerías de Santiago de Compostela <276), en el

mosaico del Génesis de 5. Marcos de Venecia (277), en una de las

miniaturas de la “Biblia de Noatíles” (278) y en una vidriera de

la Catedral de Bourges <279).

La aparición de un querubín en ej. periodo gótico y en zonas

lejanas a la órbita bizantina es algo E~xcepcional. Normalmente,

el ángel muele aparecer con una espada (como regulan los manuales
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de Dionisio y del Monte Athos) que, sobre mosaicos y pinturas bí

zantinas, es normalmente de fuego (280); este arma en sus manos,

como puede verse en el manuscrito 5.!. n.3 escurialense, aparece

en relieves de las puertas de Hildesheim (281), Pisa <282) y Ve-

rona <283), en el mosaico de Florencia <284) y en el candelabro

de Milán <285), en esculturas de las catedrales de Lincoln (286),

Salisbury <287), Módena (288), Andlau (289), Chartres <290), Tour

nai <291) y Rouen (292), en una de las miniaturas de la “Paráfra

sis métrica de Caedmon” (293), en las Biblias de 5. Pablo Extra-

muros <294), Bamberg <295), Canterbury (Paris, Bibí. Sainte—Gene

vilve, ms. 8—10) <296>, de WolfenbUttel (297), de una del siglo

XIII, conocida como de Nápoles <Paris, Bibí. de l’Arsenal, ms.

5211) <298), en ocho conservadas en Paris (Bibí. Sainte—Genevih—

ve, mss. 20 y 22; Bibí. de l’Arsenal, mss. 5059 y 5212; Bibí. Nat.

mss. lat. 10434, 11560 y 11534, y Colección Bastard) (299), en el

“Misal de Hildesheim” <300), en un salterio conservado en Paris

<Bibí. de l’Arsenal, ms. 1136) (301) y en el rosetón sur de la Ca

tedral de Lyon <302). Como en las ilustraciones de los dos manus

critos del “Breviarí d’Amor”, en numerosas obras góticas, como

la “Biblia de Pilsen” (Biblioteca de Munich) (303), Adán y Eva

han franqueado la puerta del Paraíso. Los protoplastas, como en

el manuscrito 5.!. n. 3 escurialense y la Eva del Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, pueden aparecer jntando las manos, al igual

que en el “Misal de Hildesheim” <304) y en una de las esculturas

de la Catedral de Salisbury <305); o llevándolas instintivamente

hacia adelante.

Son raras las obras en el periodo gótico que, fuera de la

órbita bizantina, representan el pasaje del Génesis en que Dios
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da a los primeros padres túnicas de pieles antes de la misma ex-

pulsión; generalmente, ésta se lleva a cabo con los dos persona-

jes desnudos, aunque generalmente (y esto no se cumple en las ilus

traciones de ambos manuscritos del “Brevíarí”, como tampoco en dos

Biblias del siglo XIV conservadas en Paris (la de la Colección Bas

tard y la de la Bibí. de l’Arsenal, ms. 5212) (306)) cubriéndose

con hojas.

En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se si

gue, más fielmente, la costumbre ya geLleralizada en el Gótico de

mostrar al ángel como ejecutor de la eicpulsión de Adán y Eva; al

gunos imagineros bizantinos y románicos lo representan, al igual

que en la ilustración de este manuscrito, sin espada, como se ve

en los marfiles de Salerno <307), de Berlin <308) y de Darmstadt

(309), sobre un capitel de Notre—Dame—du—Port <310>, en una de

las aniaturas de los “Octateucos” <311) y en-une Biblia del si-

glo XIV conservada en Paris (Bibí. Nat., ms. lat. 18) (312); en

estos casos, el ángel expulsa a los prcitoplastas empujándolos

por la espalda, como en los citados marfiles de Salerno y Berlin,

en los relieves de las puertas de Pisa (313) y de s. -zenón de Ve

rona (314), en la cruz de Letrán (315), en esculturas de las ca-

tedrales de Nimes (316), Barletta (317), Pésaro (318), Tournai

(319), Bourges (320) y Monreale <321), en el rosetón del cransea

to Sur de la Catedral de Lyon (322), en una de las miniaturas de

los “Octateucos” (323), del “Misal de Hildesheim (324>, en un

salterio conservado en Paris (Bibí, de l’Arsenal, mu. 1186) (325),

en las Biblias de Carlos el Calvo (326), de Bamberg (327), de la

Colección Bastard <328) y en siete que se encuentran en diferen-

tes bibliotecas de Paris (Bibí. Nat., mas. lat. 18, 8846 y 10434;
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Bibí. de Sainte—Genevilve, mss. 8 y 20; Bibí. de l’Arsenal, mss.

5211 y 5212) <329) y en uno de los frescos de Asís (330); gene-

ralmente, como en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la El

blioteca Nacional, es el ángel el que axpulsa a Adán, apareciendo

Eva, casi siempre, delante, como tambi!n en la “Biblia de Pilsen”

(331) y en una de las esculturas de la Catedral de Salisbury (332).

En ambos manuscritos, la puerta ial Paralso ea presentada

con forma torreada, como se ve en el trascoro de la Catedral de

Toledo (333), en una de las enjutas de la Catedral de Salisbury

(334) y en uno de los frescos del Camp~santo de Pisa (335); en

una de ls enjutas de la Catedral de Woxcester, donde el ángel e!

pulsa con la espada a los culpables, eL escultor ha representado

la puerta del Paraíso como un edificio eclesial rematado con una

cruz, imagen de la Iglesia según 5. Agustín (336).

Lo que se ve detrás de la puerta del Paraíso, puede ser,

como en caso de la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Bi-

blioteca Nacinal, el Arbol de la Vida, con todas las diversas for

mas de representarlo, según aparece en el mosaico del Génesis de

S. Marcos de Venecia (337), en una vidriera de la Catedral de Sens

<338), en el trascoro de la Catedral de Toledo <que presenta cier

ta similitud con la miniatura del manu~;crito Res. 203 de la Biblia

teca Nacional) <339), en el dintel de llergholtz—Zell (Alsacia, prí

mere mitad del siglo XI) (340), en el Ée Mutzig <341), en la na-

ve lateral Sur inferior de Saint—Jean—J.es—Saverne <Bajo Rhin)

<342). Por su parte, los árboles de la miniatura del manuscrito

5.1. n.3 escurialense presentan las ralces al descubierto, al igual

que en el relieve del trascoro de la Catedral de Toledo (343) (pro
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bable referencia a las raíces que llegan hasta el infierno, se-

gún se lee en una interpolación provenzal de la “Vita Adae et

Evae”> (344). En la figura del árbol, se aprecia cómo se enlazan

sus zonas cósmicas: La subterránea (raíces que se extienden hacia

abajo), terrestre y humana (tronco qtLe sugiere la pura vertica-

lidad) y superior y celeste (ramaje qv.e evoca la idea de expansión)

(345). En contraposición con el Arbol de la Ciencia del bien y

del mal, el Árbol de la Vida de la miniatura del manuscrito 5.!.

n.3 escurialense presenta siete frutos, probable alusión a las

siete virtudes; más aún si se tiene en cuenta que, de este árbol,

según la tradición, ha de salir el árbol de la salvación, la cruz

de Cristo (346).

5. Agustín hace una interpretación simbólica de la expulsión

de Adán y Eva del Paraíso relacionándola, si se tiene en cuenta,

como ya se vio, que el Paraíso es figura de la Iglesia, con la ex

pulsión de aquellos elementos disensoras de la Iglesia, no porque

sea ella quien los expulsa, sino porqu~ ellos mismos, voluntaria

mente, al apartarse del dogma, se excluyen de la comunidad cató-

lica, por ello, el obispo de Hipona le~i compara con la mala cupo

sa (en oposición a la Iglesia, la buen¡m esposa del “Cantar de los

Cantares”): “No se dijo: “Fueron expuluiados”, sino: salieront

Tal fue la manera de proceder de la juuticia divina hasta con los

primeros padres al pecar. Como propensos ya por el propio peso,

los dejó salir del Paraíso, no los expulsó. Por tanto, “si no te

conoces a ti misma, ¡oh hermosa entre Jas mujeres!, sal tú”; yo

no te echo fuera, sal tú. Yo no quiero sanarte dentro de mi cuer

po; tú deseas que amputemos la podredumbre que eres tú. Así se

les dijo a quienes se preveía que iban a salir, para que pudieran
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reconocer su estado y procurasen permaLnecer... Al no conocerte,

justo fue que te salieras. No quisistE escuchar a quien te decía:

“Si no te conoces a ti misma, ¡oh herniosa entre las mujeresV.

luiste hermosa en otro tiempo, cuando estabas unida a los miem-

bros de tu esposo” (5. Agustín: “Sermón 285”: 6> <341).

El hereje es aquel que se autoexcluye de la comunidad cato

lica, al haber elegido o aislado de la verdad global una verdad

parcial, perseverando en su elección <348), con lo que la Iglesia

no le obliga a desgajarse de ella, sino sus propias ideas contra

rías al dogma, su propia elección que le hace chocar frontalmen—

te con el pensamiento del conjunto de la comunidad: “Con toda pro

piedad se dijo arrojó en lugar de excluyó, para que pareciera co

mo obligado por el mismo peso de sus cilpas a buscarse un sitio

más conveniente; lo que también se ve ~bligado a soportar no po-

cas veces el hombre malo que comienza m vivir entre los buenos,

si no quiere cambiar su vida en mejor, pues el peso de su mala

costumbre lo arroja de aquella reunión de hombres buenos; y no es

que los buenos lo excluyan oponiéndose él, sino que lo apartan

queriéndolo él” (“Del Génesis contra los maniqueos”; 1. 2, c. 22)

<349). Por este motivo el hereje (figurado en Adán y Eva) “es se

parado del paraíso, es decir, de la fe y de la verdad católica,

habiendo de habitar frente al paraíso, esto es, habiendo de con-

tradecir a la fe” (“Del Génesis contra los maniqueos”: 1. 2, c.

27) <350). Mucho más explicito es un pasaje que compara claramen

te a Adán con los herejes y su expulsión con la separación de és

tos del cuerpo de la Iglesia; tal expulsión ha de entenderse como

la muerte del hombre, es decir: Adán es incapaz de comer del árbol

de la vida, ya que fuera de la Iglesia es imposible la salvación,
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lo que supone la pérdida de la gracia y, por tanto, la condenación,

la muerte del alma: “De allí debía ectírsele (a Adía) como hombre

que había de morir, o como excomulgado, al parigual que en el ac

tual paraíso, es decir, en la Iglesia, suelen los hombres ser

apartados de los aacramentos visibles del altar por la disciplina

eclesiástica” (“Del Génesis a la letra: 1. 11, c. 40) (351). 1

este respecto, habría que recordar el anatema lanzado por el Papa

Alejandro III en el último capitulo del Tercer Concilio de Letrán

de 1179 (en que se ratifica lo dicho en el canon 4 del Concilio

de Tours) (352) a los que enseñaban su error seduciendo a muchos

cristianos “in Gasconia, Albegesio et partibus Tolosanis” <353);

posteriormente, en Verona, el Papa Lucio III lanza edicto de ex-

comunión contra ellos en 1184 (354).

Esta idea de ver en los episodios del Génesis, desde la

creación de la mujer hasta la expulsióa del Paraíso (siempre te-

niendo en cuenta el contexto en el que se compuso el “Breviarí

d’Amor”: Languedoc a fines del siglo XIII, donde aún quedaban re

sabios cátaros (355), y de hecho se seguía practicando, aunque

secretamente (356), y cuyas ideas, en nayor o menor medida, ha-

bían podido impregnar la mentalidad de las gentes, por lo que es

necesario extirparías para que no se produzcan rebrotes) una fi-

gura, en principio, de la Iglesia, nacida pura, pero en la que al

gunos miemboros han cometido sediciónarraatrando a otros, con lo

que ha sido precisa su separación (hay que enseñar que de una for

ma análoga a cómo pecaron los primeros padres, así pecan los he-

rejes, que se exponen al mismo castigo: Ser separados del Paraíso,

es decir, de la Iglesia y, por tanto, de la gracia, sin la cual

no puede haber salvación posible), aún pervivía durante la prime
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ra mitad del siglo XIII, como atestigua 5. Buenaventura en sus

“Colaciones sobre el Hexaémeron’, aplicando esta figura a otra

herejía <357): Así, Eva nace pura en el Paraíso como la Iglesia

del costado de Cristo; en este Paraíso, estaba el Árbol de la Vi

da, figura de la cruz de Cristo, y el de la Ciencia del bien y

del rnal,.figura de la Ley. El pecado de Adán es imagen de los que

transgreden el mandato de la Iglesia, de los que voluntariamente

se autoexcluyen de ella al no observar sus normas y preceptos. Fi

nalmente, como se verá, sólo la gracia de Dios, de la que es fi-

gura Santa Maria, puede salvar de la herejía: ‘Es de notar que la

Iglesia fue puesta en el paraíso, como el primer hombre, “para

que la cultivase” (Gen. 2, 15), en un tiempo cuando ‘nadie consí

deraba como suya cosa alguna”. Pues comenzó en gran perfección lo

que ahora se observa entre los religiosos porque el amor de Cris

to (358) aún era reciente. Entonces ‘sometianse a la fe muchos de

los sacerdotes’. Esta Iglesia,..., tuvo “el árbol de la vida”, o

sea, la fe, porque el “justo mio vivirl por la fe”; tuvo también

“el árbol de la ciencia’, o sea, la Ley, que le quedó para ser

vista y leída, no para ser comida: al :ontrario, “en cualquier día

que comieres de él, infaliblemente morirás”. De donde ‘el árbol

de la ciencia” puedes verlo, no comerl, porque destruirás cuan-

to hizo Cristo; y necesariamente vendría la muerte, porque ‘la le

tra mata”... Pero como Cristo nunca pri!varicaria, ¿cómo le corres

ponde la transgresión de Adán?... aquellos doctores son significa

dos por Adán fecundando, los cuales, echándose encima de la Ley,

como amando a la mujer, comieron del árbol de la ciencia,..., y

dieron consentimiento a la serpiente, que les persuadía...; y de

aquí nació la herejía de los Ebionitas,..Y de ahí se siguió la

expulsión, porque Dios se apartó de eLLos; y fueron dispersados y
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fueron malditos “por su obra”...” <Colación 16> <359).

Resumiendo, el hombre, actuando conscientemente según su 11

bre albedrío (aspecto negado por los cátaros) (360) cometió un pe

cado de soberbia; en este sentido, pecar es hacer apostesia de

Dios, como los primeros padres, en quienes están figurados los he

rejes. Hay que tener en cuenta que, para los cátaros, las almas

no tienen nada que esperar de su pretendida libertad, y todo de

la gracia divina. Esta negación del libre arbitrio (enseñada por

los doctores albigenses) estaba ampliamente difundida en los me-

dios “intelectuales” tolosanos. Para Eroiengaud, Dios no es, por

supuesto, el origen del mal. Lucifer se convierte en demonio por

efecto de su libertad; según el autor ~el “Breviarí d’Amor”, Dios

le retiró, en castigo a su falta, el bien que había en él; hay en

esta obra una teoría de la predestinación que estaba destinada

a neutralizar la de los cátaros: “Dios, según S. Agustin,/y 5.

Gregorio igualmente,/asi como ha prede~3tinado/a los elgidos a ser

salvados,/tambidn los ha predestinado/a merecer su salvación vi-

viendo según el bien,/haciendo el bien, evitando el mal,/de nne

ra que obtengan él gozo celestial” (vv.1 1924—1931) (361); si en

principio esta teoría parece más acentuada aún que la de la sim—

píe ortodoxia, se debe a que, para el catarismo, todos los buenos

estaban predestinados a la salvación, porque eran criaturas del

verdadero Dios y habían sido creadas de su sustancia; esta teoría

daba un protagonismo decisivo a la gracia divina; pero la de Mat

fre Ermengaud <que es la de la Iglesia) podía, bajo la forma que

le da, ser aceptada bastante fácilmente por los cátaros convertí

dos o dubitativos (362). En la “Interrogatio Johannis”, se explí

ca cómo el diablo enseñó a los hombres a pecar. Plantó un esplén
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dido jardín y allí escondió a la serpiente. Esta, con la ayuda

del demonio, encendió en el ángel encerrado en el cuerpo de la

mujer la concupiscencia, después se mostró y enseñó a Eva el abra

zo carnal. Después pasó Adán y lo inflamó también de lujuria; en

tonces, ambos, el hombre y la mujer, se unieron “simul generando

filios diabolí et serpentis usque ad consummationem saeculí” <363).

Para el dogma católico, en principio, el pecado fue cometí

do por un acto de libre albedrío: ‘Por su pecado, el hombre fue

a caer en la muerte, de forma que el cDnvertirse de inmortal en

mortal y el someterse al diablo seduct~r dependiió de su libre al

bedrio... Este origen primero de todos nuestros males,..., proce

de de la propia y libre voluntad del hmbre, quien fue hecho tal

que, si obedecía a Dios, seria por siempre dichoso e inmortal; si,

en cambio, descuidaba y despreciaba el precepto de quien quería

mantener en él la salud perpetua, iría a parar en el morbo de la

mortalidad’ (S.Agustin: “Sermón 278”: 2) (364); lo que en ningún

momento quiere decir que el libre arbil:rio sea malo, ya que “no

busca nuestra voluntad, sino nuestra utilidad. Es nuestro adversa

río, mientras lo somos de nostros mismos” (S. Agustín: “Sermón

109”: 3) <365); es decir, todo depende de la utilidad que el boa

bre dé a su facultad de elección.

En segundo lugar, el diablo sugirió un pecado de desobedien

cia, de soberbia, no de lujuria: “Fue la serpiente, en efecto, la

incitadora de la soberbia. “Probad y seréis como dioses” (Gen. 3,

5): he aquí la incitación a la soberbia” (5. Agustín: “Sermón 163”:

8) <366); así, el hombre “si quería pecar, era por soberbia y cu

riosidad” (5. Agustín: “sermón 335 B’: 1) (367), renegando de Dios:
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“mediante aquella soberbia, inicio de todo pecado, que comienza

siempre, como está escrito, con la apcstasia de Dios” <“Sermón

162”: 4) (368), de manera similar a ccmo les ocurre a los here-

jes: “Las puertas del infierno son el principio del pecado: “La

paga del pecado es la muerte” (Rom. 6, 23), y la muerte pertenece

ciertamente a los infiernos. ¿Cuál es el inicio del pecado?. Pre

guntemos a la Escritura. ‘El inicio de todo pecado”, dijo, “es la

soberbia” (Eccli. 10, 15); y si la soberbia es el principio del

pecado, la soberbia es la puerta de los infiernos. Considerad ya

Qué es lo Que ha enRendrado todas las herejías; no hallaréis nin-ET
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guna otra madre a no ser la soberbia” <5. Agustín: ‘Sermón 364 B”:

3> (369).

Del primer pecado (de la soberbia), se originan todos los

demás, que pueden dividirse en dos grandes apartados, contra Dios

y contra el prójimo: que, por otra parte, tienen dos antídotos con-ET
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sistentes en el amor a Dios sobre todas las cosas y al prójimo

como a uno mismo, tema que se estudian en las tres iluatraciones

siguientes y que constituyen la corona de Amor General y las vir

tudes que conforman el Árbol de la Vida, cuyo fruto es la vida

eterna, según pudo verse en la miniatuxa del “Árbol del Amor”:

“Hay dos clases de pecado: Uno contra Dios y otro contra el pró-ET
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jimo. De aquí aquellos dos preceptos d<! los que pende toda la ley

y los profetas: “Amarás al Señor tud D:Los con todo tu corazón,

con toda tu alma y con toda tu mente, y amarás a tu prójimo como

a ti mismo” (Mt. 22, 37—40>. En estos dos está contenido también

el decálogo de los mandamientos de la ley, en el que tres se re-

fieren al amor de Dios y siete al prójimo” <5. Agustín: “Sermón

218”: 6) (310).
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2.c.— Historia de la Redención

.

Manuscrito S.J. n.3 escurialense, ff. 77 r.—132 r.; manus-

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, fI. 58 r.—97 y.

2.c.I.— Lo que el hombre ha de hacer para salvarse

.

Manuscrito S.J. n.3 escurialense, fI. 77 r.—83 y.; manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional, II. 58 r.—64 r.

1.— Prólogo: Dios da a Moisés la Ley: Las normas para la salva

—

ción.

Manuscrito S.J. n.3 escurialense (“Domentre que Dicus sus

lo pueg donava la leí a Noyzen”), 1. 77 r. (1); manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional <“Moíses rep les taules de la llei”),

1. 58 r. (2).

Ambas miniaturas son sumamente similares, siendo las dife—

cias únicamente de matiz. En líneas ge:aerales, en el extremo iz-

quierdo, aparece Dios, con nimbo crucífero, de pie, entregando las

Tablas de la Ley a Hoisés; en el centr~, el Decílogo; en el extre

mo derecho, Moisés recibiéndolo de rodillas. En el manuscrito 5.

1. n.3 escurialense, el Seflorseflala y bendice a la par las Ta-

blas con la derecha, mientras que las entrega con la izquierda;

se aprecia una altura considerablemente mayor que la de Moisés

que ha llevado al miniaturista ha forzar la anatomía alargando

considerablemente las piernas; en este manuscrito, las tablas tie

nen forma rectangular rematada en semicircunferencia; Moisés apa

rece de rodillas (su altura, de pie, sería algo menor que la de

Dios) cogiendo las Tablas por un extrer2o y uno de los laterales.

Por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Bi
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blioteca Nacional de Madrid, se ha invertido en cierta medida las

dimensiones de los personajes para formar una simetría en torno

al eje central que constituyen las Tatías de la Ley: Dios, tam-

bién de pie, aparece ligeramente más bajo y de proporciones algo

menores que Moisés, que, aunque está de rodillas, es considerable

mente mayor que la figura divina; ambos estén frente por frente,

sujetando el Decálogo, no formado en esta ocasión por dos tablas

de piedra, sino por una gran cartela que presentan y sujetan por

los laterales.

En las ilustraciones de ambos manuscritos, una serie de ms

cripciones, colocadas en uno y otro de forma más o menos ordenada,

resumen el contenido del Decálogo en general, el de cada uno de

las tablas en particular y las presentan: En la del manuscrito 5.

1. n.3 escurialense, sobre las Tablas de la Ley, entre Dios y Moi

sés, hay una cartela donde se lee: “Ama Dieu de tot tan talen, de

tot/ton cor, de tot to sen.../e ton prusime cum te mezeis,/en ai

sso pren tota la leis”; como se ve, se trata del resumen del De-

cálogo en general; junto a las Tablas, en una cartela triangular,

éstas son presentadas: “Aisso ~on las/doas taulas/deis .x. man/da

mens/de la leí/de Mo/yzen”; por último, una cartela, también trían

gular, en la parte inferior, junto a Dios y al Décalogo, resume

el contenido de cada una de las Tablas <estando, por tanto, en re

ladón con la primera de las inscripciDnes): “La sobirana taula

premiei/ra es d’amor de Dieu,/e l’autrm d’amor/de prueime” <3).

Por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Bí

blioteca Nacional de Madrid, las inscripciones aparecen ubicadas

de forma distinta, se guarda un cierto orden, similar al anterior,

pero no tan lógico; por razones de espacio no ha podido hacerse
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de forma tan evidente la compartimentación de cartelas como en el

manuscrito anterior: En lo alto de la miniatura, sobre las figuras

de Dios y de Moisés, aparece una que indica el contenido general

del Decálogo y la presentación del mismo: “Ama Deu de tat ton ta

len, e de tot ton cor/e de tot ton seny e tan proisme ni con/tu

mates en aqo penga tota la ley”l”Aqo son les dues taules deis .x.

mana/ments de la ley de Moysen”. A continuación vienen los diez

preceptos y, junto a ellos, formando parte de la misma cartela,

las palabras que resumen el sentido de cada una de las Tablas,

inexistentes como tales en la ilustración de este manuscrito, ya

que se trata de una sola cartela; esta inacriptión se verá cuan-

do se haya transcrito el Decálogo <4).

En la primera de las Tablas de la miniatura del manuscrito

5.1. n.3 escurialense, la de la derecha, se lee: No/azoraras/au

trus/dieus,/ni azorar/ras ydo/las ni e/magines./No prendras/lo nom/

de Dieu/en va./sanc/tifica/los difsabt!s”; en la segunda, la de

la izquierda: “honra/paire/e maire,/noii fa/ras ho/micidi./Ni br

ni/catio./Ni faitz/ni fals/testimo/ni contra ton/prueiine./Ni de—

zir/es lauc/rui mo/lher, ni/Vaucrui/cauza” (5). En la cartela

que presentan Dios y Moisés en la ilusi:racidn del manuscrito Res,,

203 de la Biblioteca Nacional, se lee: “No auras altruy deus, nj

adoraras/ ydolas, ne ymages, nj pendra~m/lo nom de Deu en va. San

tífica los/dissaptes. Honre pare e mare. No fa/res hoinicidí, nj

fornicacio, ni faras/tale testimonj contra tan proisme, nj/desi—

garas la muller daltruy, ni laltruy/casa. La sobirana taula prí

nra es d’amor/de Deu, e l’altra damoi: de son proisme” <6).

Mientras la escena del manuscrito S.l. n,3 escurialense no
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se desarrolla en ningún lugar preciso (posiblemente en la cima de

un monte, como es sabido por el relato bíblico, pero no hay nin—

gana indicación que lo pruebe), la del manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional tiene lugar en lo alto del Sinaí, según pue-

de comprobarse por la protuberancia rocosa triangular, con hier-

bas, que aparece en la ilustración; el monte significa entonces

la mente para discernir el sentido profundo de los preceptos di-

vinos: “Si queremos llegar a la inteligencia de los mandamientos

de Dios, debemos subir al monte, esto es, a lo más alto de nues-

tra mente; porque la ley de la naturaleza se nos ha dado por la

impresión de la luz eterna, y por aquella misma luz hemos recibí

do los documentos de la Ley divina” ‘5. Buenaventura: “Colaciones

sobre los diez mandamientos”: Colación 2, 2) <7).

Como en el fresco de Saint—Savin <8), en ambos manuscritos

Dios aparece en persona, y no como usualmente venia haciéndose an

tes a través de la “Dextera Dei” <9); lo mismo se encuentra en una

Biblia del siglo XII procedente del Convento de Chaillot (Paris,

Bibí. Matarme, ms. 1186) (9) y en una miniatura del siglo XIV

de un “Ovidio Moralizado” (Rouen, Bibí. mun, mg. 1044, f. 241 y.)

<11); esta ilustración presenta la moralización a propósito de BI

blis convertida en fuente <Ovidio: “Metamorfosis”: 1. 9, vv. 418—

516) (12); ahora bien, dice el autor del “Ovidio Moralizado” que

la verdadera fuente es la Sabiduría divina, Cristo, que “quiso es

cribir con su propio dedo/Los mandamientos de la Ley/Y transmitir

los al pueblo de Israel/a través de Moisés, su fiel servidor” (“Oví

dio Moralizado”: 1. 9, Vv. 2611—2620) (13). De ahí el aspecto de

Dios bajo los rasgos de Cristo, tradición que se remonta a 5. Am

brosio para probar la preexistencia de Cristo y su coeternidad con
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al Padre frente al docetismo de ciertos herejes que, en este caso,

puede aplicarse a los cátaros: “Hay que admitir, pues, necesaria

mente que, si nadie ha visto jamás a Dios Padre, es el mismo Hijo

el que se nos ha mostrado en el Antiguo Testamento, y, por lo mis

mo, los herejes han de renunciar a hacerle comenzar a partir de

la Virgen, siendo así que antes de nacer de la Virgen ya ha sido

el mostrado” (5. Ambrosio: “Tratado sobre el Evangelio de 5. Lu-

cas”: 1. 1, c. 25) (14).

Las ilustraciones de ambos manuscritos comienzan con la me

criptión tomada de S. Hateo 22, 36—40 (que también aparece en 5.

Marcos 12, 28 se.), donce Cristo hace un resumen de toda la Ley

según los preceptos de amar a Dios con todas lasfacultades y al

prójimo como a uno mismo; según seflala 5. Agustín, este resumen

tiene como fin enseñar que todo precepto divino tienen como come

tido estos dos y que a estos dos se refiere: “Hay muchos precep-

tos divinos en las Escrituras santas, todos los cualem seria muy

trabajoso recordar. Pero “cl Señor, quB llevó a término muy cum-

plidamente y muy pronto su palabra sobre la tierra” (Ram. 9, 28),

ha declarado que la ley y los profetas se sostienen en dos prece~

tos, para que entendamos que cualquier otro precepto divino tie-

ne su fin en en estos dos y a estos doa se refieren: “Amarás al

Señor tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma, con todo tu

ser • y. “Amarás a tu prójimo como a t:L mismo” (Mt. 22, 37; Deut,

6, 5). Estos dos mandamientos —dijo— sostienen la ley entera y

los profetas” (Mt. 22, 39—40; Lev. 19, 18). Por tanto, lo que nos

prohibe o manda hacer la ley de Dios, :Lo manda y prohibe para que

cumplamos estos dos mandamientos. Y tali vez la prohibición gene-

ral sea esta: “No codiciarás” (Ex. 20, 7); y el mandato general:
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“Amarás” (Deut. 6, 5)... Lo primero se refiere al no codiciar; lo

segundo, al amar. Aquello a la continencia; esto a la justicia.

Lo primero, a evitar e]. mal; lo segundo, a hacer el bien” (“Per-

fección de la justicia del hombre”: c. 5, 11) <15).

Para S. Agustín, el número de mandamientos pasa a ser sim-

bólico, ya que “el número diez representa la perfección de la san

tidad y felicidad, puesto que une a las criaturas hechas en sie-

te días a la Trinidad del Creador. Por este motivo también el de

cálogo de la ley consta de diez preceptos” (“Sermón 5].”: 34) (16).

Estos diez mandamientos, en palabras da S. Buenaventura, “son el

fundamento de todas las leyes y divinos preceptos. Pues quiso el

Señor que fuesen dados, no sin razón a Moisés”. El motivo de las

dos tablas que aparece en el manuscrito 5.1. n.3 escurialense (y,

en general, en numerosas representaciones de Moisés) tiene que

ver, según el mismo santo, con la justicia (a la que se regula

la Ley), que es virtud por la que el hombre ha de ordenarse para

con Dios y con el prójimo; a través de esta doble ordenación, se

habla de una doble justicia: La primera, por la que el hombre se

ordena para con Dios, y la otra, para ~on el prójimo; “conforme

a esto, se le dieron a Moisés dos tablas, a saber: La primera y

la segunda. En la primera se contienen los mandamientos que nos

ordenan para con Dios; en la segunda, Los mandamientos que nos oit

denan para con el prójimo” (“Colacione,i sobre los diez mandamien

tos”: Colaciones 1, 21. ) (17), que es lo que, además, queda ex-

puesto en las inscripciones de ambos manuscritos del “Breviarí”

<en el S.l. n.3 escurialense, en la inferior; en el Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, la que sigue a los preceptos del decálo-

go J.



121.

Según se vio, en el manuscrito S.l. n.3 escurialense, la te

bla de la derecha presenta los tres mandamientos referidos al com

portamiento del hombre para con su Creador, bajo el epígrafe de

tabla del amor de Dios; esta misma idem ya había sido recogida

por S. Buenaventura que explica el motivo de estos mandamientos,

de su número y de la ubicación en esta tabla; toda este orden es

té referido al número tres y, como se verá, a la Santísima Triní

dad, con lo que se refuta el diteísmo de ciertas herejías, en con

creta, la de los c¡tarom: “En la primera tabla se contienen los

mandamientos que nos ordenan para con Dios; pero Dios es Trini-

dad, Padre, Hijo y Espíritu Santo. Al Padre se le atribuye la ma

jestad, al Hijo la verdad y la Espíritu Santo la bondad. En el Pa

dre se ha de adorar humildemente la auna majestad; en el Hijo se

ha de confesar fielmente la suma verdad; en el Espíritu Santo se

ha de amar sinceramente la suma bondad. Ahora bien, si estas tres

cosas debemos hacer en virtud de una eterna ordenación, entonces

es necesario que en la primera tabla haya tres cosas apropiadas

a las tres divinas personas. Y así, en el primer mandamiento se

prescribe la humilde adoración de la divina majestad, cuando se

dice: “No tendrás otros dioses”. En el segunda mandamiento se

prescribe la fiel confesión de la divina verdad, cuando se dice:

“No tomarás el nombre de Dios en vano”. En el tercero se prescrí

be el sincero amor de la divina bondad, cuando se dice: “Acuárda

te de santificar el día del sábado”. Estos son los tres mandamien

tos de la primera tabla” (“Colaciones sobre los diez mandamientos”:

Colación 1.) (18). Como se ha visto, cato tres preceptos se resu

men en lo mandado por Cristo, que aparece en la inscripción supe

rior de ambos manuscritos: “Amarás a D:Los con toda tu alma, con

todo tu corazón y con todas tus fuerzaa”. Esta tiene un sentido
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pedagógico y mnemónico al encabezar el Decálogo, apareciendo como

resumen del mismo para ofrecer a continuación el desarrollo de

los die preceptos; lo mismo puede decirse de la inscripción infe

rior, que expone, abreviadamente, el contenido de cada tabla. Ca

rácter pedagógico y mnemónico, también, al agrupar tres mandamien

tos con unas características definidas (aquéllos que se refieren

a la relación del hombre con Dios> en tina de las tablas y siete,

igualmente con un tema preciso <la relación de los hombres entre

si), en la otra. Este carácter pedagógico y mnemónico es superior

en el manuscrito S.J. n.3 escurialense, donde aparece perfecta-

mente ordenada cada parte en su’ “locas”: Inscripción superior, ca

mo resumen del contenido general del Decálogo y de las Escrituras

(aspecto que comparte con la ilustraci5n del manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional), tabla en la que aparecen, ordenadamen

te, los deberes del hombre para con Dios, tabla donde se encuen-

tran metódicamente los mandatos del honbre para con su prójimo

e inscripción inferior que resume el contenido de cada tabla <a

qué se refiere cada una). No obstante, en la ilustración del ma-

nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se percibe una menor

atención a esta característica mnemónica: Por razones de espacio,

posiblemente, y para que quepan los teictos que se han copiado de

otra miniatura, sólo aparece la cartela superior y la del Decálo

go <en el que se ha escrito de través al no haber sitio para po-

ner correctamente todas las prescripciones); a ello hay que aña-

dir el contrasentido del final de la cartela donde aparecen los

diez mandamientos, donde se habla del significado de cada tabla,

inexistentes en esta copia, lo que demiestra un escaso interés

por la eficacia mnemónica, para que el lector visualice y reten-

ga en su memoria la imagen y el texto: El espectador tendrá que
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hacerse una composición mental de la colocación de los mandamien

tos.

La segunda tabla, como ya se ha dicho, contiene los siete

mandamientos que regulan el comportamiento para con el prójimo;

en este sentido, hay que distinguir la división en un doble man-

damiento, de beneficencia y de inocencta; este último tiene un ca

rácter múltiple consistente en no ofender a los 4emás ni de deseo,

ni de palabra, ni de hecho; conforme a este esquema, se ordenan

los siente mandamientos, válidos para ~xplicar, no en cuanto a su

disposición en la tabla, sino en cuanto a su sentido, las inscri=

ciones que restan de las ilustraciones de ambos manuscritos del

“Breviarí d’Amor”: “En la segunda tabla se contienen siete manda

mientos que nos ordenan para con el pr6jimo que se dan a entender

por dos preceptos de la ley natural, a saber: haz a otro lo que

quieres que a ti se te haga; no hagas a otro lo que no quieres

que a ti. se te haga. Y según estos dos preceptos de la ley natu-ET
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ral, existen dos clases de justicia, de las que una es de inocen-ET
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cia, la otra de beneficencia... existe un doble mandamiento: el

primero, de beneficencia; el segundo, de inocencia. El mandamien-ET
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to de beneficencia es: “Honra a tu padre y a tu madret..el man-ET
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damiento que es de inocencia es... múltiple, porque consiste en

que el hombre se abstenga de ofender a su prójimo... de deseo, de

palabra y de hecho... la ofensa de hecho es de tres modos.., en

su propia persona o en una persona unida a él, o en alguna pose-

sión terrena.., conforme a esto hay tres mandamientos: “No mata-

rás, no fornicarás, no hurtarás”.., la ofensa de palabra, contra

la cual hay un mandamiento... “No levantarás falso testimonio”...

la ofensa de deseo tiene dos raíces, conforme a la doble concupis
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cenncia, a saber: “la de la carne y la de los ojos”. Contra la

concupiscencia de la carne existe un mandamiento: “No desearás

la mujer de tu prójimo”. Contra la concupiscencia de los ojos exis

te otro mandamiento: “ni heredad ni cosa alguna” “ (5. Buenaven-

tura: “Colaciones sobre los diez mandamientos”: Colación 1.) (19).

Tras el pecado original, la naturaleza humana se hizo mere

cedora de la lucha (5. Agustín: “Sermón 152”: 4) (20): La ley de

la carne lucha contra la de la razón, amarrando al hombre a la ley

del pecado heredada desde la caída de Adán (5. Agustín: “Sermón

125”: 2) (21). Antes de la aparición de la Ley, el pecado exis-

tía, aunque no podía imputarse a nadie porque no estaba aún regu

lado lo que debía o no hacerse; tampoco podía especificarse de

qué tipo era. Cuando aparece la Ley, se regula la conducta del

hombre que al pecar se convierte en reo, y doblemente, pues aña-

de al pecado original la prohibición de lo que conoce que no de-

be hacer. El pecado hace que aparezca la Ley para que el hombre

pueda elegir según su libre albedrío sabiendo a qué atenerse. Si

no hubiese habido pecado original, no habría hecho falta la Ley,

ya que el hombre no pecaría al no estar sometido a la ley de la

carne, sino a la de la razón; ni habría habido tampoco lucha en-

tre una y otra ley, ya que sólo una, la de la razón (la del bien)

existiría. Así pues, por medio de la Ley, el hombre sabe que ha

pecado y que debe someterse a la penitancia, humildemente, impues

ta por Dios.

Según se vio en la cuarta ilustración del diagrama de las

edades del mundo o de la Iglesia (manuscrito 5.1. n.3 escurialen

se, f. 61 r.; manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, f.
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45 r.) (22), la Ley ha sido dada por Dios (5. Agustín: “Sermón

172”: 3) (23), por el Verbo: “voz de :La ley y lengua de los pro-

fetas” (5. Agustín: “Sermón 79”) (24),, y todo aquel que no crea

en esto, caso de los cátaros (25), que piensan que la Ley fue es

crita por Moisés sin inspiración divina, para uso exclusivo de

los judíos, ha de ser calificado de hE~reje, “constando como cons

ta absolutamente a todo católico —hasta el punto de que sólo quien

no quiere ser católico disiente de ello— que la ley no fue dada

por otro sino por Dios Nuestro Señor” (5. Agustín: “Sermón 169”:

7) (26), como consta muy claramente en ambas miniaturas del “Bre

viarí”, donde se muestra a Dios, bajo el aspecto de Cristo, dando

a Moisés las Tablas de la Ley. Esto hace que sean los mandamientos,

por su procedencia, intrínsecamente buenos.y universales; los pre

ceptos que contienen van encaminados a regular de forma ordenada

y conveniente la vida del hombre para con Dios y con su prójimo,

aunque ciertas corrientes dualistas, entre ellas la de los cáta-

ros, nieguen su santidad: “Buena es, por ello, también esta ley

que condenan los maniqueos igualmente ~ue a la carne. De ella di

ce el Apóstol: “Por lo tanto, la ley es ciertamente santa, y san

to, justo y bueno el precepto. ¿Lo que es bueno me ha causado la

muerte? De ninguna manera. Pero el pecado, para que aparezca el

pecado, me proporcionó la muerte mediante una cosa buena” (Ram.

1, 12—13)... Por lo tanto, la ley es c:Lertamente santa. ¿Qué hay

más santo que no tendrás malos deseos?.. No seria cosa mala trans

gredir la ley si ella no fuera buena... También (el Apóstol) aquí

dice: “mediante una cosa buena”. Acusa al reo sin dejar de alabar

a la ley... ¿Mediante qué cosa buena?. Mediante el precepto, me-

diante le ley... Cuando pecaba sin que existiera el precepto, el

pecado era menor; cuando peca mediante el precepto, rebasa la me
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4ida./ Por eso mismo, la ley de la qu~ se dijo: La ley del esp1

ritu de vida te librará de la ley del pecado y de la muerte” (Ram.

8, 2), es la ley de la fe, la ley del Espíritu, de la gracia y de

la misericordia. En cambio, aquella otra ley del pecado y de la

muerte, no es la ley de Dios, sino dej. pecado y de la muerte”

(5. Agustín: “Sermón 152”: 6) (27). U Ley fue promulagada para

poner de manifiesto el pecado y poder domeñaría el hombre al per

catarse de ello mediante la humildad ce su penitencia; en caso

contrario, el hombre no sólo es reo de pecado, sino transgresor,

con lo que-su falta es doble (“Sermón 125”: 2 <28) y “Sermón 151”:

7) (29). Además, en el tiempo actual, “sub gratia”, la Ley, debí

do a su excelencia, sigue siendo útil aún, ya que fue escrita por

el Espíritu Santo y dada por el Verbo, consustancial al Espíritu

Santo junto con el Padre: “todo lo escrito en ella (en la Ley) si

gue estando preceptuado para los cristianos” (5. Agustín: “Sermón

272 3”: 5) (30).

El temor que produce la transgresión de la Ley, que obliga

al hombre a humillarse solicitando la gracia, hace que la misma

Ley le conduzca a Jesucristo (5. Agustín: “Perfección de la jus-

ticia”: e. 5, 11) (31). Esta Ley, que produce tales efectos, fue

creída también por los antiguos, a quienes los cátaros quitan to

da autoridad: “En esta gracia creyeron también los antiguos jus-

tos, ayudados por la misma gracia de Ceisto, para que la conocie

sen previamente llenos de gozo y alguns predijesen también que

iba a venir ya entre aquel pueblo de Isael, como Moisés... “Por-

que uno solo es el mediador entre Dios y los hombres, el hombre

Cristo Jesús”, sin cuya gracia nadie st libra de la condenación”

(5. Agustín: “Perfección de la justicia del hombre”: c. 19, 42)
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(32). Puede comprobarse cómo se marca ial una continuidad entre

el Antiguo Testamento y la Iglesia de Cristo, continuidad negada

por los cátaros (33), creyendo que gran parte de los personajes

veterotestamentarios estaban bajo el d~minio del principio malo.

Como un único principio, y éste es intrínsecamente bueno, es el

Verbo quien da la Ley y la gracia a lo,s personajes del pasado y

a los de la Iglesia actual, siempre qu~ cumplan los mandatos que

aparecen en el Decálogo, que como El dijo, no vino a derogar, si

no a hacer cumplir. De ahí que la antigua Ley sea igualmente vá-

lida para los cristianos; así, es licito marcar una unión entre

Evangelio, profecías y Ley, “pues la gxacia del Evangelio tiene

el testimonio de la ley y los profetas... Unidad entre la ley, la

profecía y el Evangelio” (S. Agustín: ‘Sermón 79”) (34); idea que

recoge 5. Isidoro: “El camino por el que llegamos a Cristo es la

ley, por la cual marchan los que la entienden tal como es” (“Sen

tencias”: 1. 1, c. 18) (35). Además, hay un paralelismo entre la

recepción de la Ley, cincuenta días deipués de la salida de Egi2

to, y la difusión del Evangelio, cincuenta días después de resu-

citado Cristo, con el advenimiento del Espíritu Santo sobre el

Colegio Apostólico: La tercera Persona de la Santísima Trinidad

es la que ha escrito la Ley: “después de haber sido dada la ley

cincuenta días después de la celebración de la Pascua de la

inmolación del cordero. Este es símbolo de Cristo, y figura la

inmolación y la pasión sublime antes de pasar de este mundo al Pu

dre... Una vez revelado ya el Nuevo Te~;tamento, a los cincuenta

días de haber sido inmolado Cristo, que es nuestra Pascua, deseen

deria del cielo el Espíritu Santo. A e~;te Espíritu en el Evange—

lío se le da el nombre de dedo de Dios, para volver a hacer men-

ción del primer hecho prefigurado, ya que también aquellas tablas
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de la Ley se anuncian como escritas ccn el dedo de Dios” (5. Isí

doro: “Sentencias”: 1. 1, c. 17) (36).

Como ya se vio, Moisés es figura de la Iglesia, y quien no

escucha los preceptos que, por medio de Dios, se dio al hombre,

desprecia a la Iglesia; es decir, la desobediencia a los manda-

mientos por no considerarlos de inspiración divina atenta contra

la creencia misma de la Iglesia, como es el caso de los cátaros y

con lo que se prueba su separación del Cuerpo de Cristo: “La Igle

sia, en fin, puede también decir para terminar: “si creyerais a

Moisés, me creeríais también a mi, pued de mi escribió él; porque

yo la Iglesia soy el cuerpo de aquel de Quien escribió Moisés; Moi

sés escribió también de la Iglesia... en si misma... luego, si

creyerais a Moisés, creeríais también en Cristo; mas, desprecian

do las palabras de Moisés, habéis por fuerza de menospreciar las

de Cristo” (5. Agustín: “Sermón 129”: 9) (37). En este mismo ser

món, al comentar las palabras de Epulón a Abraham, el obispo de

Hipona ve en ello una imagen de los herejes que no creen en la

Iglesia, aunque si en Cristo, cayendo en contradicción, ya que es

como si se decapitará un cuerpo, siendo la cabeza Cristo y los

miembros su Iglesia: “No niegan a Cristo, pero sí sus palabras”.

Dentro de los polemistas que reftitaron las tesis de los cá

taros, se encuentra Ermengaudus, que recoge la opinión de los he

rejes sobre la Ley de Moisés, que, para ellos, no fue dada por

Dios, sino por el príncipe de los espíritus malignos; contra ello,

Ermengaudus opone las autoriadades de las Escrituras; así, en el

Evangelio según 5. Mateo, puede leerse, Que el Señor dijo que no

había venido a destruir la Ley y los profetas, sino a cumplirla;
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<Mt. 5, 17); así pues, Cristo, Hijo de Dios, no habría dicho que

cumpliría la Ley si ésta hubiera sido dada por el diablo; por el

contrario, la destruiría. 5. Lucas seflala que, tras cumplirse los

días de la purificación de Santa Haría, llevaron al Niño al Tem-

pío para presentarlos al Señor, según prescribía le Ley de Hoi—

sés (Lc. 2, 22), regresando a Nazaret tras haber cumpld.do con la

Ley (Lc. 2, 39). Por tanto, Cristo nunca habría consentido cum-

plir los preceptos de una ley diabólica, sino que la habría re-

chazado; a su vez, Ermengaudus, recogiendo la idea de 5. Agustín

aduce la autoridad de Cristo que dice que si se creyerá en él tam

bién se creerla en Moisés, ya que 41 ha escrito sobre el Mesías

<Jn. 5, 45—47); es como si dijera que quien no cree las palabras

de la Antigua Ley, y no las recibe en su fe, no puede creer ni re

cibir las palabras del Evangelio para su salvación. Ermengaudus

recoge la pregunta que un doctor de la Ley hizo a Jesús sobre

qué hacer para conseguir la vida eterna, contestándole el Señor

que le dijera lo que estaba escrito en la Ley; el doctor respon-

dió con los preceptos que la resumen, es decir, amar a Dios y al

prójimo, por lo que Cristo le conminó a que siguiera ambos manda

tos para acceder a la salvación <Lc. 1’), 25—28). En efecto, si

la Ley de Moisés no hubiera sido dada por Dios, Jesús no habría

prometido la salvación para aquellos q’xe la observaran. Asimismo

declara: “Tienen a Moisés y a los profetas; escuchénlos” (Lc. 16,

29); con esto se muestra que la observancia de la Ley y de los

profetas impide la condenación del hombre. También Ermengaudus

aduce la autoridad de Cristo cuando entiefla a los peregrinos de

Emaús cómo se había cumplido en él lo dicho por Moisés y los pro

fetas (Lc. 24, 26—27), con lo que si la Ley hubiera sido dada por

el diablo, nunca la habría enseñado ni interpretado a sus discipu
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los. En su primera aparición a los Apóstoles declara que era oece

sano que se cumpliera todo cuanto se había escrito de El en la

Ley de Moisés, en los profetas y en los salmos (Lc. 24, 44). Er—

mengaudus aduce otras autoridades del Nuevo Testamento para demos

trar la validez de la Ley, como Mt. 15, 4, Act. 11, 23—24 y 24,

14 y Ram. 7, 1.12. Según Ermengaudus, los cátaros pensaban que

Moisés fue un mago, y que Dios no le habló ni le dio la Ley, con

tra este error, aduce la autoridad de 5. Pablo en Hebr. 1, 1—2.

Moisés fue el único de los profetas con quien Dios habló; en Nm.

12, 7, el Seflor dice de él que es el tambre de confianza de su

casa, aspecto que afirma S. Pablo en Eebr. 3, 4—6. Moisés y los.-

profetas son llamados en numerosos pasajes del Antiguo y del Nue

yo Testamento amigos y fieles de Dios, como se ve en 5. Pablo en

Hebr. 11, 24—26; con lo que S. Pablo nunca desconfió de Moisés ni

de la Ley mosaica ni del Dios de los hebreos: Creía y aseguraba

con todo el coracón que Moisés era santo y bueno, la Ley santa y

buena y el Dios de los hebreos omnipontente (Ermengaudus: “Contra

haereticos”: cc. 3 y 4; PL.: 204, cols. 1237—1239).

Otro polemista, Bonacursus, se sirve únicamente de las au-

toridades de las Escrituras para refutar a los herejes, algunas

de las cuales ya se han visto en Ermengaudus; así, se vale de Mt.

5, 17; 7, 12: 19, 16—19; Lc. 2, 22; 16, 29.31; Rom. 7, 12; Gal.

3, 19 (“Vita haereticorum: c. 3; PL.: 204, cols. 779—780) (38).

Por último, Alanus de Insulis hace una detalladisima refu-

tación contra las ideas de los cátaros: Estos creen que la Ley

mosaica fue dada por un dios maligno, rriientras que la ley evangé

lica, por un príncipe de la luz, es decir, por un Dios benigno;
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así como hay dos principios, hay también dos leyes Testamenos en

tregados por cada uno de estos dos principios (39); para probar

que el dador del Antiguo Testamento fue maligno arguyen seis fac

tares: El primero, que aconsejó que aquél que cogiera leña en Sá

bado fuera lapidado sin ninguna misericordia (Num. 15, 32—36); a

lo que Alanus de Insulis responde diciendo que Dios, maestro de

la Antigua Ley, no fue en modo alguno injusto al ordenar la lapí

dación del transgresor del Sábado; con esto quimo refrenarse la

soberbia de los hijos de Israel, para levantarse a la gracia de

Dios. La segunda prueba que aducen los cátaros es que el Dios del

Antiguo Testamento cometió numerosos h~micidios; a lo que respon

de el polemista, que la justicia de Dios mató a muchos empecina-

dos que no podían corregirse de ninguna forma; además, esto po-

día servir de enseñanza para que el caatigo de algunos provocara

temor en los otros; e incluso actualmente sirve de insrucción pa

ra que se reconozaca que si el cristiano, que ha recibido la gra

cia del Mesías, peca será castigado mt; severamente. También es-

to ocurrió para que muchos de los que non castigados temporalmen

te no lo sean eternamente; en esto ha nostrado Dios su misericor

al arrebatarles pronto la vida, ya que cuanto más vivieran más

pecarían, con lo que serian castigados más duramente; además, es

insensato disputar sobre los juicios de Dios. La tercera razón

que alegan los herejes consiste en ver qué justicia hubo en res-

petar a David, que fue homicida, perjuro, adúltero y soberbio

(II Reg. 12) y reprochó a Saúl CI Reg. 15); Alanus de Insulis,

dice que Dios se mostró misericordioso, ya que David se arrepin-

tió de sus pecados <40) y el Señor le tuvo por ello en considera

ción; en cambio, Saúl, cuanto más pecata, más se ensoberbecía con

tra Dios, descendiendo a mayores pecados de día en día. La cuarta
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razón alegada por los cátaros es que ia Ley mosaica es llamada ley

de la muerte y del pecado, con lo que es mala; Alanus de Insulis

responde que la Ley no fue llamada ley de la muerte o del pecado

porque fuera causa eficiente de muerte temporal o eterna, sino

porque fue ocasión de pecado o de muerte; en este sentido, se apa

ya en una autoridad clásica: “Nos esforzarnos en las cosas prohibí

das y anhelamos las no concedidas” (Ovidio: “Amores”: 1. 3, c. 4,

y. 17). En efecto, si en principio la concupiscencia estaba como

adormecida, cuando fue entregada la Ley comenzó a excitarse, in—

Llamándose contra su enseñanza, siendo así la Ley ocasión de pe-

cada; Bm embargo, no par esto debe ser vituperada, sino que hay

que recriminar la concupiscencia del hombre. La Ley fue entregat

da por lo bueno y no por lo malo (así como la medicina se da al

enfermo para su bien y no para su perjuicio; si éste es desobedien

te, irá cada vez peor, no sanará; no obstante, no hay que repro-

char por ello la medicina, sino la desobediencia del paciente).

Era llamada ley de muerte porque se aconsejaba que su transgresor

fuera castigado temporal y justamente; en caso contrario sufriría

pena eternamente. La quinta razón dada por los herejes toma como

autoridad a 5. Pablo, que dice: “sobredno la ley y con ella se

aumentó el pecado” (Ram. 5, 20); para ~l polemista, retomando las

ideas de 5. Agustín, esta sentencia tiene sentido en cuanto la ley

puso de manifiesto el pecado, ya que antes de su entrega se pen-

saba que algunos delitos no revestían el carácter de pecado, o

que no había tantos cuantos eran en realidad. La sexta razón adu

cida por los cátaros vuelve a apoyarse en 5. Pablo, que dice que

“la ley no condujo ninguna cosa a perfección” (Hebr. 7, 19), con

lo que si alguno observa la Ley, pecará mortalmente, luego la Ley

mosaica es mala; a lo que Alanus de Innulis responde que se dijo
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esto porque en tiempos de la Antigua L<ay, aunque el hombre obser

vara lo prescrito, no alcanzaba la vida eterna, ya que la puerta

del Paraíso permanecía cerrada. Por tanto, no puede decirse que

la Ley fue borrada por mala, sino por nenas buena, y lo menos bue

no debe ceder el paso a lo más bueno. Además, mientras la Antigua

Ley era de promesa, la evangélica lo en de cumplimiento. Si se

tiene lo cumplido frente a lo prometido, debe cesar la promesa.

A su vez, la Ley tuvo un carácter temporal, fue entregada para un

tiempo preciso, no para permanecer; cuando vino la verdad (Ley

Evangélica), cesó la sombra (Ley Antigua). Actualmente, el que si

guiera la ley no pecaría porque fuera mala, sino porque su prác-

tica carece ya de sentido. A continuacLón, se alega una serie de

autoridades neotestamentarias, muchas de ellas ya vistas en los

polemistas anteriores, para aprobar la Ley; así, se apoya en 5..

Pablo, Rom. 7, 12 y 1, 1—3 (donde llama santas a las Escrituras

del Antiguo Testamento, por lo que son buenas y producidas por el

Dios bueno); Hebr. 1, 1—2 <donde insin<¡a que Dios habló en los

profetas de manera similar a como lo hizo en Moisés, con la que

las Escrituras del Antiguo Testamento, retomando la idea de 5.

Agustín, fueron producidas por Dios PacLre); Mt. 5, 17; Mc. 7, 12;

Mt. 19, 16—19; Act. 13, 16—17; 7, 31—32; II Petr. 1, 11; II Tim.

3, 16; Act. 2, 17; Mt. 4, 4; Jn. 5, 46-47; Lc. 16, 29.31 (Cristo

resucitó de entre los muertos; luego quien no oye a Moisés y a

los profetas, no cree en Cristo); 24, 25.27.44; Jn. 1; Lc. 2, 22-

23; la Ley de Moisés es la Ley del Señcr, ; luego quien contradí

ce la Ley de Moisés, contradice al Seflcr: Gal. 3, 10; 1 Thessal.

5, 19—20; Act. 10, 43; 3, 18; Jac. 2, 10; Hebr, 11; Act. 24, 14.

A su vez, los cuatro Evangelistas interponen a los profetas Isaías,

Jeremías y a los restantes. Y el Señor en el Evangelio presenta
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a David y a los otros profetas en tesl:imonio. Alanus de Insulis,

tomando de nuevo una idea de 5. Agustfn, piensa que es imposible

tachar de mala a la Ley cuando los prE~ceptos que en ella se con-

tienen, como los del Decálogo, son bua~nos y santos. Si el diablo

hubiera dado las normas, no lo habría hecho con el sentido de vol

ver bueno al malo, sino para hundirla aún más en el pecado. Ade-

más, si se tiene en cuenta que la Ley mosaica prohibe lo malo y

ordena lo bueno, se colige que es buena (Alanus de Insulis: “Con

tra haereticos líber quatuor”: 1. 1, cc. 35—36; PL.: 210; cols.

337—341). (41).

2.— Primer precepto: Amar a Dios con todas las potencias de uno

mismo: Contra la idolatría del pueblo judío que adoró al becerro

de oro

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense (“Li Juzicus azorero lo ve

dell del aur”), f. 77 r. (42); manuscrito Res. 203 de la Bibliote

ca Nacinonal (“Idolatría del pable hebreu”), f. 58 r. (43).

Las das escenas son muy similares: Aparece un grupo de ju-

dios, mirando hacia arriba, de rodillas, con los brazos en alto

y las manos juntas adorando al becerro de oro, que se encuentra

sobre un pedestal en lo alto de una columna. Las diferencias son

de matiz, aunque algunas de ellas aparen valores de significado:

En la miniatura del manuscrito S.l. n.3 del manuscrito escurialen

se, hay tres hombres (vestidos con las ropas oprobiosas que fue-

ron obligadas para los judíos tras el Cuarto Concilio de Letrán,

según se verá más adelante) <44)y, probablemente, tres mujeres,

con gorros cónicos; por su parte, en Is ilustración del manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional ltay únicamente hombres; en
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la del Sil. n.3 escurialense, un diablo en el aire señala con la

derecha el becerro de oro, mientras que con la izquierda sujeta

la cabeza de uno de los judiosindicando la toma de posesión de

este hombre (y, por tanto, del resto de la comunidad, que viste

como él y hace los mismos gestos) (45), repondiendo gráficamente

a la cita de 5. Buenaventura: “De estas tres clases de idolatría

proceden todas las falsedades y desórdenes de los pecados, por

los que la miserable alma se somete a los demonios” (“Colaciones

sobre los diez mandamientos: Colación 3) (46); este mismo gesto,

con idéntico significado, aunque perteneciente a un contexto di-

ferente, puede verse en un capitel del siglo XI de la basílica de

Saint—Benoit—sur—Loire (47), donde un Ingel y un demonio se dis-

putan un alma, haciéndola suya el espíritu bueno al colocar su

mano sobre la cabeza de la representación animica. Este aspecto

no aparece en la ilustración del manusaito Res. 203 de la Biblia

teca Nacional. En la del S.J. n.3 escurialense, no hay ninguna iii

dicación espacial que pueda permitir saber dónde tiene lugar la

escena; en la del Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ésta se de

sarrolla en el interior de un templo con bóveda vahida o de vela,,

de cuyo centro pende una lámpara apagada <sin llama); en este sen

tido, recuérdese el simbolismo de la lJ~ama encendida en la lampa

ra de un templo, que señala la presencia real de Cristo, el esta

llido de caridad cuya llama purifica los corazones (48); en este

caso concreto, escena de idolatría, es todo lo contrario; se tra

ta de la ausencia de Dios y de la falta de la caridad que une. En

la ilustración de este manuscrito, uno de los judíos <cuyas ves-

tiduras difieren de las de la miniatura del mansucrito 5.1. n.3

escurialense, y de las que ya se hablará más adelante), lee un

libro cuyos signos parodian la bscr-itura heberea.
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Por último, la columna sobre la ‘lue se encuentra el pedes-

tal con el becerro de oro (similar en su aspecto al signo de Tau

ro de ambos manuscritos> (49); este elemento tectónico, sirve,

dentro de su simbolismo inés primario, para exaltar el objeto que

está colocado encima, significando ent~nces “rendir culto a”. Con

este significado, pero en un contexto peyorativo, el valor simbó

lico de la columna es particularmente sorprendente en un dibujo

del “Hortus Deliciarum” (Ohm Strasbourg, Bibí. de la Ville, Hor

tus, f. 200) (50) que representa a la Idolatría bajo forma alegó

rica, vestida con cota de mallas (se trata de una lucha de vicios

y virtudes) encima de un vestido largo y con un casco con nasal.

Apunta su lanza hacia sus adversarios; en su mano derecha sostie

ne una columna sobre la que están colocados dos animales (proba—~

blemente un macho cabrio y una oveja da sacrificio> y un guerre-

ro densudo , con lanza, oriflama y escudo; una palabra está escri

ta encima: “Idola” (51>. El ídolo, humano o animal, situado en lo

alto de una columna es un motivo tipic~ muy expandido en la ico-

nografía medieval. Se repite frecuentemente en las Biblias ilus-

tradas, con el sentido de un culto perverso llevado a cabo por

los israelitas, como el del becerro de oro, o de la adoración de

un pagano, como Nabucodonosor (52). El ídolo, en el sentido más

estrcito del término, ha sido definido como “estatua más columna”;

es interesante observar que en la mayor parte de las representa-

ciones de los ídolos, las columnas mismas (como es el caso de las

que aparecen en las ilustraciones de ambos manuscritos del “Bre—

viarí”) tienden a conservar una forma relativamente clásica, es

decir, una organización en basa, fuste y capitel, aun cuando, co

mo sucede en el estilo gótico tardío del Norte, no existieran co

lumnas así en la arquitectura real. En machos casos, era preciso
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reconstruir libremente los ídolos a partir de los textos en lugar

de derivarlos, aun indirectamente, de un original antiguo (53).

De entre los innumerables ejemplos similares a las ilustra

ciones de ambos manuscritos del “Breviarí”, se destacarán tres:

Uno de los medallones de la “Vidriera del Hijo Pródigo” de la Ca

tedral de Sens (54), una miniatura de la “Bible moralisé”, de ha

cia 1250 (Paris, Bibí. Nat., ma. lat. 11560, f. 128 r.) (55) y

una de “La Somme le Roy” de Maitre Honoré, de hacia 1290—1300

(Londres, British Library) (56).

Según S. Agustín, sólo basta la caridad para el cumplimien

to profundo de los mandamientos: “No te envió (Dios) a cumplir

muchos preceptos: ni siquiera diez, ni siquiera dos. La sala ca-

ridad cumple por todos. Pero la sola caridad es doble: Hacia Dios

y hacia el prójimo” (“Sermón 119 A”: 3) (57). Es decir, tanto es

ta escena, como la siguiente, vienen a ser un desarrollo sintétí

ca de los das preceptos dados por Cristo y que aparecían, como

resumen de la Ley y de los profetas, en las inscripciones que se

encontraban sobre las Tablas en la ilustración anterior de ambos

manuscritos. Sólo que este desarrollo, en cada una de las escenas,

reviste un carácter muy distinto: Uno ~or negación <propio de la

moral de fines del siglo XIII) muestra lo que no debe hacerse: La

transgresión del primero de los mandatis, amar a Dios con todas

las facultades de uno mismo, viene rep:esentada por la idolatría

del pueblo judío, de la que ya se tratará su sentido más profundo.

El otro por afirmación, presenta lo que se ha de realizar: Elrsc~

gundo precepto, amar al prójimo como a uno mismo, aparece figura

do a través de las obras de misericord:La en la miniatura alguien
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te de ambos manuscritos. En principia, esto explica el motivo de

la aparición de distintas razas y religiones (judía y cristiana)

en cada una de las dos escenas. Como podrá verse a continuación,

respecto a la primera de ellas, hay un significado más profundo.

Hay que tener en cuenta, también, que en la Antigua Ley, los pre

ceptos se dan de forma negativa (“no harás imagen de escultura”,

no matarás, etc.), mientras que en la Nueva Ley se hace de forma

afirmativa <obras de misericordia), lo que también explicaría el

mostrar uno de los preceptos por lo que no ha de hacerse y el

otro por lo que debe realizarse (58). Es de notar que, en el prí

mer caso, son los judíos los que transgreden el mandato; en el

segundo, es el cristiano el que lo cumple. Dentro de una perspec

tiva cristiana, es lógico totalmente que esto sea así, ya que el

cristiano es el único que adora perfectamente al verdadero Dios,

cumpliendo lo establecido por Cristo en el Evangelio según S.

Mateo (25, 34—36) y según 5. Juan (15. 17), con lo que el cumplí

miento de la Ley llega a su culminación al hacer lo que se acon-

seja en el Antiguo Testamento de forma velada y lo que recomien-

da Cristo, ya en el cénit de los tiemp~s: Así, es el cristiano

quien cumple verdaderamente los mandam.Lentos. Los judíos, al no

admitir la ley evangélica, sólo cumplen parcialmente con lo ex-

presado en las Escrituras, y la hacen, no con el espíritu, sino

exteriormente.

Según S. Agustín, la ‘ley contiene diez mandamientos. El

primero ordena honrar a un solo Dios y a ningún otro y prohibe

fabricar ídolo alguno” (“Sermón 250”: 3.) (59), que es justamen-

te lo que hacen los judíos “mientras ej. mismo Moisés recibía en

el Monte la ley, el pueblo ya fabricabEL abajo un ídolo” (“Sermón
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88”: 24) (60), tras haberlos librado Dios de la esclavitud y ha-

berles abierto el Mar Rojo para que pudieran encontrar la salva-

ción.

Se ve cómo se falta al primer precepto, al amor a Dios, míen

tras se entregaba la Ley, lo que convierte a estos personajes en

doblemente transgresores. En un sentido histórico, los judíos ca

yeron en el pecado de idolatría y no cumplieron el primero de las

preceptos; en un aspecto más profundo, la acepción idolatría pue

de revestir varios significados, refirténdose, en el caso concre

to del Languedoc a fines del siglo XIIt, a la herejía, es decir,

a la adoración a las ideas propias más que a la debida a Dios,

con lo que el hombre se convierte en ídolo de si mismo como pro-

ducto de su orgullo (pecado que, como se vio, es propio de todo

fenómeno herético, según el pensamiento de la Iglesia). S. Buena

ventura, contemporáneo de Ermengaud, explica en su sentido pro-

fundo, la acepción idolatría, y, más concretamente, el hecho de

fabricar una estatua y adorarala, como es el caso que recogen las

dos ilustraciones de ambos manuscritos del “Breviarí” referidas

a la idolatría del pueblo judío: “algunas cosas sirven para la

integridad de los mandamientos, y éstan deben intercalarse, esto

es, ponerse en medio; y a éstas se refxere cuando dice: “No ten-

drás otros dioses delante de mi. No harás para ti imagen ni es-ET
1 w
336 218 m
528 218 l
S
BT


cultura, ni figura alguna de las cosas que hay arriba en el cie-

lo, ni abajo en la tierra, ni de las que hay en las aguas”. Ad—

viértase que la latría es un culto debido sólo a Dios y se da en

forma en que a ningún otro es debido. El culto de los otros prohl

be Dios en la parte negativa.., por qud~ el Señor prohibió el cuí

to de los otros en la parte negativa.., porque quiso darnos los
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mandamientos del modo más fácil que pudo... prohibe la idolatría

respecto a la criatura intelectual cuando dice: “No tendrás otros

dioses”. En segundo lugar , prohibe la idolatría con respecto a la

ficción de la mente humana, cuando dice: “No harás imagen de es-ET
1 w
78 672 m
536 672 l
S
BT


cultura”. En tercer lugar, prohibe la idolatría con respecto a la

naturaleza corporal cuando dice: “No harás figura alguna de las

cosas que hay en el cielo, ni de las que hay en la tierra, ni de

las que hay en las aguas”... De la idolatría con respecto a la

ficción de la mente se dice en el Salmo: “Confúndanse todos los

adoradores de los ídolos y cuantos se glorian en sus simulacros”.

Que el hombre se incline para adorar lo que él mismo ha fingido

y que se glorie en adararlo, es la máxima perversión... Ahora di

go que nosotros, los cristianos, debemos ver más allá de lo que

veía el pueblo judío, al que fueron dados estos mandamientos; por

que a nosotros se nos ha manifestado la verdad, y, sobre las tres

cosas que aquí se prohiben, se nos ha dejado ver una grande y ver

dadera luz... En segundo lugar se prohiben las falsas y supersti-ET
1 w
302 358 m
544 358 l
S
BT


ciosas invenciones de errores; allí se dice: “No harás imagen de

escultura’... Y es de notar aquí que todo error no es otra cosa

sino ficción de la mente. Mas el error es producido por la fanta

sia, que ofusca la razón y hace que parezca ser lo que no es. Y

todas las falsas y supersticiosas invenciones de errores provie-

nen o del indiscreto atrevimiento de la investigación filosófica,

o de la mala inteligencia de la Sagrada Escritura <61), o del de

sordenado afecto de la sensualidad del hombre.., los errores pro-ET
1 w
432 166 m
544 166 l
S
BT


vienen en algunos de la mala inteligencia de la Sagrada Escritu-ET
1 w
78 142 m
537 142 l
S
BT


ra. como en los herejes que sienten mal acerca de la Trinidad y

del Espíritu Santo. Tales son los arrianos (62), los sabelianos,

los donatistas, los pelagianos y otros semejantes... Así pues,
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todos los errores, cualquiera que sea uu procedencia, deben ser

abolidos como imagen de escultura, porque pecan contra estas pa-ET
1 w
75 723 m
534 723 l
S
BT


labras del mandamiento: “No harás imagen de escultura”/ De los ta

les que inventan, defienden o reproducen estos errores, dice Je-

remías: “Necio se hizo todo hombre con su ciencia”, esto es, con

la investigación propia e indiscreta de la filosofía; “la misma

estatua es la confusión de todo artífice; cosas ilusorias son sus

obras y dignas de risa: todas ellas dtsaparecerán al tiempo de la

visita”. Hay que mantenerse, pues, sobre lo que dictan las luces

de la fe, y todo a lo que esto se opone debemos aborrecer como

imagen de escultura... Queda ya de manLfiesto cómo en la segunda

frase del mandamiento: “No harás imágenes de escultura’, se prohi-ET
1 w
77 483 m
550 483 l
S
BT


ben todas las impías y supersticiosas Lnvenciones de errores

”

<“Colaciones sobre los diez mandamient’~s”: Colación 2, 24—28) (63).

En ambas ilustraciones, la idolatría del pueblo judío es

figura de los herejes, y, más concretanente, teniendo en cuenta

el momento y el lugar, de los cátaros, que adoran sus propias es

culturas, es decir, sus propias ideas; hay que demostrar que la

herejía es una forma de idolatría en cuanto se sale del dogma que

Cristo da a la Iglesia, en cuanto se sale de la autoridad de la

misma Iglesia. Son los herejes los que no cumplen con el primero

y más grande de los mandamientos (Amar a Dios sobre todas las ca

sas); al mismo tiempo, caen en un contrasentido, al no negar a

Cristo, pero si a sus palabras, según señalaba 5. Agustín, como

ya se vio. El cátaro, pues, es imagen negativa del católico, y

modelo de lo que éste no debe hacer. El católico no ha de adorar

sus ideas ni las de los demás, sino únicamente las que Dios depo

sitó en su Iglesia; el resto es error. El pueblo hebreo se apartó
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de los preceptos de la Ley al adorar al becerro de oro, así como

los herejes se desgajan de las normas de la Iglesia al adorar

ideas equivocadas. Más adelante, se tratará la relación que hay

entre herejía y judaísmo (64).

3.— Segundo precepto: Amar al prójimo como a si mismo: Las obras

de misericordia

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Estaría de las .vij.

obras de misericordia”), f. 83 y. (65); manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional (“Estbria de les .vij. obres de misericórdia”),

f. 64 r. <66).

Las obras de misericordia en los dos manuscritos del “Bre—

viarí” vienen ilustradas por ocho escenas que van desde la prime

ra obra (dar consejo al que yerra) hasta la muerte y salvación

del hombre caritattivo. Ambas ilustraciones tienen numerosos as-

pectos en común, siendo las diferencias sólo de matiz. En primer

lugar, se representan las obras corporales y las espirituales

(agrupadas éstas, según el “Enchiridion” de 5. Agustín (PL.: 40;

cols. 266—267) en dos categorías principales: Corrección y ense-

ñanza) (67); en cuanto a las primeras, dar de comer al hambrien-

to y de beber al sediento, se encuentran unificadas en la segunda

escena. En segundo lugar, siempre es un hombre (el mismo en todas

las ilustraciones) el que realiza la caridad: Puede aparecer, bien

relacionándose con una persona (aconsejar al que yerra, visitar

al enfermo y al encarcelado y vestir al desnudo sólo en el manus

crito S.l. n.3 escurialense) o con tres o más (dar de comer y de

beber al sediento, hospedaje al peregrino, vestir al desnudo en

el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional y enterrar a los
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muertos), aunque es una sola la persona que se beneficia directa

mente de la acción del misericordioso ahora bien, hay que tener

en cuenta lo que F. Garnier ha llamado “doble silueteado” que per

mite, por un lado, separar a los personajes en grupos (el del be

nefactor y el de los necesitados) y, por otro, al aparecer perso

najes con gestos complementarios, se r~presentan varias acciones

figuradas al mismo tiempo (el hecho de pedir y de recibir, así

como el de dar) como si se trataran de una sola. A su vez, la si

militud de gestos del grupo de pobres, la vestimenta, en ocasio-

nes idéntica a la del que recibe, indica que se trata de una muí

titud; concepto figurativo que en la Edad Media presenta unas ca

racteristicas muy concretas: Unidad, homogeneidad determinada

por una coyuntura cuyos comportamientos dependen de la persona

que la conduce o a la que se opone: Las personas que forman esta

multitud pertenecen a un mismo orden, a idéntico estamento, y só

lo se distinguen unas de otras por trazos secundarios del rostro

o por detalles de las vestiduras: La representación tÍpica es

simple: Un personaje situado en primer plano, visible enteramente

de pies a cabeza, realiza unos gestos o tiene una posición que in

dican la naturaleza y comportamiento del grupo; la cantidad de

éste es lo de menos, ya que puede depender del espacio que se le

haya dejado al imaginero; lo que importa en las miniaturas del

“Breviarí” es que se resalta la acción de socorrer a muchos, a

una multitud de pobres) (68). En tercer lugar, para resaltar al

benefactor, éste aparece en perspectiva jerárquica (ya que se tra

ta del personaje más importante de todas las escenas) (69), siem

pre de pie (expresándose así su superioridad debida a la natura-

leza, al rango, a su función y valor) (70), en contraste con los

que reciben sus servicios (que, salvo en el caso de aconsejar, de
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vestir al desnudo y de visitar al enfermo en el manuscrito S.l.

n.3 escurialense, y de enterrar a los muertos) que pueden apare-

cer de rodillas (dar de comer y de beber, visitar al encarcelado

en las escenas del manuscrito S.J. n.3 escurialense; vestir al des

nudo y visitar al preso en las del Res. 203 de la Biblioteca Na—

cional),.marcando así su inferioridad respecto al benefactor del

que depende; se traduce con esta posición un signo de humildad y

de sumisión inspirado por la petición de una gracia (71); a esto

hay que añadir el gesto de juntar las manos <dar de comer, de be

ber y hospedaje en el manuscrito S.J. n.3 escurialense; dar de

comer y de beber, hospedar, vestir al desnudo, visitar al enfer-

mo y al encarcelado en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional), con

lo que el necesitado reconoce que no puede producir por si mismo

el bien deseado, pero lo espera como una gracia del benefactor,

del que depende (72).

El hombre misericordioso del manuscrito 5.1. n.3 escuna—

lense viste, en todas las escenas, una garnacha del tipo más ge-

neralizado durante los siglos XIII—XIV en Europa, caracterizada

por su practicidad, ya que se usaba principalmente para viajar y

andar por los caminos, aunque podían llevarse para andar por la

ciudad y dentro de la casa;sobre la cabeza, lleva un capirote ce

rrado, sin botones, que se metía por le abertura principal, que-

dando, en este caso, la punta doblada hacia abajo (73); cl del

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional lleva una prenda si

milar a la capa aguadera sobre una aljuba (74); en la cabeza, un

bonete semicircular. Los necesitados pueden aparecer, bien semí—

desnudos, con vestiduras hechas girones (dar cobijo del manuscní

to S.l. n.3 escurialense) o con una saya holgada, de corte sencí
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llisimo, plegada en la cintura por el :inturón, con la falda ce-

rrada o abierta (75); en ocasiones, pueden llevar la cabeza cubier

ta.

Las escenas se encuentran en dos columnas de cuatro recua-

dros cada una, cuya lectura hay que ha:erla de arriba a abajo, si

milar en su disposición, por tanto, a la ilustración de los ofi-

cios angélicos (manuscrito S.l. n.3 es:urialense, f. 31 r.; manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, f. 21 r.) (76); esta

ordenación de las escenas cuenta con precedentes, y aparece cuan

do la miniatura se independizó del texto: El lector, en lugar de

hallar el texto aclaratorio en la imagen opuesta a la de la ima-

gen, debe buscar en la anterior o en la siguiente para encontrar

los párrafos con los que las imágenes estaban conectadas física-

mente en el arquetipo. Los ilustradores agrupan todas las minia-

turas de un mismo ciclo en una unidad independiente y la colocan

al principio de todo el texto en uno o varios grupos, para que la

historia representada por las imágenes pueda ser leída como una

consecuencia sin que el texto la interrumpa o haya que consultar

lo. Esta separación de las pinturas del. texto ofreció muchas ven

tajas para el proceso de producción de los manuscritos ya que es

criba e iluminador podían trabajar independientemente sobre di-

ferentes partes del códice; en ocasiones, se trató de conseguir

una mayor economía en la disposición de las miniaturas; un mode-

lo antiguo, similar en su ordenación aL de las dos series de am-

bos manuscritos del “Breviarí”, aparece en la miniatura que ador

na la paráfrasis del “Ornithiaca” de D.Lonisio de Filadelfia (Vie

na, Ósterreichische Nationalbibí., Cod. med. gr. 1, f. 483 y.)

<77>; este tipo de ilustración que ocupa toda una página, resul—
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tado de la unión de antiguas miniaturas de columna, se convirtió

en un libro modelo que podía ser comodamente utilizado por los ar

tistas. Además, y como se verá en otros casos, como la serie de

milagros de Cristo del mansucrito S.l. n.3 escurialense, ff. 124

r.—v. (78), llegaron a condensarse en unas pocas páginas consecu

tivas ciclos enteros de escenas narrativas (79).

En esta serie de escenas aparece un arden de lectura que va

de la obra de misericordia más importante (situada en la columna

de la izquierda siguiendo el sistema de lectura occidental), ubí

cada en la parte superior, a la menos relevante (descendiendo por

la columna de la izquierda para acabar en la penúltima ilustra-

ción de la de la derecha), concluyendo con la muerte y salvación

del misericordioso como consecuencia de sus buenas obras.

El ciclo de las obras de misericordia viene a ser una ilus

tración de lo expuesto por Cristo tras la Parábola de los diez ta

lentos: “Entonces el Rey dirá a los que estarán a su derecha: Ve

nid, benditos de mi Padre, a tomar posesión del reino celestial,

que os está preparado desde el principio del mundo. Porque yo tu

ve hambre y me disteis de comer; tuve sed y me disteis de beber;

era peregrino y me hospedasteis. Estando desnudo me cubristeis,

enfermo me visitasteis, encarcelado vinisteis a yerme y consolar

me. A lo cual las justos le responderán, diciendo: Seflor, ¿cuán-

do te vimos nosotros hambriento y te dimos de comer, sediento y

te dimos de beber? ¿Cuándo te hallamos de peregrino y te hospeda

mos, desnudo y te vestimos? O ¿cuándo te vimos enfermo o en lo

carcel y fuimos a visitarte?. Y el rey, en respuesta, les dirá.

En verdad os digo: Siempre que lo hicisteis con alguno de estos



147.

mis más pequeños hermanos, conmigo lo hicisteis” (Mt. 25, 34—40)

(80). El sentido escatológico de este pasaje es evidente, como se

muestra, al final de la serie con la salvación del misericordioso;

no obstante, en numerosas representaciones, se asocie con la este

na del Juicio Final, como se verá en la miniatura del manuscrito

S.l. n.3 escurialense, E. 132 r. <81). La misericordia, movimien

to de amor compasivo y misericordioso que responde a las miserias

del otro, es una parte esencial del ágape, el amor cristiano del

prójimo. Cristo la presenta en numerosas ocasiones como una de

las exigencias principales de Dios, refiriéndose a Oseas <6, 6):

“Más estimo la misericordia que e]. sacrificio” <Mt. 9, 13 y 12, 7)

(82),~coronando una tradición espiritual de Oriente, largamente

afirmada ya en el Antiguo Testamento, que contrasta can la tradí

ción de los estoicos y de los cínicos para los que la piedad es

una pena y una turbación que no debe alterar la serenidad del sa

bio. Lactancia (“Divinarum institutionum”: VI y “De vero cultu”:

XII) y 5. Agustín Q’De moribus ecclesiae catbalicae: c. 54 y “Re

tractationum”: 1. 1, c. 7, 4> manifiestan el malestar que sienten

ante esta posición de los griegos. Afirman que el cristiano debe

abrirse plenamente a la compasión dolorosa y cordial, a “las en-

trañas de compasión” (Pbil. 2, 1; Eph. 4, 32; 1 Petr. 3, 8), y

seguir con generosidad laB incitacionea de este sentimiento. Pues,

según 3. Juan: “Quien tiene bienes de este mundo, y viendo a su

hermano en necesidad, cierra las entrai~as para no compadecerse de

él: ¿cómo es posible que resida en él la caridad de Dios?... Pues

el que no ama a su hermano a quien ve, ¿a Días, a quien no ve,

cómo podrá amarle?” (1 Joan. 3, 17 y 4~ 20) (83). La misericor-

dia no es la única forma del amor de caridad; pero cuando está

iluminada por la fe y nutrida por el arior a Dios, se convierte en
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una expresión privilegiada de esta caridad, de la que 5. Pablo d!

clara que cumple toda la Ley (Rom. 13, 8). En el Evangelio, el ac

to de la caridad no se cumple en función de un mérito o de una re

compensa, ya que se ignora que Cristo está en cada probre (a los

que substituye, transportando el eco del gesto piadoso a la eter

nidad), sino por amor espontáneo. La misericordia del hombre y de

Dios se responden: “Bienaventurados los misericordiosos, porque

ellos alcanzarán misericordia” (Mt. 5, 7) (84). Es notable que es

tos textos, completados por otras muchas Parábolas o palabras del

Señor y por diversos pasajes de las epístolas apostólicas, hayan

sido precedidos por un buen número de textos judíos, bíblicos e

incluso no bíblicos, sobre la misericordia o la limosna, que de

alguna manera los preparan y amplifican su resonancia, como el de

Tobias: “La limosna libera de la muerte, es la purifica de los

pecados y hace que se obtenga la misericordia y la vida eterna”

(Tob. 12, 9) (85).

En el Evangelio, no se consignan más que seis obras que al

gunos teólogos de la Edad Media pusieron en paralelo con los seis

odres de las bodas de Caná (86); éstas son: “Esuriens cibatur”,

“stiens potatur”, “hospes colligituin”, “nudus vestitur”, “aegem

curatur”, “incarceratus solatur”. La sEptima obra, enterrar a los

muertos (“mortuus expellitur”) era ya :onocida como tal en el si

glo XIII, según demuestra Jean Beleth an su “Ratione divinorum

officiorum” (sobre la aparición de esta obra como acto de piedad,

se hablarA más adelante>. Las siete obras pueden ponerse en reía

ción con las siete virtudes, los siete sacramentos (aspecto del

que también se hablará más adelante), y están recogidas en una

fórmula mnemónica, ya aparecida en la ~Suma Teológica” (87) de
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Sto. Tomás de Aquino (II—II, q. 32, a. 2. ad 1 y “Comentario so-

bre las Sentencias”: IV, d. XV, q. 2, a. 3, de 1256), pero dada

anteriormente por Conrado de Saxí (88): “Visito, poto, ciba, re-

dimo, tego, colligo, condo”.

El arte occidental trató con más profusión este tema que el

orienal del que no se conocen demasiados ejemplos, la mayoría de

ellos tardíos. En las obras más antiguas, sólo se encuentran seis

temas, como en la Puerta de Saint—Gall de la Catedral de Basilea

(89), en los bajorrelieves de Benedetto Antelamí del Baptisterio

de Parma <donde el orden de las escenas no sigue el dado en el

Evangelio; son vestir al desnudo, visitar al cautivo, dar de be-

ber al sediento, de comer al hambriento, visitar al enfermo.y hos

pedar al peregrino) <90), en la cubierta posterior del “Salterio

de la reina Melisenda”, de hacia 1131—1144 (Londres, Bristish Mu

seum, ms. Egerton 1139) (91), en la parte inferior de una minia-

tura a folio entero de la “Biblia de Florefa”, de hacia 1155 (Lan

dres, British Library, ms. add. 177738, f. 3 y.) (donde las obras

de misericordia aparecen representadas de forma muy sintética: To

das las necesidades son socorridas por Vida Activa; la personifí

cación aparece en tres escenas en cada una de las cuales están

condensadas dos obras de misericordia; En la primera, da de comer

y de beber a un hombre sentado; en la segunda, viste a un hombre

desnudo sentado junto al fuego del hospedaje que le ofrece; por

último, en la tercera, visita a un hombre encarcelado y tendido

en el lecho a causa de la enfermedad) (92); en una de las ilustra

ciones del “Hortus Deliciarum” de Herrade de Landsberg (Ohm Stras

bourg, Bibí. de la Ville, Hortus, f. 204) (93), donde se repre-

ssaa el Carro de la Misericordia, con las sus seis alegorías sa
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télites, que responde a preocupaciones de naturaleza doctrinal,

traduciendo en imágenes las consideraciones teológicas más abs-

tractas (94); alrededor de Misericordi¿L, aparecen seis personifí

caciones femeninas con banderolas y determinados atributos que

recuerdan las necesidades que cada una de ellas socorre: Así, una

lleva un trozo de pan a su boca, haciendo referencia al gesto del

hambriento; otra, una copa que quita la sed al sediento; otra su

jeta un bastón de peregrino, refiriándc>se al hecho de dar hospe-

daje; la cuarta, que se lleva una mano a la cabeza, recordando

el gesto de 5. Pedro en ilustraciones que recogen el pasaje evan

gálico de Cristo lavando los pies a suu discípulos (Joan. 13, 9—

10), hace alusión al pecador arrepentido (y en el pecador, hay

que ver al enfermo); a la quinta, se le ha vestido con una túní—

ca, alusión a vestir al desnudo; por úLtimo, la sexta emerge de

una torre, visitar al encarcelado; en el relicario de Santa Isa-

bel de la Elisabethkirche de Marburgo, la santa aparece como be-

nefactora en seis de sus relieves y en los medallones de una ven

tana de la misma iglesia (95). Esta tradición sigue apareciendo

a mediados del siglo XIII, como en una de las pilas bautismales

de 5. Miguel de Hildesheim, de hacia 1240—1250, donde tampoco se

sigue el orden evangélico: Las obras están realizadas por la mis

ma personificación, Misericordia, de manera bastante sintética y

sin llegar a relacionarse directamente con los necesitados; son

vestir al desnudo, dar hospedaje al peregrino, dar de comer al ham

briento, de beber al sediento, visitar a enfermos y cautivos; en

el arco que recoge toda esta escena, aparece la inscripción: “Dat.

veniam. sceleri. per. opes. inopem. mi~3ereri” (“Socorrer al mdi

gente con las riquezas otorga el perdón del crimen”), idea que,

como se vio, aparecía en Tobias y que recogen 5. Agustín y sus
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predecesores; a su vez, encima de una de las columnas que encua-

dran esta escena, aparece Isaías con una banderola en la que se

lee: “Parte al hambriento tu pan y conduce a los indigentes y a

los errantes a tu casa” <Is. 58, 7) (96); esta forma de ilustrar

las obras de misericordia ejercidas porun mismo personaje (ya

sea Vida Activa, como en la “Biblia de Florefa”, ya sea a través

del rey David, como en la cubierta posterior del “Salterio de la

reina Melisenda”, ya sea a través de un hombre inidentificado,

pero siempre el mismo, como en las dos series del “Breviarí d’Amor)

fue frecuentemente adoptado durante mucho tiempo de la forma más

simple para ilustrar salterios; en el “Salterio Chludov” (Moscú,

Museo Histórico del Estado), del siglo IX, Misericordia da dinero

a un clérigo y a mojes (Salmo 36, 26); un arbusto crece sobre su

diadema (97). También pueden encontrarse ejemplos en los medalla

nes del transepto de la Catedral de Friburgo (98) y en la antigua

galería de la Catedral de Estrasburgo, de hacia 1250, donde apare

cen ocho obras de misericordia; no obstante, una de ellas no apa

rece en el Evangelio, reemplazando a la que si está consignada;

es decir, se ha sustituido el visitar a los enfermos par la pro-

tección a viudas y huérfanos, que ya contaba con antecedentes bí

blicos (Is. 1, 17) y patrísticos (Lactancia: “De veru cultu”)

(99).

En el “Rationale Divinorum Offictorum” (de hacia 1286) de

Guillermo Durando, se consigna la séptima abra de misericordia,

enterrar a los muertas. Durando está a caballo entre el período

anterior (que admitía las seis obras evangélicas) y el actual

(que añade, casi preceptualmente, la s4ptima). Sobre el tema de

la séptima obra se hablará más adelanta, baste saber por el ma—
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mento que en la “Torre de la Sabiduría”, una de las das personi-

ficaciones sentadas que se alinean bajo la piedra angular de la

piedra angular de la misericordia, se í~ompone de una fila de sie

te piedras sobre las que se leen las siguientes prescripciones:

“Vestí nudas”, “Ciba famelicos”, “Pata sitibundos”, “Suscipe pe-

regrinos”, “Solare captivos”, “Visita agrotas”, “Sepelí defunc—

tos”. Salvo el desplazamiento de la de~inudez y la adición de en-

terrar a los muertos, este arden es el seguido en el Evangelio se

gún 5. Mateo. Para Didron (100), el sentido es claramente teoló-

gico y está puesta en consonancia can la vida del hombre, que na

ce desnudo, y a continuación tiene hambre y sed; que es peregrino

en la carrera de la vida, y que tras caer en la enfermedad y en

la cárcel de la muerte ha de ser enterrado.

En las dos series de ambos manuscritos del “Breviarí”, se

ve a un hombre que posee riquezas ayudando a los necesitados; la

riqueza, en si, no es buena ni mala; su bondad o maldad se encuen

tra en el usa que el hombre haga de ella. Es errar de algunas he

rejias <101) Considerar negativamente :Las riquezas, error que re

prueba 5. Buenaventura: “Si alguno piensa que se halla culpa en

la riqueza, bien causativa, bien formalmente, yerra con los maní

qucos... de ningún modo la riqueza pone dificultades a los que

quieren entrar en el reina de Dios” <“Apología de los pobres”:

c. 7, 24) (102); la riqueza puede convortirse, como se verá, en

un medio que puede permitir mostrar la virtud del hombre <5. Juan

Crisóstomo: “Homilías sobre 5. Mateo”: Homilía 77, 4) <103). Si

a través de la riqueza el hombre puede ejercitar la virtud ayu-

dando con lo que tiene a los que necesita, se hace necesaria la

pobreza; primero, en cuanto sirve de prueba al que la padece y aJ.
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que puede remediarla, excitando su virtud; segundo, y aunque direc

tamente no pertenezca a la que se está analizando, porque puede

permitir que el hombre se deshaga de lo terrena para dedicarse

únicamente a los bienes bienes espirituales, como puede ser la me

ditación en Dios o la predicación (5. Buenaventura: “De la perfección

evangélica”: e. 2. a2) (104). En este sentido, se establece una

relación entre pobre y rico, ya que una necesita del otro: El rí

ca da al menesterosa (imagen de Cristo) porque lo necesita, y es

a su vez Cristo quien devuelve centuplicado lo dado al pobre: Apa

rece, consecuentemente, una relación entre los hambres y entre

Dios, siendo la caridad la que une a las gentes entre si y a ellas

con Dios por medio del vinculo de la humildad (que antecede a la

caridad) de quien da y de quien recibe, creándose la concordia en

tre todas las partes (5. Agustín: “Sermón 229 A”: 2 <105) y “Ser

món 259’: 5 (106)), tan necesaria para la unión entre las cris-

tianos y para evitar disensiones en la Iglesia, ya que, primera-

mente, hay que dar a los que profesan la misma fe, aunque no ha

de excluirse a los que yerrán, ya que “en cuanto hombre es nues-

tra prójimo; añade a él también para ganarle. Por tanto, si vives

en concordia con tu hermano cristiano, has de amar al prójimo, aun

aquel can quien ahora no vives en concDrdia, puesto que aún no es

hermano en Cristo, porque aún no ha re2acido en Cristo ni conoce

las sacramentos de Cristo” (5. Agustín: “Sermón 359”: 9) (107).

Este amor indistinto entre unas y otros es el que construye la

Iglesia, que se sustenta en esta unidad y armonía: “Todas las que

viven en concordia can los hermanos y hilan a sus prójimos son los

que componen la Iglesia, entregada a Cristo” (5. Agustín: “Sermón

359”: 9) (108). La caridad, al igual que es vinculo entre todas

las virtudes (5. Isidoro: “Sentencias”: 1. 2, c. 3) (109) (sien—
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do el punta álgido de las mismas (5. Bienaventura: “Brevilaquia”:

Parte V, c. 8, 5) (110)) y entre los cristianas, permite la cohe

sión entre los mandamientos: “en este precepto <de la caridad) es

té la perfección de todos los mandamie5tos de Dios,..., esto es,

enla renuncia a toda cadicia.—Por dandB, como el número novena-

río se completa y perfecciona por la aflción de la unidad, así

las nueve mandamientos por la renuncia a la codicia, la cual es

amar privada, que repugna al bien común. Y por eso, coma “la ca-

ridad es el fin y la perfección de todos los mandamientos”, así

la renuncia de la cadicia, que se apane a la caridad, es la per-

Lección de los mandamientos” (5. Buenaventura: “Colaciones sobre

el Hexaémeron”: Colación 21, 10) (111). En este sentida, hay que

distinguir tres aspectos: Uno que se pone en relación con la mi-

niatura de la entrega de las Tablas de la Ley, en el que esta

idea aparece implícita; otro, que lo pone en relación con la mi-

niatura de amar a Días sobre todas las cosas, con el ejemplo de

lo que no se debe hacer en este sentido; y, par último, el aspec

to de bien común al que está ordenada la caridad <que aparece en

el ciclo de ilustraciones que se está analizando, ilustrándose

con lo que se ha de hacer). Las das miniaturas que ilustran la

exposición de los dos preceptos en que se resume todo el Decálo-

go aparecen figuradas par “dos grandes porciones de la humanidad:

Una, los que desobedecen, y otra las qtie obedecen” (5. Juan Cri-

sóstomo: “Homilías sobre 5. Mateot: Honilia 79, 1) (112). Dado

que el primero de estos preceptos (el amor personal a Dios) ya

ha sido vista, y se da por hecho en la comunidad de creyentes, es

te amor se campleta con el del prójimo, tema que se está tratando,

y que, cama vinculo de unión, de armon!a, para la saciedad y pa-

ra la Iglesia, va dirigido al bien cam5n. Así, mientras el primer
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precepto pertenece a ambos Testamentos, el segundo es el más es-

pecíficamente cristiana: “la caridad dijo El habla de ser el dis

tintivo de sus discípulos, pues es necesario que quien ama se

preocupe por el amado” (5. Juan Crisóstomo: “Homilías sobre 5. Ma

tea”: Homilía 17, 5 (113), y “Sabre las buenas obras y la limosna

7 (114)). No obstante, pese a ser el precepto más específicamente

cristiano, la caridad ya ha sido anunciada (en contra de las cá

taras que la minusvaloran) en el Antigua Testamento (5. Cipriano:

“Sobre las buenas obras y la limoana’ 4—5) (115). SIn

embargo, la fe sin obras, como dice S. Pablo <1 Cor. 13), carece

de valar, cama tampoco, según 5. Bernardo, las abras sin fe tie-

nen efecto alguna (cama acurre con los cátaros cuyas obras, al

no estar unidos a la verdadera fe, no tienen ningún mérito): “Ten

por recto a aquel que conoces ser católico en su fe y justo en sus

obras. Si una de estas das cosas le falta, no dudes de que está

encorvado y no recta, diciendo la Escritura: “Si no ofreces rec-

tamente ni divides rectamente, pecas” <Gn. 4, 7). Cualquiera de

estas dos cosas, la fe o las obras, que ofrezcas a Dios, haces

bien; mas no haces bien si las divides, yendo la fe por una parte

y las abras por otra.., la fe sin obras muerta está (Iac. 2, 20).

Ofreces a Dios afrenda muerta. Porque si elamor es cama el alma

de la fe, ¿qué es la que no obra por el amar, sino cuerpo sin al

ma?... La muerte de la fe es la separa’:ión de la caridad. ¿Crees

en Crista?. Pues haz abras de Cristo, ~mfin de que tu fe sea viva

el que no pasee la caridad no puede amar a la Esposa (la Igle

sia)... las obras, por más rectas que sean, tampoco bastan sin la

fe para la rectitud del corazón.., sin la fe “es imposible agra-

dar a Dios” (la. 7, 12)... a quien Dioi, no agrada, tampoco le

agradará la que es su Esposa. ¿Cómo, pues, será recto quien no
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ama a Días ni a la Iglesia de Dios, a la cual se dice: “Los rec-

tos te aman”?. Par tanto,..., si ni la fe sin obras ni las obras

sin fe bastan para la rectitud del a2In~a, nosotros, que creemos en

Cristo, hagamos rectos numerosos caminos y nuestra conducta...

Así amaremos a la Esposa y seremos amados del Esposo, Jesucristo”

(5. Bernardo: “Sermones sobre el Cantar de los Cantares~: Sermón

24) (116). Así pues, la caridad consiste “en el amor a Dios y al

prójimo” (5. Isidoro: “Sentencias”: 1. 2, c. 3) (117). El prim!

ra de tales amores ha de ser ilimitado <5. Grergorio: “Homilías

sobre los Evangelios”: 1. 2, homilía 18 (38)) (118); falta ver

en qué consiste el segundo, que ha de ser medido (5. Gregorio:

“Homilías sobre los Evangelios”: 1. 2, homilía 18 (38)> (119), y

que, frente al afectivo que se debe a Dios, debe ser operativo

(5. Buenaventura: “Colaciones sobre el Hexaémeron”). Así pues,

hay una diferencia entre la fe y la caridad, que, a su vez, apa-

rece reflejada en ambas ilustraciones de los das manuscritos del

“Breviarí”, ya que “lo propio de la fe es creer, y de la caridad

el obrar’ (5. Agustín: “Sermón 53”: 11> <120); este aspecto ope-

rativo se encuentra en las obras de misericordia, que consisten

en “una cierta miseria contraída en el corazón. La misericordia

trae su nombre del dolor par un miserable... Se habla de miseri-

cordia cuando la miseria ajena toca y nacuda tu corazón” <5. Agus

tin: “Sermón 358 A”: 1) (121).

Seguidamente, hay que ver a quién se ha de hacer misericor

día. El objeto de la misericordia es e). prójima, pero no en si

misma, lo que implicaría un afecto hacia él, sino en Dios (S. Bue

naventura: “Colaciones sobre el Hexeámeron”: colación 18, 27) (122).

Fundamentalmente, la misericordia ha de dirigirse al prójima ne—
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cesitado (que en la serie de miniaturas aparece mal vestida, en

ocasiones con deformaciones, o sufriendo cualquier tipo de con-

trariedad), y, principalmente, como ya se ha visto, al cristiano,

que comparte can la comunidad la misma fe y los mismos sacramen-

tos (5. Juan Crisóstomo: “Homilías sabre 5. Mateo”: Homilía 79

(123) y 5. Buenaventura: “De la perfec:ión evangélica”: c. 2, a.

2 (124)), sin olvidar al que es contrario, ya que el cristiano,

pobre a rico, es miembro del mismo cuerpo, la Iglesia, que se due

le con la aflicción que hay que erradi:ar, como hacen los miembros

de un cuerpo entre si, pues este prójima es imagen de Cristo: “El

<Crista), aunque rico, sigue estando nacesitada hasta el fin del

mundo. Tiene necesidad, si, pero no en la cabeza, sino en sus

miembros” (5. Agustín: “Sermón 239”: 7) (125); por la tanto, el

cristiano ha de auxiliar si se atiene a la compasión natural que

suscita el que pide (un hombre necesitada), a la dignidad de quien

recibe (Cristo par los pobres; idea también recogida por 5. Ci-

priana: “De las buenas abras y la limoana” (126) y 5. Juan Crí—

sóstamo: “Homilías sabre 5. Mateo”: Homilía 79 (127)), imagen

que puede ampliarse a la de la Santísima Trinidad completa, ya

que ‘sen cuanto representa la imagen de.L Padre, tiene derecho a la

piedad; en cuanta representa la del Hijo, a la veracidád, y en

cuanto representa la del Espíritu Santo, a la benignidad” <5. Bue

naventura: “Brevilaquia”: Parte y, c. 9, 5) (128).

La forma más apropiada de ejercer la misericordia, tal y

como se demuestra en el ciclo de los das manuscritos del “Brevia

rí” a través de la figura del benefactor, es hacerla persanalmen

te: “Sabed que quien da algo personalmente a las pobres realiza

una dable obra de misericordia”, creando el vinculo de humildad
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y armonía del que se ha hablado (5. Agustín: “Sermón 295”: 5)

929>. Dado que la misericordia es la limosna (5. Agustín: “Ser-

món 106”: 4) (130), ésta ha de ejercerse con afabilidad y humil-

dad, compadeciéndase de la desgracia ajena; ha de cumplirse, pues,

de tres formas: “Con benignidad en el :arazón o en el ánimo, con

mansedumbre en el trato, con fidelidad en la palabra o en los ma

dales. Tengo corazón benigno cuando lo bueno que tiene el próji-

ma lo considero bien mio. De igual manara la mansedumbre hace al

hombre familiar y sociable... la fidelidad hace amable en gran ma

nera, y ésta lleva a confiar en el homi,re más en la palabra que

en el corazón, ya que el afecto es variable” <5. Buenaventura:

“Colaciones sobre el Hexaémeron’: Colación 18, 29) (131). Tam-

bién se ha de medir la cantidad de lo que se da, para evitar, por

un lado, la prodigalidad (132), y, par otro, para que alcance a

todos la obra: “El administrador no debe ser pródigo, sino discre

ta; debe, pues, repartir cuanto sea necesaria, a fin de que, obser

vando la mesura con cada uno, tenga sui:iciente para todas” (5.

Isidoro: “Sentencias”: 1. 2, c. 3, 21) (133).

Las obras de misericordia se hacen obligatorias porque “quien

impugna la humilde demanda de limosnas en aquellas que están ne-

cesitados y lícitamente pueden recibir, impugna a Crista, que bu

mildemente pidió hospedaje, y confiesa ser mendigo;...; impugna

el vinculo de humildad, por el cual el pobre manifiesta su nece-

sidad, para no ser inhumano consigo, y mueve al que puede y quie

re para que sea piadoso can el prójimo; y en esto a nadie se ofen

de, a nadie se perjudica, nada se desea desordenadamente, nada in

debidamente se quita, en aquellos principalmente que no buscan

la dádiva, sino el fruto” (5. Buenaventura: “Breviloquio”)
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Gamo se ve, todas estas obras son contrarias a los actos de vio-

lencia y codicie que aparecían en las ilustraciones de la histo-

ria de las oficios diabólicas (manuscrito S.l. n.3 escurialense,

f. 34 r.; manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, f. 23 y.)

(135).

Como tal obligación, la limosna ha de ser ejecutada par to

das, “el artesano, el labrador, el comerciante, todos sin excep—

cián contribuyen al bien común y a]. provecho del prójimo” (S. Ci

priano: “Sobre las buenas obras y la limosna”: 15) (136); de és-

to, no quedan exentos incluso los pobres, ya que se ha de dar en

la medida de las posibilidades de cada uno: “Por muy necesitado

que uno esté nadie puede alegar excusa de pobreza para dar al in

digente, siendo así que el precepto del Salvador nos manda dar

al necesitado aunque sólo sea un vaso de agua fresca (Mt. 10, 42).

Porque, si no teniendo otra cosa, le acogemos con benignidad, sin

duda no perdemos el galardón” (5. Isidoro: “Sentencias”: 1. 2, c.

3, 14 (137). La misma idea se encuentra en 5. Juan Crisóstomo:

“Homilías sobre San Mateo”: Homilía 79 (138)).

Se ha de señalar que, según se v<~rá en la serie de las ilus

tracianes referentes a las abras de misericordia, éstas se hacen

de forma completa. En el Evangelio de S. Mateo, sólo se nombra las

llamadas “misericordias corporales”, destinadas a aliviar los su

frimientos del cuerpo de quienes las padecen; ya los Padres de la

Iglesia hablaban de la adición de otras obras que van encaminadas

a aliviar los males o deficiencias espirituales de quienes no sa

ben a yerran <139). En lineas generales, estas dos clases de abras

tienen como característica la “moderación en el soportar, misen_
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cordia en el dar” (5. Agustín: “Sermón 104”: 7) (140). La primera

de ellas consiste en “perdonar a quien nos haya injuriada.., hay

que dispensaría... a los perversos•’ (S. Isidoro: “Sentencias”: 1.

2, c. 3, 15) (141). El perdón es extensivo y puede llevar consigo

la corrección y la enseñanza, por lo que aparece estas obras de

misericordia espiritual y la diferencia respecto a las corpora-

les, siendo aquéllas superiores a éstas: “No sólo practica la lí

mosna el que dispensa el beneficio de su largueza al que está ham

briento, sediento o desnudo, u otorga cualquier otro favor al nc

cesitado, sino también el que ama al enemigo, el que muestra al

compungido el afecto de su compasión y de su consuela, a el que

en ciertas necesidades brinda consejo; este tal practica, sin du

da, la limosna. Porque el beneficio de la instrucción es limosna,

y muy superior a la misericordia corporal” (5. Isidoro: “Senten-

cias”: 1. 2, c. 3, 12) (142). Una idea análoga, con el sentido

de dar según las posibilidades de cada uno, se encuentra también

en 5. Agustín: “cada cual... atorgue al necesitado de la que tic

ne de más. Uno tiene dinero: alimente al pobre, vista al desnudo,

..., obre can su dinero todo el bien que pueda. Otro posee don de

consejo: dirija al prójimo; arroje las tinieblas de la duda con

la luz de la piedad. Un tercero tiene ciencia:.., conforte a los

fieles, llame a las Que yerran... Hay algo que también los pobres

pueden ofrecer:... uno visite a un enfermo; otro dé sepultura a

un muerto” <“Sermón 91”: 9) (143).; y 8. Buenaventura, que pien-

sa que el espíritu es superior al cuerpo en la misma medida que

el bien común lo es a la comodidad privada, propone “la edifica-

ción del pueblo de Cristo,..., en la enseñanza y consejo de las

almas” coma la más importante de las abras de misericordia (



161.

En los das ciclos de ilustraciones de ambos manuscritos

del “Breviarí”, se apreciará la aparición de las obras de misen_

corida según la mayor o menor importancia para el que recibe ca-

da una de ellas: Según se acaba de ver, la más principal es la

espiritual; después siguen las corporales, destacando dar de co-

mer y de beber para el mantenimiento de la vida, vestir al desnu

do, etc., hasta acabar con enterrar a los muertos, que es todo

cuanto puede hacerse por el hombre en la tierra. Todas las ilus-

traciones van acompañadas de su correspondiente inscnipción que

indica el acto del misericordioso en cida una de ellas, así como

la de su aalvación final.

a.— Reconvención y adoctrinamiento del que yerra

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense: “Le bos boms castia et en

doctrina lo foil” <145); manuscrito Re3. 203 de la Biblioteca Na

cianal: “Le bon hoin castiga e adoctrina lo folí” (146).

Las dos ilustraciones son muy Senejantes, sólo se aprecian

diferencias muy secundarias. En lineas generales, aparece el be-

nefactor con el indice (de su izquierduL en el manuscrito S.l. n.3

émcurialense; de su derecha en el Res. 203 de la Biblioteca Nacía

nal), gesto can el que trata de llamar la atención de su interlo

cutor; corresponde a la expresión del pensamiento personal, carac

terizando el hecho, en este caso, de ura amonestación; por su par

te, en el manuscrito Res. 203 de la BiUioteca Nacional, el mdi

ce aparece, frente al del manuscrito 5.1. n.3 escurialense <en

horizontal), orientado diagonalmente y levemente curvada, en una

posición intermedia entre la del mandato y la de la exposición de

ideas, ya que la predicación es al mismo tiempo instrucción y exhor
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tación; une la orden a la enseñanza (147); con la otra mano sos-

tiene una cartela (a, coma en el caso del manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional hace el gesto de cogerla, estando en rea-

lidad flotando en el aire debido a una deficiencia en la campasí

ción) donde se lee el consejo que está dando al pecador; en el

manuscrito 5.1. n.3 escurialense, aparece escrita: “folís hiestf

mal has fag/bon a Lar. No/vuelhas der/enan peccar,/ama Dieu soI

bre tota re/e tan prueime/aichi cum te” <148); y en el Res. 203

de la Biblioteca Nacional: “Fols est mal/as fayt bon a Lar. No

vulfes d’ara endavant/peccar. Ama/Deu sobre to/ta re. E tan prosi

ne axi/matex” (149). Por su parte, el interlocutor aparece en las

ilustraciones de ambos manuscritos del “Breviarí” con los brazos

cruzados paralelamente sobre su pecho, significando su miseria y

vulnerabilidad espiritual, incapaz de ‘:onseguir lo que es preci-

so par salir de tal situación: El personaje se encuentra en una

situación de desamparo; está a piensa que es incapaz de hacer

frente a Sus problemas; sufre el inforl:unio pasivamente; se tra-

ta de un gesto frecuente en representaciones de necesitados red_

biendo el auxilio de un benefactor, aunque no tiene porque ser,

como en el caso del “Breviarí”, obligatoriamente espiritual (150);

así puede verse en la inicial del salmo “Beatus qul intelligit su

per egenum et pauperem” del “Comentario a los Salmos” de 5. Agua

tin, en un mansucrito de principios de] sigla XII (Valenciennes,

Bibí. mun., ms. 39, f. 86) (151), donde, baja la mano que bendice

de Dios, un hombre recubre al necesitado aterido con una gran te

la; la escena del acontecimiento tiene lugar al aire libre, lo

que hace más apremiante el acto de caridad; asimismo, en la minia

tura de un pobre recibiendo pan con los brazas cruzadas, mostran

do su incapacidad, de un manuscrito conservado en Oxford (f. 10 y.)
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(152). En ambos manuscritos, el pecador mira la cartela que le

presenta el benefactor en la que aparece inscrito su consejo.

Según 5. Isidoro, la corrección es un deber que cae dentro

de la caridad, ya que las buenas conversaciones corrigen los ma-

los hábitos (“Sentencias”: 1. 2, c. 29, 4 y 1. 3, c. 32, 5) (153);

para que la corrección surta el efecto deseada (al igual que en

las demás abras de misericordia), ha de hacerse amonestando “con

humildad de corazón a aquel a quien se desea corregir, realizan-

do su propósito coma movido par la confesión ante un peligro co-

mún, para que no suceda que él mismo st mueva a la tentación”

(5. Isidoro: “Sentencias”: 1. 3, c. 32, 1) <154). Ya se ha visto

cómo, incluso entre los enemigos y las que no profesan la misma

fe, ha de realizarse las abras de mise:icordia en cuanto acto hu

manitario; más aun con estos últimos, como es el caso de los he-

rejes, a las que hay que tener compasión en cuanto hambres y co-

rregirlos de su error en cuanto pecadores (5. Agustín: “Sermón

164 A”) <155); por tanto, en una zona como la de Occitania a fi-

nes del sigla XIII es acto de piedad predicar y enseñar el dogma

católico para borrar cualquier posible recuerdo de herejía que

quedara en la mente de las gentes; la Jabro dogmática desempeña-

da en esta zona será fundamental (156). Este aspecto, unida al

de la importancia del espíritu sobre e] cuerpo, según se vio,

hace que esta obra de misericordia sea la primera y más importan

te de todas. Según 5. Bernarda, en uno de los sermones dirigidos

contra los cátaros del Midí, el buen consejero que ha de enfren—

tarse a los herejes debe saber discernir el bien del mal; además,

los herejes no han de ser reprendidos con las armas, sino “con ar

gumentos que rechacen sus errores. Y si fuera pasible deben ser
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reconciliados con la Iglesia Católica, reconduciéndalos a la ver

dadera fe. Porque este es su designio: “Quiere que todos los ham

bres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad” (1 Tira. 2,

4)... si un hombre de Iglesia experimentado y docto entabla una

discusión con un hereje, debe hacerlo con la única intención de

convencerlo de su error o convertirlo, pensando en lo que dice el

apóstol Santiago: “El que endereza a un pecador de su extravío se

salvará él mismo de la muerte y sepultará un sinfín de pecados”...

El que ha vencido y convencida a un hereje, distinguiendo con

claridad y evidencia lo verosímil de 1< verdadera, no piense que

ha obrado inútilmente; ha demostrado con razones claras e irrefu

tables que los dogmas corrompidos son perniciosos” (5. Bernardo:

“Sermones sobre el Cantar de los Cantates”: Sermón 64, 6.8—9)

<157). El buen consejero ha de ser insl:ruido porque conocer el

error equivale a vencerlo, ya que, con sólo poner al descubierto

la herejía, ésta ya no daña (5. BernarcLo: “Sermones sobre el Can

tar de los Cantares”: Sermón 64, 7) (US). Lo que ha de hacer el

consejero o el predicador es atajar loE errores desde el primer

momento de su formación: “mientras aún son tiernas, debes vigi-

larlos con atención,..., para que no sean más dañinos si crecen,

y sea más fácil capturarías” (5. Bernardo: “Sermones sobre el Can

tar de los Cantares”: Sermón 64, 7) (159). Ha de ponerse especial

atención en los falsas católicos más que en los verdaderos herejes,

ya que aquéllos encubren astutamente el dogma para realizar sus

prácticas (5. Bernardo: “Sermones sobre el Cantar de los Cantares”:

Sermón 65, 4) (160) escudándase en su pertenencia a la Iglesia, y

haciéndole, por consiguiente, más daño que el hereje manifiesto

(5. Bernardo: “Sermones sobre el Cantar de las Cantares”: Sermón

65, 8) <161); en el caso de Occitania a fines del siglo XIII, es
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to podría aplicarse a los falsos católicos que aún realizaban rí

tos cátaros en secreta ante el temor de la represión inquisito-

rial (162>.

b.— El misericordioso da de comer y de beber a los necesitadas

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense: “Le bos homs dona manjar

e bevre als paupres” <163); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca

Nacional: “Le bon ham dona a meniar e a bevre als pobres”.

Las dos ilustraciones sólo tienen en común la accidón de

dar, con la mano derecha, una jarra de bebida y, can la izquierda,

comida (que en el manuscrito S.l. n.3 ascurialense se trata de tres

panes y en el Res. 203 de la Bibliateci Nacional de un cuenca con

alimenta). En el manuscrito 5.1. n.3 escurialense, las provisio-

nes son entregadas al benefactor por un ángel, y aquél las distrí

buye a los pobres: Uno de ellos, de rodillas, coge la base de la

jarra; tras éste, das mendigos más, también de rodillas, levantan

sus manos juntas. En la ilustración d&L manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, no aparece ningún ángel, y es el mendigo <con

una evidente malformación en la espalda) más próximo al benefactor

quien junta las manos a la vez que hacE! un ademán de inclinación,

aunque no llega a coger los alimentos; detrás de él, otros tres

pobres más, de pie y con las manos juntas.

En el Baptisterio de Parma, las obras que aparecen sintetí

zadas en las das ilustraciones del “Brtviari” se desarrollan en

dos escenas: En la primera, se encuentra un burgués con una taza

y una jarra dando de beber a un prisionero, tras él un joven hace

gestas de querer beber (una inscripciór dice: “lic quod quesierat
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sitientí pocula prestat”>; en la escena siguiente, el mismo bur-

gués tiene una escudilla, y da de comer a un pobre; tras éste, un

niño que también pide (165). Lo común a ambas miniaturas de los

dos manuscritos de Ermengaud es el hecha de dar bienes materiales

necesarias para la exitencia y la aparición, no de un sola mendí

go, sino de varios (166). Lo mismo puede decirse de las seis obras

de misericordia que aparecen en la cubierta posterior del “Salte

río de la reina Melisenda” (Landres, Bristish Nuseum, ms. Egerton

1139), donde es siempre el rey David, como suele ser frecuente en

esta iconografía aplicada a los salterios (167) el benefactor de

un solo pobre; en este caso, aparece, en el primer medallón de la

izquierda, junta con un asistente y ante una mesa con un pan par-

tido en cuatro trozos, dando una hogaza a un mendigo con aspecto

de peregrino (en la inscripción se lee: “Esuriví et dedistí mi man

ducare”); en el medallón siguiente se repiten los mismos persona-

jes y accesorios, sólo que no hay mesa; el rey llena con una ja—

rra de agua un cuenco que va a dar al pobre que hace un gesto con

las manos de tener sed; detrás de él, ‘~l acólito con una jarra (en

la isncripción puede verse: “Sitiví et dedistis michí manducare”);

como se ve, se repite el sistema de se)arar las dos acciones (168).

No obstante, en la “Biblia de Florefa” (Landres, British Library,

ms. add. 17738, f. 3 y.) (169), Vida Activa sintetiza las das obras

de misericordia (como en el resto de la ilustración con las demás)

al entregar, de forma similar a la del manuscrito 5.1. n.3 escuna

lense, un pan y un cuenco con agua a un pobre sentado; sin embar-

go aquí no aparecen más necesitados.

El acto de misericordia debe reajizarse en el momento opor-

tuno, no debe retardarse; es decir, ha de hacerse cuando las pa—
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bres “están necesitados, cuando tienen hambre” (5. Juan Crisósto-

mo: “Homilías sobre 3. Mateo”: Homilía 77, 4) (170).

El benefactor ha de tener en cuenta que todos sus bienes y

riquezas proceden de Dios y que él sólo es un administrador de los

bienes que el Señor le ha entregado, de ahí que en el manuscrito

5.1. n.3 escurialense aparezca un ángel entregándole comida y be-

bida para que las distribuya a los pobres; si el rico posee bienes

se debe a que Dios quiere que muestre su virtud repartiéndolos en

tre los necesitados: “tú eres administxador de tu propia riqueza

¿no piensas que Días nos exigirá con más rigor aún lo que es

suyo y no consentirá que sus bienes se pierdan vanamente?... Si El

te los ha dejado, es para que “tú les cies a los pobres el alimen-

to en el momento oportuno”... tus bienes... Dios te los ha dado a

ti para que los emplees en los que debes. El te los podía haber

quitada: Si te los ha dejado, es porqu¿~ ha querddo darte ocasión

de mostrar su virtud” (5. Juan Crisóstomo: “Homilías sobre 5. Ma-

teo”: Homilía 77, 5) (171). Teniendo erL cuenta que todo lo que es

de Dios es común a todas los hambres pera usar de ello, el rico ha

de seguir este ejemplo de caridad: “el que posee en la tierra ren

tas y frutos y los reparte con las herranos, siendo justo y equi-

tativo en sus ditribuciones gratuitas, es un imitador de Dios”

(5. Cipriano: “Sabre las buenas obras y la limosna”: 25) (172).

Esta acción no cuesta ningún trabajo, ya que no se trata de dar

un ágape, sino sólo lo necesario para subsistir, por lo que entre

gar pan a algo de agua no constituye ningún obstáculo para su rea

lización: Se exige, únicamente, lo que está dentro de las posibi-

lidades de cada uno, incluso del pobre, según se vio ya (5. Juan

Crisóstomo: “Homilías sobre S. Hateo”: Bamilia 17, ) (173). Coma
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ya se dijo, quien da a un pobre, da a Cristo, pero no de la del

rico, sino de lo que es de Dios, ya que los bienes no los ha crea

do el hombre, sino que las ha encontrado en el mundo (5. Agustín:

“Sermón 114 A”: 4) (174); al dar el ser humano lo que Dios le dio,

recibe al mismo Dios (5. Agustín: “Sermón 105 A”: 2) (175).

c.— El misericordiosa hospeda a los pobres

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense: “le bos homs albergua las

paupres» (176); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

“Lo bon hom alberga los pobres” (177).

Las ilustraciones de ambos manuscritos son muy similares,

las diferencias, sólo de matiz. En lineas generales, en ambas,

aparece una casa con la puerta abierta en el extrema izquierdo de

la composición (sin nadie dentro en el manuscrito 5.1. n.3 escuna

lense; con un hombre sentado con las manos juntas en el Res. 203

de la Biblioteca Nacional); el benefactor, en el centro, coge a

uno de los pobres de la mano (también iel brazo en el manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional) para llevarla a la casa, ges

to que puede interpretarse como acto da protección (178). En el

manuscrita 5.11. n.3 escurialense, para hacer más expresiva esta

idea, el hombre misericoridioso señala con el indice de la dere-

cha la casa, invitándole a entrar en eLla (179); no obstante, es

te gesto se hace innecesario en el manuscrito Res. 203 de la ¡U-

blioteca Nacional, ya que hay un mendigo dentro de la casa; en eJL

extremo derecho, aparecen tres pobres, cuyos gestos son casi idén

ticos en los das manuscritos (el que en cogido por el benefactor

agacha la cabeza y junta las manos (en el manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, sólo hace ademán de unirlas), al igual que
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los otros das).

En el Baptisterio de Parma, el benefactor ayuda a avanzar

al peregrino, aunque no se ve ningún hospedaje y la inscripción

está muy deteriorada (“... pium peregrinis hostia pandas”) (180).

En la cubierta posterior del “Salterio de la reina Melisenda”

(Landres, Bristish Museum, ms. Egerton 1139), se repiten los ges

tas de la ilustración del manuscrita 5.1. n.3 escurialense: El rey

David coge al peregrino de una mano y señala con la otra una casa

dentro de la cual se ve una cama <como en e]. manuscrito 3.1. n.3

escurialense, nadie ocupa el alojamiento; en la inscripcidn, se

lee: “Raspes et collegistis me”) (181). En la “Biblia de Florefa”

(Landres, British Library, ma. add. 17138, f. 3 y.) (182), como

ya se dijo, ofrece dos obras juntas, dar hospedaje al peregrino,

representado sucintamente por un fuego donde se calienta y por el

taburete donde se encuentra sentado. La relación con las das minie

turas que se están analizando es mínima.

Siguiendo el precepto de la caridad, ha de amarse incluso

a quien no se conoce, como es el caso del peregrino, a quien no

debe juzgarse si es bueno o malo, ya que al hombre no le es dado

examinar los corazones porque el error puede inducir a cometer in

justicia con el buen peregrino (5. Agustín: “Sermón 354 A”: 11)

(183). El hombre verdaderamente humano es el que se muestra hos-

pitalario con los demás (5. Agustín: “Sermón 174”: 1) <184).

Como en la vida, todo hombre es peregrino, ya que encuentra

un hospedaje <de los padres) que ha de dejar (a los hijos), el que

no tiene hospedaje es igualmente compañero del ser humano, pues en
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contró lo que no es suyo y de igual forma lo ha de dejar; así tam

bién el hombre ha de realizar la obra de hospedaje ya que con ella

se llega a Dios al realizar un acto que no puede pasar y que queda

en el cielo (5. Agustín: “Sermón 111”: 4> (185). En este sentido,

no hay que desfallecer pensando en quienes recibieron a Cristo en

sus casas, aspecto que actualmente el hombre no puede hacer, ya

que, según El mismo dice, lo que se hace a un necesitada, a El se

le hace; es decir, se recibe a Dios como huesped (5. Agustín: “Ser

món 17V: 3> (186).

d.— El misericordioso viste al desnudo

.

Manuscrito 5.1. n3 escurialense: “le bos homs viest lo pau

pre nut” (187); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

“Lo boa honi vist a los pobres nuns” (188).

En la esencial, ambas ilustraciones son semejantes: En uno

y otro manuscrito, el benefactor sujeta un vestido largo (traje

talar) por las mangas para ponérselo por encima al pobre que es-

tá, bien de pie (manuscrito 5.1. n.3 escurialense), bien de rodí

lías (manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional), bien con los

brazos tendidos hacia adelante para colacárselo (manuscrito S.l.

n.3 escurialense), bien con las manos juntas (manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional); este personaje aparece desnudo, salvo

par las bragas, sujetas con el cinturóa llamado braguero, y que

en la “Grande e General Estaría”, se dice que cubrían “de la cm

tura fast! los ynaias” (189). En el manuscrito 5.1. n.3 escuna—

lense, no aparecen más personajes; mientras que en el Res. 203

de la Biblioteca Nacional se encuentrazx otros das pobres más de-

trás del primera, todos ellos can vest:Lduras cartas, hechas giro
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nes, y con las manos en actitud humilde (uno de ellos las junta

y el otro las cruza sobre el pecho) vienen a pedir al benefactor.

Los relieves del Baptisterio de Parma guardan semejanza con

la ilustración del manuscrita S.l. n.3 escurialense por la aparí

ción de sólo das personajes; aquí se repite la acción de cubrir

con un gran vestido a un hombre desnudo (una inscripción dice:

“Est hic nudatus quem vult vestire beatus”) (190). En la cubierta

posterior del “Salterio de la reina Melisenda”, el rey David acam

pañado de un acólito hace entrega (no la coloca sobre el cuerpo)

de ropa a un hombre totalmente desnudo que, can su gesto, parece

pedirle algo con que cubrirse (en la inscripción se lee: “Nudus

et coapervistis me”) (191). Por último, en la “Biblia de Flarefa”

(Londres, British Library, ms. add. 17138, f. 3 y.) (192), unida

a la acción de dar hospedaje, Vida Activa pone una gran vestidu-

ra al mendigo sentado totalmente desnudo, aunque éste sólo se lí

mita a calentarse las manas, sin hacer ningún esfuerzo para poner

se la ropa.

El hecha de vestir al desnuda se constituye en una necesi-

dad comparable (aunque alga menas importante) a la del alimento

o la bebida, ya que es común a todas los hombres: “El camino de

la mortalidad es común a todas los que nacen.., el nacer, cerecer,

envejecer, morir. Para ello es necesario el alimenta y el vestido”

<5. Agustín: “Sermón 177”: 3) (193). Es necesario que el hombre

vista al desnudo para, posteriormente, ser él mismo vestido y re

cibido en el banquete celestial <5. Agustín: “Sermón 95”: 7 )

(194).
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Estas son las obras de misericordia puramente corporal (dar

de comer al hambriento, de beber al sediento, posada al peregrino

y vestir al desnuda), que se realizan siempre que se pueda con

los necesitados, y que son básicas para la vida del hombre <195).

Seguidamente, se pasará al análisis de las obras de misericordia

espiritual (a las que hay que añadir la primera que habría la se

ríe de todas, aconsejar y reprender al que yerra> que se han de

aplicar a los perversos, es decir, a los enfermos (ya que la en-

fermedad, según se verá, puede revestir das aspectos, uno física

y otro espiritual, pero siempre este último se refleja en el prí

mero) y visitar a los encarcelados (5. Isidoro: “Sentencias”: 1.

3, c. 61, 15) <196). Aunque todas las obras de misericordia son

importantes, éstas no son tan perentorias como, primero, las del

consejo (ya que la salud del alma es anterior y más importante

que la del cuerpo) ni, segundo, como las del cuerpo, ya que en

éstas se trata de remediar una necesidmd, pero en las que siguen

tal necesidad ya no existe, puesto que “ni el enfermo ni el en-

carcelado piden sólo que se los visite, sino éste que se le dé la

libertad, y el otro que se le cure de iu enfermedad” (5. Juan Cri

sóstomo: “Homilías sobre 5. Mateo”: Homilía 79) (197), y el muer

to ya no comparte las mismas necesidadg!s que los vivos. Como se

vera, das de estas obras “menores” (para distinguirlas de las de

puro consejo y de las corporales) están vistas, en las ilustra-

ciones de ambos manuscritos del “Brevi~ri”, bajo el punto de vis

ta del consejo que da el benefactor al necesitado y que reviste

un carácter de consuelo. Por un lado, en visitar al enfermo, ex

plica cuál es la verdadera salud y qué se ha de hacer para conse

guirla; por otro, visitar al encarcelado, expone la resignación

senequista de la prueba que acrisola el espíritu (198). La terce
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ra obra está vista desde la perspectivm de encomendar el alma del

difunto: No se asiste al mero enterramiento físico, sino al oficio

celebrado en sufragio del muerto, con Lo que se demuestra lo que

el vivo puede hacer a~n por el muerto :r la conexida entre el mun

do de los vivos y el de los difuntos.

e.— El misericordioso visita al enfermo

.

Esta ilustración encabeza la segunda de las columnas dedi-

cada a las obras de misericordia. Hanuncrito 5.1. n.3 escurialen

se: tle bos homa vizita e coforta lo malautC (199); manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional: “Lo bon bou visita e conforta

lo malat” (200).

En lineas generales, las dos miniaturas son muy similares:

En el extremo izquierdo, aparece el benefactor visitando al enfer

mo: El índice de la izquierda hace el ¡;esto de exposición de ideas

y de adoctrinamiento en el manuscrito 5.I. n.3 escurialense; por

su parte, en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, el hombre mi

sericordioso hace un gesto que se puede emparentar con el del cdm

puto digital (201), un recurso para visualizar el orden lógico de

un discurso, muy abundante en la icono¡raffa medieval para carac

terizar a los filósofos, teólogos, predicadores y a todos los per

sonaje que participan en una discusión o que sostienen un argumen

to. En la ilustración del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, el be

nefactor sujeta una cartela con la derecha, donde se lee: “Fai cum

bos cre/stias deu far/encofesar e cu/menigar e Dietas dar/ta versí

cofors e sa/salut a l’arma e al cora” (202); por su parte, la car

tela del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional está sus-

pendida en el aire, entre el misericoridioso y el enfermo; en ella
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puede leerse: “F’ay com boa christi/ana deu far e con/feasar e com

bregar/e Deus darta ve/ray confort salut/a l’arma e al cora” <203).

Por medio de la filacteria, se ha querido expresar la exposición

de un tema <204). Por último, el enfermo aparece acostado (cubier

to con el cobertor, pero desnudo en el manuscrito S.l. n.3 escu—

rialense; vestido <incluso con un bonete en la cabeza) y con las

manos juntas sobre el pecho en el manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional) en una cama situada en el extremo derecho de la com

posición; según puede colegirse en la miniatura del manuscrito S.

1. n.3 escurialense, este mueble estA formado por un bastidor sos

tenido por cuatro postes; la pobreza o riqueza de los dueflos de

las camas no la refleja la miniatura en las trazas del mueble, si

no en las ropas que lo cubren, que se componen de cócedra o col—

chón que va cubierto por un síhamar o paño <visible en ambas mi-

niaturas del “Breviarí”) que a veces llega incluso a cubrir los

postes torneados de la cama; la persona se acuesta encima de ta-

les alfamares o colchas; sobre ella, viene el manto o cobertor

representado siempre mAs corto que la ~olcha o alfamar; bajo la

cabeza, se coloca un cabezal o travesero, generalmente grande y

forrado de una tela bordada (205).

En el “Salterio de la reina Nelisenda” (Londres, Britisb

Museum, ma. Egerton 1139) (206), el re:! David aparece cogiendo

la mano de un hombre vestido y postrad~ en un lecho (en la ma—

cripción, se lee: “Infirmus et visitaría mÚ); en la miniatura

de la “Biblia de Florefa” <Londres, Br:Ltish Library, ma. add.

17738) (207), esta obra de misericordia aparece unida a la de vi

sitar a los encarcelados: Tras las rejas de la mazmorra, aparece

el enfermo desnudo sobre una cama, cub:Lerto por un cobertor, con
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la cabeza vendada y las manos atadas; Vida Activa está sentada an

te la prisión con una especie de cuenc~ tapado entre bus manos y

con un gesto de condolencia.

Según 5. Isidoro, “pOr tres motivos sobrevienen las enferme

dades corporales; esto es, por el pecado, por la tentación y por

la pasión de la intemperancia; pero sdLo a ésta’ última puede aplÉ.

cársele un remedio humano; en cuanto a las otras, sólo la piedad

de la divina misericordia” <“Sentencíail”: 1. 3, e. 3, 4) (208).

En este sentido, puede ser que la insensibilidad que oprime al al.

ma se traslade al cuerpo para que, viéndola, pueda ser reconocida

y, por tanto, evitada; ya que en ocasiones mediante el castigo

corporal se enmiendan más fácilmente los extraviados (5. Isidoro:

“Sentencias”: 1. 3, e. 3, 6) <209); asi, la enfermedad que ha con

seguido por medio del castigo divino quebrantar la dureza del al

ma es saludable (5. Isidoro: “Sentencias”: 1. 3, e. 3, 1) <210).

Como se ha visto, a través de la cartela, el benefactor re

comienda al enfermo confesar y comulagaLr pare recibir la verdade

ra salud y acabar con “la enfermedad d¿l pecado” <S. Buenaventu-

ra: “Breviloquio”: Parte VI, c. 2, 2) <211); esta idea aparece ya

en 5. Agustín (“Sermones 344, 4 <212); 351, 1.9 (213); 284, 6 (214);

278, 1 (215) y 228 B, 1. <216>), así ccmo la de los Sacramentos

funcionando como medicina <aspecto que se encuentra en 5. Bernar

do) <217) que desarrolla ampliamente 5. Buenaventura haciendo el

paralelismo entre cuerpo enfermo, alma enferma. En este sentido,

hay que tener en cuenta la importancia del texto de la cartela en

cuanto los cátaros negaban la efectividad de la penitencie y de

la Eucaristía (218); ami, es ignalmente importante el texto de 5.
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Buenaventura; primeramente, en cuanto al origen de los Sacramen-

tos, se ha de tener en cuenta que son signos sensibles, instituí

dos por Dios como remedios medicinales, en los que - “bajo cubier

ta de cosas sensibles opera latente una fuerza divina” (5. Isido

ro: “Etimologías”: 1. 5, e. 19, l0)...~y mediante esta gracia es

sanada el alma de los vicios”... El hombre enfermo no lo consti-

tuye el espíritu solo ni la carne sola, sino el espíritu animan-

do la carne mortal. Y la enfermedad es el pecado de origen, el

cual, por la ignorancia inficiona la razón, y por la concupiscen

cia atosiga la carne, Y el origen de esta culpa, aunque principal

mente radicó en el consentimiento de la voluntad, con todo fue

ocasionado por los sentidas del cuerpo. Así, pues, a fin de que

la medicina se adaptan a todo lo ya dicho, menester fue que no

fuera sólo espiritual, sino que se manifescara también con seña-

les eensibles, con el objeto de que, yi que lo sensible fue la

causa de la ruina del alma, sirviéraní! así mismo para levantarse.

Asimismo, no dándose la gracia curativa a los hinchados, incrédu

los y hartos, fue conveniente que estoa signos fueran dados por

Dios, a fin de que no sólo fustigasen y confirieran la gracia sa

nando, mas también nos adoctrinan con iu significación, nos mcli

nan a la humildad recibiéndolos y nos <tjercitan por su diversidad;

todo ello con objeto de que,..., se haga el alma de todo en todo

curable por la gracia del Espfritu Saut:o... en virtud de un decre

to divino, en ellos y por ellos es menester beber la gracia de la

salud que viene de Cristo, Médico exceJentísteo... los sacramen-

tos, ya desde el principio, se instituyeron en orden a la salud

de los hombres, yendo paralelamente con su enfermedad, por lo que

duraran hasta el fin.., viendo las siet.e enfermedades,..., tres

de culpa: la culpa original, la culpa mortal y la culpa venial;
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y cuatro de pena: la ignorancia, la malicia, la flaqueza y la con

cupiscecia... de ahí que haya que emplear siete remedios para ahu

yantar más plenamente estas siete dolencias ... contra el pe

cado mortal, la penitencia;...; contra la malicia, la eucaristía

Dado que la perfecta curación no puede uxiatir sin la resti-

tución de la salud íntegra, y basándos4t la salud completa del al

ma en el ejercicio de las siete virtudats, conviene aaber <que)....

la Eucaristía <curando dispone) para lii caridad, la penitencia pa

ra la justicia” <“Breviloquio”: Parte VI, e. 2, 2) <219).

f.— El misericordioso visita al preso

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense: “le bos homs vizita Ven

carcerat” <220); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

“Lo bon hom visita los encarcelats~ (221).

Las dos miniaturas son prácticamente idénticas: El benefac

tor con el indice de la izquierda, hace el gesto de enseñar la

doctrina y de llevarla a cabo con la práctica (222); enseñanza

que aparece expuesta en la cartela que sostiene con la derecha,

y en la que se lee, en el manuscrito S.l. n.3 escurialense: “Raías

en Di/eu esperansa/da ver bona des/lir¿insa co/sitan que/Dieus per

ra/zo te dona/trebailh per/tom pro” (223); y en el manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional: “Ages en Deu/bona esperan/qa d’auer

bo/na delurtan/9a cossira y/que Deus per/razó te dona/el trebayll

per/ton pro” <224). En el manuscrito 5.1.. n.3 escurialense, la

cárcel es una construcción almenada; en el Res. 203 de la Biblio

teca Nacional, a dos aguas; en ambas ilustraciones, con un vano

cerrado con rejas, detrás del cual se ~e a un hombre escuchando

al benefactor <en el manuscrito 5.!. n.3 escurialense, sólo apare
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ce hasta los hombros; en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional,

de cuerpo entero: Está de rodillas y con las manos juntas).

Tanto en los relieves del Baptisterio de Parma <225), como

en el “Salterio de la reina Helisenda”, la imagen del encarcela-

miento aparece sucintamente descrita. En el primero, sólo por el

cepo que aprisional los pies del cautivo, aspecto que aparece

también en el salterio, al que hay que añadir otro en las manos

y una cadena al cuello <226) que coge el rey David; el edificio

de la cárcel está representado por una acotación irregular, una

línea quebrada para marcar el lugar del encierro (227). En la BI

blia de florefa” (Londres, British Library, ms. add. 17738) <228),

se ha señalado que esta acción va asociada a la de visitar a los

enfermos: La cárcel es un recinto enrejado, delimitado con grue-

sos barrotes y con una puerta cerrada, aproximándose al modelo

de las dos ilustraciones de ambos manuscritos del “Breviarí”.

Según 5. Juan Crisóstomo, el hom~re no ha de reprochar a

quien está en la cárcel, sino más bien compadecerlo, más aún si

ha sido ofendido por el prisionero, deicostrándose en ésto la ver

dadera caridad: “Dios quiere que aun d<t éstos (los caldos en des

gracia) nos compadezcamos... Ahora bien, si no es lícito insultar;

si es más bien deber nuestro compadece,: a los que Dios castiga,

mucho más lo será a quienes han pecado contra nosotros. Esta es

la señal de la caridad” (“Homilías sobre S. Hateo”: Homilía 79, 4)

<229). Según se lee en la cartela, el cLeber del benefactor ha de

ser procurar consolar al cautivo haciéndole ver que de su desgra

cia puede sacar algún bien, que se trata de una prueba de Dios y

que el hombre, ante esta desgracia, ha de salir fortalecido en el
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amor al Señor: “Y ¿qué le importa la cárcel a quien sabe que, “si

el hombre exterior se corrompe, el interior se renueva” (2 Cor. 6,

14) y “que la tribulación obra la aprobación” <Rom. 5, 4)?” <5.

Juan Crisóstomo: “Homilías sobre 5. Mateo”: Homilía 79, 5) (230).

Se indica, pues, cuál ha de ser la actitud del hombre ante la ad

versidad del deshonor, tanto si he talio justamente como si ha

de sufrir dolor aún siendo bueno. En el. primer caso, el castigo

que se infringe al pecador se hace en ‘~rden a purificarle de sus

faltas en esta vida, para no tener que lamentarlas en la futura;

por lo tanto, el pecador no debe quejarse de su aflicción, ya que

mediante el castigo se enmienda; en ere sentido, el examinar las

faltas cometidas ayuda a soportar resignadamente la pena que ju!

tamente se merece (S. Isidoro: “Senten<:ias”: 1. 3, cc. 1, 3 y 4,

4) (231). Puede ocurrir el caso contrario, que un justo, por cual

quier motivo, haya caído en desgracia ante la ley; esta adversi-

dad ha de servirle, pues, para volvers<t hacia Dios y darse cuen-

ta que el sufrimiento temporal se ha hocho también para la feli-

cidad eterna; por otra parte es conven:Lente, según una idea mene

quista <232), que el justo sea probado con la tentación del sufrí

miento, si aún continúa dando gracias ¿í Dios, atribuyendo sus des

gracia a pecados cometidos <de los que es probable que ya no ae

acuerde), el dolor que sufre se convierte en virtud, en algo de

provecho para él, al admirar la justici.a divina y considerar su

condición de pecador (5. Isidoro: “Sentencias”: 1. 3, c. 4, 5.11)

(233).

Hay un aspecto del manuscrito RoE. 203 de la Biblioteca Na

cional que no presenta el 5.1. n.3 esctrialense, como es el mos-

trar las figuras del enfermo y del, encarcelado orantes. En ambos
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casos, se recomienda a los afligidos que se vuelvan hacia Dios,

y una de las formas es a través de la oración; el que ha caído en

desgracia nunca ha de desconfiar del resultado de su oración (por

que, si así hiciera, sus oraciones serían en vano) por mucho que

tarde en ser atendida la súplica, ya que esta demora puede servir,

bien como prueba, bien para concederle Dios lo mejor en el momen

to adecuado en orden a su salvación <S. Isidoro: “Sentencias: 1.

3, e. 7, 15.23.25) <234).

Hay que decit que, en cierto sentido, estas dos últimas

obras de misericordia, según aparecen descritas en ambas ilustra

ciones de los dos manuscritos del “Breviarí”, pueden inscribirme

también dentro de las obras espirituales, resumidas por S. Agus-

tín en dos: Corrección y enseñanza <“Erichiridion”: 73; PL.: 40;

col. 267> (235).

Parece que los cátaros siguieron el principio: “Quod elemo

sine non debent dan nisí bonis” (“sól, debe darse limosna a los

buenos) <236); parece, pues, que la obca de misericordia referi-

da a la visita a los encarcelados puede entenderse, además de con

su significado hortodoxo y general, co;w una reacción contra este

postulado cátaro; el cautivo no es, necesariamente, un ser malo

e impuro, es digno de misericordia y hay que intentar que saque

provecho de su castigo o de su desgracia volviéndose hacia Dios.

g.— El misericordioso da sepultura a los muertos

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense: “le boa boina sebelitz lo

mort” (237); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional: “Le

bon hom sebolex los pobres morta” (238).
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Las dos ilustraciones se asemeja2 sólo en el acto de dar

sepultura a un difunto. En la del manuscrito S.l. n.3 escurialen

se, se reconoce al benefactor ubicado en el extremo izquierdo de

la composición, inclinado y sujetando ml muerto a la altura de

los hombros para depositarlo en el sepulcro (en el manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, el beneEactor sólo le sujeta la ca

beza); en el extremo derecho, aparece nro hombre que le sujeta

por los pies para ayudar a la deposiciSn del difunto, aspecto que

no recoge el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional. Entre

estos, el muerto amortajado: En el manuscrito 5.1. n.3 escurialen

se tiene descubierta la cara y se ven imus ojos cerrados; en el

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, sóLo tiene descubierta la na

riz y la boca. En la ilustración del manuscrito S.l. n.3 escuna

lense, el difunto es depositado en un uepulcro con cuatro cruces

en el frente, sostenido por dos pequeños pilares (similar al que

aparece en la escena del entierro de Cj~isto, f. 187 y., y de la

Resurrección, 1. 196 y.); en la del Reu. 203 de la Biblioteca Na

cional, no hay constancia visible del uiepulcro: El muerto está

tendido sobre una superficie de la que cae un gran paño que pue-

de ser, posteriormente, el envoltorio definitivo del cadáver que

serfa enterrado en una fosa parapabretí en lugar de en una sepul

tun, a diferencia de lo que aparece crí el manuscrito S.l. n.3 es

curialense. Detrás del muerto, en la miniatura de este códice,

aparece un sacerdote que oficia los funerales, con un acetre en

sumano derecha; en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal no está tonsurado, lleva un libro y se limita a dar la hendí

ción al cadáver. En el manuscrito 5.1. n.3 escurialense, al lado

del oficiante, un acólito tonsurado, ccn ropas de monje, sostiene

una cruz; este acólito se corresponde al que aparece a la izquier
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da del sacerdote en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na-

cional; hay que añadir, también, la presencia de otros dos acólí

tos más <que no aparecen en el manuscrf.to 5.1. n.3 escurialense)

a la derecha del oficiante, con tonsurm y cogiendo cada uno de

ellos un libro con la mano izquierda.

Al principio del titulo XIII de Ita “Primera Partida” de Al

fonso 1 el Sabio <Londres, British Libi:ary, ma. add. 20787, f. 82

y.) <239), hay una miniatura donde aparece una ceremonia fúnebre

dentro de una iglesia; en cuanto a los atributos que llevan el

oficiante y los acólitos, guarda relac~Lón con las ilustraciones

de ambos manuscritos del “Breviarí”; crí la miniatura alfonsí1 se

ve al obimpo oficiando vestido con ropas apropiadas y ¡nitra, acom

pañado por varios clérigos, uno con el acetre, otro con un incen

srio y un tercero portador de la cruz tLe la que hablan que debe

acudir a casa de los moribundos las mflmas partidas (240). Los se

pulcros que aparecen son similares al del manuscrito S.l. n.3 es

curialense, y a los que se hacían a fines del siglo XIII y prin-

cipios del XIV, que son los más sencillos de su tipo, separados

del suelo y apoyados en varias columnas que terminan en capiteles.

La tapa o cama es muy simple, estando adornada, en el manuscrito

S.l. n.3 escurialense, con cuatro cruces, con un sentido salvifí

co muy cl.ro, así como en la creencia en la verdadera Pasión de

Cristo y en su poder redentor, aspectos de los que los cátaros

dudaban (241). No obstante, hay una diferencia muy clara en las

miniaturas de ambos manuscritos: Se ha señalado que, mientras en

el SI. n.3 escurialense se ve la cara del muerto, según señalan

ciertos textos franceses, que hablan de su posibilidad y de su

normalidad (242), en el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na—
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cional, y tal vez por influencia de las normas castellanas deere

tadas en las “Siete Partidas” respecto a este punto, el muerto

presenta la cara oculta (243>. lo que puede implicar una diferen

cia de carácter regional que diferencia un manuscrito del otro.

El sepulcro que aparece en el manuscrito S.l. n.3 escurialense,

aunque sencillo, responde a una sepultura de alguien con dinero

suficiente para poder permitirse ser enterrado en una tumba osen

ta de piedra (244). El sepulcro de las gentes que no disponen de

una renta lo suficientemente elevada para costearse este tipo de

enterramiento no suele tener ningún tipo de ornamento.y su tapa

presenta cubierta a dos aguas, según puede verse en una de las

ilustraciones de la Cantiga 164 (245), donde aparece un cemente-

río con este tipo de sepulcros, ornados únicamente con un circulo

en cuyo interior se ve una cruz <246).

Aunque en el siglo XIII ya está !stablecido el hecho de dar

sepultura a los muertos como una de las obras de misericordia,

formando parte de la séptima, ya desde los primeros siglos del

cristianismo se conocía esta acción como una práctica piadosa re

comendable, según puede leerse en Lactancio, aunque sin formar

parte de las seis obras señaladas por Cristo en el Evangelio se-

gún 5. Mateo. Este acto, prestado del Libro de Tobias <1, 20), fue

desde esta época objeto de una controvatrsia. 5. Agustín la toma

en su “De moribus Ecclesiae catholicae” y, poniéndola al final

de las seis obras de 5. Mateo, realiza ya la lista de las siete

obras de misericordia <“De moribus EccJLesiae catholicae”: 53; PL.:

32, col. 1333) mucho antes de que se hubiera fijado el septena-

rio <247). En uno de sus sermones, el obispo de Hipona dice: “En

la medida de nuestras fuerzas, que no nos falle la preocupación
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de dar sepultura a los muertos y de construirles sepulcros, pues

la Sagrada Escritura cuenta estas cosaiu entre las buenas obras;

y no sólo en relación con los cuerpos de los patriarcas y demás

santos, sino igualemnte a los cadíverea de cualquier hombre muer

to”; a continuación, se añade lo necesario que es para el difun-

to las oraciones, las limosnas otorgadas en favor de su alma y el

sacrificio ofrecido a él en remisión de sus culpas en vida, dán-

dose a estos actos la denominación de obras de misericordia (“Ser

món 172”) (248); más adelante se verá la incidencia que tendrán

estas ideas entre los polemistas que refutan las teorías de los

cátaros. A su vez, 5. Agustín dice cómo ha de ser el ánimo de quien

realiza esta obra de misericordia: “si das sepultura a un difunto,

lamenta que haya muerto” (“Sermón 358 A”: 1) (249). 5. Cipriano,

basándose en el Libro de Tobias, coloca esta labor dentro de las

obras misericordiosas que serán recompensadas: “No tardan en su-

bir a Dios las oraciones a las que los méritos de nuestras obras

acreditan ante Dios. Por eso el Angel Rafael dio testimonio de la

oración continua de Tobias y de sus continuas obras diciendo: “Es

honroso manifestar y reconocer las obras de Dios... Y cuando sepul

tabas a los muertos piadosamente, y porque no tardaste en levan—

tarte y en abandonar tu comida, sino fuiste a enterrar al muerta,

por eso fui enviado para probarte, y de nuevo me ha enviado Dios

a curarte a ti y a Sara tu nuera” “ (“Dití Padre Nuestro”) (250).

Entre 1160 y 1165, Jean Beleth, d:Lscipulo de Gilbert de Poi

tiera, explicando la Sexagésima, asocie a las seis obras de 5. Ma

teo una sáptima, sacada de Tobias, el. enterramiento a los muertos;

en este sentido, este autor será seguido por Hugo de 5. Victor,

que, en su “De quinque septenis”, incluye como obra de misericor
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día al dar sepultura a los difuntos (251), con lo que se prepara

el ambiente de lo que será el siglo XIII, donde Sto. Tomás de

Aquino ayala la inclusión de este acto de piedad en el grupo de

las obras reseñadas en el Evangelio según S. Hateo por medio de

fuentes escrituarias y partrísticas: “La inhumación del finado en

nada recree la sensibilidad que el cuerpo puede tener después de

la muerte. En este sentido, dice el Se~ior que a los que matan el

cuerpo nada les queda por hacer. Asimi~~mo tampoco menciona el Se

flor la sepultura entre las obras de mii,ericordia, sino sólo aqud

lías que son de clara necesidad. Petenece, sin embargo, al difun

to lo que se haga con su cuerpo, tanto porque vive en la memoria

de los hombres, cuyo honor es ultrajado quedando insepulto, como

por el afecto que tenía a su cuerpo mientras vivía, con el cual

se deben componer los afectos de los pios después de su extinción.

Y así son ensalzados algunos por enterrar a los muertos, como To

bies y quienes sepultaron al Señor, como se lee en 5. Agustín

(“De cura pro unortuis agenda”: c. 3)” (“Suma Teológica”: 2—2 q.

32 a. 2) (252).

Así pues, hay que ver sobre todo en la séptima obra de mise

ricorida, no sólo el hecho físico de enterrar al muerto, sino tam

bién, y como aparece en ambas miniaturas de los das manuscritos

del “Breviarí”, la recomendación del alma del difunto. En este sen

tido, se entra de lleno en el problema del Purgatorio (que será

analizado con más detenimiento en el estudio de los cuatro tipos

de infiernú que hace Ermengaud al hablar de la Anástasis; manus-

crito 5.1. n.3 escurialense, f. 195 y.) (253). Por el momento, se

hará un breve análisis de la labor de los polemistas y teólogos

a propósito de la necesidad de los sufragios a los difuntos para



186.

liberarles o suavizar las penas que palecen en el Purgatorio. La

Iglesia romana pone a punto la doctrina del Purgatorio frente a

los herejes de los siglos XII y i¡íi. ‘rodos ellos tienen en común

la idea de que la muerte de los humanos en el más allá no puede

depender más que de sus méritos y de li voluntad de Dios. Con la

muerte, los difuntos (salvando en este caso la doctrina cátara)

van directamente al Paraíso o al infierno, pero no hay ningún res

cate entre la muerte y la resurrección, con lo que tampoco hay

Purgatorio y es inútil rogar por los muertos. Para estos herejes,~

que desprecian a la Iglesia, le niegan la ocasión de cualquier iii

tervención después de la muerte, de rehusaría esa extensión de su

poder sobre los hombres.

En este sentido, los herejes de Arras fueron combatidos por

Gérard de Cambrai a comienzos del siglo XI. El problema reaparece

a comienzos del XII, entre los herejes tan pronto individualizados

como anónimos en el seno de un grupo. Este es el caso de Pedro de

Bruys, contra quien escribió un tratado Pedro el Venerable, abad

de Cluny. Lo es también el de su más radical discipulo, el monje

y luego vagabundo Enrique que, en Lausanne y Le Nana (hacia 1116),

y luego en otros lugares, predica ciertas ideas en la misma línea

de los de Arras, que le valieron un arresto en 1134 y luego verse

denunciado ante el Concilio de Pisa. Un tratado anónimo, escrito

durante la primera mitad del siglo XII se esfuerza en refutar a

Enrique y a sus partidarios. Les atribtye la idea de que “no hay

posibilidad alguna de auxilio a los muertos, a los cuales, a par

tir del momento de su óbito, se condenan o se salvan”, lo que se

considera “abiertamente herético”. Apoyándose en el conjunto de

ideas tradicionales de la Iglesia (2 Mac. 12, 41—45..., Mt. 12, 31,
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1 Cor. 3, 10—15, y en el “De cura pro nortuis agenda” de 5. Agus

tin), el tratado sostiene la existencí, de dos fuegos, el del pur

gatorio y el eterno: “Hay pecados que ,e perdonarán en el futuro

(más alíE) mediante las limosnas de lo, amigos y las plegarias de

los fieles, así como por el fuego del ,urgatorio” (254).

En uno de los “Sermones sobre el “Cantar de los Cantares””

de 5. Bernardo, compuesto en 1135, y reescrito hacia 1143—1145,

se ataca a los herejes que “no creen que haya u~. fueg. del purgato

río despues de la muerte, y que estima,i que el alma, después de

su separación del cuerpo, va directamente al descanso o a la con

denación”. 5. Bernardo, apoyándose en S. Mateo <12, 32), opone a

estos herejes (identificables con los cátaros al declarar la opo

sición que sienten ante el matrimonio, el bautismo, las oraciones

por los difuntos, la veneración a los uantos y sus costumbres ah

menticias vegetarianas) la existencia, no del Purgatorio, sino del

fuego puratorio, al tiempo que afirma la eficacia de los sufragios

por los difuntos (255).

La hostilidad contra el purgatorio entre cátaros y valden-

ses parte de sistemas religiosos diferentes entre si a pesar de

la presencia de elementos heréticos traLdicionales. Su postura a

propósito del Purgatorio es prácticamerLte idéntica: Los vivos no

pueden hacer nada por los difuntos, lot sufragios son inútiles.

Es particularmente destacable la posición de los cátaros: Piensan

que es inútil rogar por los difuntos en virtud de su teoría de la

metempsicosis, fundada sobre dos bases y dos modos diversos y con

varias finalidades. Por una parte, la ifetempaicosis es el medio

por el que el principio malo se esfuerza en hacer olvidar a los



188.

ángeles caídos su origen celeste; por otra parte, es un medio de

expiación. Es especialmente este segundo sentido el que es recor

dado ya sea por los polemistas, ya sea en las confesiones de los

herejes cátaros. La metempsicosis, como medio de redención para

las almas, se convierte en una doctina que sustituye la católica

del Purgatorio. El alma, tras la muerte del cuerpo, se reincorpo

rarA en un cuerpo de hombre o de bestia; el comportamiento en ca

da cuerpo condicionará la calidad de la reencarnación siguiente.

Es a través de una piadosa vía de creyente que sigue ya la mayo-

ría de los preceptos evangélicoscomo me prepara la transmigra-

ción a una bella “túnica”, en un cuerpo que será el de un perfee

to y cuya muerte pondrá fin al al ciclo de las generaciones: ‘Los

espíritus van de túnica en túnica hasta que entran en una “hermo

ma túnica”, es decir, en el cuerpo de un hombre o de una mujer

que tenga cl entendimiento de]. ~Bien” “, según puede leerme en el

tardío “Registro de la Inquisición” de Jaeques Fournier (256). Los

avatares están igualmente en función del grado de falta en la P5«

cado original: “Según que ellos pecaran más o menos en el cielo

o que quisieran salir del cielo, volverin al cielo más rápida o

más lentamente. Pero todos los espiritua, todas las almas que ca

yeron del cielo, antes del fin del mundo, volverán ahí... El mun

do no acabará hasta que todas las almas, todos los espíritus he-

chos por el Padre celeste en el cielo, que pecaron ahí y que ca-

yeron, no sean reincorporados en cuerpou donde se convertirán en

buenos cristianos”, según se lee también en el “Registro de la In

quisición” de Jacques Fournier <257). AE¡i pues, el mundo, según

los cátaros, es el lugar de sufrimiento donde el alma, según su

comportamiento, sufrirá diversas transmigraciones hasta purificar

se en el cuerpo de un perfecto y volver de nuevo a su origen, a
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el que cumplen su penitencia que no han hecho en el mundo. Una vez

acabada ésta, van al Paraíso celestial donde se encuentran el Se

flor Jesucristo, la Santa Virgen, los ángeles y los santos” (259).

En 1250, en la “Summa de Cathariu et Pimuperibus de Lugduno”, Rai—

nerius Sacconí, un hereje convertido por Pedro de Verona (San Pe-

dro Mártir), que luego fue dominico e :Lnquisidor como él, dejó es

critó: “Su segundo error es que según ellos Dios no inflige ningu

na punición purgatoria, porque niegan I:otalmente el Purgatorio, ni

ninguna punición temporal, porque ésta la inflige el diablo en es

ta vida”. De otros cátaros, llamados albanienses o albaneses (tér

mino corrompido con frecuencia como albigenses), una pequeña su-

ma anónima, compuesta probablemente por un franciscano entre 1250

y 1260, dice que no sólo no creen en e). Purgatorio, sino tampoco

en el infierno, ya que éste no fue creeLdo por el Dios que, según

el Génesis, creó el mundo, o sea por Lucifer. Desde esta perspec-

tiva, “dicen que no hay fuego purgatorio ni Purgatorio tampoco”

(260).

El primer texto de la disputa cortra los herejes es el del

abad premostratense Bernardo de Fontcatde que, entre 1190 y 1192,

escribió un “Líber contra Waldenses” <EL.~ 204; cola. 795—840), don

de, pese a no aparecer la palabra Purgatorio, se expone con una

claridad totalmente nueva el sistema de los tres lugares del más

allá; en el capitulo 10, combate a los que “niegan el fuego del

purgatorio y dicen que el espíritu, desde el momento de su separa

ción de la carne, va directamente al cielo o al infierno” y les opo

nc tres autoridades: La Primera carta de 5. Pablo a los Corintios,

el “Enchiridion” de 5. Agustín y el capitulo 14 de Ezequiel en que

Yahvé declarA que las plegarias de los jaitós no podrán librar al
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pueblo infiel, sino que será el mismo quien tenga que librarse.

Comenta a 5. Pablo diciendo que sus palabras se aplican “al fuego

de la purgación futura”; a 5. Agustín, declarando que Dios purga

los pecados bien mediante el bautismo y el fuego de la tribulación

temporal (en la tierra), bien mediante el fuego de la purgación;

y a Ezequiel concluyendo que Yahvé ordena llevar al pueblo infiel

el fuego purgatorio. En el capitulo 11, aparece el pasaje más inte

resante. Algunos herejes pretenden que los espíritus de los difun

tos no entran antes del Juicio Final en el Cielo ni en el infier-

no, sino que se les recibe en otros receptáculos. Pero Bernardo

de Fontcaude sostiene que se equivocan: “Porque hay tres lugares

para recibir a los espíritus liberados de la carne. El Paraíso aco

ge a los espíritus de los perfectos, el infierno a los absolutamen

te perversos, y el fuego del purgatori~ a los que no son del todo

buenos ni del todo malos. Así acontece que un lugar absolutamente

bueno recibe a los buenos del todo; un lugar extremadamente malo

a los malos del todo; y un lugar medianamente malo a los mediana-’

mente malos; es menos duro que el infierno, pero peor que el mun--

do” (PL.: 204; cols. 833—835). Bernardo de Fontcaude no conoce el

Purgatorio, sino tan sólo el fuego del purgatorio; no obstante, por

primera vez se define el Purgatorio cono un lugar doblemente ínter

medio topográfica y judicialmente (261:’.

Ermengaudus señala la perversa opinión de algunos herejes

que las oraciones de los santos no ayucan a los vivos, y que los

difuntos no son aliviados por las ofrendas y plegarias de los vi-

vos. Para este autor, los muertos son de tres géneros: Algunos son

muy buenos, estando unidos a Dios en e] cielo, sin castigo y expe

rimentando el gozo eterno, como 5. Pedro, 5. lUiW y ótrós Estos
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no pueden ser ayudados porque no tienen ninguna necesidad de ayu

da. También, algunos son muy malos, ya que pecaron mortalmente o

vivieron en el delito sin convenirse a través de la penitencia;

al morir, asumieron la muerte perpetua. Estos no pueden ser libe

rados por la caución de los santos ni por ningún beneficio, ya que

en el infierno no hay ninguna redención, y Dios mismo rehúsa que

se implore a favor de éstos. Por último, algunos no son ni muy

buenos ni muy malos; tras cometer sus pecados, impulsados por la

penitencie, los confesaron; pero al no haber realizado enteramen

te la penitencie, no son condenados ni salvados al instante, sino

que son castigados a la espera de la salvación. Estos son ayuda-

dos a través de las oraciones y ofrendas de los vivos, sin que

Dios rechace tales preces, ya que no pecaron mortalmente. De don

de Juan en la Epístola primera: “Estas cosas os escribo, para que

vosotros, que creéis en el nombre del Hijo de Dios, sepáis que te

néis derecho a la vida eterna. Y esta es la confianza que tenemos

en El, que cualquier cosa que le pidiéremos conforme a su divina

voluntad, nos la otorga. Y sabemos que nos otorga cuanto le pedí

mos: en vista de que logramos las peticiones que le hacemos. El

que sabe que su hermano comete un pecado que no es de muerte, rue

gue por él, y Dios dará la vida al que pece no de muerte. Hay cm

pero un pecado de muerte, no hablo yo de tal pecador cuando ahora

digo que intercedáis” CI Joan. 5, 13—16). Que la oración de los

vivos es útil a los difuntos, se prueba en los hechos de los Ap6s

toles: “Entonces Pedro habiendo hecho salir a toda la gente, po-

niéndose de rodillas, hizo oración: y vuelto al cadáver, dijo: Te

bita, levántate. Al instante abrió ella los ojos: y viendo a Pe-

dro se incorporó. El cual dándole la mano, la puso en pie y lla-

mando a los santas y a las viudas se la entrego viva” (Aa. 10,
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40—41). Asimismo, !‘¶arta dijo a Jesús: “Seftor, si hubieras estado

aquí, mi hermano no habría muerto” (JoIn. 11, 32). Igualmente, en

el libro de los Macabeos, se lee: “Sin embargo, el fortísimo Ju-

das, hecha la colecta, envió a JerusaLÉn doce mil dracmas de pía

te, para ofrecer sacrificio por los pecados de los muertos, obra

digna y noble inspirada en la esperanza de la resurrección; pues

si no hubiera esperado que los muertos resucitarían, superfluo y

vano era orar por ellos. Has creía que a los muertos piadosamente

les está reservada una magnífica recompensa. Obra santa y piado-

sa es orar por los muertos, para que Sitan absueltos de sus pece—

dos <II Mach. 12, 42—46) (“Contra haereticos”; PL.: 204, cols.

128—1269).

Una “Suma contra los herejes” de comienzos del siglo XIII,

falsamente atribuida a Prévostin de CrE~mona, canciller de Paris,

muerto en 1210, acusa a los passaginos <262> de rechazar la ora-

ción por los difuntos. Tras haber refutado su interpretación de

la historia del pobre Lázaro y del ncc Epulón, retrotrayendo al

pasado, con anterioridad al descenso de Cristo a los infiernos,

la existencia del seno de Abraham, “o limbo del infierno” que ocu

paba el infierno superior en relación con el medio y el inferior,

el pseudo—Prévostin ofrece su solución en torno al problema de

las oraciones por los difuntos, siguiendo de cerca las idees de

5. Agustín: “Rogamos por los vivos, por pecadores que sean, porque

ignoramos si serán condenados o elegidos. Pero rogamos sobre todo

por nuestros hermanos y por los difuntos; no por los buenos del

todo que no necesitan de nuestras plegarias, ni por los del todo

malos a los que no les seria de utilidad, sino por los buenos a

medias que estain en el Purgatorio, no para que se vuelvan mejo—
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res, sino para que sean liberados lo antes posible, y por los me

dianamente malos, no para que se salven, sino para que sean menos

castigados”. En opinión de este autor, la doctrina católica sobre

los sufragios se basa en las siguientea’ autoridades: II Mach. 12;

Prov. 11, 7 (“Cuando el justo muere, nc perece su esperanza”), co

mentado por Beda (PL.: 91; col. 971), y sobre todo Mt. 12, 32:

“donde se demuestra abiertamente que hay ciertos pecados que se

perdonan en la vida futura”. Es precisc por tanto rogar por los

difuntos (263).

Alanus de Insulis atribuye a los cátaros que las oraciones

de los vivos no son útiles a los muertos. No obstante, aquéllos

ruegan por éstos, aprovechándoles sus oraciones, según puede ver

se en los Hechos de los Apóstoles, donde se dice que 5. Pedro cu

ró con su oración al paralitico (Act. 9, 33—34) y que resucitó a

Tabita de entre los muertos. Y el Apóstol Santiago dice: “Mucho

vale la oración asidua del justo” (Jacob. 5, 16). También Cristo

dijo a 5. Pedro: “He orado por ti para que no desfallezca tu fe”

(Lc. 22, 32). Esta probado que las oraciones de los vivos son úti

les a los muertos al orar toda la Iglesia de Dios por los difun-

tos, bien para que la pena sea más tolerable, bien para que la lí

beración sea más rápida. Si santos como Pedro y Pablo tienen po-

der para resucitar a los muertos con sus oraciones, mucho más pa

recen tener poder de ser remedio para los muertos en el Purgato-

río a fin de que sean liberados pronto. Todas las autoridades de

los santos claman esto, por lo que es impío pensar que Agustín y

otros fueron mentirosos al asegurar estas ideas. Y si aceptaran

los libros de los Macabeos, hallarían ahí la autoridad abierta

sobre esto cuando se dice: “El varón fortísimo Judas, hecha la
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colecta, envió doce mil dracmas a Jeru¡;alén, para ofrecer sacrifi

cío por los pecados de los difuntos” CE! Mach. 12) (“Contra haere

ticos librí quatuor”: 1. 1, cc. 72—73; PL.: 210; cals. 373—376).

Entre los canonistas, Sicardo de Cremona, muerto en 1215,

comentando a Graciano, escribe: “Hay que comprender que se trata

de los que están en el Purgatorio, pero algunos piensan que se

trata en realidad de los que son atormcntados en el purgatorio y

cuyas penas pueden ser mitigadas”. El Purgatorio y su esquema es

tán presentes en las glosas que Juan e). Teutónico, muerto en 1245,

redact6 poco después de 1215 sobre el ÉDecreto de Graciano’¼ Juan

repite el texto de 5. Agustín y del “Dtcreto” sobre los lugares

secretos que permanecen ocultos para los vivos, pero afirma la

utilidad para los medianamente buenos dLe los sufragios gracias

a los cuales son liberados antes del Luego del Purgatorio (264).

En un sermón para la festividad d.c Todos los Santos, Ino-

cencio III declara la validez de los stfragios por los difuntos:

“¿Quién no intercedería de buena gana con sus plegarias ante la

indivisible Trinidad en favor de los muertos, siendo así que él

mismo deberá morir también, quién no haría en esta vida por otro

lo mismo que desea que otros hagan por él cuando muera?” (265).

Por último, Anselmo de Alejandría, inquisidor dominico, re

dactó hacia 1266—1270 un tratado en que se esfuerza por distin-

guir entre valedenses y cátaros y que señala, como rasgo común a

ambos, el hecho de no creer en el Purgatorio, no consiguiéndose

nada visitando las tumbas de los santos, diciendo misas ni dando

limosnas por los difuntos (266)
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h..— La salvación del misericordioso

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense: “le gazardo del bon home

que ha fachas las obras de misericordia” (267); manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional: “Lo guardo del/hom ha que h.../

les .vij. ob(res de mise)/ricordia” (258).

Las dos ilustraciones son sumame:ite similares, siendo las

diferecias sólo de matiz: La más desta’~able es la inversión de la

composición que se produce en la miniatura del manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional; mientra~, en ésta la cabeza del be

nefactor está a la derecha y los pies m la izquierda, en la del

S.l. n.3 escurialense ocurre todo lo contrario; como ya se ha se

flalado en otras ocasiones esto puede datberse al resultado del cal

co efectuado sobre la copia que sirvió de base para el manuscrito

de la Biblioteca Nacional (269). El benefactor aparece muerto, ten

dido sobre un lecho (con la cabeza cub:Lerta con un capirote cerra

do con la punta doblada hacia abajo en el manuscrito 5.1. n.3 es

curialense <270), y cubierta con un bonete semiesférico en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional), vestido, con la cara al descubier

to y las manos tendidas a lo largo del cuerpo, según aparece en

el manuscrito 5.!. n.3 escurialense, o cruzadas sobre el pecho en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, con el sentido de la ace=

tación por parte del hombre de la realidad de la muerte (271). En

la parte superior, dos Angeles cogen el alma del difunto (como fi

gura infantil desnuda con las manos juntas; de tres cuartos en el

manuscrito S.l. n.3 escurialense; de frente, en el Res. 203 de la

Biblioteca Nacional) en un paflo. La escena, en general, guarda si

militudes con la sexta de los oficios angélicos (manuscrito S.l.

n.3 escurialense, 1. 31 r. <aquí el hombre que se salva aparece
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desnudo, cubierto con el cobertor, miertras un diablo buye al no

poder apoderarse de su alma), manuscrito Res. 203 de la Bibliote

ca Nacional, f. 21 r. <el hombre que se salva tiene las manos cru

zadas sobre el vientre, está vestido, pero sin bonete, y no le cu

bre ningún cobertor; un diablo hace gestos de lamentación por ha

ber perdido el alma)) (212); para las fuentes iconográficas de CB

te tema, se remite al lector al análisis que se hizo con motivo

de aquella ilustración (273).

Tras haber llevado una vida dedicada a la caridad, tanto en

el sentido espiritual como en el material, el justo se salva, tal

y como se declara en el Evangelio según 5. Hateo (25, 34—36): “En

tonces el rey dirá á los que están a su derecha: Venid, benditos

de mi Padre, poseed el reino que os está preparado desde el esta

blecimiento del mundo: Porque tuve hambre, y me disteis de comer:

tuve sed, y me disteis de beber: era huesped, y me hospedasteis:

Desnudo, y me cubristeis: enfermo, y me visitasteis: estaba en la

cárcel, y me vinisteis A ver”. El hecho de haber realizado algo

que, en sí, es una obligación humanitaria y el haber ofrecido al

go tan nimio como un trozo de pan o un poco de agua tendrá una

recompensa desproporcionada, al ser entregada la Vida Eterna a cam

bio de lo que a cada uno le sobra (S. Juan Crisóstomo: “Homilías

sobre el Evangelio de 5. Mateo”: Homilía 79) (274). Las limosnas,

como se dice en el Antiguo Testamento (Prov. 16, 6; Edo. 3, 33)

y los Padres de la Iglesia afirman (5. Isidoro: “Sentencias”: 1.

3, c. 32, 6.10 <275); 5. Cipriano: “Sobre las buenas obras y la

limosna” <276)), perdonan los pecados, ya que, quien ame verdade

ramente a Dios es el que guarda sus mandamientos, principalmente

los de la caridad, ya que esta es la le! de Cristo (5. Agustín:
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“Sermón 163 E”: 2) (277), con lo que, según 5. Gregorio (278), Dios

viene a habitar en el corazón del justo de tal forma que no se se

parará de él en el momento de la tenta~i6n. Para S. Agustín, lo

que se da como como obra de misericordia queda como fondo de sal

vación en el cielo: “los buenos saben qué atesoran en el cielo...

El buena pone en el tesoro celestial t~das las obras de misericor

día hechas en beneficio de los hombres que redimió” (“Sermón 18”.:

3) <279); la misma idea aparece en 5. isidoro: “con las obras de

misericordia adquiren, por medio de ellas, los bienes celestiales”

(“Sentencias”: 1. 3, c. 32, 4.10) (280).

La capacidad de piedad y caridad activa del donante y el

sufrimiento del pobre van dirigidos a :La salvación de cada uno de

ellos, pues de “dos maneras nos fustiga Dios... Una consiste en

afligimos en el cuerpo, con la buena ~Lntención de que nos arre-

pintamos. La otra en excitar por caridad nuestras conciencias, Pa

rs que le amemos a El con más fervor” (5. Isidoro: “Sentencias”:

1. 3, c. 2, 1) (281).

Si el primer mandamiento es amar a Dios sobre todas las co

sas,ha de probarme este afecto observando la doctrina del Señor,

que consiste en amar al prójimo como a uno mismo, “por tanto, la

prueba del amor es la exhibición de las obras” (5. Gregorio: “Ho

milias sobre los Evangelios”: 1. 2, homilía 10 (30)) (282); y sólo

hay un lugar propicio para la realización de las obras de misen_

candía, ya que une el primer principio, según se vio, de amar al

verdadero Dios: Este lugar es la Iglesia (S. AguBtin: “Sermón 229

V”) (283). Sólo se puede llegar a la caridad a través de la fe ca

tólica (5. Agustín: “Sermón 163 B”) (284). Si, en el caso que se
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está tratando, los cátaros son capaces de realizar obras de mise

nicordia (S.Bennardo: “Sermones sobre el Cantar de los Cantares”:

Sermón 65, 5) <285), de ayunar y de orar, en nada les aprovecha,

ya que elevan sus manos, pero no su corazón hacia Dios (5. Isidoro:

“Sentencias”: 1. , c. , ) <286); aiim obras carecen de valor

según el testimonio de Isaías: “Porque me olvidaste, heme aquí

que pregonará tu justicia, y tus obras no te aprovecharán” <Is. 57,

11); aunque cumplan lo prescrito, por el hecho de no tener “a Dios

presente en sus asambleas.., por la m&Licia de su error se ven re

chazados de la presencia de Dios y separados de la reunión de los

justos” (5. Isidoro: “Sentencias”: 1. X, c. 16, 12—13) (287); así,

todas sus obras se transforman en pecado (5. Isidoro: “Sentencias”:

1. 3, e. 7, 21) (288). Esta carencia de fe, el ser separados por

ello de la Iglesia y, por tanto, el no poder realizar satisfacto-

riamente las obras de misericordia, hace que los herejes se aseme

jen al nico Epulón, ricos en ideas pero incapaces de saber usar-

las por ser absurdas, y que, en la conctenación, se vean agotados

por el hambre de la verdadera fe, fruto del alimento de la mala fe

que han preparado durante su vida (5. Ambrosio: “Tratado sobre el

Evangelio de 5. Lucas”: 1. 5, c. 70) <2:89); por ello es necesaria

la primera de las obras de misericordia , que es aconsejarles y amo

nestarles para llevarles a la recta fe y que sus obras tengan, con

siguientemente, provecho.

En las riquezas bien administradas del benefactor puede ver

se una clara referencia al “Arbol del amor a los bienes terrenales”,

que, como va se dijo, podía producir la Caridad representada en es

ta serie de las obras de misericordia (290).
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El tema de las obras de misericordia llegó a las masas lai

cas, en el siglo XII y en Occitania, sobre todo por la lectura de

litúrgica de las pericopas evangélicas, por las homilías del cíe

ro y por la predicación que se expresaba a través de las imágenes.

A mitad del siglo XIII, la aparición de estatutos sinodiales en

el Midí añade a estas acciones la eficiencia de una catequesis

parroquial cada vez más precisa y nutrida en el momento del bau-

tismo, de la penitencia y de la predicmción. A fin de siglo, esta

popularización es muy eficaz. Por otra parte, la forma estereotí

pada del tema de las obras de miserico~dia, fijada en su septenA

río y en versos mnemónicos, no significa una materialización de

la práctica, reducida a montones de obras separadas, cortadas a

inspiraciones profundas que son la fuente del dinamismo de la vi

da cristiana. Al contrario, el tema desde su mismo origen, apar!

ce unida estrechamente a dos incitaciones urgentes en esta época:

El aznar a Crista que se esconde en el pobre y la espera del Jui-

cio Final; se trata del compromiso de Jas dos obsesiones de los

cristianos en este momento: La de la salvación y la del juicio

definitivo.

Los grupos de obras de misericordia corporales y espiritua

les poseen relaciones explicitas con otros septenarios: Virtudes,

dones del Espíritu Santo <recuérdese que ambos son los medios pa

ra conseguir la vida eterna, fruto del Arbol de la Vida que nace

del amor a Dios y al prójimo), vicios, peticiones del “Pater”, sa

cramentos. El conjunto esté unida en un edificio moral y espiri-

tual que remonta a Hugo de 5. Victor y cuya perspectiva es mucho

más rica que la lucha contra el pecado o la obediencia a los diez

mandamientos. Es una moral de la caridal para Dios y el prójimo,
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una moral de las virtudes que se opone a los pecados, de los do-

nes del Espíritu Santo que responde a ]as peticiones del “Pater”

y a las beatitudes. Durand de Mende se encuentra dentro de esta

moral positiva que sirve de marca a este fenómeno cuando, en su

“Rationale officiorum divinorum”, considera los diez mandamien-

tos y las seis obras de misericordia cemo las dos alas que Dios

da al hombre para volar hacia la perfección en ausencia de Cris-

to, perfección del sesenta <6 X 10) con la que se obtiene la co-

secha al sesenta por uno de la parábola del Sembrador que se lee

precisamente el Domingo de la Sexagésiira.

Ante la amplitud y la eficacia de los medios puestos en jue

go para difundir la llamada a la misericordia, no debe sorprender

que la generosidad de los laicos se afirme de forma creciente en

el Languedoc en el curso del siglo XIII en una multitud de accio

nes y de instituciones de caridad, como es el caso de las cofra-

días, que a principios de siglo ponían el acento sobre la ayuda

mutua entre los miembros, refiriéndose a la unanimidad de la Igle

sia apostólica (Act. 4, 32), y consagrándose ampliamente a fines

de siglo a la caridad fuera del grupo, hasta el punto que la co-

fradía de Notre—Dame de Fanjeaux obtiene en 1310 el derecho de

fundar una casa de acogida a los pobres para ejercer en ella las

obras de caridad, y que acabará por confundirse con la cofradía

del hospital de la localidad; entre 1319 y 1343, las cofradías

de devoción del Corpus Christi y de San Nicolás en Montolieu fun

dan casas de misericordia “para acoger, reconfortar y albergar a

los pobres por amor a Jesucristo, y cumplir las obras de miseri-

cordia, de afecto fraternal (“pietatis” y de caridad” (291).
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2.c.II.— Lo Que el hombre ha de creer para salvarse: La naturale-ET
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za humana y divina de Cristo

.

Manuscrito SI. n.3 escurialense, ff. 93 r.—106 y.; manus-

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ff. 72 r.—77 y.

Una vez visto lo que el hombre debe o no hacer para salvar

se (seguir lo preceptuado en las Escrituras, que se resume en el

amor a Dios sobre todas las cosas, llevándolo a la práctica a tra

vés del amor al prójima como a uno misno), se pasa al análisis de

lo que tiene que creer para alcanzar li salvación. Esta creencia

tiene como base la fe en Cristo y, por tanto, en su verdadera na

turaleza divina y humana, y, por consiguiente, en la maternidad

real, divina y virginal de Santa Maria de quien Jesús toma cuer-

po humanopara llevar a cabo el plan de la redención, lo que ya

había sido prefigurado y profetizado desde el primer momento de

la caída del hombre. Esta doble naturaLeza, humana y divina, era

negada por los cátaros, para quienes Cxisto es un ángel enviado

por el principio bueno para recordar a los hombres su naturaleza

angélica (su procedencia) y poder libej:arlos, así, de las trampas

del principio malo que los había encarcelado en cuerpos perecede

ros; en resumen, su doctrina está fueri:emente afectada por el do

cetismo; a su vez, la naturaleza humana de Cristo sólo es mera

apariencia. Estos das aspectos, el de JIs humanidad y divinidad del

Mesías son los que pretende resaltar Ermengaud a través de una se

ríe de ilustraciones que se abren con un prólogo relativo a la glo

rificacián a la Virgen (figura también, como se verá, de la Igle

sia que ha sido puesta en entredicho por los herejes y que es con

veniente reafirmar), continuándose con un primer capitulo donde

se representa e]. castigo de la serpiente (1) y el anuncio de la
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mujer que, por contraposición a Eva, traerá la vida a la humaní—

dad, para continuar con los referentes a las prefiguraciones y

profecías, cristalizando en el árbol genealógico de Cristo, don-

de se pretende destacar su naturaleza humana como descendiente de

la estirpe de Adán.(según la promesa divina, sin olvidar, ya que

es el mismo Verbo quien anuncia, su nal:uraleza divina), cerrándo

se con la Coronación de la Madre de Dios, donde se destaca su

pel de corredentora y donde, a través <Le ella, se exalta la car-

ne (la naturaleza humana) del Hesias.

Hay que tener en cuenta que, para que Cristo fundara la Igle

sia, era conveniente que estuviera asentada sobre los mandamien-

tos de Dios; esto sólo podía ocurrir en la Virgen: En virtud de

su obediencia, pueuto que creyó y obró segúnlo anunciado por el

Angel, es ejemplo a seguir de observación de los preceptos, de

confianza total en Dios y de obediencia a Sus preceptos, aspectos

que ha de acatar quien desee malverse. La Virgen, a diferencia de

Eva, que, como los herejes, se dejó seducir por los halagos de la

serpiente, creyó y obró lo que el ángel le había anunciado; el

verdadero cristiano ha de creer y obrar lo que Dios le prescribe:

“Fue preciso lo primero hallar a la persona sobre la cual se cola

casen los mandamientos de Dios, a saber, una mujer fuerte. Esta

fue la Virgen gloriosa... No sólo es bienaventurada ella, que le

concibió y amarnantó, sino también los que la siguen. ¿Y quiénes

son estos?. Los que escuchan las instrucciones de Dios y las prac-ET
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ticen (2). Eva, habiendo quebrantado el mandamiento de Dios, des

truyá la casa preparada por Dios para niestra salvación; mas la

mujer sabia edificó la casa y reparó nuestra salvación” (5. Buena

ventura: “Los siete dones del Espíritu Santo”) (3).
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Esto hace que se compare a Santa Haría con el arca de la

alianza (4), por haber tenido dentro da sí la Ley de Dios: “fue

(Maria) arca de la alianza que contenía las tablas de la Ley,

por la recta inteligencia, según las palabras del capitulo vein-

ticinco del Exodo: “Pondrás en el arca la Ley que yo te daré”.

Esta Ley fue escrita y colocada en el urca del testimonio, o sea,

en el corazón de la Bienaventurada Virgen. Así lo atestigua San

Lucas en el capitulo segundo de su Evangelio: “Maria, empero, con

servaba todas estas cosas dentro de si, ponderándolas en su cara

zón”. Como el arca del Testamento cons!rvaba la Ley de Moisés,

así ella guardaba la Ley del Evangelio por la recta inteligencia

de la verdad de la fe y de toda la Ley de Cristo. De ahí que ella

podía decir lo del Salmo: “Yo vengo conforme está escrito de mi

al frente del libro de la Ley, para cumplir tu voluntad. Eso he

deseado, ¡oh Dios mio!, y tengo tu Ley en medio de mi corazón”,

porque el Evangelio empieza desde la concepción virginal, y por

eso la inteligencia se debió colocar en ella como en sitio muy

apropiado y seguro, como se dice en el capitulo veintiséis del

Eclesiástico: “Cimientos eternos sobre la piedra sólida son los

mandamientos de Dios en el corazón de la mujer santa”.., no só-ET
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lo conocía teóricamente la Ley, sino también en la práctica y por

la experiencia” (5. Buenaventura: “Discursos mariológicos IV:

Natividad de la Bienaventurada Virgen Maria”: Discurso IV) (5).

Hay que tener en cuenta que se pondera, frente a los herejes, la

recta inteligencia de creer en el verdadero Dios y de cumplir

sus preceptos.
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1.— Prólogo: Glorificación de Santa Ha~zía (la redención efectuada

por el Mesías y la Madre de Dios)

.

Manuscrito S.L. n.3 escurialense (“Li angel lauzo e servo

Nostra nona”) (1); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional

(“Los angels loen e servexen Nostra Dozia Santa Maria”), f. 72 r.

(2).

En lo esencial, las dos ilustraciones presentan el mismo

aspecto; no obstante hay diferencias en cuanto a los matices: En

ambas, aparece la Virgen coronada (con velo en el S.l. n.3 escu—

rialense, y sin él en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional), sen

tada sobre un trono (con forma de edificio con dos pisos en el

5.!. n.3 escurialense; con respaldo acabado en arco en mitre en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional) sosteniendo al Niño (que

en ambos manuscritos sujeta una esfera, roja en el S.l. n.3 es—

curialense). En la miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense,

el Niño está de pie en el trono al lado de su Madre, establecién

dose una comunicación afectiva a través de sus miradas y de sus

gestos (la Virgen pasa su brazo izquierdo sobre la espalda del lii

jo, abrazándolo y sujetándolo a la vez; éste coge la esfera roja

que ella le da); mientras que en la del Res. 203 de la Bibliote-

ca Nacional, la Virgen está más ausente, y se limita a sostener

al Niño sentado de tres cuartos sobre su rodilla derecha. En el

manuscrito S.l. n.3 escurialense, dos á:2geles, perfectamente si-

métricos, portando cada uno un candelero con un cirio decorado (3);

en la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal, los ángeles son más numerosos (cuai:ro, dos a cada lado), per

fectamene simétricos, de rodillas, con las manos juntas en señal

de reconocimiento.
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Este tipo de imagen dimana, en p:incipio, de efigies oficia

les de soberanos (“sacrae imagines”) o, a veces, de cónsules. El

proceso pudo comenzar bastante temprano, no como imitación direc

ta delarte romano imperial, sino a tra’zás de determinados esterea

tipos iconográficos que sugerían la idea de soberanía, victoria,

poder, justicia y (ya en el momento en que las imágenes oficiales

del imperio no ofendían a los cristianos tras su triunfo) de re-

laciones entre el soberano y los dignal:arios de su corte. No oba

tante, los modelos más antiguos no son anteriores al siglo IV; es

probable que fuera durante el reinado de Teodosio II cuando empe

zaron a aparecer o, al menos, cuando comenzó a ampliarse su uso.

En el caso concreto de la Virgen entronizada con el Niño, hay que

buscar antecedentes en las imágenes sagradas de los propios sobe

ranos, como copia de la imaginería oficial del imperio; en este

caso de retrato imperial, algunos marfiles muestran a la empera-

triz de pie o Bentada (marfil del Antiken Sammlung de Viena) (4)

en el trono; el retrato tiene, por los vestidos y par las insig-

nias de su poder, un carácter totalmente oficial, y la soberana

aparece bajo el mismo palio simbólico que el de los cónsules en

los dípticos (palio que, gradualmente, va tomando el aspecto de

un frontón monumental cuya presencia significa que se le atribu-

ye, frecuentemente, una función simbólica; de este palía—frontón,

bien pudo derivarse el arco en mitra, aLplicado a imágenes a las

que se pretendía dar un mayor realce re~specto a otras (5), como

sería el caso del que aparece en el trono de la ilustración del

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, donde se resalta

el carácter importante de quien ocupa el asiento). Así pues, asi

milada a La Reina de los Cielos y venexada por los Angeles, la ima

gen de Haría en el trono puede tener su. origen más remoto en los
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en los retratos del emperador o de la eiiperatriz, majestuosamente

sentados y rodeados de sus asistentes, que forman parte de los es

quema utilizados para las efigies oficiales de los monarcas roma

nos en la época del imperio cristianizado. De estas efigies ofi-

ciales derivan los retratos de Cristo y de las imágenes de la Vir

gen, particularmente los que les representan sentados olemnemente

en el trono, de frente y flanqueados por una o varias parejas de

acompañantes: Dos ángeles para Santa María, dos apóstoles para

Cristo. Algunos orfébres del siglo VI, reelaboraron el esquema

iconográfico descriptivo de la Adoración de los Magas y de los

pastores para hacer de él una imagen de la majestad. Por otra par

te, también esta iconografía imperial impregnó el mundo religioso

pagano y el esquema se aplicó a Dionisio, Isis, Ariana o Venus.

Las imágenes de estas divinidades las muestran como reyes o rei-

nas mayestáticos. Su popularidad está ligada al auge de la monar

quia de los reinos helenísticos, primero, y en Roma, después, cos

tumbre que se continúo en Siria y Egipto.

Ya muy al finalde la AntigUedad, en los siglos VI y VII,

las imágenes de la Virgen, con o sin el Niño, brindan los prime-

ros ejemplos de las versiones que se separan claramente de sus

fuentes narrativas o imperiales, como puede verse en un mosaico

del siglo VI de la iglesia de 5. Demetrio de Salónica (6), en un

icono de madera, de la misma época, en el Sinaí (7), en uno del

siglo VII de la iglesia de Santa Haría del Trastévere de Roma (8),

en el centro de la placa derecha de un díptico de marfil de cin-

co compartimentos procedente de Etchmitdzin, en Erevan (Armenia)

(9) y en varias crismeras de Tierra Santa (10); en todos estos ejem

pías la Virgen aparece en posición frontal flanqueada por dos In
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geles.

En Oriente, particularmente, se prosigue sistemáticamente

esta tendencia. Se aísla y esquematiza estas imágenes que se van

petrificando progresivamente transformándose en arquetipos conven

cionales de iconos, que siguieron su curso individualmente, recí

biendo incluso nombres diferentes. El proceso se agudizó después

de la victoria de los iconoclastas, debido al recurso constante y

más frecuente que hasta entonces dado a las imágenes de la “Theo

.4tokos en el culto privado y público, así como a la industriali-

zación del arte de los imagineros. Pero también se debió a una

época en que el arte hacia hincapié en las necesidades de la fe

colectiva, a la que convenían mejor las figuraciones más abstrac

tas. La serenidad sobrehumana de la ‘Taeotokos” se juzgaba enton

ces más apropiada a su naturaleza que la evocación de un grupo

familiar de una madre con su hijo. Sin embargo, como el tema de

Haría con el Niño se prestaba a numero~sas interpretaciones, no se

tardó en volver a las Virgenes de aspecto más familiar, sin aban

donar par ello las versiones consagrad¡,s por los arquetipos. Es

hacia la segunda mitad del siglo XI cuando la “Theotokos” comien

za de nuevo a humanizarse, como puede observarse en los relieves

de los muros interiores y exteriores (U) de 5. Harcas de Venecia

<12).

Todos estos aspectos vistos los codificaría el arte bizan-

tino y pasarían a Occidente (13). Para el caso que se está analí

zando, tendría particular importancia para el mundo latino la ima

gen de la Virgen “Nikopoia” (“portador¿¡ de victoria”), que la mues

tra entronizada con el Niño sentado frcmntalmente sobre su regazo.
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Esta imagen fue venerada bajo el gobietno del emperador Justinia

no o tal vez antes, bajo el de Anastasio <491—518); un modelo de

esta imagen lo constituye un díptico d~ marfil (donde el grupo de

la Virgen con el Niño aparece flanqueada por dos ángeles) del si

gla VI (Berlin, Staatliche Museum) (14). Otro tipo que también

influyó en e]. arte occidental fue el de la “Hodegetria”, así lía

mada por la iglesia de Hodegos en Conrantinopla, que representa

a la Virgen con el Niflo sobre su brazo izquierdo: Santa Haría pue

de estar figurada entronizada (como en la cubierta bizantina de

un libro del siglo XI) (15>, de pie o como media figura (retablo

de hacia 1200 de Colonia, Brauweiler Si:. Nikolas) (16). Las Vir-

genes occidentales de la Alta y Baja Edad Media se vuelven esen—

cialmmente hacia estos tipos bizantinoa, o sus variantes: Las Ma

donnas” entronizadas del arte románico están emparentadas con la

“Nikopoia’ o con la “Hodegetria” entronizada.

La “Madonna de Pingsdorf, de hacia 1200, (Colonia, Museo

Diocesano) (17), siguió, en un principio, el tipo de la “Nikopoia”,

pero después, durante la realización, sil Niño (que se hizo sepa-

radamente y que podía moverse) se le sentó sobre la rodilla izquíer

da de Santa Haría. Así, se desarrollo un segundo tipo de Virgen,

quizás otra versión, diferente del tipo de la “Nikopoia” en la que

Cristo Niño está sentado sobre la rodilla de Maria. Un ejemplo

temprana y bastante aislado lo constittLye la llamada “Madonna de

Imad”, de hacia 1060, <Paderborn, Museo Diocesano) <18); aquí, pa

rece que el Niño ha sido colocado sobre una rodilla de la Virgen

como resultado de su brusco campio de sitio. Otro tipo fue desa-

rrollado a fines del siglo XII, donde el Niño (en muchos casos

ya no sentado sobre la rodilla izquierda, sino levantado y sos—
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tenido a la altura de la cadera por la Madre) sigue el prototipo

de la “Hodegetria” entronizada. La Virgen del Gustorf Charschran

¡ce <1160) en Bonn o la de un retable (de hacia 1200) dei monaste

río de Etschiadzin son ejemplos de este tipo (19), así como la

“Vierge d’Orée” (Bostón), las “Madonnas” de Gassicourt y de Saint—

Omar, la del candelero de Trivulzio de la Catedral de Milán, la

de Aquisgrán y la que tiene un relicario de cristal de roca del

Schnlltgen—Museum (20). La humanización que aparece en los textos

de los teólogos del siglo XII no se encuentra reflejada en estas

imágenes; así, el juego afectivo de la Virgen y del Niño: “Feli-

ces enteramente los besos que imprimía en sus labios cuando alac

taba y cuando le acariciaba la Madre en su regazo virginal” (5.

Bernardo: “Sermón en la Asunción de la Bienaventurada Virgen Ma-

ria”: 1, 4) (21). No obstante, en la pintura sobre tabla y en la

miniatura se deja sentir una mayor humanización (22). El Niño no

se sitúa frontalmente, percibiéndose ur. mayor acercamiento a la

Madre a través de sus gestos; ella sueje llevar (coincidiendo con

las representaciones escultóricas) un fruto o una flor. A este mo

delo pertenece la ilustración del manutcrito Res. 203 de la Biblia

teca Nacional.

En cuanto al de la miniatura del 5.!. n.3 escurialense, pue

de tratarse de una variación, más ágil y humanizada de la Virgen

entronizada con el Niño de pie sobre su rodilla derecha del altar

de la Virgen de Tournai, que no se trata de una invención de la

restauración del siglo XIV, sino que en original de Nicolas de

Verdun. Hay que admitir que la innovación de un Niño de pie sobre

la rodilla de la Madre no es un caso completamente asilada. La tum

ha de Saint—Junien, en la iglesia del riismo nombre (Haute—Vienne)’,
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muestra a la Virgen con el Niño en pie, al igual que en el fres-

co del trono de Salomón de Gurk de mediados del siglo XIII. Una

“Eleousa’ bizantina con el Niño sentado sobre su rodilla derecha

aparece en un relieve de mármol de la “Theotokos Aniketos” de la

segunda mitad del XIII en la Capilla de 5. zenón de 5. Marcos de

Venecia. Sin embargo, estos ejemplos son casos aislados. Es sólo

alrededor de 1300 cuando la Virgen entronizada con el Niño de pie

alcanza una gran importancia por todas partes (23).

El hecho de aparecer la Virgen coronada se debe a la valo—

rización de su papel de corredentora, apareciendo este aspecto ya

en el siglo XIII. Modelos similares, sobre todo a los de la ilus

tración del manuscrito Res. 203 de la biblioteca Nacional, apar!

cen en una vidriera de Laon (24), donde los ángeles se encuentran en

actitud de adoración, aunque el trono es más sencillo y no exis~-

te el respaldo acabado en arco en mitrt; también una Virgen con

el Niño en medio de una representación del Arbol de Jesé del “Sal

teno de Estrasburgo”, del siglo XIII (Donaueschingen, Fúrstlich

Fllrstenbergische Hofbibl., Cod. 185) (25).

Un aspecto secundario, pero propio ya de las imágenes de es

ta época, se refleja en Maria como prototipo de belleza femenina

que tiene su razón de ser en virtud de la gracia purgativa: “Fue

deleitable por la hermosura de su total limpieza, a la que se alu

de en el capítulo 7 de la Sabiduría: “La cual es más hermosa que

el sol”, etc. El sol tiene la hermosura de lo uniforme, mientras

que la Virgen posee la de lo multiforme, “puesto que la hermosura

no es otra cosa que la igualdad numerosa” (5. Agustín: “VI Music.”:

c. 13, 38)” (S. Buenaventura: “Natividad de la Bienaventurada Vir
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gen Haría”: Discurso lA) (26).

Todas estas imágenes de Maria como “Sedes Sapientiae” o Tro

no de Gracia simbolizan el sacerdocio de la Virgen, figura de la

Iglesia (aspecto que ya se vio (27) y sobre el que se volverá más

adelante). Para 5. Buenaventura, que sigue a 5. Bernardo en cuan

to a la imagen del Trono de Gracia (“Sermón en la Asunción de la

Bienaventurada Virgen Maria”: 1, 3) (28), “trono o litera se ha

ma a lo que sirve para llevar a alguien, o sea, la silla, cuyo

nombre se da a la gloriosa Virgen, segtin se ha dicho: “Salve, Ma

dre piadosa y augusto triclinio de toda la Santísima Trinidad”

(‘Purificación de la Bienaventurada Virgen María”: Discurso 1) (29).

El Verbo, al querer adapatar al hombre a la gracia, se encarna en

el seno de la Virgen, a la que por esto es llamada llena de gra-

cia, y es el mismo 5. Pablo al decir “Lleguámonos confiadamente

al trono de gracia” (Hebr. 4, 16) quien recomienda, desde el prin

cipio, acercarse a la Virgen (5. Buenaventura:”COlaciOnes sobre

los siete dones del Espíritu Santo: 14) (30); es en este trono,

en la Virgen, donde el Señor se establece y reina (5. Buenaventu

ra: “Anunciación de la Bienaventurada Virgen María”: Discurso 6)

(31). A su vez, hay que tener en cuenta que “cl trono de nuestro

Rey es la Santa Iglesia” (5. Gregorio: “Homilías sobre Ezequiel”:

1. 2, homilía 3) <32), con lo que se produce, como ya se ha apun

tado, una identificación entre la Virgen y la Iglesia. Más aún

si se considera el carácter eucarístico con que ella está revestí

da, en virtud de la asunción de la carne de Cristo a través de

Santa Maria: “el Cuerpo del Señor es manjar nobilísimo por su orí

gen; porque, cocido por la Santísima Trinidad, con el fuego del

Espíritu Santo en el horno purísima de la Virgen” (5. Buenaventu



213.

ra: “Del Santísimo Cuerpo de Cristo”: 17) <33), con lo que se in

validan las creencias cátaras sobre el desprestigio de la Iglesia,

sobre la negación de la presencia real de Cristo en la Eucaristía

y de la maternidad real, virginal y divina de Santa Maria, así co

mo, lógicamente, de la naturaleza humana de ambos.

Este hecho, el de ser Virgen y Madre a la vez (aspecto en

el que “ni tuvo antes par ni semejante, ni la tendrá jamás, y es

el haberse juntado en ella los gozos de: la maternidad con el ho-

nor de la virginidad” <5. Bernardo: “ETL la Asunción de la Biena-

venturada Virgen Maria”: 4, 5) (34)), cue supera en su doble con

dición a uno de los dos estados, y, sobre todo, el haber sido Ha

dre de Dios, hace que sea proclamada reina de todo lo creado (35),

ya que si ella vistió a Cristo con la i:ustancia de la carne, El

la “viste con la gloria de la majestad suya” (5. Bernardo: “En el

Domingo dentro de la octava de la Asunción de la Bienaventurada

Virgen Maria: 6) (36), aspecto enfrentado contra la negación de

la humanidad de Cristo según las teoria~s cátaras; como se verá

más adelante (37), es a través de la ccrona con que aparece en

ambas ilustraciones de los dos mansucrí tos del “Breviarí”, que se

premia a toda la Iglesia: “La bienaventurada Virgen tuvo “corona

de piedra preciosa” a causa de su santidad, piedad y sublimidad.

¿Quién es esta piedra?... Ciertamente Cristo... y toda la Iglesia

fue coronada por El” (5. Buenaventura: “Los siete dones del Espí

ritu Santo”: Colación 6, 24) (38). En el “Speculum Beatae Hariae”,

es reina, a la vez, del cielo, donde caté entronizada en medio de

los ángeles, reina de la tierra, donde manifiesta frecuentemente

su poder, finalmente reina de los infiernos, donde ella tiene to

do poder frente a los diablos; también es comparada a una reina
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que entra en su palacio con el rey (39).

Esta soberanía sobre todo lo creado hace que, por primera

vez, un ser humano sea alabado por los ángeles, en lugar de recí

bir éstos la veneración de aquél. Según los apócrifos, en vida la

alimentan en el Templo y la rodean gozosamente; en el Paraíso for

man su guardia de honor (5. Bernardo: “Homilías sobre la Virgen

Madre”: 2, 4> (40); en el prólogo a los “Milagros de Nuestra Se-

ñora” de Guillaume de Coincí, se lee: “Es la doncella a la que

los Angeles/el alto saludo dan y llevan” (41). En una homilía de

5. Bernardo, se recoge el sentido de veneración y admiración que

los Angeles profesan hacfr la Virgen, según se recoge en las i&us

traciones de ambos manuscritos del “Breviarí” y el “titulus” que

las encabeza: “Puesto que hacia ella c~mo a su centro, como al ar

ca de Dios, como a la causa de las cosas, como a la obra estupen

da de los siglos, están mirando los que habitan en el cielo... Por

esto te llamarán bienaventurada todas Las naciones, Madre de Días,

Señora del Hundo, Reina del cielo. En ti hallarán los Angeles la

alegría” (“En la Fiesta de Pentecostes II”: 4) (42). La veneración

de los ángeles a la Virgen lleva impli:ita la adoración a Cristo

(5. Bernardo: “Homilías sobre la Virgen Madre 1”: 9) <43); el he

cha de ser su madre, y que causa admiración a los Angeles (5. Ber

nardo: “En la Ascensión de la Bienaven:urada Virgen Haría”: 4, 1)

(44), hace que se encuentre por encima de las jerarquías angéli-

cas (según se vio en la ilustración que representa el esquema de

los coros angélicos: Manuscrito 5.!. n3 escurialense, f. 31 y.;

manuscrito Res. 203 dc la Biblioteca Nacional, f. 21 y.) (45),

ya que “supera el nombre de la Madre de Dios al de simples minis

tros suyos” (5. Bernardo: “Sermón en la Natividad de la Bienaven
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airada Virgen Maria”: 2) (46).

2.— Prefiguraciones y profecías relatiias a la Virgen y al naci-ET
1 w
102 690 m
531 690 l
S
BT


miento de Cristo

.

2.a.— Primera profecía que anuncia a la Virgen: El castigo de la

serpiente y la Inmaculada Concepción

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Dicus malditz la serpen.

Nostra Dona vena la serpen”), f. 93 y. (1); manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional (“Deus malay la serpent e Madona Santa

Maria vena la serpent”), f. 72 y. (2).

Las dos ilustraciones ofrecen aspectos distintos entre si;

como elemento común aparece la figura cEe Dios de pie, con nimbo

crucífero, señalando a la serpiente que está debajo de él, en un

gesto en que le hace saber cuáles son ~ius intenciones (3); su ma

no izquierda sostiene una cartela donde aparece inscrita la mal-

dición que el Sellar profiere contra el reptil; en el manuscrito

5.!. n.3 escurialense, se lee: “femna/te fara/tempes/ta tal/que’t

brí/zara la/testa” (4), y en el Res. 203 de la Biblioteca Nacio-

nal: “femna te/fara tem/pesta tal/que’t brí/sara la/testa” (5);

la serpiente, bastante grande, con muchas sinuosidades o retorcí

mientos y con una gran cabeza, aparece en posición vertical (cun

un gesto abiertamente amenazante hacia Santa Maria en el manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional). A partir de aquí, comien

zan las divergencias. En lineas generales, en el extremo derecha

se muestra a la Virgen de pie con el Niño entre sus brazos, sólo

que en el manuscrito S.l. n.3 escurialense, esta figura está se-

parada de la anterior por una banda trenzada y un cambio en el ca
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br del fondo; esta separación se lleva a cabo mediante elementos

puramente formales <la banda decorativa trenzada, la diferencia

de fondos), que en sí no tienen significación fuera de su poder

de exclusión, que refuerzan la pertenencia de los personajes a

tiempos distintos (en el momento del castigo, en un periodo inde

terminado, pero después de la Encarnación; no obstante, la figura

de la Virgen asestando un golpe mortal a la serpiente viene a ser

la materialización de lo que Dios expone en la cartela que sujeta)

(6); por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, hay una unificación de espacios; ningún

elemento separa la escena del castigo con la de la aparición de

la Virgen; más aún, incluso la serpiente (que no se repite das ve

ces como en el manuscrito 5.!. n.3 escLrialense) sirve de nexo de

unión entre la escena del castigo y la de la aparición de la Mu-

jer que acabará con ella, con lo que se produce, igualmente, una

unificación temporal: La idea que se expresaba en la miniatura

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense aparece más contundentemen—

te expresada aquí: En cuanto Dios ha pensado en la Mujer, ésta

ya ha sido creada, ya que el pensamiento de Dios es acción y de-

bido a la intemporalidad que le es propia; con lo que la Virgen,

aun sin manifestarse al mundo, ya ha sido creada, y, por tanto,

está exenta del pecado transmitido por generación; es decir, y se

volverá sobre ello más adelante, se está formulando lo que muy pos

teriormente será el Dogma de la InmacuJada Concepción de Maria.

En el manuscrito 5.!. n.3 escurialense, la Virgen, que mira

ligeramente hacia abajo, golpea a la serpiente en la cabeza con

un cuchillo de hoja muy larga, mientras sostiene al Niño, que líe

va un libro y muestra la palma de su mano derecha, con lo que ma
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nifiesta su aceptación y adhesión a la acción de la Madre, can 1<>

que El mismo participa también en la derrota de la serpiente (si

no es por el Hijo, la acción de la Madre, ella misma, no tendría

sentido) (7); este aspecto de cooperac:Lón de ambos puede venir re

forzado por las piernas cruzadas del Nftño, que revela su elevada

posición y dignidad, siendo también el gesto de aquellas autorida

des que detentan el poder ejecutivo en el momento de ordenar que

se realice una orden (8); Cristo aparece como juez que promulga

el castigo y que sanciona la acción de la Madre que es el instru

mento del oue se vale para llevarlo a cabo <la Virgen en su papel

de corredentora). En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Na-

cional, no está expresado en absoluto el carácter combativo de

Santa Maria, en este caso se trata más bien de una escena en que

se ha humanizado profundamente la relación de la Virgen con el Ni

ib (ambos como ausentes de la amenaza que supone la serpiente);

Santa María, coronada y con nimbo, al igual que en la miniatura

del manuscrito 5.!. n.3 escurialense (lo que marca su aspecto de

corredentora, según se vio en la miniatura anterior), coge al Ni

Iba con el brazo derecho, pero en este caso se limite a entregarle

un fruto rojizo (similar al que Eva coge y da a Adán en las ilus

traciones ya vistas de este códice, f. 51 r. (9)) con su mano de

recha (se trata del fruto simbólico que frecuentement, las Vírge

nes del siglo XIII llevan en su mano ptea recordar que ella es la

nueva Eva; idea que se irá desarrollando a lo largo de este aná-

lisis), que El coge a la vez que se vuelve hacia la Madre ponien

do su mano sobre el cuello en un gesto afectuoso, que no aparece

ausente como en la ilustración anterior,, sino que mira al Hijo (10).

El sentido de ambas miniaturas es el minino, pero en el manuscri-

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional pierde expresividad, limí—
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tándose al juego entre la Virgen y el Niño.

Ambas Virgenes proceden del tipo de la “Hodegetria” de pie

como modelo más remoto; no obstante hay que hacer matizaciones.

Presumiblemente, la representación más antigua de la Virgen con

el Niño de pie en el Oeste es la llamada “Virgen del beato Her—

mann Joseph”, en la iglesia de Santa Haría un Kapitol de Colonia

(11), de hacia 1200, que toma modelos bizantinos interpretados en

relación a la “Hodegetria” que camina y a la “Eleousa” o “Glykophi

lousa” que alacta al Niño, dando como resultado una imagen muy es

pecial, en la que el Niño se agarra al hombro de la Madrq mientras

vuelve al frente su cara. La Virgen inclina su cabeza sobre la del

Hijo y sonríe; los gestos de ambos se humanizan, casi se trivialí

zan; ella se convierte en madre antes que en sede de la divinidad

(12). El tipo de la “Eleousa” se conocía en Oeste a través de pe

queñas copias como la de un marfil del siglo VI (Baltimore) (13),

que, de acuerdo con la literatura más temprana, estuvo una vez en

Colonia. El sello con la Virgen de Sch~arzrheindorf (cerca de Bonn,

1171), que lleva una inscripción griega, y la Virgen de marfil en

el frente de un relicario de Colonia (s~useo de Bruselas) (14) (am

bas Virgenes sentadas) prueba la popularidad de estas pequeñas

imagénes en Colonia. Otro ejemplo importante, es una Virgen lom-

barda (Museo de Bostón) (15) y otra, donde la pisición del Niño

está cambiada, es la estatua románica tardía, de pie, de la V&tr

gen de la Catedral de Hagdeburgo (16). La “Madonna del Beato Her

mann Joseph” y la de la Catedral de Hagdeburgo (1230) san ejem-

plos únicos y bastante separados en el tiempo. En opinión de 2.

Mach, las Virgenes de pie del arte gói:ico francés, tal y como

se desrrollan en las parteluces de las catedrales, establece con
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tacto, y de una forma muy específica c~n la “Hodegetria”. La Sta.

Ana de la portada del transepto Norte de la Catedral de Chartres

(17) demuestra la relación entre los das tipos, pero las variacio

nes existentes son típicamente occidentales en su concepción: La

paenula” bizantina se ha convertido en un velo; la mano derecha

de Santa Maria ya no apunta al Niño, sino que lo sostiene. Se líe

ga finalmente a la fórmula clásica en Reims alrededor de 1235

(18). Modelos similares, sobre todo al de la Virgen de la ilustra

ción del mansucrito Res. 203 de la nib:Lioteca Nacional (ya que la

del SI. n.3 escurialense, debido a su carácter combativa, forma

un caso en cierto sentido aparte), lo t:onstituyen la Virgen de

márfil de la Sainte—Chapelle (actualmente en el Louvre) (19), don

de el Millo se vuelve confiadamente a la Madre que le sonríe, míen

tras coge una fruta de su mano. Este modelo será el más frecuente

durante las siglos XIV y XV. hacia 128(1 este tipo se va haciendo

progresivamente más femenino y materna].. La “Virgen Dorada” de

Amiens (20) ejercerá una importante influencia sobre las tallas

de madera y de mArfil (21). Las imágenes de Santa Maria tenderAn

a despojarse de su puesto monumental, siendo ya raros en el siglo

XIV los parteluces que llevan su figura. Por el contrario, las

“Madonnas” aisladas son extremadamente numerosas. La devoción a

Santa Maria ha tomado una forma particular, a la vez más humana

y confidencial. Su tipo más frecuente ya no la presenta derecha

y forntal, sino inmersa en un principio de ejes múltipes, y cuya

incurvación, justificada par el peso del Niño que lleva en brazas,

es sólo un ejemplo (22).

El castigo de la serpiente no ha sido un tema que haya go-

zado de numerosas representaciones; entre ellas, se cuenta la del
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gran ciclo dedicado al Génesis del mosaico de 5. Marcos de Vene-

cia (23), donde Adán y Eva aparecen arrodillados ante el trono

del Señor, que con un gesto de su mano maldice a la serpiente que

huye de este juicio (24); probablemente~ se encuentra en uno de

los relieves del siglo XIV de una de las arcadas de la puerta Nor

te de la Catedral de Friburgo en Brisgeu, donde Dios, ante un án

gel suplicante, maldice a un diablo que cae ante la execracion di

vina. En ninguno de estos modelos aparece la Virgen como la Mujer

profetizada que ha de vencer a la serpiente. Un modelo bastante

posterior a la realización de las ilustraciones del manuscrito

Res. 203, muestra a la Mujer, siendo recibida por un ángel (con

un gesto similar al de la Anunciación), a las puertas del Paraí-

so Terrenal, donde Adán y Eva acaban de ser expulsados, tal y co

mo puede verse en uno de los capiteles del claustro de la Catedral

de Barcelona <25). No obstante, la escena no sólo no guarda nne

janza alguna con la que aparece en las das ilustraciones de am-

bos manuscritos del “Breviarí”, sino que pertence a un momento

posterior al del relato bíblico representado en éstas. Por otra

parte, el autor de la sillería de coro ie Amiens (26), de forma

análoga a los ilustradores del “Breviart”, ha interpretado la con

denación de la serpiente <figurada con ‘:abeza femenina y patas de

lagarto en este caso), poniendo al repttl bajo los pies de Santa

Haría, que aparece rodeada de una gran aureola. A su vez, sobre

el zócalo de Rauen, un medallón muestra a Dios maldiciendo a la

serpiente (27). A fines del siglo XIII, por lo que respecta a la

escultura, este tema comienza a hacerse extraño. Modelos simila-

res de Maria pisando a la serpiente (o cualquier figura maligna,

incluso al mismo diablo), que están en relación con la Mujer pro

fetizada en Go. 3, 15, con el Salmo 90, 13 (“PisarAs sobre Aspi—
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des y víboras y bollarás al león y al dragón”) y la de la Mujer

del Apocalipsis (12, 1—11) que venció al dragón que la perseguía

a ella y a su hijo recién nacido, se harían muy significativos aJ.

rededor de 1200, como puede verse en la Virgen de la Anunciación

del “Misal de Stammheim” (Hildesheim, hacia 1160) <28) y en el can

ccl de Wechselburg (1230—1235), donde Santa Maria y 5. Juan Bau-

tista flanquean a la “Majestas Dominí” a la manera de una Deesis

<29), así como la Virgen afligida junto a la cruz monumental

(“Trimphkreuz) de la Catedral de Friburgo (30) y la Virgen dolien

te de Naumburgo (Berlin) (31), ambas t¿imbién de pie sobre una ser

piente (32); en la órbita francesa, apairece en el parteluz del

crucero septentrional (conocido también como “Puerta de Santa Ana”)

de Notre—Dame de Paris (probablemente, debajo, hay una representa

ción, en el pilar, de Adán y Eva, lo qu.e avalaría esta hipótesis)

(33), asimismo, en el parteluz de la Catedral de Vitoria, donde

pisa una especie de dragón (34) y en un báculo abacial del Museo

del Louvre (Sala de Apolo) que muestra una serpiente que amenaza

a la Virgen y en cuya voluta el Angel anuncia que ella dará a luz

al vencedor de la serpiente (35). En todas estas figuras es de

destacar, a semejanza de la ilustración del manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional, la ausencia del carácter combativo de

la Virgen, a favor de una actitud más pasiva.

Ya desde los primeros siglos del cristianismo, se vio en

la mujer profetizada en Gn 3, 15 una alusión a la Virgen (5. 11-

defonso: “De cognitione baptismí”: c. 8) (37). Así, la redención

venia ya propuesta desde el Génesis, libro que los cátaros no te

nían en gran estima, y por aquél a quien considerban como princí

pía malo: “designada (Maria) anticipadamente por los antiguos Pa
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dres, prometida por los profetas. Regintra las Escrituras y halla

rAs la prueba de lo que te digo... ¿qué otra cosa te parece que

predijo Dios, cuando dijo a la serpienl:e: “Pondré enemistad en-

tre ti y la mujer”? (Gn. 3, 15). Y si i:odavia dudas que hablase

de Maria, oye lo que sigue: “Ella misma quebrantará tu cabeza”

(37) ¿Para quién se guardó esta victor:La sino para Maria?. Ella

sin duda quebrantó su venenosa cabeza, venciendo y reduciendo a

la nada todas las sugestiones del enem:Lgo, así en los deleites

del cuerpo como en la soberbia del corazón.., convenía que quien

había vencido por una mujer, fuera vencido por otra” (5. Bernar-

do: “Homilía sobre la Virgen Madre II”,: 4—5) (38). Este último

aspecto lleva a la confrantación tan querida por los exegetas des

de los primeros tiempos del cristianisno entre Eva y Maria (39),

como demuestra el temprano texto del “Diálogo de Tryphon” de 5.

Justino (lO0?—165?), y donde se dice que la razón par la que el

Hijo de Dios se hace hombre en el seno de una Virgen es por “la

desobediencia de la que el diablo había sido príncipe, llega a

su fin de la misma forma como había corienzado. Virgen aún y sin

corrupción, Eva recibe en su corazón la palabra de la serpiente

y, por eso (mediación libre), aparece J.a desobediencia y la muer

te. Pero Maria, la Virgen, el alma llena de fe y de alegría, res

pande al ángel que le anuncia el heroico mensaje: “llAgase en mi

según tu palabra” (mediación libre)” (40), esto explicaría en el

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional el que la Virgen dé

al Niña una fruta (aspecto que se encontraba en la miniatura an-

terior, de la glorificación de Santa Maria, del manuscrito 5.!.

n.3 escurialense): “en vez de aquel venenoso bocado de amargura,

te traerá la dulzura del fruto eterno.. • y dile (Adán al Sellar,

sobre la Virgen): “Señor, la mujer que me has dado me dio el fru
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to del árbol de la vida, y comí de él; y ha sido más dulce que la

miel para mi boca, porque en él me has dado la vida” (S. Bernardo:

“Homilía sobre la Virgen Madre II”: 3) (41). En el comentario que

el autor del “Speculum Beatae Mariae” hace del “Ave Maria”, se se

llala que “Ave” viene del privativo “a” y de “vae” que significa

maldición. Haría entiende tres veces “Ave” para que las tres mal

dicianes <“yac! yac! vael”) proferidas por el águila del Apoca-

lipsis fueran anuladas (lectio 2; la misma doctrina se encuentra

en el “De Laudibus Beatae Mariae” atribuido a 5. Alberto Magno)

(42). Por otra parte, esta distinción ~:e hace claramente visible

en el Anuncio del ángel donde el nombre: de Eva se invierte por Ave

(43).

Si se recuerdan las ilustraciones del Génesis relativas al

pecado, se vio que la serpiente era una imagen, según 5. Agustín,

de la herejía (44), no es en absoluta erróneo pensar que el “Bre

víarí”, obra donde se plantean con absoluto rigor los dogmas de

fe en contra de las teorías cátaras, tendiera hacia la idea de la

Virgen vencedora de las herejías; desde la época carolingia, la

Virgen llegó a ser vista cada vez más como supresora de herejías

(45); este pensamiento parece que contó con antecedentes artístí

cas: Según Richard de Wassebourg, Verdun habría poseido la prime

ra imagen de la Virgen pisando el reptil. Llegado el Concilio de

Calcedonia (451), 5. Pulchrone habría construido aquí una iglesia

dedicada a Nuestra Señora pisando las herejías. De hecho, en un

bajorrelieve de la Catedral, hay una imagen de este tipo (46).

También, y si es verdadera esta tradición artística, contaría con

otra literaria que hay que rastrear, en este caso, en los textos

de 5. Bernardo, contemporáneo de la crisis más definitiva e impar
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tante del catarismo en el Midí, que ha:e un paralelismo entre la

Mujer profetizada en el Génesis, la del. Apocalipsis y la Virgen

vencedora de herejías: “Igualmente, toda necedad está muy debajo

de sus pies (de los de Santa Maria), para que por todos modos no

se cuente a Maria en el número de las ‘¡irgenes fatuas. Antes bien

aquel único necio y príncipe de toda necedad que, mudado como la

luna , perdió la sabiduría en su hermosura • conculcado yq uebran

—

tado bajo los pies de Maria. padece una miserable esclavitud. Sin

duda, ella es aquella mujer prometida otro tiempo por Dios para

quebrantar la cabeza de la serpiente antigua con el pie de la vii:

tud, a cuyo calcaño puso asechanzas en muchos ardides de su astu

cia, pero en vano, puesto que ella quebrantó toda la herética per-ET
1 w
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versidad. Uno decía que no había concebido a Cristo de la sustan

—

cia de su carne (47); otro silbaba que no había dado a luz al ni

fío, sino que le había hallado,...; otro, no sufriendo que la lía

masen Madre de Dios, reprendía impiisinamente aquel nombre gran-

de “Theotokos”, que significa la que d:Lo a luz a Dios. Pero fue-ET
1 w
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ron quebrantadas los que ponían asechanzas • fueron conculcados

los engañadores, fueron confutados los usurpadores y la llaman

bienaventurada todas las generaciones” (“En el Dominga dentro de

la octava de la Asunción de la Bienaventurada Virgen Maria”: 4)

(48). Esta idea no sólo quedó en un sermón, sino que pasó a la

liturgia, como se demuestra en una antifona que se encuentra en

el siglo XIII en el “Rationale divinorun officiorum” de Guiliel—

mus Durandí: “Gaude Maria Virgo, quae cunctas haereses sola inte

remistí” (“Regocijate tú, Virgen Maria, eres tú sola la que has

destruido todas las herejías”), aspecto que aparece muy expresi-

vamente recogido en la Virgen combativt del manuscrito 5.!. n.3

escurialense, poniéndose particularmente el acento en este aspee
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to, y que se encuentra implícito en el Res. 203 de la Biblioteca

Nacional, donde se insiste más que en el 5.1. n.3 escurialense en

otro punto que a continuación se pasará a tratar (49). Este ras-

go de vencedora del mal, y de todas lan herejías, llevando al Fi

jo en sus brazos, destaca su papel de c:orredentora. A su vez, es

ta imagen puede trasladarse a la figura de la Iglesia (es conocí

da la comparación Haría—Iglesia, que se hace particularmente eví

dente, de forma análoga a como ocurría en tiempos de S. Ambrosio

y de 5. Agustín, en una época en que sufre el descrédito de los

cátaros, de un amplio sector del Hidí y del Nordeste de la Penin

sula Ibérica; la que obliga a exaltar a Maria para glorificar al

mismo tiempo a la Iglesia) (50).

En una de los capitulas del “Breviarí d’Amor”, Ermegaud se

declara abiertamente inmaculatista (SiN Al describir las ilus-

traciones de ambos manuscritos, ya se vio que a través del fac-

tor temporal, o más bien atemporal de Ilios, se expresaba lo que

muy posteriormente, el 8 de Diciembre ce 1851, se expresaba en la

Bula “Ineffabilis Deus”, el dogma de la Inmaculada Concepción de

la Virgen. El culto a Santa Maria se vio determinado por su papel

en la Encarnación de Cristo. Su pureza define su carácter. Su pre

servación de toda mancha de pecado la convirtió en el único ins-

trumento a través del cual Dios se hizc hombre. En el caso de la

Inmaculada, la polémica se planted no entre disidentes o cismátí

cas de la Iglesia, sino entre los católicos más devotos.

La Inmaculada Concepción de Santa Maria fue una idea que,

originaria de la Iglesia griega, se extendió hacia el Occidente.

Parece ser que sus origenes orientales deben bastante al apócrí—
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fo Protoevangelio de Santiago, texto que no pudo ser escrito an-

tes del 150 d. de JC. (c. 5). Aunque ej. Protoevangelio no propo-

ne la idea de la Inmaculada Concepción de Santa Maria, parece ser

que la implica. Esta obra prueba inequivocamente que la devoción

mariana era una realidad incluso en esta fecha tan temprana. Se

escribió como glorificación de la Virgen y contribuyó decisiva-

mente al florecimiento de la Mariolatria durnte la Edad Media tar

día cuando se reforzó considerablemente su posición como divini-

dad subordinada, tanto humana como divi.na.

En la primitiva Iglesia de Occidente nadie ponía en duda

que la Virgen fue concebida y alumbrada en pecado, según el dic-

tamen de 5. Agustín de que el pecado, como ya se vio, se transmí

te a través de la concupiscencia de bEl padres. No obstante, hu-

bo excepciones, y aisladas (Origenes la llama inmaculada entre la

maculadas, nunca inficionada por el ponzoñoso aliento de la ser-

piente (“Homil. 1 in diversa”); 5. Ambrosio la denomina incorru2

ta, virgen inmune por gracia de toda mnncha de pecado (“Sermo XXII

in Psal. CXVIII”)), incluso en 5. Agustín, donde, en opinión de

algunos, en su “De natura et gratia” (YXXVI, 42) afirma, de inane

ra más bien vaga y ambigua, la inexistencia de pecado original en

la Virgen, cuando dice que todos los justos han conocido el peca

do “menos la Santa Virgen Maria la cua). por el honor del Señor,

no quiero que entre nunca en cuestión cuando se trata de pecados”

(52). La Iglesia oriental, por su parte, no hizo suya la severa

doctrina agustiniana del pecado original y algunas veces, entre

los siglos VIII y XII, la fiesta del dia de la concepción de Sta.

Ana se incluyó en el calendario de la ]glesia oriental. Passaglia,

a su vez, atrasa la fecha, y, en su “De Inmaculato Deiparae Con—
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ceptu”, cree que a principios del siglc V ya se celebraba la fíes

ta de la Concepción de Maria (con el ncmbre ya señalado de Conce~

ción de Sta. Ana) en el patriarcada de Jerusalén, por hallarse men

cionada en la parte auténtica del “Typicon” de 5. Sabas, pero se

sospecha una interpolación. El documento fidedigno más antiguo es

el canon de dicha fiesta, compuesto paz S. Andrés de Creta, que

escribió sus himnos litúrgicos en la segunda mitad del siglo VII,

siendo monje del monasterior de 5. Sabts, próximo a Jerusalén. Jor

ge de Nicomedia, hecho metropolitano pc’r Facía en el 860, dice

que esta solemnidad, entonces general en Oriente, no era de ori-

gen reciente. Bajo Basilio II (976—1029, esta fiesta pasó a fi-

gurar en el calendario oficial de la Iglesia y del estado (53).

EJ. pensamiento no tardó mucho en penetrar en Occidente. El

Concilio celebrado en Letrán en el 649, siendo pontífice Martin 1,

dice en su canon 3~: “Si alguno no confía particularmente según

los Santos Padres y según la verdad en la Santa Madre de Dios la

siempre Virgen e inmaculada Maria... sea condenado”. Y en el Ter

cer Concilio de Constantinopla, del añc 680, se aprobó en su ac-

ta 11 la Epístola sinódica de 5. Sofrortio, patriarca de Jerusalén

(54).

La celebración entró pronto en Occidente; en el siglo XI,

la fiesta se celbraba en Winchester y en la Catedral de Canterbu

ry, y, poco antes, la Fiesta de la Concepción se conmemoraba en

varias iglesias francesas (55). Par una donación de Hugo de Sunmo

consta que la fiesta se celebraba ya er Lombardia en 1047. A fines

del XI o principios del XII se conmemotaba solemnemente en el reí

no de Navarra (56).
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Habrá que esperar a los alrededores del año 1128 para que

la idea de la Inmaculada Concepción se insinúe y abra paso en di

versos aspectos de la liturgia. Sin embargo, en este año, cuando

los canónigos de Lyon decidieron santificar la celebración del

8 de Dicembre (día de la concepción de Sta. Ana), los teólogos se

vieron finalmente forzados a pronunciarse sobre la cuestión: Lo

que habla sido una “creencia piadosa” <que Maria fue concebida in

maculadamente), ahora debe relacionarsE~ con principios dogmáticos

porque había sido incorporada a la liturgia.

5. Bernardo, que había justificacLo la celebración del 8 de

Diciembre mediante la doctrina de la santificación de Maria en el

útero materno después de su concepción, no podía probar una “inma

culada” concepción, pues, para él, hacer de este instante objeto

de conmemoración implicaba rebelarse contra la doctrina de la Igle

sia de que los seres humanos eran concebidos en pecado, según pue

de leerse en la carta (Epístola 174) dirigida a los canónigos de

Lyon. No sólo 5. Bernardo, sino la mayoría de los teólogos esco-

lásticos de la Edad Media tardía contr¿Ldijeron la idea de la Inma

culada Concepción, induciéndoles a pensar que la Virgen fue santí

ficada algún tiempo después de su concepción. Sto. Tomás de Aquí

no afirma expresamente que la gracia de: la santificación en Maria

significa que fue preservada del pecado original después de la

concepción y antes del nacimiento. La orden dominicana volvió fre

cuenemene a las ideas de su maestro.

Los defensores de la Inmaculada Concepción, los llamados

inmaculistas, aparecieron frecuentemente entre los franciscanos

(no se olvide, y esto parece probarlo una vez más, que Ermengaud
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se mueve dentro de la órbita de esta orden); destaca Ramon Lulí

(1.235/6—1315), terciario de la arden franciscana; la Inmaculada

Concepción es objeto de tratamiento en varios escritos de fines

del siglo XIII que se le atribuyeron. El primero de ellos, el “Li

ber principiorum theologiae”, terminado antes de 1274 y en el que

su autor se refiere inequívocamente a :La “beatae Virginis sine la

be conceptae”, no cabe duda que procede del mismo Lulí. Para con

solidar el apoyo teol6gico de la doctrtna, Pedro II promulga en

1369 un privilegio real que alienta la enseñanza del lulianismo,

y, en 1393, , Juan 1 crea en el palacio real una escuela lulianis

ta. Los lulianistas, defensores ardientes de la Inmaculada Concep

ción, contaban con el apoyo de los reyes de Aragón. Tanto es así

que, cuando el inquisidor dominico Aymerich los atacó, Juan 1 no

dudó en desterrarlo. Parece ser que los inmaculistas francisca-

nos encontraron sus mejores argumentos en el testimonio del mino

rista Duns Scotus (muerta en 1308). El argumento principal de los

maculistas era que de admitir que la Vi.rgen había sido concebida

sin pecado original, se quitaba gloria a su Hijo, puesto que no

podría decirse que había redimido a su Madre, y por consiguiente

no podría afirmarse de El que había siclo Redentor de todos y cada

uno de los hombres. A ello, respondió Scotus diciendo: “Hata tal

punto Cristo actuo en relación a Maria como mediador que la pre—

servó de cualquier pecado real, y por lo tanto también del peca-

do original. E incluso la preservó de un modo más perfecta e in-

mediato del pecado original que del pecado verdadero; Maria estu

yo limpia tanto del pecado real coma del original” (57). Este mis

mo argumento lo desarrolla Lulí en su tratado “De Inmaculata Bea

tis. Virg. Conceptione”. Scotus también adujo la célebre congruen

cia de razón de Eadmer (no de 5. Ansel~ío): “decuit, potuit, ergo
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fecit” (“era conveniente y Dios lo pudo hacer, luego lo hizo”).

La influencia de Seotus en favor de la Inmaculada fue, sin compa

ración más eficaz que la de Lulí, por Lo menos fuera de la Corona

de Aragón. Sus discipulas, parafraseando y desarrollando las pa-

labras de Sto. Tomás, resumen la doctrina de su maestro del modo

siguiente: “(Dios) Cristo podía hacerlo, llegó a hacerlo. El esta

ha obligado a hacerlo, y por esa lo hilo”. Scotus admite que in-

cluso Santa Maria precisaba de esa rede!nción, pero en su caso “no

acabó con el pecado, sino que lo impidió” (58). Los franciscanos

aceptaron oficialmente la fiesta de la Concepción en el Concilio

de la Orden que tuvo lugar en Pisa en 1263. Ya en 1330 había gana

do tanto terreno esta opinión general llamada “piadosa”, que pudo

escribirse que era casi general, como hace el cartujo Enrique de

Masía en su “Líber de Conceptione”: c. 7, donde dice: “Fere ab om

nibus de Eccíesia tenetur <pía opinio) excepto uno ordine” (refí

riéndose, como es lógico, a la de los dominicos) (59).

Respecto a las Universidades y colegios, la primera en ce-

lebrar la fiesta de la Inmaculada fue la Universidad de Paris, a

la que siguieron las de Oxford y Cambridge. No obstante, la bata

lía entre las dos grandes Ordenes de la Iglesia comenzó en 1387

en la Universidad de Paris y habría de continuar durante casi cm

co siglos (60).

Por lo que se ha visto, el “Breviarí d’Amor” se inscribe

dentro de los problemas más importantes de su época, incluso, co

mo es el caso del manuscrito Res. 203 dt la Biblioteca Nacional,

donde la definición gráfica de la Inmacilada Concepción es más

precisa que en el 5.1. n.3 escurialense, y pese a haberse copia—
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do aproximadamente un siglo después de la primera redacción de la

obra, aún seguía manteniendo vigencia. Por lo que respecta a este

manuscrito, que se inscribe dentro de La Corona de Aragón, es pre

ciso ver cómo en esta zona se desarrollo la idea que posteriormen

te llegaría a convertirse en dogma.

En 1218, 5. Pedro Nolasco, tutor de Jaime ¡ de Aragón, fun

da la orden de Nuestra Seflora de la Merced; será el mismo rey

quien designe a los mercedarios como defensores de la Inmaculada

Concepción de la Virgen. Ya en el siglc XIII, tanto los reyes co

mo el clero de la Corona de Aragón sostienen la doctrina de la Iii

maculada Concepción. Ya se ha visto que, mAs entrado el siglo,

la personalidad de Ramon Lulí fue decisiva para el desarrollo de

esta idea. La influencia del autor maliorquin sobre la casa real

de Aragón contribuyó poderosamente al sostenimiento de la doctri

na y sus seguidores franciscanos, en su defensa de la Inmaculada

Concepción, confiaron ciegamente en él. En 1281, la fiesta de la

Concepción ya se celebraba en la Catedral de Barcelona. Un siglo

después toda la diócesis debía conmemorarla por mandato del obis

PO y a instancias del municipio. Bajo el reinado de Alfonso IV

(1333), se estableció en Zaragoza una “Cofradía Real” en honor de

la Inmaculada Concepción. Juan 1, rey de Aragón a partir de 1387,

impulsó su crecimiento. En 1390, en la víspera de la fiesta de la

Inmaculada Concepción, los pregoneras da las ciudades proclamaban

que los provisores de Barcelona habían declarado sagrado el día

siguiente, como si fuera Domingo. En 1391, Juan 1 ordena a los

miembros de la “Cofradía Real” celebrar la fiesta anualmente en

la capilla real. Tras su muerte, la reina Violante continuó apo-

yando a la hermandad. Pera Juan 1 no se limitó a alentar perso—
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nalmente la doctrina, sino que llegó a prohibir cualquier predí—

cación contra la Inmaculada Concepción bajo pena de destierro o

muerte. Su orden de celebrar la fiesta de la Inmaculada Concep—

ción en el palacio y su proscripción de~ los ataques contra esta

docrina se vieron reiterados por su sucesor el rey Martín. En

1378, el arzobispo Lope FernAndez de Luna de Zaragoza ordenó al

sínodo diocesano celebrar la fiesta a perpetuidad. En 1400, se con

memoraba en las Catedrales de Mallorca y Urgel (61).

2.b.— Las prefiguraciones relativas a liaría en los Patriarcas

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense, ff. 93 v.—95 r.; manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional, 72 v.—73 y.

2.b.1.— La zarza ardiente

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“1’aguilanciers nos degas

ta creman ni la Vergea no’ s corrump efantan e no ten vuelhas

apropchir quez escrutes cmii se pot far”), f. 93 y. (1); manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional <“Lo gavarrer no.s desguas

ta creman, ni la Verge no.s corromp inirantan, et no.t vules appriar

que escrutes com se pot far”), f. 12 v~ (2).

Las dos ilustraciones presentan bastantes divergencias; el

aspecto común a ambas es que no siguen la iconografía tradicional

para esta escena (3). En el extremo izquierdo de la miniatura del

manuscrito 5.1. n.3 escurialense aparecece Moisés señalando con

la mano derecha el cayado convertido en serpiente que la “Dextera

Dominí”, que sale de entre nubes, le tÑende (como señal que mos-

trará que él es el enviado de Dios); no obstante, no es en abso-

luto frecuete representar el tema de los signos que Yahvé da a
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a Moisés para manifestarse a los judíol3; por otra parte, no es

en ningún momento, según se lee en las Escrituras (Ex. 4, 1—4),

Dios el que hace entrega del cayado convertido en serpiente a Mol

sés, sino que él, habiéndolo arrojado al suelo, según le manda el

Señor, ve que se convierte en reptil, ip por obra del mismo Dios,

al cogerlo, tras volver a ordenarle, e~; de nuevo un cayado. La re

presentación que aparece en la miniatura del manuscrito S.l. n.3

reviste el carácter de una “traditio”, de una entrega; ha podido,

en este caso, darse un fenómeno de coni:aminación con el tema de

Moisés recibiendo y aceptando las órdenes que Dios le da en ese

momento y que, en numerosas ocasiones, ha sido representado por

la “Dextera Dei saliendo de entre nuebes y dándole una filacte-

ria (enrollada o no), como aparece en una miniatura de la “Biblia

Grandval” (Londres, British Library, mu. add. 10546, f. 25)) (4)

y en una del siglo XII procedente del Convento de Chaillot (Paris,

Bibí. Mazarine, ms. 1186) (5), asimismo en una del “Legendario

de Citeaux” (6), donde recibe la filacl:eria con las manos veladas,

en un medallón de una de las vidrieras de Saint—Denis (1), en una

de las ilustraciones del “ifortus Delici.arum” (8)., la imagen de la

portada Norte de la Catedral de Laon, <Le hacia 1220 (9), en el me

dallón del zócalo, bajo la Anunciación, de la Catedral de Amiens

(10). En el extremo de ambos manuscritos aparece la zarza ardien

te, entre llamas en un lugar elevado), presentado la del manus-

crito S.l. n.3 escurialense hojas, espianas y unas flores de for

ma ovoidal rojas.

Por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, la escena es mis acorde con lo narrado

en las Escrituras. Moisés, abre sus maros en un gesto de sorpre—
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sa (11); una de sus manos, con la palma extendida hacia delante,

sin rotación del puño, indica el lugar adonde quiere dirigirse el

patriarca (12): A la zarza ardiente; acción que es detenidad por

la voz de Yahvé representada, como suele ser frecuente (13), a

través de la “Dextera Dominí” saliendo de entre nubes y cogiéndo

le por los cabellos; además, y a diferencia de la miniatura del

manuscrito 5.1. n,3 escurialense, Moisés aparece ya descalzo.

En la ilustración del Res. 203 de la Biblioteca Nacional, se ha

tratado de figurar la prohibición divina de no acercarse a la

zarza ardiente, de acuerdo también con la exhortación del “titu—

lus” que recomienda no escudriñar cómo se produjo el misterio de

la Encarnación; en este sentido, la actitud del cristiano ha de

ser similar a la de Moisés; es decir, debe ver el prodigio de le

jos, aceptarlo, creer en él y no tratar de averiguar de qué mane

ra se produce. En la ilustración del manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, la zarza ardiente aparece cubierta de flo-

res similares a las rosas, según aparecen representadas en algu-

nos manuscritos de fines del XIV y principios del XV (como seria

el caso, ya de este último siglo, del rosal de una copia de “Le

Roman de la Rase” de la Biblioteca de J.a Universidad de Valencia,

ma. 387) (14). Resumiendo, esta ilustración, frente a la del S.l.

n.3 escurialense, describe un momento anterior (cuando Moisés per

cibiendo la zarza ardiente, quiere ir hacia ella, lo que le es

prohibido, a la vez que se le ordena qre se descalce), es más acor

de con la narración bíblica e incorpora más elementos de ésta.

El origen de este tema puede proceder de la Iglesia orien-

tal: 5. Juan Crisóstomo hace referencia a él en su “Tratado de la

Anunciación” (15). El tipo representadc en ambos manuscritos une
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elementos occidentales (como el hecho <le aparecer, sobre todo más

evidentemente, en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, de edad

madura, barbado y con vestiduras largan) (y orientales, particu-

larmente en el S.l. n.3 escurialense, donde aparece calzado, a la

vez que se ha representado el cayado del patriarca convertido en

serpiente, indicando que Moisés, tras haber cofesado sus dudas,

es animado por Dios; un modelo similar, pero que se divide, den-

tro del mismo campo de la ilustración, en dos escenas distintas,

siendo una de ellas la de la transformación del cayada en serpien

te aprece en dos manuscritos griegos de las “Homilías” del monje

Jacobo, de principios del siglo XII, conservados en París y en Ro

ma y en la última copia que se hizo deL “Salterio de Lltrecht” (Pa

ns, Bibí. Nat., ms. lat. 8846, f. 2 r. (16); por último, y esto

vuelve a concernir a la ilustración deL manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, se incluye un paitiaje montañoso con pequeños

matojos dispersos, como aparece en las obras antes mencionadas)

(17). En definitiva, el tema presentado en ambas ilustraciones

pertenece al primer tipo de los enunciados por L. Réau (18); es

decir, el de “Dios manifestándose en la zarza ardiente ante Moi-

sés, al que un ángel ordena que se descalce”; Yahvé es un Dios in

visible, la Biblia insiste sobre el hecho de que Moisés sólo escu

chó su voz, peran no lo vio. Como en amibas miniaturas del “Brevia

rí”, la presencia divina se representa a través de la “Dextera Do

mini”, como puede verse en una miniatura de Cosmas Indicopleustes,

donde la Virgen está representada baja el aspecto de la zarza ar

diente (19); en un fresco de Lesnovo (Serbia), es Cristo quien es

tá en el interior de la zarza (20). En Occidente, en el siglo XIII,

la Virgen de la Visitación tiene a sus pies la zarza ardiente (21);

bajo los pies de una estatua de la Virgen del siglo XIV (Colección
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Thyssen), Moisés se arrodilla ante la zarza ardiente (22). Este

es un tema muy representado, durante eate siglo, en algunas imá-

genes de Virgenes borgoñonas, como la del “Hopital de Tonerre” y

la de la Catedral de Langres (23), así como en una de las sille-

rías de coro de la Sala Capitular de la Catedral de Salisbury (24).

Las obras que representan a Moisés ante la zarza ardiente

de Chartres, Laon y Amiens (donde está asociado al tema de la Vir

gen de la Anunciación), así como las Virgenes borgoñonas, que de

rivan, sin duda, de estas obras, hacen patente la relación que

ofrece este tema con el de la virginidad de Santa Maria y su con

cepción milagrosa. Esta idea se encuentra ya en himnos desde el

siglo X. Su simbolismo fue explicado por los teólogos de la Alta

Edad Media. En la exégesis del siglo XII, se comenta este hecho

como “Rubum quem viderat Moyses incombustum conservatam agnovimus

tuam laudabilem virginitatem, Sancta Dei Genitrix”, que aparece

frecuentemente como acontación a los comentarios de la Biblia so

bre el Exodo en Hugo de Sancto Charo y en O. de Lapide. A su vez,

forma parte del ‘Breviarium Romanum, teniendo lugar en el el ter

cer nocturno de la primera víspera de la Fiesta de la Circuncisión

(1 de Enero) (25). En el oficio de la Virgen, se lee: “Rubum quem

viderat Moysem incombustum conservatum agnovimus tuam laudabilem

virginitatem” (26). En lineas generales, durante el siglo XIII,

se pensaba que el hecho de arder sin consumirse era figura del

fuego del amor que anima la virginidad ie Maria. Además, puede es

tablecerse un paralelismo: Dios ha hablado a Moisés para que ace2

te liberar a su pueblo; El ha hablado igualmente a Maria, a tra-

vés del arcángel Gabriel, para que ella sea, gracias a su Hijo,

la libertadora de la humanidad bajo el golpe del pecado (27). Así,
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para 5. Bernardo, la zarza ardiente puede ser también, frente a

lo prescrito en el castigo a la mujer, una figura del dar a luz

sin sentir dolor (“Homilía sobre la Vi:gen Madre II”: 4) (28).

También se ve, como es más usual en esl:e tema, un símbolo de la

concepción virginal de María obrada por el Espíritu Santo, que

es amor ferviente significado en la zarza que arde sin consumirse

(S. Bernardo: “Los siete dones del Esp:Eritu Santo”: 11) (29). 5.

Bernardo expone que se puede acceder a este misterio de la conce=

ción virginal despojándose de los pensamientos carnales y acercán

dose a él con humildad: “Porque, ¿cómo en medio de aquel ardor tan

vehemente pudo subsistir una naturaleza tan frágil?. Justamente

te admiras, Moisés santo, y deseas ver más de cerca esa estupenda

maravilla; más para conseguirlo debes quitarte el calzado y des o

—

jane enteramente de toda clase de penuamientos carnales. “Iré a

ver”, dice, “esta gran maravilla” (Ex. 3, 3). Gran maravilla, cier

tamente, una zarza ardiendo sin quemarf;e, gran portento una mujer

que queda ilesa estando cubierta de sol. No es de la naturaleza

de la zarza el que esté cubierta por todas partes de llamas y per

manezca con todo eso sin quemarse; no es poder de mujer el soste

ner un sol que la cubre. No es de virtud humana, pero ni de angé

lica seguramente~ Es necesaria otra máEl sublime. “El Espíritu San

to”, dice, “sobrevendrá sobre ti” (Lc. 1, 35). Y como si respon-

diese ella: Dios es espíritu y nuestro Dios es un fuego que con-

sume. “La virtud”, dice, no la mía, no la tuya, sino “la del Al-

tísimo, te hará sombra”. No es maravilia, pues, que debajo de tal

sombra sostenga también una mujer un vestida tal” (5. Bernardo:

“En el Domingo dentro de la Octava de la Asunción de la Bienaven

turada Virgen María”: 5) (30)
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En el manuscrito Res. 203 de la 3iblioteca Nacional, se ha

visto que las flores de la zarza pueden indentificarse con rosas~

esta renresentación, en lugar de la flor del espino, se debe al

hecho de que la rosa es símbolo de la virginidad, adquiriendo gran

popularidad en la veneración a Santa Maria durante la Baja Edad

Media (31). Una prueba de este simbollá:mo aparece en la literatu

ra eclesiástica; Rábano Mauro compara £~l nacimiento inmaculado de

Cristo al crecimiento de una rosa en ura zarza: “Rubus ergo (ut

quídam opinantur) Mariae virginis praefigurationie eo quod quasí

de humaní corporis rubo, salvatorem taaquam rosam, emiserit: aut

quid vim diviní fulgoris sine sui consnmptione pertulerit” (“De

Universo”: 1. 19, “De propiis nominibus arborum”). La misma idea

aparece en las primeros versos del prólogo a los “Milagros de Nues

tra Señora” de Gautier de Coincí: “Elle est la fleur, elle est la

rose/En cuí habite, en cuí repose/Et jour et nuit Sainz Espetiz”

(32).

2.b.II.— La vara de Aarón

.

Manuscrito S.l. 0.3 escurialense (“Fer virtud de Nostre

Senhor la yerga d’Aaron fetz flor e frug sea humor terrenal e la

Verges ses humanal”), f. 95 r. (33); manuscrito Res. 203 de la Bi

blioteca Nacional (“Per virtut de Deu Nostre Senyor la yerga de

Aaron feu flors e fruyt sena humor terrenal, e la Verge Maria feu

fruyt sena semenva de hom”), f. 73 y. (34).

En lo esencial, ambas ilustraciones son muy similares, aun

que presentan numerosos detalles de matiz: Ambas se desarrollan

en un interior, en la tienda que recubria el tabernáculo del Se-

ñor (en el manuscrito S.L. n.3 escurialense, viene dado por una
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puerta abierta que abre a un vano de medio punto adovelado sobre

el que se levanta una construcción de nillares rematada en alme-

nas; en el manuscrito Res. 203 de la &.blioteca Nacional, la es-

cena tiene lugar bajo un arco rebajado polilobulado del que cuel

ga una lámpara encencida para indicar que se trata de un lugar san

to (y con el simbolismo que ya se ha vIsto) (35). Moisés coge la

vara florida que está sobre el altar (Elimilar en ambos manuscri-

tos a las aras que aparecían en el esquema de las Seis edades del

mundo o de la Iglesia) (36) con la derecha en el manuscrito S.L.

n.3 escurialense, mientras que la izquierda, mostrando la palma,

parece denotar sorpresa (37); en el manuscrito Res. 203 de la Bí

blioteca Nacional, en cambio, agarra le vara, que descansa sobre

el altar (similar a los que aparecen en el esquema de las Seis

edades de la Iglesia también) (38), con las dos manos por un ex-

tremo, mientras que otro personaje, la coge por la punta. La vara

del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional presenta siete

flores (rosas, posiblemente).

Esta escena suele representarse, más frecuentemente, como

aparece en la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense, co

mo puede verse en la tercera arquivolta del. pórtico de la derecha

de la Catedral de Laon (donde se ve únicamente el arca enla que

fue guardada posteriormente con la inscripción “Archa Dei”) (39),

en uno de los bajorrelieves de la puerta de la derecha, llamada

de la Madre de Dios, de la Catedral de Amiens (donde, como en el

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, Moisés aparece con

otro personaje) (40), en un vitral del crucero Norte de la Cate-

dral de Chartres (41) y en uno de la Colegiata de Saint—Quentin

(flanqueando la escena de la Anunciación) (42), en las fuentes
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bautismales de bronce de Hildesheim (43), en el “parakleison” de

la Kariye Djami de Estambul (44) y en tino de los frescos de Les—

novo en Serbia (45).

Ya desde antiguo, en virtud del juego de palabras “virga”

y “virgo”, la vara florida de Aarón fu¿~ interpretada como una de

las imágenes de la maternidad virginal de Santa Maria (“La vara

de Aarón es la Virgen Maria que concibi.6 y dio a luz al Verbo”

sin obra de varón <S. Bernardo: “Homili:a sobre la Virgen Madre II”:

5) (46), sino por obra del Espíritu Santo en virtud del amor fe-

cundo: “Que es amor fecundo se significa en la van de Aarón, que

en el espacio de una noche reverdeció y dio fruto” (5. Buenaven-

tura: “Los siete dones del Espíritu Santo”: 11) <47) y cuyo fru-

to milagroso fue Cristo). Asimismo, en la vara de Aarón se signí

fica la virtud de la confianza que tuvo la Virgen en el momento

de la Anunciación (confianza en la palabra de Dios frente a la

desconfianza de Eva y a su seducción por la serpiente), mediante

ésta confianza el cristiano puede conseguir la salvación creyen-

do fielmente en la realidad de la maternidad divina y virginal.

de Maria, en la omnipotencia de Dios, habiendo despreciado previa

mente, al igual que la Virgen, todo lo temporal: “fue (Santa Ma-

ría) también arca que contenía la vara de Aarón que floreció por

la virtud de la confianza, siendo figura de ello lo que se dice

en el capitulo 11 de los Números: ‘11a1J.ó Moisés que había flore-

cido la vara de Aarón puesta por la tribu de Leví. Y le dijo el

Señor: Vuelve la vara de Aarón al tabernáculo del testimonio, pa

ra que ahí se conserve”, etc. Por la vera que florece se signifi-ET
1 w
463 114 m
539 114 l
S
BT


ca la virtud de la confianza, que hizo apto el renuevo del tronco

de Jesé para, sin obra de varón, producir la flor de Nazaret por
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la promesa de Dios y la sombra del Esplritu Santo, a quien la Vir

gen Maria se unió estrecha y confiadamente (48)... porque La con

fianza fortifica la mente y la eleva a la consecución de los bie

nes futuros y distantes, como son los eternos; y todo esto tuvo

la Virgen Maria de un modo singular, según el capitulo 24 del

Eclesiástico: “En mi toda esperanza de vida y de virtud. Venid

todos los que os halláis presos de mi amor y saciados de mis fru

tos”. A ella se va por el desprecio de lo temporal y la confian-ET
1 w
113 568 m
529 568 l
S
BT


za en Dios, que es la vara de donde florecen los frutos divinos”

(5. Buenaventura: “Natividad de la Bienaventurada Virgen Maria”:

Discurso 49) (49).

2.c.— Profecías relativas a la Virgen y a Cristo en~los Libros

Proféticos

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense ff. 95 r.—l0O r..; manuscrí

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional, U. 74 r.—77 r.

Tras estas prefiguraciones, viene la serie de profecías que

anuncian la concepción virginal de Santa Maria. Profecías que ya

habían sido codificadas desde antiguo, según puede leerse en un

pasaje de S. Bernardo relativo a lo antiguo de la promesa mesiá-

nica, desde los patriarcas (bendición de Dios a la estirpe de

Abraham (según se verá), pasando por Moisés y Aarón (personajes

no demasiado bien considerados por los ~átaros), hasta los profe

tas, cuyos oráculos fueron dados por Din (y cuyos libros admitie

ron los herejes> (1), y que atestiguan la existencia de Cristo,

de Maria y de un plan de redención desd~ el principio, llevado a

cabo a través de la naturaleza humana d31 Salvador, ideas rechaza

das por los cátaros, ya que para ellos U papel de Cristo en la
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redención es muy distinto del que tienen los católicos (2); ade—

más, como ya se ha visto, niegan su realidad humana (su aspecto

corporal fue mera apariencia) (3) y divina (en virtud del fuerte

docetismo del que está impregnada su dc’ctrina, Cristo fue tan só

lo un ángel) (4) y, por tanto, la efectiva maternidad de la Vir-

gen (5). Respecto a este último punto, teniendo en cuenta la ya

señalada identificación Virgen—Iglesia,en este momento y en la za

na de Occitania, ésta última es desacreditada al no considerar

los herejes que sea de fundación divina (6): Si la Virgen no al-

bergó a Cristo, la Iglesia no alberga a Dios, ni su institución.

es divina al no ser Cristo Dios y al recharzarse su naturaleza hu

mana, uno de los dogmas de la Iglesia: “se sabe fue concedida por

el cielo a aquella generación por el privilegio singular de su

santidad, que mucho antes fue prometida por Dios a estos mismos

Padres (1), que fue prefigurada con misteriosos prodigios, que fue

prenunciada con oráculos proféticos. Porque a esta misma señalaba

anticipadamente la vara sacerdotal cuando floreció sin raíz,...,

a ésta la pueta oriental enla visión de Ezequiel, la cual para

ninguno estuvo patente jamás. Esta era, en fin, la que Isaías más

claramente que todos, ya la prometía cono vara que había de nacer

de la raíz de Jesé, ya, más manifiestamente, como virgen que ha-

bía de dar a luz. Con razón escribe que este prodigio grande ha-

bía aparecido en el cielo. E1 Señor di:e: El mismo os dará un

prodigio. Ved que concebirá una Virgen”. Grande prodigio dio, a

la verdad, porque también es grande el que lo dio... se nos reco

mienda el excelentísimo mérito de nuestxa Virgen y de su gracia

singular” (5. Bernardo: “En el Domingo dentro de la Octava de la

Asunción de la Bienaventurada Virgen Maria”: 8) (8)
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2.c.I.— La puerta cerrada

.

Manuscrito S.L. n.3 escurialense (“La sancta porta virgi-

nal sea corrompemen humanal passat sol Dicus senes falhir Bes co

rrompre e sea obrir”, f. 95 r. (1); manuscrito Res. 203 de la Bí

blioteca Nacional (“La santa porta virginal sena corrumpiment bu

manal, passet sol Deus senes fallir, sens corrompre e Sena obrir”),

f. 74 r. (2).

Hay grandes diferencias en las ilustraciones de ambos ma-

nuscritos. En la del S.L. n.3 escurialense, aparece el profeta

Ezequiel mostrando la palma de la derecha indicando una cartela

que sostiene un ángel y donde se lee: “esta porta no/a’obrira et

hom/per lieis no pasaara/mas per/ela senes fa/Ihir deu sol/Dieus

intrar/et ichir” (3); el ángel señala e. la figura a que hace re-

ferencia el texto de la cartela y que jresenta unas caracteristí

cas singulares: Se trata de una mujer nimbada <evidente referen-

cia a Santa Maria) cuyo cuerpo está conformado por una puerta de

dos hojas de madera cerradas, con goznes y cerrojo, bajo arco de

medio punto adovelado; esta puerta esta cubierta por el manto de

la mujer. Por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional aparece, igualrnente Ezequiel (con un

libro en su mano izquierda) en el extremo izquierdo de la compo-

sición señalando con el indice extendido hacia la cartela que sos

tiene una mujer <sin nimbo, probablemente, una defectuosa inter-

pretación del ángel), donde se lee: “Aquesta/porta no s’/abrira

nj/hom perfela no pa/ssara mas/per ella/senes fa/llir deu/sol Deus/

entrar e asir” <4); Dios, mucho más altD que los demás personajes,

señala con la derecha la puerta, constituida por una construcción

torreada, bajo la que se ve un arco de medio punto con dos hojas
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cerradas, con cerrojo asegurado por cerradura de llave y llamade

ras de argólla o aldabas (5); aunque se’ toma el sentido más lite

ral del relato bíblico, se pierde el carácter fuertemente alegó-

rico y monstruoso de la miniatura del iuanuscrito S.L. n.3 escuna

lense.

En las representaciones más usuales del profeta Ezequiel,

suele reconocérsele por la inscnipción de su filacteria: ~‘Porta

clausa est, non aperietur”. En el Libro de las profecías de Eze-

quiel (44, 1—4), se dice que el profeta ve en el santuario del

Señor una puerta cerrada (“vidí portain in domo Dominí clausam”)

a través de la cual nadie ha pasado, salvo el Rey de Reyes que la

atraviesa sin abrirla <“non aperietur es vir non transibit per eam,

quoniam Dominus ingressus est par eam”) (Ez. 44, 1—2). Esta puer

ta (“Porte Coelí”> fue interpretada por los teólogos como símbolo

de la Virgen, puerta del cielo, siempre intacta, incluso tras pa

sar en su seno el Mesías al que concibe y da a luz sin perder su

virginidad. El tema ya aparece representado en Occidente desde el

siglo XII, como puede verse en una escultura de Benedetto Antela

mi en la puerta de la iglesia de Borgo San Domnino (Fidenza>, con

la inscripción: “Vidí portam in domo Do¡dni clausam” <6), y en un

fresco de la iglesia inferior de Schwar:~heindorf (Renania) (7);

en la tercera arquivolta de la portada <le la Virgen de la Catedral

de Laon (hacie 1220) (8). En el arte bi2antino, este tema aparece

bastante tardíamente, aproximadamente hacia fines del siglo XI o

principios del XII, como puede verse en el icono del Sinaí (9),

en una pintura mural de la iglesia de S¿~n Clemente de Obrid, bajo

la advocación, antiguamente, de la Virgtn “Peribleptos”, obra de

Eutiquio y Miguel de 1295 (10), en el icono de la Dormición de la



245.

Virgen de Staro NagoriUno, de 1318 (it) y en el exonarthex de la

iglesia de Paf de hacia 1334 (12). Pese a que los iconógrafos bí

zantinos conocían las comparaciones retóricas y los epítetos de

la Virgen, no las introdujeron con este sentido hasta bastante

tarde en relación con la datación de luía obras conservadas. Entre

los grupos de imágenes que ayudan a coriprender el desarrollo del

ciclo tipológico de la Virgen, se debería tomar en consideración

las ilustraciones del Antiguo Testamento y las ilustraciones de

la poesía mariana. Traduciendo en imágE~nes los textos bíblicos,

los pintores crearon primitivamente fórmulas iconográficas sin

pretender aludir a la Madre de Dios. La zarza ardiente, la vara

de Aarón, por ejemplo, sólo representaban originalmente elementos

diversos de historias bíblicas. Más tarde, inspirados por la li-

teratura eclesiástica y la poesía mariana, los pintores compusie

ron en Oriente un nuevo tema iconográfico utilizando estos moti-

vos pictóricos que, antes, formaban parte de la ilustración narra

tiva de la Biblia. Los iconos de la Virgen se enriquecieron con

un friso de retratos de profetas acompaLfiados de objetos que pre-

figuraban a Santa Maria (13).

Las comparaciones retóricas de la Virgen y de los objetos

o manifestaciones del mundo material ftLeron creadas y desarrolla

das en la literatura eclesiástica entre los siglos VI y VIII, so

bre todo en las obras de Andrés de Creta (siglo VI), Sofronio, pa

triarca de Jerusalén (muerto en el 638) y de 5. Juan Damasceno

<siglo VIII). En el cuarto sermón compuesto en honor de la Nati-

vidad de la Virgen, Andrés de Creta ha reunido numerosas compara

ciones retóricas dirigiéndose a la Virgen y cita los pasajes de

las Escrituras que prefiguran a la Madre de Dios, entre otros el
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el de Ezequiel <44, 2) (PG.: 97; cols. 868—869). El tema de la

“puerta cerrada” penetró en la poesía litúrgica bizantina, cono-

ciendo un éxito considerable y recibiendo un sentido definido.

Los poetas y escritores repiten frecuentemente esta figura hacien

do alusión sobre todo a la facultad sobrenatural de la Madre de

Dios que dio a luz a Cristo permaneciendo virgen (14). Dionisio

de Fourna escribe: “Os he visto, puerta cerrada de Dios, por la

que entra y sale el maestro del Universo”; y la liturgia: “Salud,

ob Puerta, de donde surge la luz del mtndo” (15). El sermón que

se lee en el “Speculum Eccleaiae” de Henorius Augustodunensis el

día de la fiesta de la Anunciación explica el sentido de esta me

táfora: “Ezequiel vio una puerta siempre cerrada, por la que sólo

pasa el Rey de Reyes, y tras haber pasado la deja cerrada. Santa

Maria es la puerta del cielo que, antes del parto, durante el par

to y después del parto, queda intacta”; este autor va más lejos

que ciertos escritores al declarar la virginidad de Santa Haría

no sólo en el momento de la concepción, sino antes y después de

ella, conforme al dogma establecido en el Concilio de Letrán del

alIo 649 <16).

2.c.II.— Las profecías de Isaías

.

Manuscrito 5.1. n.3 eseurialense, f. 95 y.; manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, f. 74 r.-v.

1.— Profecía relativa al advenimiento d~ Santa Maria

.

Manuscrito 5.!. n.3 escurialense C”Yzaias profetiza l’ave—

nimen de Nostra Dona’9, f. 95 y. (17); manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional (“Ysayas profetiza La concepcio e linfanta—

ment de Nostra Dona Santa Maria”), f. 74 r.
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Las dos miniaturas son bastante parecidas, siendo más dm1

mica la del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, donde el profeta,

inclinado, viste un amplio traje y coge con la derecha una larga

filacteria que le rodea formando un ano sobre él donde se lee:

“ichira yerga de raritz de Isase e Sanhs Esperitz/sus la flor se

repauzara que de la yerga ichira” (19); con el indice de su iz-

quierda señala el contenido de su discirso que se encuentra en la

filacteria <20). En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal, la composición es más estática: E.L profeta, también con ves

tiduras largas y amplias, poco ajustadas (21), va descalzo; coge

con sus dos manos una filacteria situada a su izquierda donde se

lee: “Exira vir/gua de/raditz de/Jesse e Sant/Spirit/sors la/flor

se/repau/sara que/de la ver/gua exí/ra” (22).

Ambas miniaturas presentan un modelo muy simple y tradicio

nal de retrato de autor de pie. El manuscrito del siglo X de Vir

gilio en Nápoles <Bibí. Naz., cod. ohm Vienna 58), tiene, al

principio del primer libro de la “Eneicla”, una figura del autor

de pie, imberbe como en la tradición dt los retratos clásicos de

Virgilio y vestido con una toga <23). lee de un libro abierto que,

para formar el lazo de la inicial 2, está figurado de forma

irreal, constituyendo la figura del poeta mismo el vástago de la

inicial. El literato de pie, leyendo en un rollo es un tipo bien

conocido del arte clásico, y, a pesar de su ornamentación como

inicial, el origen clásico de esta figura de Virgilio es tan eví

dente como las escenas de la “Eneida” y de las “Eglogas” del mía

mo manuscrito. Igualmente importante es el hecho de poseer aún el

manuscrito otra figura de autor, leyendo asimismo en un rollo, pe

ro fuera de la forma de la letra 2, al principio del libro décimo
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de la “Eneida”. Hay otro modelo para la figura del autor leyendo

de picen un monumento clásico, como es el disco de bronce de la

“Villa di Papa Giulio” (24), donde aparece en la parte superior

izquierda una figura que coge un rollo abierto como si leyera en

41; se trata de una clara representaciSn de Eurípides, cuya obra,

las “Bacantes”, llena todo el disco. Ciando los cristianos comen

zaron a añadir figuras de retratos a varios libros de la Biblia,

también adaptaron la figura de pie utiLizándola ampliamente; muy

posiblemente, esto se llevó a cabo cuando el rollo aún estaba en

boga y el tipo de pie era el más común,, Los profetas aparecen es

pecialmente en esta actitud de dos fornas: Ya sea cogiendo el ro

lío cerrado con la mano izquierda <como en la conocida estatua de

Demóstenes), según puede verse en el “Menologio de Basilio II”,

escrito durante la primera mitad del rtinado de este emperador

(976—1025), (Vaticano, cod. gr. 1613, ;‘p. 119, 124 y 286) <25);

ya sea abierto y leyendo en él <como St las figuras ya vistas de

Virgilio y Eurípides), según aparece er menologio del siglo XI

(Paris, Bibí. Nat., cod. gr. 1528, f. 218 y.) <26), que al final

presenta un comentario a los doce profetas menores, Oseas, por

ejemplo, está representado con un rollo abierto, haciendo una pau

ea en su lectura y dando noticia de ella al espectador. Esta figu

ra de profeta es tan sólo una adaptación de la de un poeta o fi-

lósofo clásico no diferente a la del que aparecía en el disco de

bronce y que se ha identificado con Eurípides (27). Así pues, ea

ta imagen se continuaría a lo largo de la Edad Media. En las ilus

traciones de ambos manuscritos, no hay xingún rasgo, salvo el tex

to de la filacteria, que permita difere:2ciar a Isaías de otro pro

feta, lo que constituye un aspecto frecuente en el arte cristia-

no, siempre que no se siga la historia apócrifa de estos videntes
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de Dios. El aspecto que, preferentemeni:e, suele diferenciarlos de

los Apóstoles es la filacteria o rollo que, ya sea extendido, co

mo en este caso, ya sea enrollado, suelen llevar frente al libro

de éstos. Las dos miniaturas del “Brevtari”, en este caso, siguen

un sistema un tanto arcaico de representación, ya que a fines del

siglo XII se encuentra un intento de caracterización colectiva rna

yor frente a los apóstoles por el bonete puntiagudo que, como ju

dios, llevan (28); no obstante, la única diferencia que aparece

en estas ilustraciones frente a las que se verán de los Apóstoles

estriba en el vestido, amplio y largo, propio, como se ha visto,

de la comunidad judía, en lugar del que llevan Cristo y sus dis-

cípulos, de aspecto más clasicista. Por último, el hecho de lle-

var las filacterias, que, como se ha visto, procede del retrato

de autor clásico y que se continuará a lo largo de la Edad Media,

puede verse incluso en las acotaciones de los dramas medievales

para caracterizar a cada profeta, ademis de otros atributos, se-

gún el texto que lleven en la filacteria que presentan, como pue

de leerse en la de la representación litúrgica de Rouen, donde

se describe a Isaías como “sacerdotalí habitu ornatus et barba—

tus, tenens rotulum”, y en el. “Jeu d’Adam”: “ferena rotulum car

—

te in manu” (29)cEl motivo de representar así a las profetas vie

ne dado por considerar su palabra de mayor importancia que el pro

feta mismo: Este se convierte en instrumento a través del que Dios

habla. A su vez, en composiciones monumentales, es probable que

las filacterias que portan, aun cuando su texto se haya borrado,,

estuvieran en relación con el porgrama iconográfico general de la

obra en que se encuadran: Así, el profeta Isaías que se ve en el

pórtico septentrional de la Catedral de Chartres, junto a la es-

tatua de la virgen, anunciaría la profecía relativa a la vara de
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Jesé (30). Modelos similares a los de las dos ilustraciones de.

ambos manuscritos del “Breviari”.aparecen-en el pórtico de Moissac,

donde Isaías hace frente a 3. Pedro <31), en un bajorrelieve de

la portada de Souillac (32), en una estatua encastrada en la por

tada de Notre—Dame—du--Port <33), en Notre—Dame—la—Grande de Pci—

tiera (34>; en una de las estatuas de la portada de 8. Honorio de

la Catedral de Amiens (35), en una arquivolta de la portada del

Juicio’Final de la Catedral de Poitierii (36), en una estatua Can

tes bajo la portada y actualmente en el transepto) de la Catedral

de Lausana (31) y en el lateral izquierdo de un vitral de Chartres

con el árbol de Jesé (38).

Desde 5. Jerónimo, ha venido explicándose este pasaje de

Isaías (11, 1) como una profecía del a&venimiento de la Virgen

y, por tanto, de Cristo, “entendiéndose en la vara a la Virgen y

el parto de la Virgen en la flor”, y, además, la maternidad di-

vina de Maria “porque la vara floreció sin renuevo, y la Virgen

concibió sin obra de varón. Ni dafió al verdor de la vara la salí

da de la flor, ni al pudor de la Virgen el parto sagrado” (5. Ber

nardo: “Homilías sobre la Virgen Madre II”: 5—6) <39).

2.— Profecías de Isaías relativas a la concepción y nacimiento

de Cristo

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Yzayas profetiza la con

cepcio e l’enfantamen de Nostra Dona”), f. 95 y. (40); manuscri-

to Res. 203 de la Biblioteca Nacional (‘Ysayas profetiza la con—

cepcio e l’infantament de Nostra Dona Santa Maria”), f. 14 y. <41).

Las dos miniaturas son prácticamente idénticas, la única di
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ferencia reside en el bonete que lleva el profeta en el ¡nanuscrí

to Res. 203 de la biblioteca Nacional. En ambas ilustraciones,

Isaías aparece de pie, con vestido amplio y holgado y dos filac-

terias, una en cada mano; en la cartela que coge con la mano dere

cha en el manuscrito S.l. n.3 escurialense, se lee: “veus/que la

Ver/ges coce/bra e filh/per cerc e/fanuara et/er nom/natz Emma/

nuels” (42) y en la que coge con la izquierda: “l’efans es/natz

filhs/a nos datz/sobre so/muscle e/principatz/apelatz es/meraví—

lho/cosselhiers/e Dicus/vigoros” (43); en la filacteria que toma

con la derecha en el manuscrito Res. 2(13 de la Biblioteca Nacio-

nal, puede leerse: “Veus que/la Verge/c:oncebra/E fil per/cert in/

fantara/e sera/nomenat/Heman/uel” <44), Y en la de la izquierda:

“l’enfant/es natz/fils es/a nos dat/sobre son/muscle/principatz/

appellatz/e mara/vellos/con/selly e Deus/viguros” (45).

La repetición del profeta mostrando la palabra que Dios le

ha comunicado, guardando el aspecto de retrato de autor, tiene pre

cedentes antiguos, como se vio en la reiteración de la figura de

Virgilio al frente de los capítulos primero y décimo de la “Encí

da” del manuscrito de Nápoles (Bibí. Naz., cod. ohm. Vienna 58);

esto habla de la existencia de un tipo ±eilustración que tiene

un retrato de autor al principio de cada libro, reflejando así

la tradición de rollos separados. Consecuentemente, se puede líe

gar a creer que el autor de pie y leyendo es casi tan antiguo en

la ilustración de rollos como el busto en medallón (46). Modelos

similares anunciando alguna de estas profecías aparecen en una

estatua de la portada de la Catedral de Cremona del siglo XII, y

en cuya filacteria puede leerse: “Ecca Virgo concipiet et pariet

fihiuzn” (47); en una del claustro de la Catedral de Burgos, frente
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a la Anunciación.<48).

Isaías tiene un lugar eminente en la formación de la doctrí

na cristiana. El Nuevo Testamento se refiere a 41 en más de ochen

ta y cinco pasajes. La popularidad del profeta en el arte cristí!

no de la Edad Hedía se debe a tres pasajes de sus profecías que

se interpretaron como predicciones de la anunciación de la Virgen

y del nacimiento de Cristo. El primero de ellos se encuentra en

la. 7, 14: “He aquí que la Virgen concebirá y dará a luz a un Hl

jo y le llamará Emuanuel”; en le. 9, 5: “Porque nos ha nacido un

niño, nos ha sido dado un hijo, que ti~ne sobre su hombro la so-

beranía, y que se llamará Maravilloso consejero, Dios fuerte, Pa

dre sempiterno, Príncipe de la paz”; y la tercera es la que SC

ha visto referida a la nra de Jesé. La primera de las profecías

enunciadas le ha ligado, desde los pririeros momentos del arte y

de la exgésis cristianos, a la Virgen. Su imagen, dentro del con

texto del “Breviarí d’Amor”, se repite dos veces, enunciando sus

tres profecías, convirtiéndole en el profeta por excelencia de

la Encarnación y de la Natividad; y máE que ningún otro persona-

je del Antiguo Testamento, benefició e] progreso del culto maria

no <49).

Respecto a la primera cartela de Isaías, S. Agustín señala

que es una prueba de la realidad corporal de Cristo, además de la

de su naturaleza divina, en contra de la herejía maniquea de la

época, ejemplo que, a su vez, puede valer contra otra herejía dua

lista como la de los cátaros, que creen que la Virgen es puro es

piritu emanado del principio bueno, un ángel al igual que Cristo,

cuya realidad corporal es meramente apararente: “cuando Cristo,
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según la profecía citada, nació en Bel<~n de Judá, hombre visible

,

nacido humanamente de una virgen. y Dios oculto, engendrado diví-ET
1 w
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namente de un Dios Padre. Así lo ha pre~dicho el profeta: “Sabed

que una virgen concebirá y dará a luz t.n hijo, y le llamará Emma

nuel, que se traduce Dios con nosotros’~ “ (“De Civitate Dei”: 1.

18, c. 46) <50). Para 5. Bernardo, esta profecía es la más clara

de todas en cuanto al nacimiento divino y virginal de Cristo (0En

el Domingo dentro de la Octava de la Asunción de la Bienaventura

da Virgen Maria”: 8) (51); en ella se expresa el deseo inmenso de

los santos de la Antigua Ley que la conocían, y ante la cual no

cabe extrañeza, ya que es Dios el que nace (5. Agustín: “Sermón

370”: 2) (52), conviniendo que fuera de una virgen.

2.c.III.— La ceguera de los judíos ante las profecías

.

Manuscrito 5. 1. n.3 escurialense (“Estoria de l’excegamen

deis iuzieus”, fE. 97 v.—100 r. (54); mainuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional (‘Estoria de l’enqes:ament del jubens”), ff.

76 r.—77 r. (55).

El tema se desarrolla de forma desigual en ambos manuscri-

tos debido a la pérdida de dos folios del Res. 203 de la Biblio—
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teca Nacional, mientras que el S.L. n.3 escurialense coge la se-

rie completa de once profecías relativas a la Virgen y a Cristo,

así como a la Iglesia; en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional,

sólo aparecen seis. Por otra parte, la forma iconográfica de con

cebir la exposición de estas profecías, así como la metafórica de

representar la incredulidad de los judíos (quienes, como se verá,

son asimilables a los herejes) es muy distinta: En el manuscrito

S.L. n.3 escurialense, atendiendo al texto en el que se dice que

los eclesiásticos leen las profecías ea latín, 108 laicos en ro-

mance <entendiéndolas ambos) y los jud!os en hebreo (sin alcan-

zar a comprenderlas) (56), éstas aparecen en las tres lenguas ci

tadas (latín, occitano y hebreo); a cada una, le corresponde un

personaje determinado: A la latina, un clérigo santo o un Apóstol;

a la occitana, un aristócrata o alto burgués; a la hebrea, un ju

dio <con la vestidura propia según la prescripción emanada del

Cuarto Concilio de Letrán, como ya se ‘,erá). En el manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, salvo excepciones, aparece una re

presentación convencional del profeta, tanto para el texto lati-

no como para el catalán; es decir, pori:anto únicamente la carte-

la que, por razones de espacio, sólo indica el nombre del autor

de la profecía, repitiéndose dos veces:, el judío es identifica-

ble (como se verá) por sus ropas amplias y holgadas y por los to

cados que ostenta. Además, la representación de la incomprensión

de las profecías por parte de éstos es tratada de forma distinta

en cada uno de los manuscritos: En el S.l. n.3 escurialense, un

diablo le venda los ojos (aspecto clásico de la ceguera de la Si

nagoga, ya conocido) o le golpea en elJ.os o le mete uno de los de

dos; el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional muestra una

figuración sorprendente en la que el diablo toca una trompeta na
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tural junto a la oreja del judío, más que para sugerirle una ma-

la acción, para que sea incapaz de escuchar la palabra profética

y mantenerle en la ignorancia; el diabLo aparece claramente como

fomentador de incredulidad y herejía, como personaje que impide

la difusión de la palabra divina; ofic:Lo diabólico que, pese a no

estar consignado en la tabla que trata específicamente de este te

ma <manuscrito 5.!. n.3 escurialense, :E. 34 r.; manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional, f. 23 y) (57), se conocía amplia

mente, según ha tenido ocasión de comprobaras.

Por último, hay que señalar el orden especial entre imagen

y texto que aparece en las tres lenguan señaladas. Destaca el he

cho, en el manuscrito S.L. n.3 escuriaj.ense de que la última ilus

tración de cada grupo (la relativa a los judíos y al idioma h~—

breo) aparece a la derecha, mientras que el resto se ubica en el

margen izquierdo; esto se debe a que la lengua hebrea se lee de

derecha a izquierda (58).

A continuación se pasará al análisis de cada uno de los ele

mentes que constituyen esta serie separadamente (comenzando por

la representación de la incredulidad de los judíos (con un estu-

dio del fenómeno antisemita en Occitania), para continuar con la

de los clérigos y Apóstoles y la de los aristócratas o altos bur

gueses, para finalizar con el estudio de cada una de las profe-

cias). Será conveniente estudiar aisladamente cada manuscrito de

bido a lo dispar de sus representaciones.
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1.— La incredulidad de los judíos

.

En el manuscrito S.l. n.3 escurialense, encima de cada re—

presentació de los judíos hay un “titulus” cuyo contenido varia

ligeramente, pese a que el sentido es siempre el mismo: “le iuzi

cus exegat non enten son ebrai”, “1± itizica exeguat non entendo

figura”, “le iuzieus exegat non enten La professia”, “le diables

exega lo iuzieu que non entenda l’ebrat”, “le iuzieus exeguatz

non enten” <en muchas ocasiones este “titulus” hace referencia a

una figura tipológica, a una profecía ~ a un pasaje bíblico que

antes se ha expuesto). Por su parte, cii el manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, hay una uniformidad en el texto de este

“titulus” para todas las representaciones: “Lo juhen encegat non

enten la prophecia” <59), así como puede constatarse la ausencia

del párrafo en hebreo.

En el manuscrito S.L. n.3 escurialense, el judío aparece

con un vestido que, al igual que su lengua, tiende a diferenciar

lo de cada uno de los personajes repre5:entados. Este consiste en

una capa redonda <donde predomina el color verde, aunque en las

profecías 5, 8, 9 y 11 es marrón, ocre, malva y bermellón respec

tivamente; en este sentido, se ha buscado más el aspecto decora-

tivo que la representación auténtica de esta vestimenta) con un

trozo de tela redondo, y de distinto color que el traje a la al-

tura del hombro o del codo; este amplio vestido, está rematado con

un capirote que forma parte del mismo. Se trata de la misma pren

da y seña distintiva que aparecía en la historia de la idolatría

del pueblo hebreo (f. 77 r.) <60), y que se volverá a encontrar

en el Anuncio del ángel a Zacarías Cf. 161 r.), en Jesús en el

Templo predicando entre los doctores (f. 112 r.), en la traición
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de Judas (f. 181 r.), en el Prendimiento (f. 182 y.), en la nega

ción de 5. Pedro Cf. 183 y.), en Judas devolviendo el dinero Cf.

183 y.) y en el lavatorio de manos de ¡‘flato <f. 185 rJ. Se pre

tende diferenciar a los judíos del resto de la población según lo

decretado en el canon 68 del Cuarto Concilio de Letrán: “En los

paises en que los cristianos no se distinguen de los judíos y de

los sarracenos por su forma de vestir La habido relaciones entre

cristianso y judío o sarracenos, o viceversa. Para que en adelan

te se mejantes enormedides no puedan atribuirse al error, queda

decidido que a partir de ahora los judios de ambos sexos se dis-

tinguirán de los demás pueblos por su vestido, tal como, por otra

parte, les fue prescrito por Moisés. Nc se mostrarán en público

durante la Semana Santa, pues algunos d.c ellos en dichos días vis

ten sus mejores galas y se burlan de lc’s cristianos enlutados.

Quienes contravengan a ello serán debidamente castigados por los

poderes seculares, para que no se atrevan más a escarnecer a Cris

to en presencia de los cristianos” (61). Este decreto da idea de

un hecho anterior, como es el de la relativa igualdad de condi-

ciones en que vivían aún judíos y cristianos delsiglo XII y prin

cipios del XIII, “que hablaban la misma lengua y vestían de la

misma forma”, según Cesareo de Heistertach (62), lo que indica

una relativa integración de éstos en la sociedad. En el Concilio

de Letrán, se presenta únicamente un mandato general de discrimí

nación que ha de ser puesto en práctica según el parecer de las

autoridades legislativas. Esta decisión no afecta únicamente a

los judíos, sino también a los sarracenos, ampliándose posterior

mente a los herejes y demás personas despreciadas por la sociedad

(63). Tampoco se indica donde se ha de llevar a la práctica espe

cificamente tal acción, pero es presumible que el canon del Cpn—
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cilio haga referencia implícita a Fran:ia, Inglaterra y Península

Ibérica, donde los vestidos tradicionales de los judíos estaban

cayendo en desuso <64). Francia fue la primera en tomar medidas,

tanto más cuanto que en aquella época la crisis de los cátaros re

forzó la vigilancia sobre todos los que no observaban las normas

de la Iglesia. Es en esta zona donde aparece la idea de diferen-

ciación, en principio, mediante una in~,ignia especial, recuperan

do una antigua tradición musulmana lle,ada a cabo en el 850 por

el califa de Bagdad Muttavakkil, según la cual se ordenó que to-

dos los no creyentes (cristianos, judíos y demás) llevarn una in

signia ditintiva en la manga y un gorro amarillo; no obstante, es

ta disposición cayó en el olvido rápidamente<65). En Occidente,

esta insignia de diferenciación tiene i~u origen en Francia, donde

se la menciona por primera vez en 1208, Desde el primer momento,

se decidió que esta insignia tendría una forma circular <de ahí

el término “rouelle” en francés y “rodaja” en castellano) de co-

lor amarillo (probable referencia al color de los malvados y en-

vidiosos; no obstante, en las ilustractones de estos judíos del

manuscrito S.L. n.3 escurialense, no s~.empre aparece este color,

dejándolo a la fantasía del artista asi como su colocación) (66).

Este distintivo, más que amoldarse, según prescribía el Concilio,

a la diferenciación de ropas que ha de tener el judío, según se

lee en Nm. 15, 37—41; Lev. 18, 3 y 20, 3 y Dt. 12, 3 (leyes que

se recogerán en el “Shula Aruch” como principios generales que

regulan la vestimenta judía), por los que el hebreo no debe se-

guir la moda del gentil, aparece como una medida humillante que

aparece para escarnio y venganza de las multitudes. Parece que

al principio el efecto de tal medida fiLe escaso entre los judíos,

por lo que en Francia, doce concilios y nueve ordenanzas reales
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entre 1215 y 1370 prescribieron su estricta observancia bajo ame

naza de fuertes penas o castigos corporales <67). Incluso se lo-

gró una buena fuente de ingresos con la venta de las “rodajas” en

tiempos de Philippe le Bel: Las insignias se vendían y su venta

se arrendaba; por este concepto, se insresaron en 1297 cincuenta

libras tornesas por los judíos de Paris: y 100 por los de ChampaA

nc. La gravedad de portar esta insignia, además del desprestigio

y peligro a ojos de la población, como se ha señalado, es compa-

rable a la de los herejes que, en lugar de la “rodaja”, llevaban

dos cruces cosidas sobre el pecho; esta pena era considerada como

la más humillante que pudiera haber, y, con la flagelación, ocu-

paba el tercer grado de castigos en la escala canónica, por en—a

cima de las abras pias y de las multas y por debajo de las llama

das penas mayores, es decir, la prisión o la hoguera. El judío

sólo podía desprenderse de este distintivo por la conversión

(68).

El lugar donde tenía que ostentar su insignia fue normal-

mente el pecho; no obstante, podía llevarse otro segundo en la

espalda (69).

El distintivo no sólo se aplicó a la “rodaja”, sino tam-

bién a la ropa que, en principio, debían llevar los hombres. En

Perpignan, en 1295, se les ordenó llevar capa y en 1344, la capa

unida a una “rodaja” de color diferente al de aquélla en mitad

del pecho (algo similar a lo que apareca en las ilustraciones del

manuscrito S.l. n.3 escurialense). Es probable que esta capa con

capirote a la que iba cosida la “rodaja fuera empleada algo an-

tes, ya que el hecho de llevar sus capuchas y amplios mantos ha—
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cia que fueran confundidos con monjes; para prevenir esto, el Con

cilio de Albí de 1254 ordenó el siguietite decreto: “Y basta por

razón de las capas redondas que los judíos llevan generalmente,

el respeto al clero está seriamente comprometido... decretamos con

la aporbación de este concilio que en ~l futuro los judíos no 11!

ven capas redondas. Pueden llevar, sin embargo, capas con mangas

largas; éstas pueden ser tan largas como las capas, pero en estas

capas no debe haber pliegues o doblece~3” (70). Este tipo de atuen

do diferenciador, casi idéntico al que aparece en las miniaturas

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, aparece en una de las mmm

turas de la ‘Haggadah de Sarajevo” que representa a Moisés y Jo-

sué (71), en un manuscrito de la “Crón:La de Jean Villaní” de la

segunda mitad del siglo XIV <Roma, Bib:t.. VaL, Chigiano L., viii

296, f. 149 y.) <72), en las “Grandes Crónicas de Francia” de des

pues de 1321 (Bruselas, Bibí. Roy., ms~ 6931 (5), f. 265) (73),

en los “Estatutos y leyes municipales <Le Arles”, de los siglos

XIV—XV (Paris, Bibí. Nat., ms. lat. 4168 A, f. 40 y.) <74) y en

un manuscrito conservado en Paris del ¿miglo XIV (Bibí. Nat., ms.

franq. 820, f. 192) (75).

Con respecto a las miniaturas de). manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, la “rodaja” no aparece en ninguna de ellas,

donde, pese a las prescripciones, se ncta que en el reino de Ara

gón Cy en el de Castilla) la medida quedó en pura teoría (76).

No obstante, frenta a la utilización de ropas contemporáneas por

laicos (según puede verse en las ilustraciones de las Estaciones

y de los meses), los judíos de los reinos hispánicos gustaban de

vestir trajes amplios y poco ajustados de tipo arcaizante, apare

ciendo con aljubas, almejias y mantos afiblados, teniendo cierta
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afinidad con las vestimentas de los moros; ahora bien, en lo to-

cante a los tocados existe una marcada diferenciación. Los judíos

que vivieron en los reinos hispánicos cristianos no usan lo que

hoy se llama turbante y, sin embargo, muestran una marcada prefe

rencia por una variedad grande de gorretes cónicos, que se mez-

clan con otros de perfil asimétrico (77), probablemente deriva-

dos del bonete acanalado (78). En este sentido, se puede ver sim

plemente el deseo judío expresado en el “Sulhan Aruch” de refle-

jar modestia y humildad en sus ropas, que nunca han de ser caras

<79). No obstante, en 1396, Juan 1 de Aragon, ordenó a los ju-

díos de Murviedro llevar una “gramalla” (largo sobrevestido) u

otro traje que les cubriera los pies además de una “rodaja” ama-

rilla sobre el pecho. En Mallorca, se ordenó a los judíos llevar

fijos en sus tocados una capucha de un palmo de largo con forma

de embudo; además, tenían que llevar la “gramalla” <80).

En cuanto a los sombreros, se pueden distinguir tres: El

cónico, que llevan sólo los judíos ensordecidos por los diablos,

siendo el que más veces aparece (en siete ocasiones); el derivado

del bonete acanalado, que da lugar a unm forma acorazonada (seis

veces) y el sombrero troncocónico, probftlemente derivado del pri

mero <sólo en cuatro figuras).

El primero de los tocados, el cónÉco puntiagudo, era signo

de distinción entre los judíos, pero que, a diferencia de la “ro

daja”, ni implicaba ningún tipo de humillación. La forma más sim

píe de este sombrero es la de un cono con base plane, similar al

Kalansuw persa llevado por los no creyentes en las ¿reas musulma

nas, de donde presumibiemente se originó, pudiendo haber sido in
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troducido en Europa tanto a través de España como de Bizancio.

Las primeras ilustraciones del sombrero judío se encuentran en

las miniaturas del siglo XI de la “Biblia Stavelot” (Londres, Brí

tish Museum, ma. add. 28106—7) (81), p~ro de forma más caracteria

tica (y unido a numerosos tipos de somreros, incluso a uno de

forma entre cónica y acorazonada), apa:ece en las puertas de broz’

ce de 5. Zenón de Verona (82). Es en la miniatura francesa donde

se atestigus diferentes variantes de sombrero, pero sólo a partir

del siglo XIII. Antes del XII, el sombrero debio haber sido un

distintivo de característica judía, habiendo llegado en esta épo

ca a establecerse como símbolo universal de lo judío. Fue orgullo

samente representado en manuscritos hebreos, al contrario que la

“rodaja”, signo de degradación que se sioportó amargamente. Era co

¡aún representar un sombrero en los dibujos de los sellos judíos.

El color, también prescrito por las normas judías, podía ser nor

malmente el amarillo; no obstante, en ]as miniaturas aparece gran

variedad de colores. Tan pronto como e] sombrero judío se genera

lizó, fue distinción suficiente; a partir de entonces, los judíos

comenzaron a abandonar su uso, introduciendo la Iglesia la “roda

ja”. No obstante, hacia fines del siglo XIV, debió volver a popu

larizarse su uso, como muestran las miniaturas del manuscrito Res.

203 de la Biblioteca Nacional. Otro aditamenteo que frecuentemen

te acompañaba al sombrero era la barba y los vestidos holgados (83).

El sombrero acorazonado puede tratarse de una derivación del

gorro de canutillo, que en su origen se trataba de una de las for

mas primitivas de mitra que llevaban tanto los personajes del An

tiguo como del Nuevo Testamento para indicar una función sacerdo

tal de cierto rango rango real o simbólica; poco a poco irá per—
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diéndose esta idea, apareciendo en personajes sin primacía sacer

dotal desde el primer cuarto del siglo III en el Midí y entre

1145 y 1150 en la Ile de France, circuriscirbiéndose a las áreas

que han tenido contacto con estas comarcas, como la zona del va—

líe del Loire, Occitania, Norte de la Península Ibérica y de la

Italiana. A partir de entonces, el gorro de canutillo se copia

como una forma cuyo sentido se ha perdido, sustituyéndose frecuen

temente, como bien puede ser el caso del manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, por el casquete redondo, que se explica

por la supresión de las acanaladuras <84).

El sombrero troncocónico tendría probablemente su origen

en el primitivo tocado cónico, como demuestra la serie de sombre

ros de este tipo, y otros derivados, que aparecen en la escena de

Moisés con las Tablas de la Ley en las puertas de bronce de 5. Ze

nón de Verona <85). De todas formas, lc’ importante es señalar que

se trata de una serie de sombreros distintivos de los judíos, pero

que a diferencia de la rodaja> no revestía ninguna connotación d!

gradante, sino más bien un signo de reconocimiento.

Se ha dicho que toda la serie de la incredulidad de los ju

dios tiene lugar con motivo de la exposición de una serie de pro

fecias que vienen a avalar el nacimiento de Cristo, su concepción

virginal, su pasión, algún sacramento prefigurado y la bendición

de Dios a los cristianos frente a las maldiciones de los judíos

(viéndose en aquéllos el nuevo pueblo elegido, como se verá más

adelante). En el manuscrito S.L. n.3 es~urialense, se repite, ca

mo última figura de cada profecía, la de un judío golpeado en un

ojo o éste vendado por el diablo; o, corno en el caso del manuscrí
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to Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ensordecido por la trompe

ta que un demonio toca junto a su oreja.

El primer modelo es bien conocido y trae a la memoria la fi

gura de Sinagoga cegada por un velo qua cubre sus ojos, como es

elcaso de las personificaciones que aparecen en la fachada Oeste

de la Catedral de Paris (86) y de la d! Estrasburgo (87), y en nu

merosas minituras (88), como la de la personificación que apare-

ce en la miniatura del “Arbol del Amor” <manuscrito S.L. n.3 es—

curialense, f. 11 r. (89), así como en un vitral de Bourges (90).

El motivo puede parecer vanal: Todos los que creen haber encontra

do la verdad tratan a los contrarios de ciegos. Este tema se en-

cuentra en el Evangelio según 5. Mateo (15, 14 y 23, 16), y será

repetido por los exegetas, como se vert~ más adelante. En la poí4

mica antijudia de los cristianos, este argumento tiene una signi

ficación. Desde los primeros siglos, los paganos hicieron a los

cristianos una objeción: ¿Cómo es que los judíos, a los que Cris

to se manifestó primero, no han aceptado su doctrina?. La respues

ta dada es que los judíos han estado y están ciegos, sobre todo

acerca de las profecías que contiene el Antiguo Testamento rela-

tivas a Cristo. El tema de la ceguera provocada por la acción di

recta de un diablo aparece en el vitral de la Pasión de la Cate-

dral de Chartres, de principios del siglo XIII (91); la represen

tación no se contenta con la tela tradicional que ciega a Sinaga

ga; debajo del medallón se ha colocado un pequeño diablo que liie

re con una flecha el ojo derecho de la personificación para pri-

varle definitivamente de la visión de la verdad. Una Biblia his-

toriada francesa de fines del siglo XIV (Paris, Bibí. Nat., ms.

fr. 167, f. 158 y.) (92) presenta una ilustración que está muy
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próxima a la acción cegadora de los diablos del manuscrito 5.1.

n.3 escurialense: Se muestra a Dios Padre con la Iglesia a su de

recha, y, a su izquierda, en el lugar habitual de Sinagoga, apare

ce un judío sobre la espalda que le golpes el ojo con la zarpa P!

ra cegarle (93). Salvo en dos casos, eR resto de los judíos del

manuscrito S.l. n.3 escurialense presentan su brazo hacia abajo,

traduciendo la impotencia y el abandono en que se encuentran <94);

su negativa hacia el sentido de las profecías expuestas encima y

junto a ellosviene expresada por la mtno en pronación (95). No

obstante, el hecho de aparecer junto al. resto de los personajes

y en una escena que tiene que ver con las profecías sobre Cristo,

la Virgen, los sacramentos y la Iglesia, tiene que ver con una

idea que S. Agustín expresa en numerosos sermones, según la cual

es necesaria la permanencia y dispersidn de los judíos; por el

crimen supremo de haber matado a Cristo, merecerían la muerte; si

aún están vivos es para poder testimoniar por el Antiguo Testamen

to, que ellos conservan siempre y en el que los adversarios del

cristianismo pueden encontrar, junto con otro adversario de esta

fe, todas las pruebas de su verdad. Pero ellos mismos, pese a su.

conocimiento, no lo aceptan porque no lo comprenden, no ven, están

ciegos; son como los invidentes que enseñaban el camino a los

otros, pero que no veían (96).

El hecho de aparecer ciegos (tema que también aparece en

Lc. 11, 34—35) muestra la accidia de lo¡i judíos ante la verdadera

fe, o, más aún, el orgullo del pueblo hebreo que pretende ser el

único capaz de explicar el Antiguo Testamento <97); en este sen-

tido, orgullo está unido, según se vio, a contumacia en la incre

dulidad, aspecto que, para 5. Agustín, cuadra bien con los judíos
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que, perfectos conocedores de la escritura, no han sabido compren

der lo que tienen ante sus ojos: “Mas como los judíos no ceden a

testimonios tan manifiestos como son los de... (la) profecía,

llevados a un efecto tan cierto, indudablemente se cumple en ellos

lo del salmo siguiente... “Oscurézcanse sus ojos para que no vean

y tráclos siempre agobiados”, etc. <Ps. 68, 22 y Mt. 27, 34.38).

Todo esto no es un deseo, sino una predicción profética con capa

de deseo. ¿Qué tiene, pues, de particular, que no vean? ¿Qué tic

ne de particular que no miren las cosas celestiales quienes tienen

su cerviz siempre encorbada, inclinados a las cosas terrenas?. Es

tas metáforas, tomadas del cuerpo, denDtan realmente los servicios

del alma... En realidad, cuando no dan fe a nuestras escrituras,

se cumplen en ellos las suyas, aún ciegos para leerlas” <5. Agus

tin: “De Civitate Dei”: 1. 17, c. 19) (98). En uno de sus sermo-

nes, el obispo de Hipona dice: “¿Qué s~ ha de entender por los

que no ven?.— Los judíos.— ¿Luego ven?.— Ellos dicen que si, p~—

ro en realidad no ven: Por consiguient!, ¿qué significan los que

ven?. Se figuran ver, creen ver. Ellos se imaginan ver cuando de

fendian contra Cristo los fueros de la ley... Tenían, pues, la

vista, porque leían lo que la ley decía.., viendo, eran ciegos,

porque no velan que tal hombre, futuro juez de vivos y muertos,

había venido para un juicio. ¿Para qué?... para a los que no con

fiesen su ceguera se les aumente la oscuridad.., porque fueron

los defensores de la ley, los expositores de la ley, los doctores

de la ley, quienes crucificaron al autor de la ley. ¡Oh misterio

sa ceguera!. Es una ceguera que le sobrevino a una parte de Israel”

(“Sermón 136”: 3—4) (99). Aunque leían lo que se decía de Cristo,

nunca advirtieron su carácter de predicción, “escuchan las pala-

bras cuando se lee, pero no las ven cuando se cumple lo predicho”
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(s. Agustín: “Sermón 229 C”: 1) (100).

Aquéllos que, conociendo la Biblia, no ven lo que expresan

las profecías, se apartan de la norma de la Iglesia para conver—

tirse en sus enemigos, también ciegos (5. Agustín: “De Civitate

Dei”: 1. 18, c. 51, 1) <101), como es ~l caso de los judíos y de

los herejes (en el contexto espacio—temporal del “Breviarí d’Amor,

se trata de los cátaros), de quienes dLce S. Isidoro: “Aquellos

ciegos significan los que no entienden la fe en la que creen”

<“Allegoriae quaedam Sacrae Scrpiturae’: 145; PL.: 83; col. 118)..

Además, hay que tener en cuenta que, ya en el siglo XIII, bajo la

influencia de Quotvultdeus que emplea :La palabra en un sentido

muy amplio, judíos, paganos, maniqueos y arrianos (ambas expresio

nes las han utilizado los polemistas pura designar a los cátaros),

eran considerados como herejes.

Antes de tratar en profundidad lEL asimilación que, en esta

época, se hace de judaísmo y herejía, es conveniente ver una serle

de aspectos <el primero de ellos plástico) que se acuerdan con es

ta idea. El sentido de la ceguera de lcs judíos es, primeramente,

demostrar mediante una imagen (que acowpaña a un texto) todo lo

que los exegetas cristianos tendían a probar en sus comentarios:

El Antiguo Testamento es anuncio, predicación, modelo; el Nuevo,

significación, ejecución, cumplimiento (102). Por otra parte, si

el cristiano se esfuerza en mostrar su herencia judía, se manifies

ta una lucha de este contra los judíos contemporáneos. Aparecen

numerosos testimonios en la “Bible Moralisée” de hacia 1250 (re-

partida acutalmente en la Biblioteca Nacional de Paris, la Bodleian

de Oxoford y el British Huseum). Como es sabido, la función de es
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te tipo de Biblias es inmediata: Transmitir una enseflanza moral

al tiempo presente. Esta concierne principalmente a la vida relí

giosa cristiana. Hay una serie de miniaturas interesantes por mas

trar este ataque cristiano contra el judaísmo: En una de ellas,

que representa la disputa de los pastores de Abraham y de Lot,

aparece en la moralización una confrontación entre monjes y judíos

(aquéllos personificando a los buenos y éstos a los malos) <103).

En la moralización del pasaje en que Moisés expulsa del campo du

rante siete días a Miriam enferma de lepra, se quiere ver al Pa-

pa que arroja a los herejes, que están representados como judíos

(104). En otra miniatura se moraliza s~bre el hecho de que, al

igual que Sansón mató con su propia mu!rte a los filisteos, Cris

to en la cruz a condenado a la ruina a los infieles (“infideles’9:

La imagen presenta a la izquierda de Ci:isto crucificado a los ju

dios bajo los que Leviatán abre sus fauces (105). Así, se demues

tra que los herejes son representados bajo el aspecto de judíos

(106): Los herejes son semejantes a lan judíos, ya que su falta

consiste en rechazar o no creer en los dogmas propuestos por la

Iglesia (101).

En este momento, cabe preguntarse cómo y por qué la polémi

ca antijudia ha encontrado su lugar en el seno de la antiherétí—

ca. Este problema se inscribe dentro de otro: El advenimiento de

una concepción más coherente de la “christianitas” en su realiza

ción concreta y única. El concepto de “christianitas” se precisó

progresivamente bajo la presión de fuerzas exteriores que obliga

ron a los cristianos (como ostentadores de una fe, no como miem-

bros de una Iglesia) a tomar consciencia de si mismos para dife—

renciarse de los que, participantes_d~ otra fe, no eran cristia—
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nos. Es muy significativo, en este sentido, que se haya, poco a

poco, puesto a la luz en el curso del siglo XII que la fe islámí

ca no era un cisma del cristianismo, c’~mo se creyó durante mucho

tiempo y como Dante lo creía aún a fines del siglo XIII, sino una

religión totalmente distinta. Después, apareció cada vez más cía

ramente también que el Judaísmo era ot:ca fe, aunque no se perdió

de vista el hecho de que el Cristianismo salió del Judaísmo y Po

seia en común con él una serie de libros sagrados.

Bajo la influencia de este concepto más estricto y más exac

to de christianitas”, la presencia de la herejía tomó progresi-

vamente un valor y una significación nuevas, mientras que se ma-

nifestaba en toda su gravedad en el curso del siglo XII, desple-

gando hacia fines de la centuria, la multiplicidad de sus varie-

dades. Esta clarificación de ideas en Lo que concierne a la here-

jia y a su talante peligroso puso tambi.én poco a poco a la luz

la necesidad de combatirla como elemento de desunión y de corrup-ET
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ción de la integridad de la fe. La antigua tolerancia manifesta-

da por un Wason de Lieja y motivada por la esperanza de que los

herejes, finalmente, podrían convertirte, había sido reemplazada

definitivamente en la segunda mitad de] siglo XII por otra idea

según la cual había que salvar el rebato de los fieles del peli-

gro de las ovejas enfermas para preservar su santidad: La socie-

dad de esta época comenzó a considerar a los herejes como miembros

desviacionistas que habla que denunciar y eliminar, Esta comple-

jidad de ideas podía volverse también hacia los musulmanes y ju-

dios, ahí donde su presencia, por el mero hecho de vivir ahí, PO

día poner en marcha su tendencia incoercible hacia el proselitis

no; en el caso judío, éste proselitismo no faltó. La consecuencia
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fue que musulmanes y judíos acabaron por ser considerados aún más

peligrosos para la integridad de la fe y colocados en el mismo

plano que los desviacionestas heréticos. Estos eran culpables de

romper desde el interior la unidad de la fe; aquéllos, de inducir

a los cristianos a abandonar su fe por otra.

Hay que resaltar un hecho importante: Los judíos llegaban

a atacar al cristianismo tomando como base los libros del Antiguo

Testamenteo para afirmar la verdad del Judaísmo en cuanto a que

el Mesías aún no había llegado, negando su realidad; tal es el

caso de Moshe Hakohhen de Tordesillas> que en 1375 redactó una

obra titulada “Sostén de la fe” en función de sus discusiones con

dos judíos convertidos; en la Corona de Aragón, Hasday Crescas

<1340—1410) redactó un “Tratado de la refutación de los dogmas

cristianos”; su coetáneo, el perpif$anés Profiat Durán compuso una

“Ignominia de los cristianos” en una línea muy semejante, en la

que se atacaba al Evangelio y a la teología cristiana <108). Es

decir> habla también entre los judíos este uso de la Biblia, este

recurso a las “auctoritates” que se puede considerar como uno de

los hechos específicos de la religiosidad de los siglos XIII y

XIV. Otro hecho que llevaba a los polemistas católicos a colocar

a herejes y judíos en el mismo plano y ~ asimilar a los unos con

los otros es su interpretación excesivamente literal de la Biblia.

No es casual que las obras exegéticas y, de forma general, las

discusiones teológicas de esta época esi:én llenas de puntos pole

micos contra los que siguen la letra “carnal” y olvidan el senti

do “espiritual” de la Escritura. Hacia este punto, toda la lite-

ratura religiosa converge de manera impresionante, desde el tra-

tado teólogico hasta la exhortación espiritual. Partiendo del pa
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saje conocido de 5. Pablo <II Cor. 3, 6): “la letra sola mata,

mas el espíritu vivifica” <109)> la exlgesis católica insiste en

la necesidad de comentar la Escritura según su cuádruple sentido.

Pero es esto lo que los judíos rechazan con total unanimidad tan

to como los herejes. Una razón, por consecuencia, para unir a unos

y otros en una polémica tan precisa corno bien organizada. Esta se

llevó a cabo sobre la base de los pasajes de la Escritura que, pa

ra poseer toda su fuerza de persuasión,, son necesarios, contra

los judíos, poner en práctica, y con habilidad, contra los judíos,

el Antiguo Testamento, evitando tanto como fuera posible la ínter

pretación propiamente alegórica, moral y anagógica.

La conclusión es que los judíos sse encontraban inevitable-

mente incluidos en la polémica antiherética y aparecen en esta

calidad en la obra de ciertos polemistas. Se puede tomar en este

sentido como punto de partida a Joaquín de Fiore, al que puede

considerársele como testigo de la Francia meridional. •En su “Lí-

ber concordiae” <IV, 26), Joaquín ha reunido a herejes y judíos

señalando su peligroso atractivo: “Las escuelas de herejes y las

sinagogas de los judíos enseñan su error a sus hijos y se apresu

ran a elevarlos como maestros de su “perfidia”, bajo pretexto de

piedad” (110>. Así, se indican con precisión los motivos fundamen

tales de la polémica contra los judíos, a saber, el paralelismo

y el peligro de su enseñanza, y del de Los herejes. La serie de

pasajes con los que Joaquín de Fiore se preocupa por probar la

verdad de la fe cristiana está sacada eii principio del Antiguo

Testamento, e indica precisamente que hay que afirmar el “spiri—

tualis intellectus” frente a la letra que mata. Este autor con-

firma la equivalencia de esta polémica con la antiherética.
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El primer polemista antiherético que pone, de hecho, a los

judíso en el mismo nivel que a los her~jes es Evrard de Béthune

en su “Líber contra haereticos”. Tras xaber hablado largamente so

bre los cátaros.y consagrado un capítulo a los valdenses, añade

aún dos de los que uno está dedicado enteramente a la polémica su

tijudia; el otro se titula “Preguntas para desconcertar tanto a

los herejes como a los judíos”, y contiene pequeñas dificultades

escrituarias destinadas a permitir al polemista responder al que

le ataque, desconcertando al adversario tanto judío como cátao.

En el capitulo 24 de esta obra, se discute los problemas de la

exégesis bíblica, afirmando que la Escritura debe ser interpreta

da espiritual y no literalmente. El desarrollo está dirigido, sin

ningún género de dudas, contra los cátaros, tal y como muestra el

siguiente pasaje: “Que los herejes enrc’jezcan, ellos, que se de—

lectan en la letra como en una pocilga enfangada. ¿Qué hay de sor

prendente?. Aún ponen su gozo en los deseos carnales” (1.11). Para

este polemista, los herejes son incapaces de elevarse al sentido

espiritual: Cita un pasaje de Ovidio,comparando a los herejes con

animales y a los cristianos con hombres que vuelven su mirada ha

cia lo alto, y añade: “A los hombres, se les dice “anotad las PA

labras, descubrid los misterios”. A las bestias, Isaías les dice:

“perros mudos que no saben ladrar, videntes de vanidades, adorme

cidos, enamorados de sueños”. Se nos ordena, pues, “no dar a los

perros las realidades santas” (112). Si se examina el contenido

de este capitulo, se ve que puede servie también contra los ju-

díos por sus númerosos textos del Antiguo Testamento. No es ca-

sual que cite a Isaías, marcando la ceguera de estos incrédulos

(judíos y herejes): “Escucháis a los oyentes y no comprendáis;

veis la visión y no conocéis”. Comprendamos, pues, descubriendo
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el espíritu bajo la letra, e imitando a aquél del que Isaías di-

jo: “No juzgará tras la visión de los ojos y no oirá según el ci

do de la oreja”, pues conocía al hombr~ por el interior. Cogere-

mos la letra por elinterior y seremos .Eelices, y enseñaremos a

los otros” (113). Lo que Evrard añade más lejos tiene numerosas

orientaciones: “¿Qué singinifica inteLligere¶, sino “intus lege

re”?. Leamos, pues, la intimidad de laa cosas; entonces compren-

deremos. ¿Crees que se ve una letra cono una pintura? Se ve la le

tra de forma totalmente distinta a la pintura. La pintura está

desnuda y abierta; la letra, vestida, envuelta en el tejido de

los símbolos carnales; nuestra intuición sólo alcanza la médula

tras retirar el velo... La Escritura santa es dulce para el que

vive espiritualmente, pero amarga para los carnales” (114). Este

capitulo vale, pues, a la vez contra los herejes y los judíos. Es

interesante notar aún que Evrard señale. que para el Cristianismo

los judíos son más testigos que enemigc’s, puesto que “estos entr

migos, como sirvientes de armas, nos procuran nuestras armas”

(115). Como se lis visto, esta es una idea agustiniana> y lo que

permitió establecer una distinción entre el judío y el hereje.

Los poderes establecidos mostrarán una mayor animadversión hacia

este último. si los judíos podían tener propiedades, hacer reu-

niones y disponer con libertad de sus libros sagrados, no ocurría

lo mismo con el hereje. Al judío, al menos, se le permitía exis-

tir; al hereje, noÁll6).

El “Contra perfidiam Judaeorum” de Pierre de Blois es una

amplia discusión contra los judíos en relación precisa con el

mundo de los herejes (PL. 207; cola. 825—870). Un personaje, ro-

deado de judíos y de herejes, se dirigi5 a él. No se conoce la
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identidad de este hombre; peto la indicación “rodeado de herejes

y de judíos” lleva, sin ninguna duda, hacia la Francia meridional,

única zona donde vivían juntos herejes y judíos en tan gran núme

ro que preocupaba a una persona cuidadosa de la ortodoxia de los

fieles. El hecho de que unos y otros aparezcan en plena actividad

de su proselitismo confirma esta idea. El corresponsal se queja

de no tener a su disposición “las autoridades de la Santa Escri-

tura” con las que podría “refutar las :alumnias de unos (los ju-

díos) y responder a Las aparentes habilidades verbales de los

otros <los herejes)” (111). Calumnias judías, astucias verbales

heréticas apoyadas en las Santas Escri~:uras es lo que confirma lo

que se dijo al principio. No sólo los herejes, sino también los

judíos en un arranque de una polémica vigorosa por el uso hábil

que hacen de las Escrituras son capacen de poner en un aprieto a

los fieles, como demuestra la petición hecha a Pierre de Blois.

Como se verá más adelante, este autor declara que no se debe dis

cutir con herejes o judíos si no se tiene la doctrina y experien

cia requeridas. “Pues una disputa imprudente e indebida puede

brotar como un bosque de herejía virulenta. Cuando algunos por su

ignorancia y sus errores, piensa cerrar la boca a los porfiado

res de iniquidad, cambian las luces en tinieblas y las tinieblas

en luces, precipitándose ellos mismos en al abismo por querer re

tirar a otros de sus errores. Es absurdo discutir sobre la Triní

dad en los cruces”. Incluso un polemista aceptable, afiade, sufre

grandes esfuerzos para obtener una conversión. Si su adversario

es un hereje obstinado, “toma subterfugios, deforma las Escritu-

ras y no quiere comprender para no tener que comportarse bien”

(118).
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En ocasiones, se acusó a los cátaros de haber sufrido in-

fluencias judías> tal es el caso del monje español Lucas de Tuy

que, a mediados del siglo XIII, escribe: “Ifaereticí Judaeorum per

fidiam simulant” (“De altera Vita, fideiqus controversiis adver—

sus albigensim errares”) <119); no obstante, también, por parte

del Judaísmo ortodoxo, se acusó a los cabalistas de haber adopta

do la concepción dualista de los cátaros, como declara el rabino

Asher ben David: “Se imaginan en su corazón que creen en dos prin

cipios” <120). Esto llevaría al tema de las relaciones entre ju-

dios y herejes, tema que se sale de este estudio. No obstante,

se dará una brevisima nota sobre este caso: La única fuente en la

que se menciona la posción cátara hacia los judíos la constitu-

ye los testimonios presentados ante el Tribunal de la Inquisición;

no obstante, tales declaraciones no arrojan demasiada luz sobre

la teología cátara, sino que son valiosas pruebas de la fe popu-

lar extendida entre los herejes. En algunos de los testimonios,

los cátaros niegan totalmente la doctrina del Judaísmo, que pien

san que fue aportada por el diablo; en otros> consideran simple-

mente que tal doctrina se basa en un error. No obstante, si pue-

de hablarse de una posible influencia recíproca entre los cátaros

y los cabalistas, particularmente, en el comentario al “Sefer ha—

Yezirah” o “Libro de la Creación” de Abraham Abulafia, redactado

en Barcelona posiblemente entre 1270—1275 (Paris, Bibí. Nat., mes.

héb. 768 y héb. 774) (121), donde apare:e una serie de ideas bas

tante próximas a las de los cátaros en Lo que concierne al dia-

blo> su lugar, su papel, la serpiente, el crecimiento y la pro-

creación y a la asociación existente enl:re el hombre y el Angel

(122).
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A continuación, se hace necesario pasar brevemente revista

a la comunidad judía de Béziers en el siglo ¡III, tal y como Er—

mengaud pudo conocerla. Su importancia numérica se deja ver a tra

vAs de sus instalaciones comunitarias y de ciertos topónimos. El

vizconde Raymond Roger tuvo por baile> en 1203 y 1204, al judío

Samuel. Cuando> en 1209, ante la amenara del asedio de la ciudad

por los cruzados contra los albigenses, el vizconde Raymond Roger

buyó de la ciudad, numerosos judíos de su corte le siguieron. No

obstante> la mayoría sólo pudo esperar en el lugar: Doscientos de

entre ellos se cuentan entre las victinas del saqueo de la ciudad.

Un gran número de supervivientes huyó encontrando, al igual que

los herejes, un lugar de acogida al otro lado de los Pirineos,

en Gerona (123) <lugar donde presumiblernente, en torno a 1400, se

llevó a cabo la copia del manuscrito Rts. 203 de la Biblioteca

Nacional) (124), fundando su propia comunidad al lado de la ya

existente.

La Inquisición, primitivamente irstituida para combatir la

herejía albigense, supo servir después como instrumento de lucha

de la Iglesia contra los judíos. Un primer efecto de la toma de

poder real en el Languedoc <fenómeno concomitante de la cruzada

albigense) fue la exclusión de los judíos de todo empleo público.

Así, el legado del Papa, cuando recibió la reconciliación del con

de de Toulouse, hizo que se comprometiera a no volver a emplear

más (y a que tampoco lo hicieran sus subordinados) a ningún ju-

dío para una función pública. En el momento de un compromiso en-

tre Luis IX y Bernard, obispo de Béziere, en 1230, el rey recla

mó bajo su autoridad a la mayoría de los judíos de la ciudad. Los

judíos habían vuelto y reconstruido su ‘:omunidad. Contra ellos le
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gula el Concilio de Béziers de 1246 que les prohibe “las tran

grandes usuras” <125)> el empleo a su servicio de criados cris-

tianos, e inversamente el recurso de l~s cristianos a médicos ju

dios; finalmente> se les ordena llevar la marca distintiva. Otro

Concilio de Béziers, el de 1255> ratifica los estatutos emanados

de Luis IX y prescribe notablemente el cese de las usuras judías

<126) así como su abstención de fórmulis blasfematorias: El Tal-

mud y otros libros llenos de blasfemias deben ser quemados (127).

<a cate respecto;~ Matire Ermengaud escribirá:- MEstas maldiciones

las tienen, según he oído, <reunidas) en un libro llamado Talmud”

—vv. 11998—12000—, que coincide, como Be verá, con la última pro

fecia de la serie de la incredulidad d<~ los judíos) (128). Los ju

dios que rehusen a someterse serán expulsados y los infractores

duramente castigados. Los hebreos debe~:án vivir del trabajo de

sus manos o del comercio sin hacer prél3tamo a interés; por otra

parte> deben observarse las ordenanzas promulgadas en Melun (en

1230>, a saber: Que los barones, los bailes y otros oficiales no

recuperen para los judíos ningún crédito, y que nadie retenga al

judío de otro señor o le impida tomar it su judío como si fuera su

siervo, cualquiera que haya sido la duración de su estancia con

otro señor (129).

Se ha recordado la reclamación hecha por el rey de Francia,

en 1230, sobre su autoridad en lo concerniente a la mayoría de

los judíos de Béziers, y la confirmación, según el Concilio de

1255, de mantenerlos bajo la autoridad de los señores donde se en

contraban primitivamente. En la época ce Ermengaud, se desarrolla

una lucha sorda con este propósito: ¡latía dos barrios judíos en

la ciudad, uno en la parte real y otro en la episcopal. Cada po—
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der tratará de llevar a su propio lado los judíos de la parte con

traria. La preocupación del rey y del obispo era puramente fiscal:

Mantener o ganar contribuyentes, es decir, pecheros. Que los ju-

díos de Béziers representaban un interés fiscal cierto, el valor

de sus propiedades inmobiliarias lo atestigua. Casi treinta años

más tarde> cuando la expulsión general, la venta de sus inmuebles

confiscados aprovechará exclusivamente al rey <130).

En cuabto al manuscrito lea. 203 de la Liblioteca NaciDilal,

ya se ha aeflalado la diferencia relativa a las vestimentas de los

judíos de la Corona de Aragón en torno a 1400 frente a los del

Midí a mediados del siglo XIV (con ejemplos de obras cercanas al

XV que muestran esta continuidad). En ~l reino de Aragón> lasnor

mas emanadas del Cuarto Concilio de Letrán fueron llevadas a cabo

(131)> si bien de forma esporádica y p:ácticamente insuficiente;

tas~facilidades otorgadas a algunasaljamas y los privilegios con

cedidos a algunos judíos cortesanos indican el escaso interés mos

trado por los reyes en la realización de medidas tan severas (132).

De ninguna manera ha de acusarse a los soberanos aragoneses de

antisemitismo, ya que en su crote real entraban y sallan financie

ros, secretarios> médicos y sabios judios. Frente a lo que ocurría

en Francia, los judíos son considerados; más bien como propiedad

privativa del reyÁl33), bajo el criterio de una lucrativa fuente

de dinero para las arcas reales que hay que cuidar y aumentar se

gún las posibilidades y en determinadassminadas circunstancias, así

como desvalijarías también. Por esta rtzón, los reyes aragoneses

atrajeron con gran diligencia judíos a su país. Un perjuicio he-

cho a los judíos significaría una merma de la propiedad y del de

recho de usufructos reales, para cuya defensa los monarcas pueden
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llega a enfrentarse incluso con el clero (135). Sin embargo, no

puede decirse que la Corona de Aragón fuera un lugar privilegia-

do para ellos: Si por un lado existía una parcial protección real;

por el otro, había una celosisima Iglesia encargada de mantener

en todo lo posible la ortodoxia (debidi a la crisis sufrida en

los siglos XII y XIII y que se prolongaría durante el XIV de ve-

cinos tan próximos como los cátaros de Occitania>: A través de la

Inquisición, se trataría de poner en pi:áctica las normas del Cuar

to Concilio de Letrán, haciendo que loa judíos no habitaran en

los barrios de los cristianos ni llegaran a tener relaciones con

ellos (135), así como quemando sus libros; a todo ello, hay que

unir el rechazo de la población cristiana hacia esta minoría

(136).

Al igual que en el manuscrito S.l. n3 escurialense, en el

Res. 203 de la Biblioteca Nacional se refleja este repudio a lo

judío y su asimilación al hereje. No otstante, el hecho de expre

sarlo plásticamente varia considerableniente, y apenas tiene pre-

cedentes en el arte anterior. No se trata, como indica el “titu—

lus” de cada serie, de la ceguera de los judíos, sino más bien

de su ensordecimiento ante la palabra divina. Todos ellos presen

tan el mismo gesto: Sentados, y con la mano derecha levantada en

un gesto de ignorancia; este gesto se opone al hecho de presen-

tar los personajes que están encima (los creyentes) su filacteria

o su libro o de indicar con el indice !l contenido de la profe-

cía que encabezan. Este gesto de ignorancia es similar al de re-

presentaciones de dos personajes tipo d~ la flaggadah, texto des-

tinado a la liturgia doméstica de la noche pascual, el “seder”:

El “simple” o “ne cío” y “el que no sabe hacer preguntas”. Los
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ilustradores de la “Haggadah” han representado a estos personajes

con los mismos gestos, los mismos atributos y las mismas actitu-

des. Ahora bien, el trazo caracteristi~o común más frecuente es

el gesto de la mano expresando ignoran:ia e impotencia. Cabria,

pues, preguntarse si, en este sentido, este ilustrador del “Bre—

viari d’Amor” tuvo algún conocimiento de las ilustraciones de la

“Haggadah” y si se sirvió de éstas como modelo (131). Además, y

es un rasgo totalmente particular, un diablo sopla una trompeta

natural muy cerca de su oreja. La idea puede venir dada por 5.

Agustín y la teoría neoplatónica que hace del sonido fuente de

conocimiento (como medio material y perecedero para inculcar ver

dades espirituales y eternas): “cuando este pensamiento de mi co

razón quiero traspasarlo al tuyo, busco el vehículo del sonido”,

con lo que éste viene a ser el cuerpo te la idea y aquél el alma;

el sonido se queda en el oído, pero la idea desciende al corazón,

por lo que ha de ser digna del mayor arrecio: El sonido permanece

sólo como vehículo “para subir de las cosas sensibles a las inte

ligibles” (5. Agustin~ “Sermón 28”) (138). En una miniatura del

“De Universo” de Rábano Mauro, de 1022—1023 (Montecassino, Bibí.

dell’Abbazia, ma. 132, p. 73) (139), el ilustrador muestra cómo

los judíos se oponen a la religión cristiana tapándose las orejas

para no entender y cubriéndose la boca para no confesar. En este

ejemplo, se encuentra un elemento activo de la incredulidad de

los judíos. El manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional> al

igual que el S.l. n.3 escurialense, toman este tema en un senti-

do pasivo; es decir, es el diablo el qua impide que los judíos es

cuchen la palabra de la verdad (el cumplimiento de las profecías

en el Evangelio), lo que prueba la contumacia de los hebreos en

su pecado de soberbia e infidelidad: “No podían entender (los ju
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dios) porque no podían oir. Pero ¿por qué no podían oir, sino por

que no querían corregirse creyendo en El?” (5. Agustín: “Tratados

sobre el Evangelio de 5. Juan”: Tratado 42) (140). Los judíos son

a semejanza de las palabras que contestó Abraham al rico Epulón

cuando estaba éste en el infierno: “Si a Moisés y a los profetas

no los escuchan> aun cuando uno de los muertos resucite, tampoco

le darán crédito” <Lc. 16, 31). A este respecto, la miniatura (que

contiene lo dicho por Moisés y los profetas) viene a ser como un

comentario de 5. Agustín sobre este pasaje: “hoy no se convencen

los judíos para que crean en aquél que resucitó de entre los muer

tos, porque no escucharon a Moisés ni a los profetas; pues si qul

sieran escucharlos a ellos> allí encontrarían que ha sido predi-

cho lo que ahora se ha cumplido y no quieren creer. Lo que hemos

dicho de los judíos> apliquánoslo a nmiotros> no sea que mientras

centremos nuestra atención en los otro~i, caigamos también en idén

tica impiedad. Los judíos... no leen &L Evangelio; pero si leen

a Moisés y a los profetas> a quienes no quieren escuchar, porque,

si quisieran, creerían en Cristo, pues Moisés y los profetas pre

dijeron que Cristo había de venir. No ~meamos, por tanto, nosotros,

cuando leemos el Evangelio, como ellos cuando leen las profecías”

(“Sermón 113 A”: 2) (141). Estas últimas frases traen a la idea

que ciertos que leen equivocadamente e). Evangelio y dudan de la

naturaleza y misión de Cristo son como los judíos. Es decir, se

comprueba que se ha hecho una igualdad implícita entre judíos y

herejes: Ambos, teniendo los mismos libros; o, si se prefiere, am

boa, conocedores de la palabra de Dios, no quieren escuchar la

verdad de lo revelado; uno y otro son equiparables en su error.

En este sentido, es mejor escuchar a Dios (en quien no hay fallo

y cuya palabra, que es la verdad, se manifiesta en la Biblia) úni
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camente que sólo a los hombres (en quienes si hay error, como es

el caso de los herejes>, acción que puede llevar a la condena—

ción (5. Agustín: “sermón 162 A”: 9) (142). El creyente no ha de

dejarse influir por la palabra de otros> sino por la de Dios,

transmitida a través de sus profetas y sancionada por la Iglesia;

en caso contrario, puede oir el ruido ~e los herejes, no conocer

la palabra de Salvación y caer en la c,ndenación. En este sentido,

puede sefialarse una diferencia entre el manuscrito 5.1. n.3 escu

rialense y el Res. 203 de la Biblioteci Nacional: En el primero

se presenta la palabra de Dios interpretada, mayoritariamente,

por los exegetas de la Iglesia Católica, y que pasa al laico pa-

ra su aprovechamiento espiritual; en e:L Res. 203 de la Bibliote-

ca Nacional, este sentido queda más implícito: Plásticamente apa

recen, en mayor número, los profetas que transmiten la palabra de

Dios: Esta es, pues, suficiente para manifestarse y dar a enten-

der que todas las profecías de la Biblia se cumplieron en Cristo,

la Virgen y la Iglesia; el cristiano sólo debe escuchar la pala-

bra de Dios para percibir este mensaje, no las sugerencias de in

terpretaciones erróneas.

Por último, es interesante ver ctmo en el manuscrito 5.1.

n.3 escurialense se asiste a la interpretación de las Sagradas

Escrituras: Para ello, aparece, al principio de cada profecía,

uno de los Padres de la Iglesia, un clérigo o un Apóstol; siendo

comprendidas por los buenos laicos y rechazadas por los judíos.

No se trata, en absoluto, de una representación de debate (143).

Pero si probablemente ante una comparación entre dos religiones>

entre dos actitudes distintas de la exégesis bíblica. En este sen

tido, resulta significativo tener en cuenta que hacia el siglo
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XIII, tanto en el reino de Aragón como en la zona de Occitania,

se hizo obligatorio (de un modo más o menos forzado) en determi-

nados momentos la escucha de predicaciones y sermones por parte

de los clérigos a los laicos, bien durante el Domingo en la pro-

pia sinagoga, bien en los barrios judíos> hecho que tuvo que re!

tringirse a la presencia del predicador y de algunos ctistianos

escogidos ante el peligro que podían correr los judíos en sus

refutaciones a la exégesis por parte de los cristianos. Se trata

ría de una forma degenerada de las “controversias doctrinales”

entre judíos y cristianos a lo largo de la época carolingia (144).

El propósito de las disputas efectuadas en ambas épocas era el

de catequizar. Cabe preguntarse si no hay un sentido similar en

la miniatura de la incredulidad de los judíos, aplicable no sólo

a éstos, sino también a la masa de cristianos, ya sea de heréti-

cos, ya sea de gentes que, tras una larga convivencia en un medio

donde la herejía prosperó, pudieran verse afectados aun por algu

nas ideas erróneas. Quienes no se conviertan, a similitud de los

judíos, conocerán su destino (145).

2.— Los eclesíasticos y profetas y los seglares

.

Ya se ha señalado que se trata de una de las diferencias

entre ambos manuscritos. En el S.l. n.3 escurialense, aparece una

serie de religiosos al principio de cada profecía que 1<. Laske—Fíx

ha identificado probablemente como S. Pedro (vestido como obispo),

5. Pablo (vestido “all’antica” y con un libro)> 5. Gregorio (con

tiara papal cónica <146), 5. Jerónimo (tonsurado), 5. Bernardo

(con el hábito blanco de los cistercierses), 5. Juan (vestido

“all’antica”), 5. Agustín <como obispo> con mitra, guantes y bí—
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culo), 5. Ambrosio (arzobispo de Milán, con mitra, guantes y bácu

lo)> un obispo inidentificado, monje inidentificado <con tonsura

y un libro) y obispo inidentificado (1A7). Se trata, mayoritaria

mente, de una serie de santos cuya infibilidad en materia de exé

gesis es irrefutable.

El segundo aspecto que diferencia al manuscrito 5.1. n.3

del Res. 203 de la Biblioteca Nacional viene dado por la apari-

ción, debajo de los personajes anterio:es, y junto al texto en

occitano, de gentes del estamento civil: Un hombre con garnacha

cuyo capirote forma una sola pieza con esta prenda (148), otro

con un tabardo con mangas cortas (149),, otro con aljuba y suje-

tando un guante (150), otro con pellote, un complicado sombrero

de tela y cogiendo un guante (151), el siguiente lleva garnacha

y una especie de capiello redondo (152), el otro es un rey con

corona, sigue un hombre con pellote y un complicado sombrero de

tela que lleva en la mano, a continuación otro con una especie

de pellote y tocado con cofia y capieljo en forma de boina (153)>

sigue otro que viste también pellote y lleva una especie de capí!

lío redondo; otro, también con capiellc y sujetando probablemen-

te un guante; por último, uno con garnacha con capirote formando

una sola pieza con esta prenda y tocado con cofia. No hay en nin

guno de estos personajes indicación de nombre; sólo el hecho de

pertenecer a estratos elevados de la sociedad; se pretende resal

tar el hecho de que todos, o por lo menos los que detentan el po

der ejecutivo o financiero> han recibido la palabra de Dios y de

ben encargarse de su cumplimiento (tanto personal como colectivo).

En el manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, como
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ya se indicó, debajo de las ilustracicnes con que comienza cada

profecía y que viene representada por un profeta (salvo en un

lo caso, en la relativa a la concepcidn y el parto de la Virgen

profetizado por Isaías, que se trata de un obispo> percibiéndose

que se ha producido, en todos los niveles, un error por parte del

copista, ya que no sólo presenta flanqueándole la inscripción

“Ysayas propheta”, sino que> también, la figura de abajo aparece

con los atavios judíos propios de este manuscrito y con una filac

tena (propia de las representaciones de profetas aislados, como

ya se vio) donde se lee “Ysayas propheta”) con sus atributos tra

dicionales, es decir, la filacteria, en este caso, y por razones

de espacio, lo que no es extraño tampoco en el arte monumental,

sólo con el nombre del autor de la profecía (en una Bola ocasión>

en la profecía relativa a la natividad del Salvador profetizada

por Isaías, coge un libro); lleva barba y cabellos largos> ropas

holgadas y amplias y el bonete acorazoiiado, cónico y troncocóni-

co. La imagen que está debajo> en luga:: de representar el orden

civil, muestra una repetición de la figura que le precede. Ejem-

píos similares de profetas exhibiendo ~~us filacterias (y que ya

se vio que era frecuente en el drama litúrgico medieval) aparecen

en el Baptisterio de Rávena y en el de Florencia, ambos del siglo

XI (154), en los frescos de 5. Angelo in Formis (Capua) (155), en

los mosaicos sicilianos de la Capilla Palatina (156), de la Marto

nana (157>, de Monreale (158>; en la cÚpula de S. Marcos de Vene

cia (159); en la fachada occidental de la Catedral de Amiens (160),

en los derrames de las portadas de Chaxtres (161), Reims (162) y

Estrasburgo (163); en los vitrales de Eourges (164), de la capilla

de la Mailleray—sur—Seine en Jurni~ges (165) y en el púlpito de la

Catedral de Pisa (1311) de Giovanní Pisano (166).
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3.— Las profecías

.

Están desarrolladas a modo de la¡, “Quaestiunculae”, esas

“Pequeñas pregunatas para desconcertar tanto a los herejes como

a los judíos” del “Líber contra haeret:Lcos” de Evrand de Béthune;

breves dificultades escrituarias destinadas a ser arrojadas en el

debate para desconcertar al adversario y permitir al polemista

volver a toman la posición favorable d4!l que ataca (167). Prime-

ramente> Ermengaud afirma que todos lo¡; anuncios de la Encarnación

y del nacimiento de Cristo se encuentran en el Antiguo Testamen-

to. Por tanto, hay que extrañarse de la dureza de los judíos al

dudar de la verdad del Cristianismo. Los cristianos se benefician

de la promesa divina que les ha sido dirigida por Ezequiel (36,

25—27): “Os aspergerá con agua pura y os purificará de todas vues

tras impurezas... y os daré un corazón nuevo...”.Estas aguas puras

sonlas del bautismo, Pero el judío (aL igual que el cátaro, sólo

que este viendo en ella un sentido más negativo) (168) considera

el agua del bautismo como un agua cualquiera sin valor; si dice

que Dios la había dado ya en tiempos de la profecía, hay que

responder que no fue a él, pues no ha nido en absoluto purifica-

do. Si dice que Dios aún no ha dado esl:e agua pura, confiesa que

todavía no está purificado. Asimismo, en el cristiano se cumple

la profecía que dice: “os daré un cora:~ón nuevo”; pero los judíos

tienen un corazón duro como el diamante, lo que está ya prefigura

do por el hecho de que la Ley les fuera dada en tablas de piedra.

Rehusan igualmente reconocer que el Ne~iias ya ha venido; ahora

bien, el libro del Génesis <49, 10) anuncia que los judíos sólo

conservarán la realeza hasta la venida del Mesías: Como su reale

za está destruida> el Mesías ya ha venido ciertamente. También
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han perdido la unción, lo que según e] anuncio de Daniel (9, 24)

pureba que el Santo de los Santos (el Mesías) ya ha venido. Este

mismo Daniel predijo (9> 26) la Pasión y la muerte de Jesús. Los

judíos ciegos que leen estas profecías (así como los cátaros, que

consideran que la Pasión y muerte de Cristo no fue más que mera

apariencia) y no las comprenden han sido rechazados por Dios a

causa de la dureza de su corazón. Para esconder su error> corrom

pen el texto del Antiguo Testamento (argumeto que se hizo contra

los herejes a quienes se acusaba de tergiversar las Escrituras)

(169). Vale la pena ver cómo Dios soporta su ceguera, pues blas-

feman contra la Virgen y su Hijo de quien niegan incluso pronun-

ciar su nombre. Aún más grave: Ellos maldicen siempre a los cris

tianos. Pero, según la palabra del profeta Malaquías <2,2 y Gn.

12, 3), sus maldiciones se transforman en bendiciones. Mientras

los cirstianos están siempre más llenos, los judíos se hunden

cada vez más en su servidumbre> su pobreza, su tormento y su in-

felicidad.

La subdivisión colocada bajo el nombre de “Historia de la

ceuera de los judíos”, sólo toma, en parte, lo que acaba de decir

se. Una veintena de versos introducen asta “historia” destinada

a demostrar la ceguera obstinada de lon judíos, y “hasta qué pun

to el diablo los ha apresado y les ha cerrado los ojos de la fe”.

El autor presentará los anuncios que sc relacionan con la Virgen

Madre de dios, con su Hijo Jesucrito y con la Iglesia. Estas pro

fecias las poseen los judíos en hebreo en su Antiguo Testamento,

y el rebaño cristiano las posee para lis clérigos en latín y pa-

ra los laicos en romance.., pues ellos no comprenden el hebreo.

A continuación vienen once extractos escrituarios, en parte ya
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vistos anteriormente.

La innovación más importante de JSrmengaud consiste en la

presentación de las citas escrituarias simultaneamente en latín,

occitano y hebreo. Un polemista cristiano había intentado (o al

menos prometido) dar igualmente, al lacio de las citas latinas de

pasajes bíblicos invocados como prueba de la verdad del Cristia-

nismo> su texto en hebreo; pero el único manuscrito del “Bellum

Dominí” de Guillermo de Bourges que ha llegado hasta hoy sólo con

porta para el hebreo las primeras palabras de los versículos bí-

blicos (y no en caracteres hebraicos, uino en transcripción). En

tre estas tres versiones, aparecen pequeñas diferencias; en lineas

generales, el texto latino es más prolijo que el romance. Pese a

que Ermengaud anuncia que va a dar las tres versiones de cada pa

saje, todos los manuscritos no cumplen esta promesa. Es el texto

hebraico el que frecuentemente falta, como en el caso del manus-

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, omitiéndose simplemen-

te el lugar reservado para el texto en hebreo, lo que prueba que

se ha copiado de otro manuscrito en que si se había dejado este

espacio, pero que jamás se llenó por la ausencia de un escriba

capaz de copiar los caracteres hebraicos. Este desarrollo puede

complicarse por la incidencia de las miniaturas: Una vez operada

la copia de los textos latinos, había c’ue reservar espacio para

las miniaturas y para los textos hebraicos. Por poco que el minia

turista intervieniera antes que el escriba calificado para el he

breo, podía ocurrir que aquél invadiera el espacio reservado a

éste, y si no lo acaparaba enteramente> al menos lo reducía con—

siderbíemente, como puede verse en el rranuscrito S.l. n.3 escu—

rialense, donde el miniaturista ha dejado tan poco espacio para
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el. texto hebraico que el escriba que debe ejecutarlo está obliga

do a realizar abreviaciones que> sin esta explicación, serian

sorprendentes. Sobre este escriba hebraico conviene dar alguna

información: Pudiera ser que Ermengaud tuviera cierto conocimien

to del hebreo o por lo menos una persona experta en esta lengua

le habría proporcionado una ayuda en la redacción de este “excur

sus” antijudio. Cabe preguntarse si se trataría de un judío fiel

a su fe, de un converso o simplemente de un cristiano hebraizante.

La misma pregunta se ofrece cuando se trata no ya de la redacción,

sino de la simple copia de los textos hebraicos establecidos so-

bre un modelo. No seria arriesgado pensar en una cuarta posibilí

dad: Que un escriba particularmente hábil hubiera copiado tal cual

los caracteres que encuentró en el modelo. Sobre la longitud de

los textos presentados, habría sido sorprendente que tal copista

no hubiera cometido ningún error ni confusión entre esos numero-

sos carácteres que sólo se diferencias por un detalle minúsculo.

Excluida esta posibilidad, nada impide preferir una u otra de las

tres soluciones propuestas más arriba. Con una ligera ventaja sin

embargo para las dos “soluciones judiai”: Su desaparición del Mi

di de Francia, con las expulsiones del siglo XIV, pueden explicar

las situaciones que mostraban los manuacritos en blanco para la

adición del texto hebraico (170).

Ya se ha señalado que en el manu~;crito Res. 203 de la U-

blioteca Nacional, la perdida de varian hojas motivó que, en lu-

gar de once, sólo aparezcan seis profecías. Las cinco primeras

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, han sido ya tratadas amplia

mente: Se trata de la de la mujer que pisará la cabeza a la ser-ET
1 w
258 93 m
537 93 l
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piente (Qn. 3, 15): La inscripción en occitano dice: “Nostra Dona
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nos fo promesa apress lo peccat d’Adam (f. 97 y.) (171); la se-

gunda hace referencia a la zarza ardiente, en la inscripción de

la versión occitana se lee: “Nostra Dona fo mostrada a Moysen en

figura” (f. 98 r.) (172); la tercera s<t refiere a la vara de Aarón,

pudiendo leerse en la inscripción en occitano: “l,iostra Dona fo

figurada en la yerga d’Aaron” (f. 98 r.) (173); la cuarta es la

visión de la puerta cerrada de Ezequi&L: “Que Nostra Dona degues

estan Verges efantar Dieu fo mostrat &L profeta Etzachiel en fi-

gura” cf. 98 y.) <174); la quinta se refiere a la vara de Jesé:

“Professia de l’avenimen de Nostra Dono” (f. 98 y.) <175); la sex

ta, también perteneciente a Isaías, hace referencia a la Virgen

que dará a luz: “Yzaias profetizet la conceptio e l’efantamen de

la Verge” (f. 99 r.) (176); a partir de aquí, comienzan las pro-

fecias del manuscrito Res. 203 de la Ba.blioteca Nacional, cuya iris

cripción en catalán dice: “Ysayas profttiza la concepcio e l’en—

fantament de la Verge” cf. 76 r.) (177:; la séptima, igualmente

pertenciente a Isaías, hace referencia a la. 9, 5: en la inscri!

ción occitana del manuscrito S.l. n.3 escurialense, se lee: “Yza

yas profetizet la nativitat del Salvaire del mon” U. 99 r.) (178),

y enla catalana del Res. 203 de la Biblioteca Nacional: “Ysayas

prophetiza la nativitat del Salvador del mon” U. 76 r.) (179);

en esta profecía se da el nombre de S. Agustín como comentador de

ella; a este respecto, el obispo de Hipona dice: “Por consiguien

te, puesto que la Virgen concibió y parid un hijo, dada la mani-

fiesta forma de siervo, nos ha nacido un niño. Puesto que la pa—

labra de Dios que permanece por siempre se hizo carne para habi-

tar en medio de nosotros, dada la forma de Dios, oculta, pero es

table, le pondremos por nombre Emmanuel, como lo anunció Gabriel.

Permaneciendo en su ser, Dios se hizo hombre, para que justamente
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se llame al hijo del hombre Dios con nosotros” (“Sermón 187”: 4)

(180).

La octava profecía hace referencia al bautismo y a su poder

purificador tomando un pasaje de Ezequiel (36, 25 ss.); en la ms

cripción occitana del manuscrito S.l. n.3 escurialense, se lee:

“Etzachiels profetizet l’aiga del babtisme” Cf. 99 y.) (181); en

la catalana del Res. 203 de la Biblioteca Nacional: “Ezechiel pro

phetiza l’aygua del babtisme” (182). Se aduce a 5. Ambrosio como

auctoritas” para comentar este pasaje. Aunque este autor ha ha-

blado profusamente sobre el bautismo, no hemos encontrado ningún

texto suyo que comente este pasaje de Ezequiel; es interesante

ver cómo hasta ahora sólo habían aparecido profecías relativas

a Cristo y a la Virgen, salvo en ésta que trata de este sacramen

to, negado tanto por judíos como por cltaros (183),

La novena profecía, que recoge la bendición de Jacob a Ju—

dé (Gn. 49, 10—12), hace referencia a la llegada del Mesías; en

la versión occitana de la inscripción 1e1 manuscrito 5.1. n.3 es

curialense, se lee: “Proansa contrais iuzieus que Messias lo qual

atendo es vengutz” (f. 99 y.) (184); y en la catalana del Res. 203 de

la Biblioteca Nacional: “Prova contra los juheus que Megias lo

qual esperen es vengut) (f. 76 y.) <185). Sobre este pasaje, di-

ce 5. Agustín refiriéndose a la genealgía humana de Cristo: “bus-

camos a Cristo según la carne en la descendencia de Abraham,...

,

topamos con Isaac. Si lo buscamos en la descendencia de Isaac...,

se nos presenta Jacob, llamado también Israel. Y si ahora lo bus

camos en la descendencia de Israel,..., viene al encuentro Judá

de cuya tribu nació Cristo. Veamos, pu~s, la bendición profética
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dada a Judá cuando Israel> a las puertas de la muerte> bendijo

a sus hijos:... “No será quitado el cei:ro de Judá ni de su descen

dencia el caudillo hasta que se cumplan las promesas por él hechas”

(“De Civitate Dei”: 1. 16, c. 41) (186>.

La décima profecía, tomada de Daniel (9, 24—27)> hace refe

rencia a la Pasión de Cristo; en la in~;cripción en occitano del

manuscrito 5.1. n.3 escurialense, se lee: “Professia de la mort

de Iezucrist” (f. 99 y.) <187); y en l~ del Res. 203 de la Biblio

teca Nacional: “Profecía de la mort de Ihesuchrist” <f. 77 r.)

(188>; este pasaje> con el sentido de verdadero anuncio sobre el

momento en que debería cumplirse la muerte de Cristo> aparece ya

en el “Líber adversus Judaeos” de Tertuliano (c. 8; PL.: 2, cola.

612—616), en el autor de las “Quaestines ex Veterum Testamentum”

(PL.: 4) y en el “Fragmentum de duobu testibus. De Enoc et Helia”

de Prosper Aquitanus, donde se dice: “pro que expositur tribu Le

vi XII virginum signatorum interpectortLm Christo, dies XL et quin

que dilatio reginí erit sanctorum”, que se corresponde con Mt. 24,

45 (PL.: Suplemento III, col. 150).

La décimoprimera y última profecía se corresponde a dos pa

sajes bíblicos, uno tomado de Malaquías (2> 2—3) y otro del Salmo

106, 28), para indicar que a los cristianos no les afectan las

maldiciones proferidas contra ellos por los judíos; en la inscrip

ción en occitano del manuscrito S.l. n.3 escurialense, se lee:

“Ala crestias no notz la maledictios dels iuzieus” <f. 100 r.)

(189); y en la catalana del Res. 203 de la Biblioteca Nacional:

“Als cristians no nou la maledictio dels juheus” (f. 77 r.) (190).

El texto de Malaquías ha sido escasamente comentado, no obstante
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el de los salmos tiene un buen exegeta en 5. Agustín: “Ellos mal

decirán y tú bendecirás. Luego es inútil la falsa maldición de

los hijos de los hombres, que aman la vanidad y buscan la menti-

ra. Pero el Señor, cuando bendice, haca lo que dice: “Los que se

levantan contra mi serán confundidos”. Piensan que les sirve de

algún provecho levantarse contra mí; paro cuando sea exaltado so

bre elcielo y comience a estar en mi gloria sobre todo el orbe,

se confundirán. “Mas tu siervo se alegrará”. Estando ya a la dr

recha del Padre o viviendo ahora ya en esperanza en sus miembros

jubilosos en medio de las tentaciones; y después de las tentacio

nes, eternamente en la realidad” (“Enarraciones sobre los salmos”)

(191).

Todas estas profecías> según ya se señaló, pueden aplicarse

a los herejes dualistas, que no creían en la doble naturaleza> hu

mana y divina, de Cristo, ni en la mat~rnidad efectiva, divina y

virginal de Santa Maria, ni en la eternidad de Cristo (que, al

ser considerado un ángel del principio bueno, es una criatura con

comienzo), ni en su Pasión real <sólo .Eue figurada), ni en el sa

cramento del bautismo, y que lanzan invectivas (como atestiguan

algunos polemistas) <192) contra los católicos, contra la Iglesia.

En estas negaciones, aunque sus supuesl:os sean distintos, coincí

den conlos judíos, de ahí la asimilación que se hace con éstos

tanto plástica, como alusivamente en los textos. Todos estos pa-

sajes vienen a ser una minuciosa, aunque incompleta (al no comen

tarlos suficientemente y limitarse sólo a exponerlos), refutación

contra los postulados judíos y heréticos, así como una profesión

de fe por parte del católico.
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Por la que respecta a su difusiár, no puede hablarse en ab

soluto de una fortuna autdnoma del “excursus” antí judío del “Ere

viarí d’Arnor”; no se puede invocar la nultiplicacidn de copias,

la ejecucidn de traducciones del ‘Brevlari”. El “excursus’ ha se

guido la suerte del conjunto y, en el ¡tejar de los casos, puede

verse que nunca fue suprimido. Las mutaciones que sufrid en el

interior de esta obra enciclopédica no son menos significativas.

Unico representante auténtico de una pclémica literaria contra

los judíos en el Languedoc medieval, acusa la rareza de los ¡node

los en su disposición por un recurso al procedimiento arcaico de

los testimonios escrituarios. Indice siempre de la rareza de las

discusiones religiosas entre judíos y cristianos: La ausencia de

aspereza o de violencia, la falta completa de toda invectiva. En

la medida en que existe, la discusión no es tanto un enfrentamien

to como un cambio intelectual. No obstante, no puede hablarse,

como hace 3. Blumenkrantz, de una ausencia de verdadero odio en

el medio popular contra los judios.C193). Se nota un evidente me

nosprecio hacia éstos, ya que, según se vio en las ilustraciones

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, sólo los Padres de la Igle

sia, o por lo menos los teólogos católicos, son los únicos habi-

litados para poder comentar la Escritura. La idoneidad exclusiva

de ellos viene avalada por la carta del Papa Gregorio IX enviada

a los obispos de Alemania prohibiendo a los simples fieles discu

tir con los judíos en materia religiosa. Lo mismo cabe decir de

la orden dada par Luis IX donde se advierte que no se ha de en-

trar en debate verbal con un judío si el contrincante no es un

buen clérigo. Las enseñanzas y comentarios sobre las Escrituras

son transmitidos a un sector més bajo, en lo que a materia reli-

giosa se refiere, como el de los laicos, que reciben y aprenden
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esta instrucción para conocer los dogmas de la Iglesia. Esta en-

señanza, tal y coma aparece representado en ilustraciones de am-

bos manuscritos, no pasa a los judíos que, aunque perfectos cano

cedores de los textos bíblicos, no saben sacar provecho de ellos

debido a su obcecación. En la “Bile Noralisée’, se presenta algo

similar al mostrar una discusión entre judíos y cristianos, toman

do el papel de defensores de la fe cristiana los clérigos. Esto

se ofrece con ocasión de un versículo de la Epístola de 5. Pablo

a Tito: “Porque aún hay muchas desobedientes, charlatanes y embau

cadores; mayormente entre de los circuncisos o judíos convertidos”

(1, 10); a ejemplo de lo que exhorta el Apóstol de lucha contra

los que enseñan las falsas doctrinas, la moralización impone el

mismo deber al prelado: “Debe refutar a los judíos... que tienden

a confundir la fe católica”. La miniatura (194) muestra a un san

to abad, con un libro abierto, refutando a un grupo de ocho judíos,

cuyos gestos señalan la contradicción obstinada (195).

2.d.— El cumplimiento de las profecías: La promesa hecha a Abraham

:

Esquema de la genealogía humana (los parientes) de Cristo. Prueba

deja realidad de la naturaleza humana del Salvador

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Dieus dona sa benedictio

a la semensa d’Abraam segon que prames l’avia”), f. 100 y. (1);

manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional (“De quals pares fa

Madona Santa Maria e del seu parentat e de la sua naxensa. Deus

dona sa benediccio a la semensa d’Abraam segons que promés u

avja”), f. 77 y. (2).

Ambas ilustraciones ocupan una página completa de sus res-

pectivos códices, presentando numerosas similitudes entre si; las
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diferencias son únicamente de matiz y estilísticas. En la parte

superior derecha del folio, aparece Abraham de rodillas con las

manos juntas en alto, en actitud de hunilde adoración de la que

espera, reconociendo su debilidad y fr3gilidad ante Dios, la gra

cia del Señor (3). La primera diferencia entre ambos manuscritos

reside en que en el S.l. n.3 escuriale:2se el patriarca está ves-

tida con una aljuba sobre saya (4) y calzado, con cabellos y bar

ba largos y abundantes; sobre 41, una iequeiia inscripción donde

se lee “Abraam”. Por su parte, en el Res. 203 de la Biblioteca

Nacional, lleva lo que parece ser un pellote (5), estA descalzo,

y su apariencia es la de un hombre de edad, como muestra su fren

te calva. Dios, como viene siendo habii:ual en las ilustraciones

de ambos manuscritos, aparece bajo los rasgos del Verbo Encarna-

do (6) enseñándole, como promesa, lo que será su descendencia. En

el manuscrito S.l. n.3 escurialense, le muestra y bendice a la

vez su estirpe (que es, además, la más cercana al Salvador); en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional coge una cartela, que es-

tá sobre el medallón del busto de SantfL Ana, donde se lee: “la

semenqa d’Abraam” (7); a su vez, en el manuscrito S.l. n.3 escu—

rialense, Dios vuelve su cabeza a AbratLam; en este caso, aparece

designando con su dedo el elemento colceado ante 41 al hombre que

se encuntra detrás, en este caso, el Patriarca, para llamarle la

atención (8). Por su parte, en el manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional, el Señor mira la estirpe de Abraham, sin volverse

hacia 41.

En las ilustraciones de ambos manuscritos, se han unido dos

temas iconográficos: El de la promesa que Dios hace a Abraham, ya

sea antes de su salida del encinar de fiambré (~Sn. 15, 2—6), ya
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sea después del Sacrificio de Isaac COn. 22, 16—18), de la que

hay antecedentes ya desde el siglo VI en una miniatura del “Géne

sta de Viena”, donde la “Dextera Dei” está en el firmamento mos-

trándole a Abraham las estrellas (9); también, y dentro de la mis

ma época, en una ilustración de la “Biblia Cotton” del Museo Brí

tAnico y en su copia a la acuarela del siglo XVII de la colección

Fonda Peireac. de la Biblioteca Nacional de Paría (10); en el si

glo XII, se encuentra en uno de los relieves de las puertas de

b. Zenón de Verona, donde Dios muestra a Abraham el cielo repre-

sentado por un segmento de circulo lleno de estrellas (11). El

otro tema iconográfico es el de la Linaa de Sta. Ana o Descenden

cia apostólica de Sta. Ana (12), que ea las ilustraciones de am-

bos manuscritos del ‘Breviari d’Amor” iparece representada a tra

vés de una cadena genealógica: Se trata de una serie de medallo-

nes conlos bustos de cada uno de los parientes de Cristo, miden

tificalbea a no ser por la inscripcián que, rodeando el disco,

indica sus nombres y, en el caso del de la Virgen del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, prn: la corona que la Madre

de Dios, como atributo propio con que ya ha aparecido en otras

ocasiones (en la ilustración de los coros angélicos, E. 21 y.; en

la de las alabanzas de los Angeles a Santa Haría, E. 72 r. y en

la del castigo de la serpiente, E. 72 y.) y símbolo de mayor im-

portancia frente a los demás personajes. En ambos manuscritos se

sigue el mismo esquema sólo que, por razones de espacio, mejor

organizado en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (en el S.L

n.3 escurialense, la línea que une a 5. Joaquín con Santa Haría

hace una diagonal en lugar de ir recta, lo mismo ocurre con la

que une a la Virgen con Cristo; en el manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional, estas lineas son rectas, dando un eje simé—
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trico que separa dos grupos de parientts); por otra parte, este

carácter de perfecta simetría se advierte en el Res. 203 de la

Biblioteca Nacional en cuanto que todos los personajes que se si

túan a la izquierda del espectador miran hacia la derecha, hacia

la línea de Cristo, y todos los que se ubican a la derecha hacen

un gesto análogo mirando hacia la izquierda; en el manuscrito S.l.

n.3 escurialense, el juego de miradas es similar, adío que las mu

jeres no miran hacia la línea de Cristo, sino hacia sus cónyuges,

mientras que los hombres se vuelven hacia la línea del Señor. Por

último, hay que señalar que, en el manuscrito S.l. n.3 escurialen

se la representación del Mesías como culminación de la estirpe de

Abraham presenta un carácter más sencillo (Cristo aparece sentado

sobre un trono en forma de edificio de dos pisos, similar al de

la Virgen en la miniatura de la alabanza de los ángeles (fe 93 r.)

y al que representa a Santa Haría en el rosetón del crucero Norte

de la iglesia de 5. Pedro y 5. Pablo de Wissembourg) (13) que en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (~ionde aparece sentado en

un trono grande y suntuoso, similar a uaa construcción (con arbo

tantea y contrafuertes), y flanqueado p~r dos ángeles de rodillas

que lo sostienen). Característica común a ambas ilustraciones es

la aparición de Cristo sentado en majestad y bendiciendo (14)

En los dos manuscritos del “Breviarí”, según se acaba de de

cir, todos los parientes del Señor aparecen representados de bus

to dentro de un medallón; este tipo de :~iguración es normal en

Occidente, y tiene sus precedentes en eL arte romano, dentro de

los retratos colectivos del Colegio Apói;tólico presidido por Cris

to, como puede verse ya desde el siglo ~rI (5. Vital, Monte Sinaí,

Chipre) (15) en ciertas iglesias donde ~¡us retratos aparecen en
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el ábside o alrededor del coro presidiendo el conjunto litúrgico

en medallones individuales; la serie de trece “imagines clipeatae

agrupadas en una composición única existían ya en el siglo IV, co

mo aparece en el cofre de marfil de la Lipsanoteca de Brescia (16).

Este tipo de medallones se convertirán en algo frecuente, apare-

ciendo en amuletos y crismeras de Tierra Santa (17). Es probable

que esta clase de retratos en forma de “imago clipeata” haya ocu

pado el primer lugar en la iconografía del retrato cristiano. Hay

antecedentes en el arte griego clásico y romano; originariamente,

la “imago clipeata” era un retrato fun~rario cuya utilización es

taba extendida en el arte contemporáne~ de principios de la ima-

ginería cristiana, como puede verse en numerosos sarcófagos y es

telas funerarias (la). Otra utilización que se le dio a las “ima

gines clipeatae” fue la de representar a los poseedores de títu-

los particulares, como puede verse en :La serie de funcionarios

del siglo III encontrada en Doura (19) los cristianos también

emplearían, posteriormente, este tipo *in retratos de emperadores,

emperatrices, cónsules y altos funcionarios del gobierno, como

pueden ser ciertos obispos; de éstos, se reproducían copias en

los muros de las basílicas, de ahí que pueda verse en Roma gale-

rías de Papas en “imagines clipeatae” <S. Crisógono y museo de

5. Pablo Extramuros) (20). No obstante, estos retratos de Cristo

con el Colegio Apóstolico, más que derivar del de los obispos,

proceden de los de los laicos, con las características de miden

tificación expresiva que éstos poseen frente a aquéllos (21). Mo

delos similares de retratos genealógicos con bustos de persona-

jes encerrados, independientemente, en un medallón, son frecuen-

tes en Occidente, como puede verse en dos manuscritos bohemios de

fines del siglo XI: El “Codéx VyNehradensis” (Praga, Bibí. Liniver
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sitaria) (22) y el “Codex aureus Pultoviensis” (Cracovia, Museo

Nacional, ms. Czart. 1207) (23).

Los medallones de las ilustraciones de ambos manuscritos

del “Breviarí”, a diferencia de los modelos que se acaban de ci-

tar (el único punto en común con ellos y con una miniatura de

un códice procedente de Winchcombe de la primera mitad del siglo

XII y que contiene un Nuevo Testamento y un Salterio (Dublin,

Trinity College, ms. 53, fi 7 y.) (24) es la base en Abraham, se

gún el Evangelio de 5. Mateo, como principio de la genealogía de

Cristo, en virtud de la promesa que le fue hecha) no muestran a

los ancestros del Señor, sino más bien a sus parientes (más ade-

lante, se verá en qué sentido). En las ilustraciones de ambos ma

nuscritos del “Brevíarí” se representa el mismo esquema de paren

tesco a través de una serie de lineas con inscripciones que mdi

can el grado de familiaridad entre los componentes de este árbol

genealógico: Así, el medallón que rodea a la efigie de Sta. Ana,

situado en el centro del margen superior de la miniatura, apare-

ce envuelto por un medio circulo en el manuscrito 5.1. n.3 escu—

rialense donde se lee “la semensa d’Abraam”, y por una cartela que

coge Dios y que rodea al disco en el Res. 203 de la Biblioteca

Nacional donde puede está escrito: “la semenga d’Abraam” (25);

un circulo que rodea el retrato de la madre de Santa Maria apare

ce con la inscripción ‘Anna” en ambos manuscritos (26); ésta se

encuentra representada como una mujer con velo en la miniatura

del S.l. n.3 escurialense, y con velo y tocas en la del Res. 203

de la Biblioteca Nacional. De este circulo principal, parten cua

tro ramas: La de la izquierda, con la inscripción “serors” en

ambos códices, llega al medallón de una mujer cuya inscripcidn ½
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dita su nombre: “Hismeria”, en el manuscrito S.l. n.3 escurialen

se, y “Dispaeria” en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (27);

su aspecto, al igual que el del resto de las mujeres de ambos ma

nuscritos, es similar al de Sta. Ana; de Hisrneria, parte una rama

con la inscripción “filha”, en el 5.1. n.3 escurialense, y “filía”,

en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (28), que va al medallón

de “Elizabet”, en el primero, y de “Helizabeth”, en el segundo

(29>; de Isabel, salen dos ramas: La superior, con la inscripción

“molhers”, en el 5.1. n.3 escurialense, y “mulier”, en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional, que va tí circulo que indica el

nombre de su esposo, “Zacarías”, en el primero, y “Zaquarias” en

el segundo (30), cuyo aspecto, como será norma a partir de ahora

para todos los personajes masculinos (Balvo en una excepción en

el manuscrito 5.1. n.3 escurialense y dos en el Res. 203 de la

Biblioteca Nacional), es el de un homb~:e de cabellos largos y bar

ba corta, vestido con túnica y manto en el 5.1. n.3 escurialense;

con el mismo ropaje, pero con cabellos y barba largos en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional; la banda inferior que sale de Sta.

Isabel lleva la inscripción “maires” en el manuscrito 5.1. n.3 es

curialense, y “filius” en el Res. 203 <Le la Biblioteca Nacional

(31.), acabando en el medallón de “lohana Babtista” en el primero,

y de “loba” en el segundo (32).

Las otras tres ramas que salen del medallón central de Sta.

Ana, con la inscripción “maritz” en ambos manuscritos (31), llevan a

los tres maridos de la madre de la Virpen: “Salome”, en los dos cd

dices, “Ioachim”, igualmente en ambos, y “Cleofas” en el 5.1. n.

3 escurialense, y “Cleophas” en el Res. 203 de la Biblioteca Na-

cional (34). Del primero, Salomé, sale una rama, con la inscrip—
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ción en occitano “flíha” en el 5.1. n.3 escurialense, y la catala

na “filía” en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, que va al

medallón de ‘flaria” en ambos manuscritas; de los otros dos mari-

dos de Sta. Ana, salen una rama de cada uno con idénticas inscri=

ciones que van a medallones que indica2 el nombre de las otras

dos hijas que es el mismo que el de la primera.

De Maria Salomé, parten tres rans, una que va al medallón de

su esposo, situado junto a ella, y donde pone “molhers”, en el 5.1

n.3 escurialense, y “mulier” en el Res. 203 de la Biblioteca Na-

cional; su marido se llama “Zebedieus”, según reza la inscripción

del primero, y “Zebedius”, la del segundo (35). Ambos tuvieron dos

hijos, según se ve en las ramas que saLen de Maria Salomé y donde

se lee “filhs” en el 5.1. n.3 escurialense, y ““filius” en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional; el primero se llamó “Iacmes”, según

la inscripción del manuscrito escurialense, y el segundo “Iacme’,

según la del de la Biblioteca Nacional (36).

De la Virgen Maria, cuyo medallón está perfectamente desta

do de los demás, así como su aspecto, a~n el manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional rfrente al 5.1. n.3 escurialense) por

ser el más grande, el que presenta más anillos concéntricos y por

aparecer ella coronada, parte una rama hacia la derecha del espec:

tador donde se lee “Iozeps” en el 5.1. n.3 escurialense, y “Ioseph”

en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (31); el hombre que apa

rece en la ilustración de este manuscrito es el único que lleva

un bonete (el acorazonado que se ha visto para los judíos); otra

rama, que va hacia abajo, y donde se lee “filhs” en el manuscri-

to escurialense, y “filius” en el de la¡ Biblioteca Nacional, va

hasta “Lezus Cristz” en el primero, y ‘Ihesu Christ” en el segun
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do(38); ea ambos manuscritos, el medallón es un disco que rodea

el nimbo crucífero del Mesías.

De Maria Cleofás, salen cuatro ramas; la primera, horizon-

tal, y con la inscripción “maritz” en ambos manuscritos, va hasta

el disco de “Alfius’ en el escurialense, y de “Alfeus” en el de

la Biblioteca Nacional (39). Ambos tuvieron tres hijos, según re

zan las inscripciones de las tres ramas que salen de Maria Cleo-

fás, “filhs” en el manuscrito 5.1. n.3 escurialense, y “filius”

en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional; el primero fue “Iacmes”,

en el escurialense, y “lacobus” en el Res. 203 de la Biblioteca

Nacional (40); el segundo, “Simons’, en el primero, y “Simonis”

en el seguado (41) y el tercero, “Thadleus”, en el escurialense,

y “Tadeus” en el de la Biblioteca Nacional (42).

Quedan siete medallones en los que no aparece ninguna rama

que los ligue bajo parentesco de sangre: Estos son los de los

siete Apóstoles restantes que, en dos filas, flanquean a Cristo

a cada lado. La primera, es la de la parte izquierda superior; en

el disco más próximo al Señor-en el manuscrito Res. 203 de la El

blioteca Nacional, se líe “Petrus”; y en el más alejado del Mesías

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense “Peires” (43); en ambos có-

dices, 5. Pedro, a diferencia de los demás personajes masculinos

de la miniatura, va tonsurado (aspecto que aparecerá en otras

ilustraciooes a lo largo de ambos manuscritos); en el manuscrito

de la Biblioteca Nacional, para resaltar su importancia frente al

resto de los Apóstoles, su medallón, además de la ubicación en el

lugar preferencial, está pintado de ocre rojizo. En la parte infe

rior de este lado izquierdo, comenzando por lo más cercano al mar
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gen de la miniatura, aparecen “Andrieus”, “Eelips”.y “Matieus” en

el manuscrito S.L. n,.3 escurialense; y “Andreus”, “Philipus” y

“Matheus” en el Res. 203 de la Biblioteca Nacional (44). Los Após

toles del lado inferior derecho, son, comenzando por el más cer-

cano a Cristo: “Bertomicus”, “Thomas” y “Matías” en el escurialen

se, y “Bartholomeus”, “Thomas” y “Mathtas” en el de la Biblioteca

Nacional (45).

Resumiendo, los parientes más pt5ximos de Cristo son Santa

Ana, su abuela, e Lamería, su tía abuela, que tuvo a Santa Isabel;

ésta se casó con Zacarías, del que nacIó 5. Juan Bautista, primo

del Salvador. Santa Ana se desposó tre~; veces: Primero, con 5.

Joaquín, del que nació la Virgen, que se casó con 5. José, y, per

maneciendo Virgen, por obra del Espiril:u Santo, nació el Mesías.

Sta. Anta, tras enviudar de Joaquín, volvi6 a contraer matrimonio,

esta vez con Cleofás, del que tuvo otra hija, Haría Cleofás, tía

de Cristo, que casó con Alfeo y fue mactre de los Apóstoles Santia

go el Menor, 5. Simón y S. Judas Tadeo, primos de Jesús. Santa Ana

enviudó de nuevo y contrajo nupcias con Salomé, del que nacio otra

hija, Maria Salomé, tía de Cristo, que desposó con Zebedeo y fue

madre de los Apóstoles 5. Juan Evangelista y Santiago el Mayor,

primos también de Jesús. No obstante, hay siete Apóstoles que no

guardan un grado de parentesco carnal con Cristo, como 5. Pedro,

5. Andrés, 5. Felipe, 5. Mateo, 5. Bartolomé, Sto. Tomás y 5. Ma

tías, que sucedió a Judas Iscariote (Act. 1, 23—26).

El tema genealógico de la Línea de Santa Ana o Descendencia

Apostólica de Santa Ana tiene un origen mucho más reciente que el

del Arbol de Jesé. No hay fuentes literarias ni en las profecías

del Antiguo Testamento nl en los Evangelios. No obstante, en éstos
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pueden rastrearse algunas pistas, ya que se nombra a los hermanos

y hermanas de Cristo; términos que dieron lugar a multitud de dis

cusiones, una de las cuales atañe a He2.vidio, heresiarca del si

glo IV que, siguiendo el texto al pie de la letra, sostuvo que la

Virgen, estando unida en matrimonio a S. José, pudo, tras el nací

miento del Salvador, dar a luz a hijos e hijas sin perder su mi—

sión divina; esta doctrina encontró un seguidor en el milanés

Joviniano. Todos los teólogos y Padres de la Iglesia, a la cabe-

za de los cuales se sitúa 5. Jerónimo <“Adversus Helvidium”), re

chasron esta doctrina. En los siglos siguientes fue aceptándose

la idea de que estos parientes de Cristo fueron resultado de dos

matrimonios más contraídos por Sta. Ana tras la muerte de su prí

mer esposo, 5. Joaquín, y el nacimiento de la Virgen, lo que pone

en contradicción la pretendida maternidad tardía de la madre de

la Virgen, según narran los apócrifos (Evangelio del Pseudo—Ma—

teo 1, 2; Evangelio de la Natividad de Maria 1, 3) (46). Pese a

esta evidente contradicción, parece que durante La Edad Media se

admitió esta leyenda sin reservas (como se comprueba en las visio

nes de Sta. Colette, monja de Corbie del siglo XV). El resultado

de este parentesco es el que aparece en las ilustraciones de am-

bos manuscritos del “Breviarí” (47). Parece querer imponerse la

fórmula de Sta. Ana “trinuba” y “tripara”. YA a finqs del XII o

principios del 1111, esta idea estaba totalmente desarrollada, co

mo muestran algunos manuscritos que recogen pequeños poemas que

resumen la triple maternidad de Sta. Ana (Paris, Bibí. de l’Arse

nal, ms. 266, f. 244 y. y ms. 515, f. A y.) (48) y el prólogo a

los “Milagros de la Virgen” de Cautier le Coincy que se inicia

por: “Aquí comienza la genealogía de Nuastra Señora en romancee’;

el autor se propone demostrar que Jesús ha sido el Hijo único de
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Santa Maria, y que aquéllos a los que los Evangelistas dan el nom

bre de hermanos son en realidad sus primos carnales. De manera

análoga a Ermengaud, y dándose cuenta ~el poder didáctica de la

imagen, acaba diciendo: “Des III flanes en partie/Dite ai la ge—

nealogie:/La vérité en ai atainte,/Si :om ele est chi apr~s pain

—

te” (50). A continuación de esta estrora, puede verse en numero-

sos manuscritos una gran pintura a pág.Lna entera que presenta la

tabla genealógica tal y como la expuso Cautier de Coincy (51); de

entre los que representan plásticamente est tema, sobresalen dos

(Paris, Bibí. Nat., ms. fr. 22928, E. A y.) (52) y (Paris, Bibí.

de lArsenal, ms. 3517, E. 7 (53), donde 5. José, de manera análo

ga a la ilustración del manuscrito Res, 203 de la Biblioteca Na-

cional, aparece tocado con un bonete judío). Vincent de Beauvais,

en su “Speculum historiale” (1. 6, c. 7) condensa en cuatro versos

esta concepción de la estirpe de Sta. Ana 94). Aunque el arte

francés cuenta con numerosos ejemplos ¿Le este tema desde el siglo

XIII al XVI, se prefirió, no obstante, la genealogía que aportaba

el Arbol de Jesé.

En ambos manuscritos del “Breviarí” se ha representado un

parentesco natural—legal de consanguineidad, ya que todas las par

sonas proceden de un mismo tronco, de un mismo origen o sangre;

Juan Andrés lo define como: “vinculum personarum ab eadem stirpe

descendentium carnalí propagatione contracta” (glosa 2); en este

caso sencillo o unilateral, ya que todos proceden de la misma ma

dre; así, las hijas de Sta. Ana, que nacieron de maridos diferen

tes, se llaman uterinas; no obstante, IDS hijos de Maria Salomé,

de Maria Cleofás son germanos o de dobí! vinculo. Teniendo en cuen

ta que el parentesco representado proec~de de mujeres, éste se
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llama de cognación. A continuación, hay que ver cuál es el tipo

de línea que se representa. En primer lugar, como línea ha de en

tenderse según Juan Andrés la “collectio personarum ab eodem sti

pite descentiu¡n”, o, como aparece en las “Partidas”, el “ayunta-

miento ordenado de personas, que se tienen unas de otras como ca

dena, descendiendo de una raíz” (Ley 2’, tít. VI, Part. IV) (55);

es decir, la serie de personas que pro:eden de un mismo tronco;

en la representación de la genealogía de Cristo, se ha figurado

una línea recta o directa y otra oblicua, llamada también trans-

versal o colateral. En cuanto a la primera, la recta o directa,

la forman la serie de personas que proceden directamente unas de

otras, es decir, engendrantes y engendrados: Sta. Ana, con sus

tres maridos, de los que tiene tres hijas que a su vez tienen

varios hijos; en este caso es descendente, ya que se baja desde

la Madre de la Virgen hasta Cristo (o los Apóstoles primos suyos).

En cuanto a la segunda, está constituida por las personas que,

sin estar engendradas entre si las unat por las otras, proceden

todas del mismo tronco; es el caso de Ismeria, hermana de Sta.

Ana, que tuvo a Sta. Isabel y ésta al ¡autista: Ismeria tiene

los mismos padres que la hermana de la Virgen y, a la postre, co

mo se verá posteriormente, ambas proceden de la estirpe de Abraham;

no obstante, al no ser Sta. Ana madre de Ismeria, sino hermana,

la línea que se establece es oblicua; a su vez, ésta es igual,

ya que los parientes comprendidos en ella están a la misma distan

cia del tronco común (los padres de Sta. Ana); por último, se tra

ta de una línea femenina, ya que empieza por una mujer. Finalmen

te, se ha representado un parentesco simple o sencillo, ya que

los parientes lo son entre si por un sólo concepto (56).
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Las dos ilustraciones de ambos menuscritos del “Breviarí”

presentan la unión de dos iconografías distintas, pero paralelas

en cuanto a su significación. La primera de ellas, referida a la

promesa hecha por Dios a Abraham, da como resultado la culmina-

ción en Cristo, verdadero descendiente del patriarca (5. Agustín:

“Sermón 129”: 5 ) (57); en principio, en cuanto a la carne (más

tarde, se verá el segundo significado cLe esta promesa): “Abraham

confió inmediatamente en Dios, y la tictrra no se la dio a él per

sonalmente, sino que se reservó a su posteridad. “En tu posteri-

dad serán benditos todos los pueblos”. Su posteridad es Cristo,

porque de Abraham nació Isaac, de Isaac Jacob, de Jacob los doce

hijos, de estos doce el pueblo judío, <tel pueblo judío la Virgen

Maria y de la Virgen Maria Nuestro Señor Jesucristo” (5. Agustín:

“Sermón113”:10) (58), con lo cual, puede decirse verdaderamente

que, en cuanto a su naturaleza humana, Cristo es hijo de Abraham

(5. Agustín: ‘Sermón 51.”: 7) (59). Se ha de notar que en ambas

ilustraciones de los dos manuscritos del “Breviarí” se sigue el

orden dado por 5. Mateo, que comienza el linaje de Cristo con

Abraham, en virtud de esta promesa div:Lna, y se sigue así en un

orden descendente (diferenciándose así del linaje aportado por e).

Evangelista 5. Lucas); esto es así “para significar a Nuestro Se

flor Jesucristo que descendió para sign:Lficar que todos los pue-

blos fueron bendecidos en la descendencia de Abraham. Por esto

no empieza por Adán, de quien tiene su origen el género humano,

ni tampoco por Noe, de cuya familia procede toda la humanidad pos

tenor al Diluvio. Ni siquiera para que cumpliera la profecía po

día proclamarse que el hombre Cristo Jesús procedía de Adán, de

quien trae su origen todos los hombres., ni de Noe, padre segundo

de toda la humanidad; debía hacerse deude Abraham, quien entonces
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fue elegido para que en su linaje fueran bendecidos todos los

pueblos cuando ya la tierra estaba poblada de hombres... (esto

fue hecho así) para llevar sobre si los pecados” <5. Agustín:

“Sermón 62 A’t: 1) <60). Por tanto, se hace alusión a la misión

redentora de Cristo, y que traía implícita la promesa, bajo su

naturaleza humana, aspecto que negaban los cátaros.

Se puede establecer dos hechos en relación a la aparición

de este esquema de los parientes de Cristo: En primer lugar, se

trata de resaltar, como ya se ha dicho, la realidad de la natura

leza humana de Cristo, aspecto que los cátaros, como toda here-

jía dualista, negaban al juzgarla como mera apariencia; sin ol-

vidar su naturaleza divina, en la que tampoco creían los albigen

sea en función de su fuerte docetismo, como se ve en la represen

tación de la promesa divina hecha a Abraham por Dios mismo, que

aparece bajo los rasgos del Verbo Encarnado, preexistente a todo

lo creado, como consustancial al Padre (5. Agustín: “Sermón 198 E”)

(61). Si Cristo no se hubiera hecho hombre, la redención habría

sido imposible, y su función en el mundo habría carecido de sen-

tido; esto lleva a la necesidad en la creencia de su doble natu-

raleza, humana y divina, que se constiuuye en dogma de fe que ha

de profesar todo católico; en caso conl:rario, si se niega una de

las naturalezas, y más concretamente la humana, se es maniqueo

(en el contexto del “Breviarí”, habría que decir cátaro, doctri-

na dualista como aquélla) (5. Agustín: “Sermón 92”: 3) (62). En

este sentido, 5. Agustín recomienda hui.r de todo aquel que profe

se una doctrina distinta a la de la Iglesia: “ “Todo espíritu que

confiesa que Jesucristo vino en la carne, procede de Dios; y todo

espíritu que no confiesa que Jesucristo vino en la carne no proce
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de de Dios” CI Joan. 4, 2—8). Entretanto, pues,..., alejad de

vuestros oídos a cualquier charlatán, predicador, escritor o susu

rrador que niegue la venida en carne de Jesucristo. Por tanto, ex

pulsad de vuestras casas, vuestros oídos y vuestros corazones a

los maniqueos, quienes abiertamente niagan que Jesucristo vino en

la carne. Así pues su espíritu no procede de Dios” (“Sermón 182”:

2) (63). Los polemistas se valieron de la promesa hecha a Abraham

para probar la naturaleza humana de Cr:Lsto como es el caso de Bo

nacursus que -aduce la autoridad de 5. Mateo (“Libellus contra ca

tharos”: c. 6; PL.: 204, col. 781); por inspiración divina,

Abraham pudo contemplar la venida de su descendiente, el Mesías:

“Y tristo dice sobre lo mismo: “Abraham vio mi día y se regocijó”

(Joan. VIII). Si Abraham percibió la venida de Cristo por inspira

ción divina, fue mejor justo que malo” (Alanus de Insulis: “De Fi

de Catholica”: 1. 1, c. 38; PL.: 210, col. 343); esto prueba, ade

más, la preexistencia del Mesías, anterior a todas las cosas y,

por tanto, de naturaleza divina (contra el docetismo cátaro):

“Luego Cristo estuvo en el inicio del mundo: Pero entonces no fue

hombre, u otra criatura, sino el Creador, Igualmente El mismo di

ce: “Antes que Abraham fuera creado yo existo” (Joan. VIII). Así

mismo Juan dice que por El fueron hechas todas las criaturas, lue

go no es lura criatura, por el cual fue hecha toda criatura” (Ala

nus de Insulis: “De Fide Catholica”: 1. 1, c. 32; PL,: 210, col.

335). Este polemista recoge las ideas da los cátaros respecto a

la humanidad de la Virgen, que ellos niagan (rehusando, por lo

tanto, la de Cristo): Para los herejes, Santa Maria fue creada en

el cielo y era de naturaleza celeste (64); así, Cristo asumió de

ella carne celeste (65), probando esto por la autoridad de 5. Pa

blo: “Quien es de la tierra, es terreno: quien del cielo, celeste~
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(i Cor. XV>; además, afirman que en ninguna de las Escrituras ca

nónicas (66> se dice que la Virgen tuviera padre o madre. Debido

a que Cristo asumió una naturaleza tan sútil (67), pudo salir del

vientre cerrado (Alanus de Insulis: “Da Fide Catholica”: 1. 1, c.

33; PL.: 210, col. 335). A estas objeciones, el polemista afirma

la naturaleza humana de Santa Maria (y, por lo tanto, la de Cris

to), sacando a escena gran parte de lo:i personajes que aparecen

en el árbol de parentesco de las dos ilustraciones de ambos ma-

nuscritos del “Breviarí d’Amor”: “Que La Bienaventurada Virgen tu

yo padre y madre, y fue así de nuestra naturaleza, es evidente en

las Sagradas Escrituras. Ciertamente, dijo el ángel a Maria: “He

aquí que Isabel tu pariente ha concebido un hijo en su vejez” (Luc.

1). Luego 0i la Bienaventurada María ttvo una pariente, ya sea

por parte de padre, ya sea por parte de madre, fue su pariente.

Asimismo, en Juan se lee: “Estaba junto a la cruz la madre de Je

sús, Maria hermana de su madre y Haría Cleofás” (Joan. XIX). Por

esta misma razón, por la que tuvo hermana, es cierto que tuvo pa

dre y madre. En otra parte también en el Evangelio, se hace men-

ción de las hermanas de Maria madre de Jesús (Matth. XV). Además,

Satiago, hijo de Alfeo, es llamado hermano del Señor, es decir,

pariente, porque su madre y la Madre de Jesús eran hermanas. Tam

bién el la Epístola de Pablo a los Romaios, se tiene: “Que le nació

según la carne del linaje de David” (Rom. 1). Si Cristo descendió

del linaje según la carne, y no descendió sino mediante la Biena

venturada Virgen, luego la gloriosa Virgen fue del linaje de Da-

vid, y fue de nuestra naturaleza, no de la celeste” (Alanus de In

sulis: “De Fide Catholica”: 1. 1, c. 34~ PL.: 210, col. 336).

En relación con esta apología sobxttrmaturaleza humana (y
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divina en virtud de la preexistencia) de Cristo, se verá cómo,

a través de la figura de Santa fiaría (cuya preeminencia en el ma

nuscrito Res. 203 de la Bibliteca Nacional es clara —corona de reí

na, medallón más grande—), y del linaje del que procede, el Jesús

se constituye en sacerdote y rey, lo que es un preámbulo para la

segunda idea que se trata de desarrollar a través de esta cadena

de parentesco: “El Señor era una y otra cosa, sacerdote y rey; no

en figura, sino ya en realidad (68)... En el Evangelio está escri

to que Zacarías, sacerdote, tenía por mujer a Isabel, de las hi-

jas de Aarón. En consecuencia, pertenecía a la estirpe sacerdotal,

pues lo era toda la tribu de LevE Por otra parte, según el Evan

gelio, el Angel dice a la Virgen Maria: “Tu pariente Isabel” (Lc.

1, 36). Si, pues, Isabel una de las hi¿as del sacerdote Aarón,

era pariente de Haría, no hay duda de que fiaría tenía no sólo san

gre real, sino también sacerdotal. Por esta razón, se encuentra

en el Señor, debido al hombre que asumió, tanto la persona real

como la sacerdotal. De aquí el que entonces, en figura, fueron

ungidos ambos, el rey y el sacerdote, todo lo cual se ha hecho

realidad en aquella cabeza nuestra, cuyo cuerpo entero es, eviden

temente, la Iglesia, es decir, nosotros. De ahí que con toda razón

se diga que somos estirpe regia y sacerdotal” (5. Agustin:”Sermón

198”: 3 ) (69).

Cristo es fundador de la Iglesia, con lo que se llega al

segundo apartado que queda por tratar, el de la glorificación y

autoridad de la Iglesia, aspecto este újtimo que negaban los cá-

taros (70). Se probará esta autoridad a partir, tal y como hizo

la mayor=a de los teólogos, de la promesa divina hecha a Abraham

y a partir de la persona de Cristo y de fiaría, a la que se está
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glorificando, como tipo que antecede aJ. carácter de la Iglesia.

Respecto al primer punto, si Crif¡to procede del linaje de

Abraham, como acaba de verse, y si los cristianos, creen en El

como fundador de la Iglesia, ésta es dcl linaje de Abraham: “¿Y

quien es el linaje de Abraham sino Cristo?: “Y a tu semilla”, di

jo, “que es Cristo”. ¿A nosotros, qué ros dice?. “Vosotros sois

de Cristo, luego sois linaje de Abrahair, herederos en virtud de

la prommesa”. “Y en tu semilla”, dice, “serán benditos todos los

pueblos” (Gal. 3, 16.29 y On. 22, 18)” (s. Agustín: “Sermón 105”:

9 ) (71); así, en Cristo se ha cumplido “la promesa hecha a los

judíos que es fundar la Iglesia, que, por su misericordia, llega

a los gentiles” (5. Agustín: “Sermón 105”: 9 ) (72); y por esto

mismo, nos ‘<hizo hijos de la fe de Abraham” (5. Agustín: “Sermón

305 A”: 3) (73). Las palabras de la promesa, “multiplicará tu lí

naje como las estrellas del cielo y como las arenas del mar”, se

cumplen en los cristianos, que llenan toda la tierra y los hay

de toda condición (ricos, pobres, plebeyos, reyes, nobles...) (74)

(s. Agustín: “Sermón 307”: 3) (75), lo que los diferencia de los

herejes (y judíos, para enlazar con serie de miniaturas anterior),

que se unen en pequeños grupos muy localizados (5. Agustín: “Ser

món 51”: 4) (76). En resumen: La promesa hecha a Abraham tiene

su punto culminante en Cristo, por el qie son bendecidos todos los

pueblos que creen en El, sieno inmensa La Iglesia, como lo prue-

ba la multitud de cristianos que la forman. Este promesa, como

se ve claramente, hace referencia a la (glesia, fundada por Cris

to. Con esto queda comentado el sentido de la parte de la minia-

tura que representa la promesa que Dios hizo a Abraham.
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Cada personaje de este esquema dc parentesco tiene una fun

ción muy definida: Cinco de los primos de Cristo son Apóstoles;

en los otros siete,.puede verse un parentesco espiritual; otro

primo suyo, 5. Juan Bautista, es su precursor, el último de los

profetas. Las tres mujeres más importantes de este esquema, es de

cir, Santa Haría, Sta. Isabel y Sta. Ana tienen una función defí

nida y ejempír como representantes de tres edades distintas y de

tres estados diferentes de la vida: “En la persona de fiarla, la

virginidad piadosa dio a luz a Cristo; en la persona de Ana, la

viudedad entrada en años conoció a Cristo en su pequeñez; en la

persona de Isabel, la castidad conyugal y la fecundidad de una

anciana se puso a su servicio” (5. Agustín: “Sermón 102”: 2) (77).

El último aspecto que se tratará es complementario a los

anteriores. Se trata de los descendientes de Abraham, los parien

tes de Cristo y el mismo Señor, cuya línea, como se ve reflejada

en las dos ilustraciones de ambos manuscritos del “Breviarí d’Amor”,

es directa desde Abraham. A través de este aspecto, se verá cómo

se relaciona con la Iglesia a través de Santa Haría, quien se con

vierte en tipo de aquélla: “Ved cómo sois lo que El dijo: “He aqul

mi madre y mis hermanos’~. ¿Cómo seréis madre de Cristo?. “Y todo

el que escucha y todo el que hace la voluntad de mi Padre, que

está en los cielos, es para mi un hermano y hermana y madre... uni

ca es la herencia, y por eso también la misericordia de Cristo,

el cual, siendo el único, no quiso ser el solo, quiso que fuése-

mos herederos del Padre, coherederos con El... mirad cómo la Igle--ET
1 w
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sia es esposa de Cristo, lo que es maniiesto. Y aunque sea más

difícil de entender, sin embargo, es verdad que es madre de Cris-ET
1 w
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to. La Virgen Haría se adelantó como tipo de la Iglesia. ¿Por qué
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—os pregunto— es Haría madre de Cristo, sino porque dio a luz a

los miembros de Cristo? Y a vosotros, a quienes estoy hablando,

que sois miembros de Cristo, ¿quién os ha dado a luz?. Oigo la

voz de vuestro corazón: La Madre htgles:La. Esta Madre santa, hono

rable, semejante a Maria, da a luz y en virgen. Que da a luz lo

pruebo por vosotros mismos: habéis nacido de ella; y da a luz a

Cristo, pues sois miembros de Cristo... voy a demostrar que es

virgen.., la virginidad de la mente es la integridad de la fe ca

tólica... los miembros de Cristo dan a luz en la mente, como Ma-

ría dio a luz a Cristo en el vientre, sin dejar de ser virgen, y

de ese modo seréis madre de Cristo” (s. Agustín: “Sermón 72 A”: 8)

(78). Esta virginidad de la fe de la Iglesia no habría podido ser

de no haber nacido Cristo, su esposo, de una Virgen (5. Agustín:

“Sermón 188”: 4) (79). La Iglesia es madre virginal de los pueblos,

pero todos son miembros de uno solo, de la que ella es cuerpo y

esposa, siendo en esto semejante a aquella virgen que también es

madre de la unidad entre muchos” (5. Agistin: “Sermón 192”: 2)

(80).

Por último, hay que señalar el parentesco espiritual de

aquellos Apóstoles que no lo tienen carnal con Cristo, ya que,

como se lee en las Escrituras, al cumpli.r la palabra de Dios se

convierten en hermanos del Señor.

2.e.— Conclusión: Glorificación de la Virgen como corredentora

.

Estas miniaturas son exclusivas del manuscrito S.l. n.3 es

curialense Cf. 106 y.), no aparecen en el Res. 203 de la Biblio-

teca Nacional.
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1.— El Tránsito de la Virgen

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (sin “titulus’1, f. 106 y.

La miniatura representa a la Virgen yacente sobre un lecho

con cobertor; aparece vestida con túni:a y tocada con velo; sus

manos se cruzan en la cintura y tiene los ojos abiertos; su cabe

za reposa sobre un cabezal o travesero. Detrás de ella, de pie,

Cristo, con nimbo crucífero, mira a su madre, y, con los dos bra

zos en alto envueltos en el manto, eleva el alma de Santa fiaría,

representada como niña desnuda, nimbada y con las manos juntas.

Flanqueando la cama, los Apóstoles, se:.s a la izquierda (en dos

filas de a tres) y otros tantos a la dtrecha (en tres filas de a

dos>, en perspectiva escalonada; sólo uno de ellos, el más próxi

mo a los pies del lecho, sostiene un libro entre sus manos. Entre

ellos y Cristo, a cada lado, un estada] decorado, encendido, sobre

candelero, algo que era frecuente ante el lecho mortuorio (1). En

los ángulos superiores de la composicidn, hay un ángel incensario

que glorifica el alma de la Virgen que va a subir a los cielos,

La fuente de este tema se encuentra en apócrifos griegos.

según los cuales Jesús, acompañado por gran número de ángeles,

“después de extender sus puras manos, recibió su alma santa e in

maculada”, para ponerla “en manos de Miguel, no sin antes haber-

la envuelto en unos como velos, cuyo resplandor es imposible de

describir”; este último pasaje será el jue dé lugar, posterior-

mente, a la subida corporal de Santa fiaría a los cielos por medio

de ángeles, tema cuya importancia irá siendo cada vez mayor, has

ta el punto de suplantar la representación del Tránsito (2).
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Fue en Bizancio donde se creó este tema, que, propagado por

mosaicos y marfiles, se impuso durante mucho tiempo en Occidente.

En lineas generales, coincide con la inagen de la miniatura del

manuscrito S.l. n.3 escurialense: La Virgen yace sobre su lecho

de muerte con las manos juntas o cruzaThs. En medio de los doce

Apóstoles agrupados a ambos lados de la cama, aparece Cristo que

recibe en sus brazos el alma de su Mad:e, bajo los rasgos de una

figúra infantil fajada. Es la única ve:~ que Cristo hace el oficio

de “paicóforo” en lugar del arcángel 5. Miguel. En las composi-

ciones orientales, sobre estos personajes, planean uno o dos án-

geles con las manos veladas dispuestos a llevar el alma de la Vir

gen a los cielos. La construcción de esta composición está forma

da por la cruz que forman la línea horizontal del cadaver de Ma-

ría y por la vertical de Cristo (3). E.]. aentidode unidad cris-

tiana se perdió después de que las Iglesias del Este y del Oeste

se separaran oficialmente en el cisma ¿e 1054. Sin embargo, en

la esfera artística, los contactos continuaron, particularmente

en los talleres cortesanos emperadores carolingios y de los últi

mos otonianos. En estos talleres, la superioridad de las formas

del Este se concedió fAcilmente, una superioridad debida al hecho

de que la cultura de Constantinopla, basada en el pasado griego,

había continuado ininterrumpidamente pese a las invasiones de las

tribus germánicas. Al final del siglo X, sobre todo tras el matrí

¡nonio del emperador germano Otón II y la princesa bizantina Theo

phano, la influencia bizantina se volvi5 particularmente fuerte

en los talleres dependientes de la corta imperial, como el del fa

moso monasterior de Reichenau. Un leccionario evangélico (Wolfen

biittel, Landesbibí., Cod. 84. 5 Aug. Fol., f. 79 y.) (4) muestra

una miniatura con el Tránsito de la Virgen, en la que el ilustra
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dar siguió de forma bastante evidente un buen modelo bizantino co

mo el llamado “Leccionario de Phocas” (Lavra, Skevophylakion, llon

te Athos, E. 134 y.) (5), que puede ser considerado obra de un ta

ller de corte constantinopolitano. Lo ~ue atrajo al artista oca

dental no fue tanto el estilo de la miniatura bizantina, ya que

el taller de Reichenau había desarrollado su propio estilo lineal

con una exageración casi expresionista en la articulación de los

miembros y de las miradas visionarias. Es bastante diferente del

trtamiento de las figuras humanas en i.a “koimssis” bizantina, don

de el artista utilizó, con considerable habilidad, formulas de pa

ños clásicos para revelar la estructura orgánica del cuerpo. Lo

que atrajo al artista occidental fue la calidad icónica de la

“koimesis”, que era una de las representaciones de las fiestas ca

nónicas del arte ortodoxo. Sin embargo, el artista occidental,

utilizando formas más abstractas, mostró un grado mayor de emo-

ción humana. El gesto vehemente de Crhto, muy similar al de la

miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, mirando con anhe

lo a la Virgen mientras eleva su alma contrasta con el Cristo bí

zantino, que es más una aparición que una presencia física (6).

?on:Innumerablen las obras orientales que representan el

Tránsito de la Virgen, destacan un mosaico de Dafni del siglo XI

(7), una placa de marfil del “Evangeliario de Otón III” del siglo

E (Munich, Bayerische Staatsbibl.) (8), una de las cubiertas del

“Evangeliario de Enrique II” (Munich, Bayerische Staatsbibl.) (9),

un marfil del Museo Scniitgen de Colonia (10), el mosaico de la

Hartorana de Palermo (11) y un fresco da la Basílica de Aquilea

(12), obras del siglo XII; un icono rusa de la escuela de Novgo—

rod en el Museo de Moscú (13), un mosai:o de Santa Haría la Mayor
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de Roma de Jacopo Torrití (14) y el de Santa Maria del Trastéve—

ver de Pietro Cavalliní (15). El modelo bizantino se extendió por

Occidente hacia el año 1000, como demuastra una representación

que aparece en el “Libro de los Perico~os’ de Enrique II del si-

glo XI (Munich, Bayerische Staatsbibl.> (16) y en una miniatura

del “Sacramentario de Reichenau” (Paría, Bibí. Nat.) (17); en el

siglo XII, puede verse en una pintura mural de la capilla de Li—

get (Chemillé—sur—Indrois) (iB). Es a Tines de este siglo cuando

comienza a aparecer de forma generalizada en Occidente este tema,

supliendo y renovando poco a poco el esquema bizantino; así, si

en Oriente la Virgen aparece representada siempre muerta, ya que

su alma, que acaba de dejar su cuerpo, se acurruca en los brazos

de Cristo, en Occidente se prefiere representarla moribunda, con

un cirio en la mano (el primer aspecto lo coge la miniatura del

manuscrito SI. n.3 escurialense al aparecer Santa Maria con los

ojos abiertos; el segundo, no lo toma: Ella cruza las manos so-

bre su cintura>. En cuanto a los Apóstoles, en Occidente, 5. Pe-

dro adelanta a 5. Juan en preeminencia; suele llevar un libro de

rezos que contine las oraciones del oficio de difuntos; es este

rasgo el que permite identificar al único Apóstol con libro de la

miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense (19). Uno de los

primeros modelos conservados del arte monumental se encuentra en

el dintel de la portada de Senlis, de hacia 1175 (20), en el de

la colegiata de flantes (de hacia 1180) (21) y Laon (de hacia 1190>

(22), así como en las obras derivadas da esta última: Transeptos

Norte (23) y Sur de la Catedral de Chaares (24), timpano de la

puerta izquierda de la fachada occidental de la Catedral de Paris

(25) y timpano de la catedral de Lausana (26); también en el de

la iglesia de Esslingen (Suabia) (27) y en un bajorrelieve del
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transepto Sur de la Catedral de Estrasburgo (28). No obstante, el

arte monumental del siglo XIII no se mantuvo fiel durante mucho

tiempo a la fórmula primitiva, siendo rara la aparición de Cris-

to en el momento del Tránsito (29). LOS dinteles de Senlis y de

Chartres siguen el tipo tradicional. Los Apóstoles están agrupa-

dos alrededor del lecho mortuorio de Santa fiarla, mientras (en

Chartres) Cristo recibe el alma de su nadre (30). No obstante,

en esta última obra, el Señor se halla, en cierta medida, confun

dido entre los Apóstoles; a diferencia de otras obras bizantinas,

no hay nada (mandorla o mayor o menor ~¡eparación entre los seguí

dores de Cristo respecto a El) que los separe (31). En la minia-

tura del manuscrito 5.1. n3 escurialerse, tal distanciación se

produce a través de un elemento del motiliario (32) como son los

dos candeleros (uno a cada lado) con estadales encendidos, lo que

confiere a la miniatura un aspecto arcaico (hay que notar que,

en cuanto a la construcción compositiva, permanecen aún los dos

ángeles en los ángulos superiores de la miniatura, que en las

obras bizantinas llevan sus manos envueltas en paños prestos a

coger el alma de la Virgen; en la miniatura del manuscrito S.l.

n.3 escurialense, se ha sustituido únicamente (y a pesar de esto

el sentido cambia) los paños por incensarios, significando la ala

banza a la Madre de Dios) incluso ante obras anteriores, como una

tabla de Giotto que representa la “Dorm:Ltio Virginis” (Berlín—Dah

lem, Staatliche Museen, Gem~ldegalerie) (33), en una de Duccio de

la “Maestá” de la Catedral de Siena (34:’, en un fresco del ábsi-

de y del presbiterior de la iglesia parroquial del Bruc (Anoia),

de hacia 1300—1325) (35), y contemporáneas, como el retablo de

Marinyans (de 1.342) (36), en el políptico de la vida de Jesús de

la Pierpont Morgan Library de Nueva York (37), el retablo dedica
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do al Salvador procedente de la capilli sepulcral de fray Martin

de Alpartir del convento del Santo Se,ulcro de Zaragoza (de ha-

cia 1361) (38> y en una de las tablas del retablo del monasterio

de Sixena (39).

Este tema se convirtió en la forma más frecuente de repre-

sentar no sólo el paso del alma de la ~Tirgen de la tierra al cíe

lo, sino también el del cuerpo, es dec:Lr, el tema de la Asunción

o ascensión de Santa Maria al cielo en cuerpo y alma. Para su re

presentación, los artistas contaron con fuentes apócrifas que al

canzaron un enorme desarrollo a partir del siglo V. Así, en el

arte bizantino se representa, junto cori la “koimesis”, la Asun-

ción de la Madre de Dios en cuerpo y aJ.ma, y, tal vez debido a

ello, no se desarrollo en esta zona de manera individualizada el

pasaje de la Asunción, al estar implícito en el tema de la “Dor—

mitio”. No obstante, Occidente, siguiendo el relato de Gregorio

de Tours en sus “Librí Miraculorum” (PL.: 71, ccl. 708) (40), mo

dificó este tema y lo mostró con algunas variantes, representan-

do la Asunción independientemente, con lo que irá adquiriendo ca

da vez mayor importancia. En Occidente, los temas relativos a los

últimos momentos de la Virgen y a su glorificación se independi-

zan. Al grupo formado por Cristo con el alma de la Virgen, se le

va concediendo cada vez mayor importancia, siendo numerosisimos,

como ha podido verse (con independencia a su mayor o menor simili

tud con la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense), los

ejemplos conservados (41).

Hay un aspecto que aparece en el miniaturista del manuscrí

to S.l. n.3 escurialense y que ya se ha señalado: La ilustración
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representa el tránsito o ascensión del alma de la Virgen a los

cielos, no el de su cuerpo, tema este último que era representa-

do por ciertos artistas de la época. Se trata de un problema que

en la Edad Media resultaba espinoso y en el que, a fines del si-

glo XIII, aún no había acuerdo, como es el de la Asunción del

cuerpo de la Virgen a los cielos. Oficialmente, la Iglesia no se

pronunció al respecto; en este sentido, es ejemplar ver cómo de

la amplia producción de Inocencio III ~o hay ningún tratado sobre

este tema y cómo en el Cuarto Concilio de Letrán (1215) y Segundo

de Lyon (1274) no se trató en absoluto, que quedaría relegado a

las discusiones teológicas, a la literatura o a las creencias po

pulares (42). En este sentido, y fiel reflejo de ello es la minia

tura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, Ermengaud tampoco líe

ga a pronunciarse, o, por lo menos, sus palabras indican duda o

indiferencia acerca de este punto.

Como sucede en la mayoría de las fiestas primitivas de la

Iglesia, no son claros los comienzos de la “Assumptio Manee” o

de su “Dormición” (“koimesis” en griego, “dormitio” en latín) o

“Tránsito” (43). Fue bajo iniciativa del Papa Sergio (687—701)

que se introdujo esta fiesta en Occidente bajo el nombre de Dor-

mición de la Virgen; cien años después, bajo el pontificado de

5. Adriano 1 (772—795) su nombre cambió al de Asunción de la Vir

gen. Esto indica un cambio definitivo en el énfasis. En lugar de

la partida de Santa Maria de la vida terrena, su entrada gloriosa

al cielo para la vida eterna se realza :omo objeto de celebración

(44).

Parece ser que en Oriente existió una fiesta mariana ante—



323.

rior al Concilio de Efeso, llamada “mneme” o “Conmemoración de

Santa Maria”, que se celebraba en muchas partes el Domingo antes

de Navidad. Desde comienzos del siglo VI, se conmemoraba en Antio

quia y en las Galias el 18 de Febrero, y en relación con su muer

te, de igual manera a como se hacia corL los santos. En otras par

tes, como en Palestina, se celebraba eJ 15 de Agosto. Hacia el

alio 600, el emperador Mauricio mandó qize la fiesta se conmemora—

ra en todo Occidente en esta última fecha (45).

En las Escrituras no se habla en ningún momento de la muer

te de la Virgen ni, por supuesto, de las circunstancias y lugar

en que se produjo; por tanto, la historia de esta fiesta hay que

buscarla en narraciones apócrifas, sobre todo en la llamada gene

ralmente “Transitus”, que, con mayores o menores variaciones, se

conocía en versiones griegas, latinas, siriacas, copatas, árabes

y etíopes. El original procede seguramente del siglo y, figurando

como su autor S. Juan Evangelista (46). El texto venia a decir

que, aunque el cuerpo que llevó al Señor probó la muerte, no fue,

empero, entregado a la corrupción. Se sabe, pues, de la Asunción

de su cuerpo, pero la duda surgió sobre si éste se encontraría

conjuntamente con su alma en el cielo, si aguardaría en algún lu

gar expresamente elegido hasta el día da la resurrección de la

carne; en una palabra, no se especificaa claramente que la Vir-

gen estuviera en el cielo en cuerpo y alma. Que su alma estaba

con Dios, de eso no cabía duda, así como que su cuerpo había si-

do preservado de la corrupción (47). A partir de este momento,

hubo opiniones para las dos opciones:

Primeramente, la creencia en su af;unción corporal está im—
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plicita en la antigua oración latina “‘Ieneranda”, conocida en

Occidente por haberla mandado el Papa 3. Adriano 1 a Carlomagno

en un libro litúrgico, el “Sacramentar:Lo gregoriano”, que la con

tenía; en ella, la idea es prácticamente la misma del “Transitus’.

“este día en que la Santa Madre de Dios sufrió la muerte temporal,

pero no para permanecer en ella aquéll¿¡ de quien había nacido tu

Hijo, Nuescro Señor Encarnado” (48). Ur~a homilía anónima, de prin

cipios del siglo VIII, “In Assumptionem”, describe de forma simí

lar a como aparece representado en la niniatura del manuscrito

5.1. n.3 escurialense el Tránsito de la Virgen, pero afiade la pos

tenor asunción de su cuerpo: “Cristo, acompañado de las potencias

angélicas, vino a buscar a su madre, y como concibió sin concupis

cencia de la carne y dio a luz sin dolor, así, única mortal, en-

trega sin dolor su alma absolutamente inmaculada”. El anónimo au

tor explica que esto tenía que hacerse así porque si Cristo qui-

so padecer por la humanidad para redimirla, y si Santa Maria ja-

más habla pecado, era imposible que elís dejara su cuerpo con do

lot. Su muerte se debe a que fue concebida por la unión natural

de sus padres, idea apropiada contra todas aquellas sectas dua-

listas que negaban la naturaleza de Cristo o, como en el caso pos

tenor de los cátaros, cuatro siglos del3pués, que rechazaban la

humana de Santa fiaría, pensando que era angélica (49).

Andrés de Creta (muerto en el 740, arzobispo de Gortina,

piensa que el silencio de las Escrituras y de los Padres sobre la

muerte de la Virgen se debe a que, primero, falleció tardíamente,

por lo que su óbito no pudo ser consignado en el Nuevo Testamen-

to; segundo, a que era más necesario que, en un principio, se pre

dicara la Encarnación (“Hom. 1 ½ Dormitionem”) (50). 5. Juan Da
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masceno repite la misma idea que el autor anónimo de la homilía

“In Assumptionem”: Si el alma de Santa Maria tuvo que separarse

por fuerza del cuerpo, éste, al haber permanecido virginal y ha-

ber dado a luz sin dolor ni corrupción, no será sometido a la des

trucción del sepulcro; por eso, él prefiere hablar, más que de

muerte, de sueño, tránsito o llegada (al Paraíso) (“11am. 1 in Dar

mitionem”: 1) (51). Cosme Vestitor, probablemente un laico que vi

‘¡±6 hacia el 800 y cuya influencia fue enorme en Occidente, com—

pleta la idea, resaltando la naturaleza humana de Cristo y de Ha

ría, en virtud de ser ella la fAadre por la que el Señor tomó na—

turalea humana, argumentando que ambos cuerpos tienen la misma

carne y que, por tanto, jamás pueden ser sometidos a corrupción

alguna: “del cuerpo uno de fiaría y de Cristo se sigue una sola se

pultura y un solo tránsito a la inmortalidad, pues la carne de la

¡‘ladre y del 1-lijo es conocida como una sola y misma carne..., la

Madre al salir de este mundo, recibió la inmortalidad, y está le

gitimamente en el cielo, antes de la resurrección general prome-

tida, vino ya, juntamente con su Hijo al lado del Padre” (“ibm.

III in Assumptionem’: 11) (52).

En el “Breviarí” ya se ha hablado de la Inmaculada Concep—

ción de la Virgen, y que en el siglo IX preludió Teognesto (muer

to después del 871) en un encomio en que, en función de esta san

ta concepción, ella tuvo que ascender a] cielo corporalmente, a

los pocos días de morir, para no sufrir la destrucción del sepul

cro: “Era ciertamente conveniente que a la que, desde el princi-

pío fue concebida santamente por la oración santa en el seno de

su santa madre.., se le concediera también un tránsito santo; pues

como su principio fue santo, así también su vida y su término; es
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más, toda su existencia fue santa”; a su muerte, Jesús, como re-

fleja la miniatura y viene siendo habitual en todos estos autores,

separó el espíritu del cuerpo; pero sólo por pocos días, luego

volvieron a unirse “y esta unión dura rara siempre”; ya en el cie

lo en cuerpo y alma, la Virgen puede interceder por el mundo (to

das estas ideas pasarán a Occidente) (“Hom. in Dormitionem”; P.0.

16, 457—462) (53>.

Importa señalar, en principio, que la Dormición de la Vir-

gen es válida para demostrar la naturaleza humana de la Madre de

Dios, naturaleza que, unida a la divina, serviría para que Cris-

to pudiera realizar el plan de la Salvación: El Señor glorificó

el cuerpo y el alma de Santa Haría porque de ellos tomó su pro—

pía alma y su propio cuerpo (Abelardo: “Sermo 26”; la misma idea

aparece en Felipe de Harvengt (muerto en 1183)) (54).Esta defen

sa del cuerpo de la Virgen fue tomada también, contra las teorías

de los cátaros, por Alain de Lille (muerto en 1202); este autor,

aunque cree personalmente en la asunción corporal de Santa Maria,

difundida en Occidente por la homilía del Pseudo—Agustín que ve-

nia a rebatir la carta del Pseudo—Jerónimo, prefiere no enseñar-

la con entera certeza (de forma similar a como le ocurre, posible

mente, a Ermengaud) (55).

Por último, si por Santa Haría Crtsto adquirió su naturale

za human, como acaba de verse, y si, corno se viene repitiendo,

ella es tipo de la Iglesia, su asunción lo es también de la de la

Iglesia; un párrafo de un sermón de Radberto, abad de Corbie.

(muerto hacia el 860) viene a demostrarto: La Asunción de la Vir

gen, que entiende sólo como asunción del alma, en virtud del tex
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to de £seudo—Jerónimo, es a la par la asunción de la Iglesia, pues

Maria misma es el templo de Dios y el arca de la nueva alianza,

ya que en el seno de Maria estaba contenida, en germen, toda la

iglesia (“Sermo in Assumptione Beatae Mariae Virginis”; ML.: 96,

col. 241 A) (57); estas ideas serán seguidas posteriormente por

Odilón de Cluny (muerto en 1040) en su “Sermo 12” (ML.: 142, col,

1028 A) (57). Estas dos ideas son complementarias, no excluyentes,

en tanto que rechazo contra las tesis citaras.

2.— La Coronación de la Virgen

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (sin “titulus”), f. 106 y.

Esta escena supone la culminación de la glorificación de

Santa Haría. Cristo y la Virgen aparecen sentados en el mismo

trono, flanqueados por un ángel a cada lado que sostiene un can-

delero con un estadal decorado. A la izquierda, la Virgen, con

las manos juntas y en alto> en actitud de adoración, está sien-

do coronada por Cristo (a la derecha), cuya mano diestra sostie-

ne la corona que coloca a Santa Maria sobre su cabeza; sostiene

un libro con la izquierda. 1-lay que tenar en cuenta varios aspec-

tos: El primero de ellos se refiere al hecho de estar sentados en

el mismo banco el Hijo y la Madre, lo que marca una equiparación

entre ambos o la llamada del primero a la segunda para que acce—

da (en virtud de sus méritos) a esta posición honorífica; no obs

tante, aún puede marcarse una superior:Ldad en la figura de Cris-

to, representado casi de frente, frente a la Virgen, prácticamen

te de perfil. Además, ella junta ante El las manos, y es el segun

do punto, gesto que sólo se hace ante ~;eres cuya naturaleza o pez:

sonalidad esté por encima de la propia condición del que junta
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las manos; es el único posible ante Dics, y marca el reconocimien

to de la debilidad y fragilidad ante e] Señor, del que se espera,

en este caso, el reconocimiento de los méritos. A su vez, la Vir

gen esté sentada a la derecha de Cristc, situación preferencial

en las representaciones medievales (58).

Las fuentes plásticas para la representación de Cristo y

de la Virgen entronizados, sentados uno al lado del otro, provie

nen del arte de la AntigUedad, donde dioses y diosas aparecen jun

tos en el mismo trono, al igual que las imágenes oficiales de los

emperadores (“sacrae imagines”) (59). Este tipo de representación

entró en el arte cortesano bizantino. En monedas oficiales de fi

nes del siglo VI, la emperatriz aparece entronizada junto a su

esposo, paticipando de su poder y honor. Penetrado de ideas relí

giosas, el arte cortesano bizantino provee así a la pareja impe-

rial sobre la tierra un tipo pictórico similar al de la pareja

sagrada en el cielo. No obstante, aunque, como se vera más adelan

te, el triunfo de la Virgen en el el empíreo fue profusamente des

crito en la Iglesia oriental, nunca llegó a representarse en el

arte bizantino. Por su parte, el occidetal aportó obras de peque

ñas dimensiones que pueden considerarse como antecesoras de los

grandes prototipos de lo que será la coronación de Santa Maria,

como puede verse en el “Sacramentario de Peterhausen” (Heidelberg,

Bibí. Universitaria, Cod. Sal. IXb, ff. 40 v.—41 r.) (60) y en el

“Sacramentario de Worms” (Paris, Bibí. de l’Arsenal, ms. 610, 1.

25 y.) (61), ambos obras otonianas, donde Maria, que sostiene,

al igual que la Iglesia, una cruz, se sienta a la derecha de Cris

to (62). Las primeras relaciones de la Asunción de la Virgen con

el de su Coronación por la mano de Dios hacen su aparición en el
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“Bendicional de St. Ethelwold”, obra p¡:ocedente de Winchester de

hacia el 980, actualmente en Chatswortii (63>, y en su copia, el

“Sacramentario de Robert de Jumi~ges”, de hacia 1000—1008 (Rouen,,

Bibí. Pubí., ms. Y. 7) (64), así como en un códice conservado en

Paris (Bibí. Nat., ms. lat. 9948) (65). En cuanto a la primera

obra, se trata de una Asunción de la V:Lrgen (erróneamente identí

ficada con el Tránsito). En el folio (k02 y.) opuesto al texto de

la bendición de la fiesta de la Asunción (15 de Agosto), hay una

escena que representa a un grupo de Apóstoles de pie en tierra;

la cama con la Virgen, reclinada sobre ellos, está en el aire;

tres mujeres se lamentan en el fondo. Cuatro ángeles descienden

del cielo para encontrarse con ella, y en lo alto de la composi-

ción se ve la “Dextera Dominí” que lleva una corona. En la segun

da obra, donde Santa fiaría aparece sobre su lecho de muerte, y

cuatro mujeres lloran, la “Dextera Domini” aparece de nuevo, pe-

ro esta vez no sosteniendo la corona, ¿sta se ve debajo unida a

la mano de Dios por rayos de luz. Se trata, pues, de una alusión

a la Coronación de la Virgen (66). Se ha sugerido que la ilustra

ción insular, como se está viendo, contribuyó a esta escena. La

aparición de Santa fiaría ya coronada a). lado de la divinidad se

encuentra en un dibujo del estilo de le escuela de Winchester de

los “Oficios de New Minster”, escritos hacia 1012—1020, ilustran

do el “Officicium Trinitatis” (Londres, British Huseum, Cotton ms.

Titus D. XXVII. f. 75 y.) que representa, no a la Santísima Tri-

nidad, sino a un grupo de cinco (la llamada “Quinitas” por [Canto

rowicz) (67): Dios Padre a la derecha, Cristo en el centro, la

Virgen a la izquierda con el Niño Jesús en sus brazos y la palo

ma del Espíritu Santo encima (68). La apariencia de la Virgen sen

tada en el mismo trono que el Padre y el Hijo es un hecho inusual
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en una fecha tan temprana, al igual que las miniaturas otonianas

antes comentadas; este aspecto no volverá a repetirse hasta el si

glo XII en las escenas de la Coronación de la Virgen (69). Por

otra parte, otro elemento que contribuirá poderosamente a la for

mación de este tema iconográfico es la representación de Cristo

coronando a la Iglesia (mientras desvela o repudia a la Sinagoga)

(70); es significativo que> a fines del siglo XII, el tema del

triunfo o de la Coronación de Santa Haría sea suficientemente co

nocido ya en el arte occidental; época en que la Iglesia trata

de afirmar, consiguiéndolo, su poder (71) contra las doctrinas

que tratan de desacreditar su magisterio, como es el caso de las

cátaras; además, es conocida la equiparación que, ya desde anti-

guo (sobre todo en tiempos de 5. Ambrosio y de 5. Agustín, cuan-

do el poder de la Iglesia pasa por una situación similar), se hí

zo entre Iglesia y Santa Maria; en este sentido, Gerhor de Rei—

chenberg expone que la Virgen, similitud y perfección de la Igle

sia, según el pensamiento ambrosiano y agustiniano, encarna la

mejor parte de la Sinagoga, Esposa del Padre. El la ha fecundado

de su Verbo, salido de ella como “el esposo de la cámara nupcial”.

Todas las almas llamadas a la visión beatífica están asumidas en

Santa Haría, que es la “consumatio Synsgogae”. La “hija electísí

ma de os patriarcas” se convierte en el Calvario, por la persona

de San Juan, en la madre de los apóstoles y de la “Eccíesia sanc

tae nava inchatio” (“Liber de gloria et honore Filu Hominis”: 10,

1; PL.: 194, col. 1105) (72). Esta idea de la Virgen que ha red_

bido la mejor parte de la Sinagoga, “prioris ecclesiae pars opti.

ma, Dei Patris sponsa”, procede de Roberto de 5. Lorenzo (“De

Spiritu Sancto”: 1, 7; PL.: 167, col. 1577) (73). En la “Alterca

tione Ecclesiae et Synagogae”, antes atribuido a 5. Agustín, la
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Iglesia dice: “Ego sum regina quae te ie regno deposui, ego sum

sponsa quae delirictis idolis, de silv3 et de monte descendí” (74).

Así pues, de todos estos datos puede deducirse que la coronación

de la Iglesia fue una de las fuentes fundamentales para el tema

de la Coronación de la Virgen, que, en una época como fines del

siglo XII y siglo XIII, se presenta coiio tipo de aquélla.

No es posible establecer con total precisión dónde y cuán-

do recibió este tema por primera vez si’ forma monumental en el

arte occidental. E. Male, sugirió que 2izo su aparición alrede-

dor de 1140—1143 wn ví mosaico del ábside de Santa Maria in Tras

tevere de Roma (75), que derivaba de u1a vidriera que Suger donó

a la Catedral de Paris. Le Viel, que a mediados del siglo XVIII

estuvo encargado de desmantelar y destruir este vitral, describe

su tema muy vagamente como ‘cuna especia de triunfo de la Virgen”.

Inocencio II, que mandó el mosaico de Santa Maria in Trastevere,

viajó a Francia en 1131 y visitó Paris y Saint—Denis. Según Hale,

fue aquí donde el Papa vio la vidriera de Suger con el triunfo de

Santa ¡-¡aria, quedando tan impresionado por este nuevo tema que lo

copió en el mosaico romano (76). Si esta teoría es correcta, el

vitral de Suger para Notre—Dame tuvo que haberse hecho antes de

1131, el año de la visita del Papa. Es muy improbable, sin embar

go, ya que el taller de fabricación de vidrieras de Saint—Denis,

como el propio Hale admite en otro lugar (77), no estuvo en acti

yo hasta 1140. La teoría del origen francés de la Coronación fue

seguida por U Bréhier (78), que sugir:Ló que el vitral con la es

cena del triunfo de la Virgen de la Cal:edral de Angers es tan an

tigua como el mosaico de Santa Haría ½ Trastevere. Sin embargo,

ahora se acepta que el vitral de Angers data de 1161—177, siendo
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contemporáneo del timpano de Cambrai probablemente. A su vez, el

mismo E. Hale, sugirió que la representación más antigua en escul

tura fue la del tímpano de Senlis (80), de hacia 1185; no obstan

te, esta escena no puede llamarse propiamente coronación, sino

más bien triunfo de la Virgen, puesto ~ue ésta ya ha tenido lugar.

La iconografía de la escena de Angers nuestra gran similitud con

el timpano de Senlis, por lo que E. Hale sugirió que ambos tuvie

ron como precedente un prototipo común, el vitral desaparecido de

Suger (81). Parece ser, como trata de demostrar O. Zarnecki (82)

que entre los capiteles del claustro da la Abadía de Reading, fi

guraba, ya hacia 1130, una coronación de la Virgen (83>; aunque

para L. Réau (84) puede tratarse igualmente de una coronación de

Betsabé, de Ester o de una virgen prudante. En Francia, dentro

del arte monumental, puede señalarse, irácticamente contemporáneo

al capitel de Reading, uno de los timpanos de la fachada del prio

rato cluniacense de La Charité—sur—Loi:te (¿hacia 1135?) (85); no

obstante, la coronación sólo está concebida como una teofanía con

la Virgen en pie ante Cristo que le invita a entrar en su gloria0

Más próximo al concepto de Coronación en cuanto que es Cristo

quien efectivamente coloca una corona sobre la cabeza de su Hadre

(ambos sentados en el mismo trono), es el timpano de la iglesia

de Quenington (Glos) (86). En un detalLe, se sigue la iconografía

del mosaico de Santa Maria in Trasteve3:e: Cristo está colocado en

el centrode la composición. A causa de su carácter provincial, es

bastante difícil dilucidar su fecha; no obstante, juzgando por la

evidencia arquitectónica, no parece sei: posterior a 1150. No hay

duda de la existencia de una conexión entre los escultores de Rea

ding y de Quenington. Es probable que ¿imbos siguieran un modelo

exranjero, que pudo haber sido un objeto móvil: Una miniatura o
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un marfil, por ejemplo. Bajo la reserva respecto a la interpreta

ción del capitel de la Abadía de Readirig y con la evidencia del

timpano de Quenington (así como los precedentes de las miniaturas

del “Bendicional de Ethelwold” y del “Sacramentario de Robert de

Jumi~ges”), es probable que la Coronación de la Virgen sea de or~

gen insular, explicándose esta precocilad por la particular fuer

za que gozó el culto a la Virgen en esta zona. Desde principios

delsiglo XI, varios monasterios del Sur de Inglaterra, bajo la iii

fluencia de los monasterios griegos de Italia, celebraban la fies

ta de la Inmaculada Concepción de la Virgen, siendo los primeros

en ello de la Iglesia latina. Como restiltado de la conquista, es

ta fiesta, desconocida por los normand’~s, fue abolida y no volve

rá a encontrarse en el calendario hasta la reorganización hecha

por Lanfranco para sus monjes. Poco después se estableció un mo-

vimiento para restablecer esta fiesta, sin duda bajo la influen-

cia de Anselmo que como su tío el arzobispo era italiano. Al prin

cipio, fue abad del. monasterio griego de 5. Sabas, donde se cono-

cía la fIesta de la Concepción, y cuando llego a ser abad de Bury

St. Edmunds en 1121, introdujo la fiesta en esta abadía. Casi si-

multáneamente, se volvió a celebrar la fiesta en otros monasterios,

como el de Westminster, St. Albans, Gloucester, Winchcombe (próxi

mo a Quenington) y Worcester. Se introdujo en la abadía de Reading

por su primer abad, Hugo (1123—1129) con el apoyo de Enrique 1.

en 1129, el Concilio de Londres reconoció oficialmente la fiesta

de la Inmaculada Concepción, que se acompañó con disputas y escriL

tos teológicos, creando una atmósfera apropiada para invenciones

iconográficas avanzadas. Otra fiesta dedicada a la Virgen, y en

conexión más directa con la escena de La Coronación fue la Asun-

ción (81), instituida por las leyes de Alfredo y reconocida por



334’

Lanfranco como una de las cinco principales del año (88).

Por lo que se refiere a la entronización de la Virgen del

mosaico del ábside de Santa Maria in Trastevere de Roma, iglesia

reconstruida por Inocencio II después de 1140 y acabada tras su

muerte (¿1148?), se sabe que en Septiembre de 1130, tras la

elección del antipapa Anacleto, el futuro Inocencio II, como ya

se ha dicho, se refugió en zona francesa, encontrándose con Suger

en Cluny; su regreso tendría lugar en 1132. Suger realizó su últi

mo viaje a la Península Italiana en 1129. Ni el vitral de Notre—

Dame ni el mosaico de Santa Maria in Trastever existían aún. Es-

te nació en un contexto histórico independiente, siendo la prime-

ra obra que transportó al plano monumental el tema de la glorifi-

cación de la Virgen por Cristo tras su Asunción, no la coronación.

Ceñida su cabeza con una diadema de oro y vestida con ropas dora-

das, la Virgen comparte el trono con Cristo. Sobre el libro que

sostiene el Señor, aparece escrita la invitación: “Vení electa mea

et ponam ½ te thronum meum”. El oro de la vestimenta y de la coro

na de la Virgen responde simbólicamente al versículo 10 del Salmo:

“Astití regina a dextris tuis in vestitu deaurato circumdata vane

tate”, que Abelardo, en su sermón dirigido a las religiosas de Pa

raclet interpreta como anuncio de la resurrección del cuerpo y

glorificación de la Virgen a la derecha de Cristo (PL.: 178; cole.

541—543). La elevación sobre un mismo trono de Cristo y de la Vm

gen pudo haber estado inspirada visualmente por la ceremonia del

15 de Agosto en Santa Haría la Mayor. En la noche de la Asunción,

la imagen ajeropoiética de Cristo era sacada de la capilla del

Sancta Sanctorum dc 5. Juan de Letrán y llevada en procesión has-

ta Santa Haría la Mayor. Durante la misa, esta imagen y el icono
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de la Virgen se elevaban el uno al ladc’ del otro. Un poema com-

puesto por Juan d’Aqui para Otón III en el año 1000 evoca la

aproximación de los solios en una entronización común: “Sistitur

in solio dominí spectabili signum,/Thectocosque suo sistitur in

solio” (“Carmen in nocte quando tabula portatur”: vv. 467 Ss.; Mo

numenta Germanae Historica: Poetarum LEtinorum Medii Aevi) (89).

A fines del siglo XII, la escena de la Coronación se hizo

relativamente frecuente en zona germans-: Se encuentra, por ejem-

pío, en el “Salterio de Sta. Isabel”, en Cividale, una obra ger-

mana de hacia 1200, y en el “Misal de flainricus Sacrista” (Nueva

York, Pierpont Morgan Library, ms. 711, f. 57 r.), donde apare-

ce dos veces, una en la cubierta de metal y otra en miniatura,

ambas del XII; entre esta época y principios del XIII, hay ejem—

píos de este tema en los reinos hispánicos y en Suecia (90).

El tema de la Coronación de la Virgen no tuvo siempre la

misma forma y, a lo largo del tiempo, sufrió transformaciones.

Ya se ha hablado del timpano de Senlis, que fue seguido por Laon

(91) y por el timpano central de la portada Norte de la Catedral

de Chartres, que date de los primeros años del siglo XIII (92).

El segundo paso para la configuración de la escena de la Corona-

ción propiamente dicha fue dado alrededor de 1220 en Notre—Dame

de Paris en el timpano izquierdo de la fachada occidental (93),

donde Santa Haría aún no es coronada por Cristo, sino por los án

geles; ella junta las manos y se vuelve hacia el Señor, que la

bendice y le presenta un cetro, símbolo de su poder, que quiere

compartir con su Madre; este tema se encontrará también en la mier

ta lateral de la Catedral de Lausana (94).
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Por dítimo, se llega al modelo que sigue la miniatura del

manuscrito 5.1. n.3 escurialense, donde Cristo aparece coronando

a Santa Maria. Dentro de esta fórmula, L. Réau distingue tres ti

pos (95); el primero de ellos es el que aparece en el manuscrito

escurialense (96), se caracteriza en que la Virgen aparece senta

da en el trono; se cuenta con antecedentes en manuscritos, como

en una Historia de Cristo con con figuras, de fines del siglo XII,

procedente de 5. Marcial de Limoges (97) y en el “Salterio de 5.

Luis y Blanca de Castilla” (Paris, Bibí. de l’Arsenal) (98); es-

te modelo hará su aparición en el arte monumental hacia 1250, ha

biendo sido creado en Sens (99), Auxerre (100) y Reims (101), Po

pularizándose por todo el occidente europeo a través de marfiles

franceses; puede verse también en el tímpano de la iglesia de

Saint—Yved de Brenisne (Aisne) (102), en el gablete de la porta-

da de la Calenda de la Catedral de Rouen (103), en el tímpano de

la portada de la Virgen de la Catedral de Bourges (con la pecu-

liaridad iconográfica de encontrarse la Madre de Dios a la izquier

da de su Hijo) (104), en el del transepto de la Catedral de Es-

trasburgo (105), en el de la iglesia de Kaiserberg (Alsacia) (106),

en el timpano de la portada de la Catedral de Toro (107), en el

mosaico absidial de Santa Haría la Mayor de Roma (de hacia 1290)

de Jacopo Torrití (108), en una pintura del ábside de Vernais

(Cher) (109), en el grupo de marfil policromado del Louvre (110).

Esta fórmula marca el apogeo del culto a la Virgen en el siglo

XIII (111).

El simbolismo tipológico asociado a la coronación de la Vir

gen tiene dos prefiguras del Antiguo Testamento y una del Nuevo:

Betsabé invitada por su hijo Salomón a ocupar el lugar a su dere
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cha en el trono (III Re. 2, 19), Ester elevada a la condición de

reina por Asuero (Est. 2, 17) y la mujer coronada de estrellas

del Apocalipsis (12, 1) han servido de prototipo a la reina de

los cielos. Aunque iconográficamente este tema tiene un origen to

talmente occidental, no lo es tanto, el literario. Se ha demostra

do cuán grande fue la influencia de Oriente en la mariologia

occidental (112). En la Iglesia latina, comienza a hablarse por

primera vez de María como reina de los cielos en el siglo VIII,

en un sermón de Ambrosio Autperto (muerto en 784), donde se dice

que “Maria está exaltada sobre todos los ángeles y reina con Cris

to. Basta que se le llame, con verdad, reina del cielo, pues dio

a luz al rey de los ángeles” (“Sermo in Assumptione”: 2 ss.; ML..

39, col. 2130) (113). Probablemente, debido a que este autor fue

abad de un monasterio en Benevento, tuvo ocasión de conocer las

ideas orientales sobre este tema que en este momento eran corrien

tes en Bizancio, mientras que en Occidente resultaban algo extaor

dinario. Este pensamiento lo continúa Pablo el Diácono <fallecido

en el 800) que-sigue, igualmente, modelos griegos, y ve en sus

poesías a Santa Haría como reina poderosa, al igual que Nalafrido

Estrabón (muerto en el 848) que le llana reina en su poema sobre

la agricultura (Monumenta Germanae Historica: Poetarum Latinorum

Medii Aevi: 51, 349) (114). Rábano Mauro (muerto en 856) dice de

ella que reina eternamente al lado de su Hijo (“Homilía 29”; ML..

110, col. 56 A) (115), idea recogida pir su discípulo Otfrido (fa

llecido en 870); esta imagen es completada con la de la reina pre

dicha por todos los profetas que da Pascasio Radberto en el “Con

fitis me” atribuido al Pseudo—Jerónimo (116); loa ángeles la ala

ban como reina junto a su Hijo segtin H:incmaro (muerto en 862)

(“In Carmen Dogmaticum de Beata Maria”; Ilonumenta Germanae Misto
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rica: Poetarum Latinorun Medii Aevi: III, 41.2, 87, 1) (117), aun

que nunca reina igual que El. Todas estas ideas (reina de los cie

los y anunciada como tal por los profetas) aparecen en Notker “el

Tartamudo” de Saint—Gall (muerto en 912), que se rodeó de monjes

griegos. En este sentido, no hay que olvidar algo tan evidente co

mo el “Salve Regina”, compuesto a fines del siglo X o principios

del XI (118). Es aspecto de verla, no sólo como señora de los cie

los-reverenciada por los ángeles, sino también como del mundo se

encuentra en 5. Anselmo de Canterbury (muerto en 1109), en su

“Oratio VII” (119); esto es así, en op:Lnión de Eadmer (muerto en

1124), porque el Espíritu Santo que descendió sobre ella le ha he

cho reina del cielo, de la tierra y de todo cuanto en ellos hay

(“Liber de excellentia Virginis tlariae”: 4; ML.: 159, col. 565 3),

y ttas la Asunción, ella impera sobre l:odo el mundo “compartiendo

con su Hijo, en virtud de su derecho de Madre, la presidencia so

bre cielo y tierra” (“Ibidem”: 9; ML.: 159, col. 574 C) (120);

ella posee, en opinión de Ruperto de Deutz (muerto hacia 1135),

este poder legitimo, según la concepción jurídica medieval, pues

es =ladre de la Iglesia, por ser hermana de Cristo por la fe y su

esposa por la caridad (“Comm. in Cantica Canticorum”; ML.: 168,

cols. 891 A—898 B) (121).

Tras haber visto el concepto de La Virgen como reina, se pa

saré a continuación a comentar la Coronación por su Hijo. En prin

cipio, las narraciones latinas no fueron más allá del hecho de la

Asunción; ninguna habla de la Coronanc:Lón y entronización por Cris

to en el cielo. Sin embargo, dos pasajes del Antiguo Testamento

se hicieron famosos cuando se interpretaron como predicciones es

pecificas del Triunfo de la Virgen: “Ven del Libano, esposa mÍa,
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ven del Libano, ven y serás coronada” (Cant. 4, 8) y “La reina se

sentó a tu derecha vestida de oro” (Paul. 44, 10). Estos pasajes

fueron considerados como fuentes literarias terminales para la

Coronación de Santa Maria (122). Mientras el significado histórí

co del Triunfo de la Virgen deriva en último lugar de la interpre

tación de estos dos pasajes bíblicos, está íntimamente unido a la

liturgia. La mayoría de las lecciones rara la festividad y la oc

tava de la Asunción de Maria se tomó de una carta atribuida a S.

Jerónimo, y actualmente a Pascasio Radterto. La epístola no sólo

cita el famoso versículo del Cantar de los Cantares, sino también

por qué Maria es coronada como reina; ella es digna de ser entro

nizada con su Hijo porque “el Salvador le permite compartir su

trono con alegría” y, además, “Elevada de forma que no puede des

cribirse, gobierna para siempre con su Hijo” (“Epistola IX ad

Paulam et Eustochium de assumptione beatae Hariae Virginis”; PL.:

30, cols. 126 Ss.) (123). Esta carta del Pseudo—Jerónimo se con-

virtió en la principal fuente literaria de la representación del

triunfo de la Virgen en el cielo. El Pseudo—Jerónimo afirma que

Santa Maria fue digna del privilegio de la glorificación por ser

I’ladre de Cristo (PL.: 30, col. 132); la misma idea aparece en Ala

nus de ltnsulis: “Veni ad me per ascensionem, qui veni ad te per

carnis assumptionem” (PL.: 210, col. 132) (124). Este aspecto

reafirma que Cristo tomó su naturaleza riumana de la Virgen, aspec

to que, como ya se ha visto, rechazaban los cátaros; por lo tan-

to, en esta época era necesario recalcar que la Virgen es Madre

de Cristo como Dios y como hombre. La influencia del Pseudo—Jeró

nimo se hace sentir: “De tal manera debemos creer en la Madre del

Sehor y darle honor a la que nos dio a J)ios y hombre; ni hombre

sin Dios ni Dios sin hombre, sino único y verdadero Dios y hombre,
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Jesucristo” (PL.: 30, col. 135) (125). En numerosas catedrales,

como las de París, Senlis, Laon, Mantes y Chartres, y en muchas

iglesias posteriores, se representó el Tránsito, Asunción (o re-

surrección) y triunfo final de la Virgen en el cielo; estas esce

nas, como en el manuscrito SI. n.3 escurialense, refutaban visí

blemente las creencias heréticas; la aparición de estos temas en

la zona entorno a L’Ile de France se debe a los adeptos que ganó

la herejía en estos territorios. En lLE3, el arzobispo Guillermo

de Reims, tío del rey Felipe Augusto, y el conde Felipe de Flan—

dés, tío de la reina Isabel, trataron ce devolver a la Iglesia

un gran número de herejes de Arras (126). La iglesia de Chartres

tomó una parte activa en el combate de la herejía de los albigen

ses. En 1210, Renaud de liougon, arzobispo de Chartres, se puso

en camio con el ábispo de Beauvais y lcs condes de Dreux y Pon—

thin a ayudar a Simón de Monfort en el sitio de Termes (127). En

1198, algunos clérigos pertenecientes a la diócesis de Paris se

encaminaron en una campaña intensiva de predicación penitencial,

haciedo trabajo misionero. Autorizado ;or el Papa con una licen—

cia de predicación, un simple sacerdote, Fulk de Neully, Se hizo

importante debido a su exitosa conversión de pecadores. También

devolvió herejes a la Iglesia o los extirpó despiadadamente. Ases

tó un serio golpe a los cátaros cuando descubrió a Terric, el he

resiarca de Nivernais, en una cueva cerca de Corbigny al que hi-

zo que fuera quemado. La fama del sacerdote como misionero y tau

maturgo se extendió por toda Europa. Cronistas franceses, germa-

nos e ingleses contaron el éxito de su labor misionera. Eligió

como ayudantes, entre otros, a Roberto de Courvon y a Pedro de

Roissy, que en 1208 fue canceller de la Escuela de Chartres hasta

1213 (128).
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Continuando con su significado h:Lstórico, la glorificación

de la Virgen tiene un sentido alegórico, ya que, como se ha visto,

ella tipifica a la Iglesia, esposa de Cristo.

Los teólogos medievales establecieron un paralelismo perfee

to entre Maria y la Iglesia (129). De acuerdo con los Evangelios,

Santa Maria fue a la vez virgen y Madre de Cristo. Habiéndo sido

elegida por el Señor como vehículo de La Encarnación, fue consi-

derada como la Esposa de Dios; a este respecto, Fulberto de Char

tres dice: “sponsa scilicet et matre Dimini Maria” (“Sermo VI”;

PL.: 141, col. 325) (130).

La Iglesia fue igualmente definida como Esposa de Cristo

para dar al fiel un claro entendimiento de su estrecha, permanen

te y amorosa unión con el Salvador. 5. Pablo exhortó a los mari-

dos a amar a sus esposas “incluso como Cristo también amó a la

Iglesia, y se entregó a si mismo por ella” (Ef. 5, 25). Según el

Apocalipsis, la Ciudad Santa, la Nueva Jerusalén, simboliza obvía

mente a la Iglesia, descendiendo del cielo “preparada como una

esposa adornada por su esposo’ (Ap. 21, 2) (131).

Desde 5. Ambrosio (que dice: “Bene desponsata, sed virgo,

quia est Eccíesia typus, quae est inmaculata, sed nupta” (“Trata

do sobre el Evangelio de 5. Lucas”: 1. 2, c. 7) (132)) y 5. Agus

tin (que sostiene que “Haría corporalizer caput hujus corporis

peperit: Eccíesia spiritualiter membra illius capitis parit. In

utrque virginitas fecunditatem non impedit: in utraque fecundí—

tas virginitatem non adimit” (“De sanc:a virginitate”: c. 2; PL.,

40, col. 397); y que dice: “la Iglesia, de la que es figura Maria”
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<“Sermón 375 C”) (133)), la Iglesia fue llamada Virgen y Madre, y

todos los días da a luz a nuevos miembros. La interpretación de

María como tipo de la Iglesia fue también reconocida por la li-

turgia. De acuerdo con la “Glosa Ordinaria”, el salmo 44 es can-

tado en el día de la Virgen porque lo que se dice en general acer

ca de la Iglesia puede aplicarse especialmente a Santa liaría (PL.:

113, col. 911) (134). Juan Beleth lo declara más elaboradamente

en su “Rationale divinorum officiorum”. escrito alrededor de 1160:

“Durante esta fiesta de la Asunción, los salmos, etc, se cantan

especialmente a la Bienaventurada Virgen, recitAndose usualmente

en el día de la dedicación de la IglesÑa, porque como la Iglesia

es la madre de todos los santos y lleva el nombre de virginidad,

es decir, de mente y fe, que es mejor que todo el cuerpo, así

ella se llama Esposa de Cristo. Además,, se dice: “Te he desposado

con un único marido, que es Cristo, para presentarte a él como

una casta virgen” (II Cor. 11, 2) y as= la Bienaventurada Haría

es llamada verdaderamente la Virgen y La más santa de los santos”’

Cc. 146; PL.: 202, col. 150); un pasaje similar se encuentra en

el “Mitrale” (1. 9, c. 40; PL.: 213, col. 420) de Siccardus (135).

Ivo de Chartres dice al respecto: “Como la Madre de Cristo conci

bid siendo virgen, da a luz siendo virgen y permaneció virgen,

así la Madre Iglesia, la Esposa de Cristo, trae diariamente a los

pueblos cristianos al mundo a través del agua del bautismo, perma

neciendo virgen” (PL.: 162, col. 570) (136).

Los primeros Padres de la Iglesia habían interpretado el

Cantar de los Cantares como la unión amorosa entre Cristo y la

Iglesia o entre el Salvador y el alma humana. Más tarde, algunos

pasajes fueron aplicados ocasionalmente a la Virgen Haría. Fue,
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sin embargo, en el siglo XII cuando el canto nupcial de Salomón

llegó a ser explicado más ampliamente. Se dice que la Esposa del

Cantar de los Cantares puede entenderse bien como la Virgen María,

bien como la Iglesia. Así, la exégesis fue más allá de los confí

nes de la eclesiologia conceptual y adquirió un aspecto más huma

nizado. Este cambio, de acuerdo con el desarrollo de la venera-

ción a la Virgen, pudo haber contribuido a la popularidad que go

zaba desde fines del siglo XII la representación del Triunfo de

Santa Maria, que también tipifica a la Iglesia. Un comentario

atribuido a Alanus de Insulis interpre:a el Cantar de los Canta-

res de esta forma: “Como el Canto de Amor, es decir, el canto nu~

cial de Salomón, se refiere específica y espiritualmente a la

Iglesia, no obstante, todo lo que expliquemos como mejor podamos

bajo la divina inspiración, se refiere más específica y espiritual

mente a la gloriosa Virgen” (“Elucidat:Lo in Canta Canticorum”:

Prólogo; PL.: 210, col. 53) (137). Este intercambio de Maria y

la Iglesia fue rpetido en un comentario del Cantar de los Canta-

res muy verosímilmente escrito por Ped::o de Roissy, canciller de

la Escuela de Chartres entre 1208 y 1.213: “¿Quién es ésta que su

be a través del desierto? (Cant. 3, 6). Así habla la Sinagoga de

la Bienaventurada Virgen, o de la Iglesia, que sube a través del

menosprecio del mundo y no tiene tumor de pecado y la misma posee

en si todo género de virtudes. Todas las cosas están expuestas

sobre la Virgen” y “Alma mía (Cant. 5, 6). Eso puede leerse so-

bre la Iglesia o sobre la Bienaventurada Virgen” (Paris, Bibí.

Nat., ms. lat. 14435, ff. 143 r. y 145 r.) (138).

Honrada por Cristo, en la miniatura del manuscrito 5.1. n.3

escurialense, la Virgen Haría tipifica a la Iglesia, su Esposa.
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Así, en este manuscrito, se representa a los creyentes ortodoxos,

a la verdadera Maria y a la verdadera Iglesia (139).

Pueden destacarse, en resumen, varios aspectos de esta serie

dedicada a Santa Maria: En primer lugaz, la preexistencia y eter

nidad de Cristo, que, en cuanto Verbo, no tiene principio ni fin,

con lo que se afirma su naturaleza divina y no meramente angélica

(de criatura, en fin), como proponían los cátaros. Su venida a la

tierra como Salvador ya estaba profetizada desde el principio de

la caída del hombre por la promesa de Ja mujer que pisará la ca-

beza de la serpiente; en este sentido, al ser ya pensada por Dios,

liaría ya existe, y además sin pecado original; es, pues, inmacu-

lada, atributo que Ermengaud aplica a J.a Madre de Dios aunque la

Iglesia no lo hubiera proclamado aún como dogma. Es este mismo

Verbo aún no Encarnado el que profetiz~L su venida a través de la

existencia de su Madre, con lo cual se refuerza este carácter

eterno y preexistente de Cristo y, por tanto, su naturaleza divi

na. Otro hecho que lo ayala es la multitud de profecías a cerca

de su nacimiento virginal. A través de la divinidad de Cristo,

se llega a la creencia en la Santísima Trinidad (aspecto negado

también por los herejes) (140).

En segundo lugar, también desde el principio, pero sólo en

función de Cristo, Santa Maria es profetizada. De ella, pueden de

rivarse dos consecuencias importantes contra los herejes: Primera

mente, como mujer, es la persona de la que Cristo toma enteramen

te su naturaleza humana, evidencia que negaban los herejes, al

considerar esta naturaleza mera apariencia, ya que tanto la tiadre

como el Hijo eran criaturas puramente espirituales, ángeles. SeguLi
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&amente, la identificación entre Maria y la Iglesia. Si ésta es

atacada por los herejes, hay que reforzar la figura de la Madre

de Dios, considerada, como se ha visto, tipo de la Iglesia ya des

de 5. Agustín y 5. Ambrosio. Para Beda el Venerable (muerto en e).

735), ambas son a la par virgenes y madres; porque, como Haría a

jesús, la Iglesia nos concibe por el Enpíritu y nos da a luz sin

dolor (“Expositio in Luc.”: 2, 6 ss.; ML.: 92, 330), permanecien

do ambas virgenes también en el parto I”Ibidem”: 2, 23; ML.: 92,

col. 342) (141). Ambrosio Autperto, en su “Comentario al Apocali~

sis”, dice que el capitulo sexto de esl:e libro se refiere lo mis

mo a la Iglesia que a Santa Maria. Así,, continúa la tradición la

tina de la íntima relación de Haría con la Iglesia: “ora digamos

que la Virgen Madre Maria, ora que la Virgen Madre Iglesia, dio

a luz a Cristo, no nos apartamos de la verdad. Pues una nos dio

a luz a la cabeza y otra a los miembros” (“Coment.”: 532 0. Ha-

ría y la Iglesia son inseparables, porque la Madre de Dios es la

imagen de la Iglesia (“Ibidem”: 530 H) (142). “Si Cristo es her-

mano de los creyentes ¿por qué no había de ser Madre de los fie-

les la que dio a luz a Cristo? (“Sermo in Purificatione”: 7; HL.:

98, col. 1297 30) (143). Si ella es, pues, Madre de los cristia-

nos, los dio a luz al dar a luz a Cristo, con lo que se traslada

a cada creyente la doctrina ambrosiana de la Iglesia que vive con

Cristo en el seno de Santa María. Rábano Mauro (muerto en 856)

continúa la tradición latina de Maria como imagen de la Iglesia

que es esposa y virgen (“Homilía 29”; ML.: 110, col. 55 D) (144).

Pedro Damián (muerto en 1072), al iguaJ. que 5. Ambrosio y 5. Agus

tin, ve a la Virgen en la más íntima unión con la Iglesia, cuyo

origen es ella: Pues Cristo tomó carne de Maria y de El nació la

Iglesia cuando de su costado manó sangre y agua: “De esta manera
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se ve, pues, que la Iglesia también ha salido de Maria” (“Sermo

63”; HL.: 144, col. 861 A, 13) (145). En virtud de haber dado a

luz a Cristo y de ser El el fundador de la Iglesia, Guillermo de

Noyent (muerto en 1124) no ve sentido a la Iglesia sin Maria:

“Quita a Haría de la Iglesia, y ¿qué es la Iglesia sino miseria?

Pues sin su parto no hubiera nacido la redención” (146). 1-fugo de

5. Victor (fallecido en 1141), en su canto a la Asunción, sigue

el paralelo tradicional entre Maria y la Iglesia, ambas virgenes,

madres y esposas (“Sermo de assumptione beatae Virginis”; ML.:

196, cois. 405—524) (147). 5. Alberto Magno (entre 1200 y 1274),

en su “Comentario a Lucas”, compara a l4aria con la Iglesia, a la

que iguala en su belleza, pues ambas son esperanza de los pecado

res y guía de las tempestades de la tentación. Toda gracia, en la

Iglesia, viene de los merecimientos de Santa Maria, porque es Ma

dre del Salvador que ha abierto la puerta del cielo (10, 38) (148).

Otro aspecto interesante consiste en ver a Santa Maria tal

y como aparece en las ilustraciones anteriores a su Tránsito, y

sobre todo en la referida a la genealogía de Cristo, como nexo en

tre el Antiguo y el Nuevo Testamento, en virtud de ser profetiza

da en las Ezerituras y de ser iladre de Cristo; para Ruperto de

Deutz, al igual que para muchos de sus contemporáneos, la conti-

nuidad entre la Antigua y la Nueva Alianza tiene su punto de unión

en Maria, a la que llama “verdadera Je~:usalén e hija de la Igle-

sia del Antiguo Testamento” (“Comentar:Lum in Cantica Canticorum”;

ML.: 168, 867 A) (149); a su vez, a elLa se debe que Cristo sea

nuestro hermano, con lo que así se convierte en Madre de todos los

cristianos (“Ibídem”; ML.: 168, col. 950 D) (150).
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Por i5ltimo, teniendo en cuenta que el verdadero cuerpo de

Cristo se manifiesta en el Sacramento ciel altar, hay una relación

muy directa entre Santa María y Eucarintía (cuya eficacia techa-

ban los herejes) (151) segiTh Pedro Damn.án (muerto en 1072): “Pues

el mismo cuerpo de Cristo, que la Virgen Beatísima diera a lus,

el que alimentó en su seno, envolvió en pañales y cría con mater

nal solicitud, ese mismo cuerpo, digo, y no otro, recibismos ver

daderamente ahora en el altar santo” (siSermo 45”; ML.: 144, cols.

743 B as.) (152).

2.d.— Redención actual y permanente de] hombre a través del sa-ET
1 w
115 499 m
524 499 l
S
BT


cramento del perdón de los pecados

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense, Ef. 126 r.—132 y.; manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ff. 96 r.—97 y.

Una vez visto todo aquello que el cristiano debe creer, se

pasa a su conducta moral y a las formas de salvación que hay den

tro de la Iglesia. Una de ellas ya se ha visto al hablar del se-

gundo bloque en que se resumen los mandamientos, amar al prójimo

como a uno mismo, ilustrado por la tabla de las obras de miseri-

cordia. Además, hay otra maneraa de conseguir la salvación> y es

evitar los pecados; no obstante, para cumplir perfectamente esto,

hay dificultades, ya que el hombre se ve sometido en todo momento

a la tentación y al peligro de caer en ella; así pues, es a tra-

vés del sacramento de la Penitencia (cuya eficacia rechazan los

cAtaras) (1) como el cristiano puede borrar, o por lo menos miti

gar sus culpas para acceder a la redención. Como se verá, dentro

de este sacramento, la contricción, el arrepentimiento profundo

de corazón, es lo verdaderamente importante, llegando a excitarse
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con la consideración de los tormentos padecidos por Cristo en la

Pasión en contraste con la ingratitud demostrada al pecar, con eJ.

pensamiento en la muerte, las penas del infierno y el Juicio Fi-

nal.

2.d.I.— Absolución y penitencia

.

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

(‘Li preveire absolvo los peccadora cofess e penedens”), f. 126

r. (1).

Se trata de una miniatura dividiÉa en dos partes por un ele

mento significante perteneciente a la trquitectura, como es una

columna (2) y por una forma no significante como es el cambio en

los fondos de las dos escenas (3). En el extremo izquierdo, apa-

rece un franciscano sentado mirando al penitente (que aparece de

rodillas y con las manos juntas) e impcniéndole las manos sobre

la cabeza; en el ángulo superior derecho de la composición se ve

salir de entre nubes la representación del Espíritu Santo bajo

figura de paloma con nimbo crucífero, repitiéndose en la compo-

sición de la derecha, donde otro fraile (posiblemente pertenecien

también a alguna orden mendicante) sentado sobre un banco golpea

con tres largas varas verdes alpenitente que está frente a él de

rodillas, ligeramente inclinado y con las manos juntas; viste <ini

camente la ropa interior masculina conocida como braga (4).

Las representaciones del sacramento de la penitencia no go

zaron de gran fortuna iconográfica salvo a fines de la Baja Edad

Media (5). Un modelo similar al de la miniatura del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, con las dos escenas relativas
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al sacramento, aparece en la ilustraciSn de un manuscrito del si

glo XIV con el “titulus” “Dou sacrernent de sainte penitance” (Pa

ns, Bibí. Nat., me. fr. 1136, f. 58 rE) (6).

A continuación, se procederá al análisis por separado de ca

da una de las dos partes en que se divide esta miniatura.

En cuanto a la mitad izquierda, aparecen solos, dando la

idea de una cierta intimidad, el frai½ y el penitente; en este

sentido, hay que seflalar que, hacia la mitad del siglo XII, exis

tía un sitio reservado para las confesi.ones, a la vista del pue-

blo, pero separado, de manera que no pudiera oírse la conversa-

ción entre confesor y penitente; las confesiones fuera de la Igle

sia fueron prohibidas, a menos que se tratara de casos de extre-

ma gravedad (7). El ministro de la confesión aparece sentado,

mientras que el penitente está de rodillas, viéndose en este sen

tido una concordancia con lo preceptuado en las “Partidas’: “el

que diese la penitencia que estudiese en lugar alto, porque el

que de él la recibiese se podiese asentar a sus pies a facer la

homildanza” (Partida 1, titulo IV, ley LXXII) (8); es también lo

que aparece en numerosas miniaturas de las “Cántigas” (119 (el pe

nitente aparece con las manos juntas sentado a la turca antes de

la absolución) (9), 127, 137, 235, 272, 302 y 305) (10). En la mi

niatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense, el monje aparece ½

poniendo sus manos sobre la cabeza del penitente en el momento de

la absolución; en principio, este gesto esté reservado a relacio

nes de superior a inferior, sea cual sea el tipo de escala jerár

quita, y en él se transmite la realidad de un poder: El que impo

ne las manos está dotado de un saber y tana autoridad debidos a su
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naturaleza o función; ahora bien, este gesto está lleno de signí

ficaciones simbólicas y rituales (11). La imposición de manos apa

rece en la primitiva liturgia penltenc:Lal con la idea de ejecución

material de un juicio y de una sentenc:La absolutoria que el obls

po, bajo cuyo nombre actuaban entonces sacerdotes y diáconos, ha

bía dado ya (12). ~En tiempos de Ermengaud, la fórmula declarati-

va iba asociada a una precedente optativa; aunque ya en este épo

ca, esta última iba cayendo en desuso, y las pocas que quedaban

se asocian a las fórmulas indicativas, reduciéndose casi a una so

la: El “Ego te absolvo...”. No obstante, en el “Ordo” formulario

sancionado por el sínodo de Nimes de 1284, aún se prescribe ambas

fórmulas. El confesor, una vez sancionada la penitencia al fiel,

“poniendo las manos sobre su cabeza, ha de decir: “Indulgentiam,

absolutionem et remisslonem peccatorum tuorum tribuat omnipotena

Dominus. Et ego te absolvo auctoritate D.N.I.C. et beat. App. Pe

tri et Pauli et officii mihí commissi, ab fis peccatis quse con—

fessus es, et aliis oblitis” (13). Esta imposición de manos, de

tan antigua tradición, existía aún en tiempos de Ermengaud, y pro

bablemente estaba en gran auge, ya que algunos defendían con vehe

mencia su conveniencia, pues Sto. Tomás observa que ‘conjetura

que reivindica imprudentemente que la imposición de manos sea de

necesidad imperiosa de este sacramento” (‘summa Iheologica”: 3 q.

84 a. 3 ad. 5) (14). La cuestión nunca fue suscitada por los an-

tiguos, pero en la práctica la habían cimplido fielmente siempre.

Aunque reconocida por los teólogos como innecesaria “ad validita

ten”, algún ‘Ordo” y algún sínodo la habían recomendado también,

como es el caso de uno celebrado un poco antes de la elaboración

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense: EL de Tréveris, que tuvo lu

gar en 1310; aquí se prescribe que el sacerdote absuelva al pení
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tente “imponiéndole las manos sobre su cabeza” (15). En el. mamas

arito S.l. n.3 escurialense, se escogiS, dentro de todo el ritual

de la confesión, el momento de la absolución (a diferencia de la

ilustración de la “Cantiga 119” <16) ys vista) debido, probable-

mente a la corriente de pensamiento que en la época existía, y

que daba, según piensa especialmente Sto. Tomás junto con otros

maestros de la Escolástica, la importa:r>cia fundamental del sacra

inento a la “absolutio”, que para ellos era el instante en que ha

bis que poner la eficacia remisiva del sacramento. Según Sto. To

más, la absolución no declara únicamente el. perdón de los pecados,

sino que, como sacramento, lo produce efectivamente en el pecador

arrepentido. Es la parte principal de La “actio poenitentiale”,

en cuanto que se aplican los méritos de la Pasión de Cristo al

pecador <y por ello, como se verá más idelante, está puesto, sin

duda, en relación con las escenas culminantes del ciclo de la Pa

sión, para, en este sentido, exacerbar también el sentimiento de

contricción). Si el pecador tiene conti:icción perfecta, la abso—

lución le aumenta la gracia santificanl:e y remite una parte de la

pena temporal debida por el pecado. En relación con la absolución,

las demás partes del sacramento (contr~Lcci6n, acusación y satis—

facción) tienen su fundamento. Pese a formar materia del sacra-

mento, éste quedaría incompleto sin la absolución, que es la for

ma sacramental. Por tanto, el miniaturi.sta <o el director del pro

grama, más bien) escoge, dentro del proceso de la confesión, la

absolución, por considerarla, en consonancia con los teólogos de

la época, la parte principal y el elemento culminante de la pení

tanda (posteriormente eligirá la satfrfacción en cuanto perfec-

ta consecuencia de la confesión y muestra del verdadero arrepen-

timiento del pecador). Una vez clarificada la doctrina penitencial,
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se vigoriza, como ya se ha visto, en el campo litúrgico las fór-

mulas indicativas de la absolución. (17).

La función del sacerdote es la del mediador entre Dios y el

hombre en virtud de la potestad entregeda por Cristo para absol-

ver los pecados, aspecto que se tratarí más adelante, y que nega

ban los cátaros. Alejandro de Hales (muerto en 1245),hace, a es-

te respecto, un comentario cuando dice que el sacerdote asciende

primero a Dios para pedirle su gracia y después desciende de Dios

al hombre trayéndole su perdón; esto e:cplica el motivo de por qué

en el formulario de la absolución va en primer lugar la oración

que, como se vio, pide la gracia, y, dospuás, la fórmula indica-

tiva que la da: “deprecatio gratiam indicat, et absolutio gratiarn

supponit” (Alejandro de Hales: “Summa rheologica”: Ps 4, q. 21)

(18).

En ambas partes de la miniatura, la relativa a la absolu—

ción y al cumplimiento de la penitencie. impuesta, aparece la fi-

gura del Espíritu Santo bajo forma de paloma con nimbo crucífero

saliendode entre nubes; este aspecto tiene un origen antiguo en

cuanto al perdón de los pecados y a la recepción de la gracia por

parte del penitente. 5. Jerónimo, en el ritual de la reconcilia-

ción del “Dialogus adversus Lucifer” (5; PL.: 23, col. 159), di-

ce que el sacerdote impone las manos al laico e invoca al Espín_

tu Santo restituido (19). Según una concepción eclesiástica antí

gua, el pecado grave extingue en el alma la llama del “pneuma”;

en la reconciliación (o, en el caso que se está abordando, la ab

solución), con la imposición de las manos, el Espíritu Santo, al

igual que en la Confirmación (cuya cetenonia guarda una analogía
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ritual con la de la Penitencia) (20), vuelve al alma y enciende

el fuego de su gracia <“Didascalia App.”: 1. 2, c. 41; “Contra No

vatianum” (PG.: 26, col. 1315); 5. Cipriano: “Epístola 54”: 4)

(21). Según 5. Buenaventura, al recibir la absolución, el peniten

te recibe la gracia con la que se le di el Espíritu Santo: “La

gracia, en cuanto se trata de un don quze nos viene de Dios,.., se

nos da y se nos infunde inmediatamente por el mismo Dios. Pues

con ella y en ella se nos da el Esplriu:u Santo, que es el don in

creado, óptimo y perfecto, que desciende del Padre de las luces

por medio del Verbo Encarnado” (“BreviLoquio”: Quinta parte, e. 1,

2) (22).

En la miniatura puede apreciarse que, tanto en una como en

otra parte, aparece un fraile al que se ha identificado como per

teneciente, muy verosímilmente, a las Ordenes mendicantes. Hay

que se?Ialar la importancia de éstas en la época de Ermengaud, na

oídas al amparo del Cuarto Concilio de Letránd23), en cuanto a

la ejemplaridad evangélica de sus miembros, que hizo que fueran

muy solicitados como confesores, lo que trajo consigo no sólo la

generalización en la confesión de los pecados veniales, sino tam

bién una mayor libertad en la elección del confesor, algo que re

prueba Ermengaud y, como se verá más adelante, el Cuarto Concilio

de Letrán, a no ser que el penitente considere a su párroco una

persona indigna de administrar la absolución, con lo cual debe-

rá pedirle una autorización para poder solicitar los servicios

de otro sacerdote (24). Según una de las claúsulas del decreto

“Omnis utriusque sexus” del Cuarto Concilio de Letrán (1215), el

fiel debía hacer la profesión anual con su propio párroco (“sa—

cerdotí suo’9. Estos no podían confesar a aquellos penitentes que
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n.a estuvieran sometidos a su jurisdicción. Cuando las órdenes sien

dicantes comenzaron por la Europa occidental su apostolado, fueron

frecuetes los conflictos entre el clero secular y los religiosos.

Estos olvidaban a menudo obtener el permiso del párroco o del

obispo diocesano, y confesaban a cualquiera, sin ninguna discrimí

nación de tiempo, aunque fuese en Pascua. Su regla los ponía en

directa dependencia con la Santa Sede, y ellos invocaban el dere

dio supremo que el Papa, como “propriuz~ sacerdos”, tiene sobre to

da la Iglesia, en razón del cual, por una tácita delegación recí

bida de él, se juzgaban equiparados en sus facultades con los pá

trocos. Con frecuencia, los Papas intervinieron para moderar y i’&.

ner de acuerdo los derechos de ambas partes. No obstante, preva-

leció la corriente más amplia que reguló el derecha parroquial

sancionado por el decreto conciliar, concediendo a los religiosos

oportunas facultades y privilegios.(25).

El apostolado misionero de las órdenes mendicantes y de las

otras menores, como los Servitas, Carmelitas, Mínimos y Agustinos,

desarrolló a lo largo del siglo XIV una función provechosa, man-

teniendo el mínimo de frecuencia del sacramento pedido por el

decreto emanado del Cuarto Concilio de Letrán o, incluso, aumen-

tando la frecuencia en su admisión <26).

Por la importancia que puede tener en el caso del momento

del que se está hablando, es decir, la zona del Mdi de fines del

siglo XIII a mediados del XIV, es necesario hablar de una fórmula

que, sin duda, debió hacerse en esta zoia antes y después de la

acusación de los pecados, pedía el sacerdote que hiciese el pení

tente: Este debía hacer una profesión particular de fe que con—
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sistia en afirmar su creencia en las tres divinas personas, en la

resurrección de la carne, en la eficacia divina de la confesión;

como puede verse, se trata de parte de los artículos que negaban

los cátaros, y con ellos se pretende c’~mprobar la ortodoxia del

penitente; otras veces, y siempre con tste sentido, otros “Ordí—

nes” sustituían las preguntas “de fide con la recitación del sim

bolo apostólico. Desde el principio de la conversación, el conf!

sor debe asegurarse que el pentitente que se presenta a él sabe

el “Pater”, el “Credo” y el “Ave Maria”; sin embargo no es una con

dición necesaria para la confesión: Si no los sabe, y el sacerdo

te no tiene tiempo para enseifárselos, ¿se imita a ordenarle que

los aprenda y prosigue el diálogo. Esto se trata de un contron,

de uno de los aspectos de la división que instituye en la cristian

dad el canon “Omnis utriusque sexus”: El sacerdote es invitado a

aprovechar este contacto personal obligatorio que tiene cada afto

con sus fieles, de los que el el “proprius sacerdos”, para veri-

ficar que conocen bien lo esencial de lo que debe saber todo cris

tiano. En esta época, el conocimiento de las principales oracio—

nes con un mínimum de comprensión de la fórmula que ha de recitar

se constituye el contenido de una instrucción religiosa elemental.

La confesión anual permite asegurar que el fiel posee al menos

las nociones básicas indispensabeles para quien pretende profesar

la fe cristiana. Es la única ocasión en que el sacerdote que tic

ne a su cargo las almas puede entrevistarse individualmente con

sus fieles y comprobar si han retenido este mínimum necesario.

Hay que tener en cuenta una obra que marca la transición entre el

simple manual de confesión y el tratado más completo de pastoral

(aspectos que se verán más adelante), c~mo el que redactará al

Sur del Languedoc, en la diócesis de Te:~uel, Guy de Montrocher:
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Se trata de la “Summula” de Bérenger Frédol, en la que íntegra

una explicación del “Credo”, y en la ejición revisada y más ex-

tendida este pequeño tratado (destinad, a los sacerdotes) contie

ne una exposición de los principales elementos de la fe, sacra-

mentos, dones del Espíritu Santo, etc., y un directorio para la

celebración de la misa. Así pues, es innegable que la confesión

jugaba un papel en la instrucción crisl:iana, en la trasnmisión de

un contenido de la fe; este hecho es evidente para la moral y p~

ra los principales elementos de la docl:rinad2l).

Tras la absolución que se daba inmediatamente después de la

confesión, el sacerdote imponía una penitencie. Se trata ahora de

la mitad derecha de la miniatura, donde se ha visto que aparecía

el penitente de rodillas, aemidesnudo, golpeado por unas varas

que tiene un fraile; es la representación del cumplimiento de la

penitencia impuesta por el sacerdote. Ya desde la época de las

invasiones, las obras satisfactorias qu.e sustituyeron el “estado

de penitente” propio de la penitencia pública primitiva consistían

en ayunos, limosnas, peregrinaciones, flagelaciones, oraciones,

construcciones de iglesiasy liberación de esclavos. En la minia

tura del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, no aparece ninguna

indicación sobre el tipo de pecadQ que está purgando el penitente;

se sabe que tras el año 1000 la penitencia pública queda reserva

da casi exclusivamente para los herejes y que, en los demás casos,

fue desapareciendo gradualmente durante los siglos XII y XIII,

aunque en ciertas zonas se rastrea su presencia hasta el XVIII.

Sin embargo, pese a que la penitencia por flagelación, incluso en

los siglos XII y XIII, estaba reservada para la satisfacción de

pecados particularmente graves (como seria, por ejemplo la impues



357.

te a Enrique II tras el asesinato de Sto. Tomás Becket o, en tiem

pos de Inocencio III, la referente a cierto tipo de violencia es

pecialmente ruda contra los sacerdotes), no hay que llevarse a

engaño en cuanto al delito cometido, ya que este acto puede con—

vertirse en una expiación relativamente frecuente. En tiempos de

5. Pedro Damián, apareció en la PenínsL¡la Italiana las flagela-

ciones con este sentido expiatorio. Al principio, el penitente se

flagelaba a si mismo; no obstante, en los siglos XII y XIII fue

frecuente que el mismo confesor fuese La persona que adminstraba

la disciplina, como queda recogido en la miniatura del manuscrito

S.l. n.3 escurialense, lo que lleva a pensar que no tiene que tra

trse de ning<in tipo de penitencia impuesta a un hereje, sino, más

bien, como se acaba de decir, de una ptáctica expiatoria de reía

tiva frecuencia (28).

El tratado de la confesión viene al caso, ya que en esta se

gunda parte del “Breviarí d’Amor” se expone la vida espiritual del

hombre, y uno de los rasgos de ella, tras haber visto lo que debe

creer, es el pecado, pero también la posibilidad de borrarlo en

orden a la salvación. Por otra parte, este es uno de los sacramen

tos negado por los cátaros, que ponen en duda su eficacia y, con

ella, la autoridad de la Iglesia en materia de administración de

la gracia segdn lo dejó revelado Cristo en el momento de entregar

las llaves a 5. Pedro: Como se verá, la facultad de atar y desa-

tar los pecados. La actitud de los perfectos cátaros frente al pe

cado no exigía ni penitencia de corazón, ni confesión oral, ni re

paración de los errores; ellos no tienen los sentimientos de res

ponsabilidad, dolor, arrepentimiento, esperanza y reconocimiento

del perdón, de la voluntad de reparar; los testimonios de Salvo
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Burcí y de Rainiero Sacconí (sobre todo los de éste último, cuya

pasada pertenencia al mundo cátaro da peso a sus afirmaciones)

son fundamentales en este sentido (29). Primero, respecto al per

dón de los pecados; segundo, en función delpoder de la jerarquía

que los cátaros niegan, hay toda una serie de refutaciones por

parte de la Iglesia. El papel de los pc’lemistas es decisivo. Er—

mengaudus dice que si el Bautismo es la primera tabla de salvación

tras el naufragrio, la Penitencia ocupa el segundo lugar. En prin

cipio, contra el error herético, conviene afirmar que es auténtí

co sacramento. La predicación de 5. Juan Bautista comienza con la

penitencia, como puede leerse en el Evangelio según 5. Mateo: “Ha

ced penitencia, porque está cerca el reino de los cielos” (Matth.

3, 2); Cristo ensefló también lo mismo al principio de su predica

ción, diciendo: “Haced penitencia, porque está cerca el reino de

los cielos” (Matth. 4, 17). Y 5. Pedro, en los Hechos de los Após

toles, dice a los que estaban compungidos de corazón en su predí

cación: “Haced penitencia, y sea bautizado cada uno de vosotros”

(Act. 2, 38). También Pedro: “Haced, puts, penitencia, y conver—

tíos, a fin de que se borren vuestros p!cados” <Act. 3, 19). Es-

tas mismas autoridades serán retomadas, posteriormente, por Ala—

nus de Insulis, como se verá más adelanize.

Ermengaudus, señala que en la pen;Ltencia son necesarios la

contricción interior de corazón, la coni?esión oral y la satis-

facción digna impuesta por un presbítero. Seguidamente, va a ata

car cada una de las tres partes apoyándose en fuentes escrituarias.

En cuanto a la primera, la contricción interior de corazón, es ne

cesaria según la autoridad del salmista, que dice: “No despre-

cies, oh Dios, un corazón contrito y hug¡illado~ (Psal. 50, 19).
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(esta es otra de las autoridades de que se valdrá Alanus de Insu

lis). En efecto, la contricción es compunción del corazón, que na

ce del recuerdo de las cosas malas pasadas, como se dice en el

Evangelio: “Se acordó Pedro de la palabra de Jes6s, que había di

cho: Antes de cantar el gallo, ¡nc negarás tres veces. Y saliendo

fuera, lloró amargamente” <Matth. 26, 75). He aquí cómo está com

pungido el coraz6n: Recordando el mal pasado, recurre a las lágrí

mas.

Respecto al segundo punto, la confesión oral, hay que dis-

tinguir en ésta dos formas: La confesión de Dios y la de los pe-

cados. En cuato a la primera, es aquélj.a de la que el Señor dice

en el Evangelio: “Todo aquel que me confesare delante de los hom

bree, yo le confesará delante de mi PacLre” (Matth. 10, 32). La

confesión de los pecados es de la que ae dice en el salmo de Da-

vid: “Confesaos al Señor, porque es bueno, porque es eterna su

misericodia” (Psal. 105, 1). Dijo que el Señor es bueno y misen

cordioso, porque quien se confiesa toma disposiciones para que

se tenga compasión de él. Y como preveía sus misericordias desde

antiguo por medio del Espíritu Santo, dijo: “Cantaré siempre las

misericordias del Señor” (Psal. 88, 2). Igualmente: “Te cantará

misericordia y justicia, Señor” (Peal. 100, 1>. Asimismo: “Tus mi

sericordias son muchas, Señor” (Peal. 156). Del mismo modo, Da-

vid: “Dije: Confesará al Señor mi pecado contra mi” (Psal. 31, 5).

Efectivamente, la confesión es una execración del propio acto con

acusación para sí. De donde aquállo: “EL justo tiene en él a su

primer acusador” (Prov. 18). Y Santiago en la Epístola canónica:

“Confesad, pues, vuestros pecados uno a otro, y orad los unos por

los otros, para que seáis salvos” (Jac. 5, 16>. Y el Apóstol Pa—
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blo: “Es necesario creer de corazón pata justificarse, y confesar

la fe con las palabras para salvarse” ‘Rom. 10, 10). La autoridad

de 5. Pablo muestra que el hombre ha da~ confesar sus pecados; no

dijo: “Confesaos a Dios solo”, como dicen los cátaros, sino: “Con

fessaos unos a otros”. Que toda persona ha de ser confesada por

los sacerdotes, lo dice el Señor en el Evangelio: “Ve, y presénta

te al sacerdote” (Luc. 17, 14). Y Santiago: “¿Está enfermo alguno

de entre vosotros?, llame a los presbíteros de la Iglesia, y oren

por él” (Jac. 5, 14).

Por lo que respecta al último punto, que la satisfacción es

necesaria, aparece en el Evangelio donde Lucas dice: “Haced frutos

dignos de penitencia” (Luc. 3, 8); hay que obervar que esto no es

otra cosa que hacer la digna satisfacción impuesta por un presbí-

tero. La satisfacción es sentencia o juicio, que el sacerdote da

al penitente durante el pecado. Este es el juicio del que se dice:

“El Señor no juzgará dos veces por esta misma cosa” CNahum 1). Y

Pablo: “Si nosotros entráramos en cuentas con nosotros mismos, cier

tamente no seríamos así juzgados por Dios” CI Cor. 11, 31). Y Pc

dro: “Ya es tiempo de que comience el juicio por la casa de Dios”

(1 Petr. 4, 17).

Esta potestad que el Señor dio a los hombres es la de atar

y desatar. Efectivamente, dice la misma Verdad: “Quedan perdona-

dos los ecados a aquellos a quienes los perdonareis, y quedan re-

tenidos a los que se los retuvieseis” (loan. 20, 23). Así como en

el Antiguo Testamento se ordenaba a los leprosos que se presenta-

ran a los sacerdotes para que juzgaran quién estaba limpio o sucio,

ahora, a través de su oficio, el sacerdote, oyendo la variedad de
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pecados, sabe quién está unido o quién desunido. Asimismo, después

que Cristo resucitó a Lázaro, dijo a Biza discípulos: Desatadle#

(Joan. 11, 44). Quiso el Señor que, al que habla resucitado, los

Apóstoles le destaran y lo mostraran a:L pueblo. Así, Dios perdona

los pecados a través de sus ministros. Dios y el hombre perdonan;

pero no de la misma forma: El Señor lo hace de si mismo, ya que

por si mismo, cuando quiere, perdona los pecados; por su parte,

los hombres no pueden hacerlo de si, sino de la gracia que opera

en ellos y a través de ellos. Así, es verdad que sólo Dios perdo

ma los pecados, como El mismo dice en ¿,l profeta: “Soy yo quien

borra las iniquidades y los pecados de] pueblo” (Isa. 42). Igual-

mente: “El mismo es el único que hace grandes maravillas” (Psal.

135, 4). No se niega que los hombres nc hagan cosas maravillosas;

sino que no las hacen, como Dios, de si mismos. Del mismo modo:

“Nadie es bueno sino sólo Dios” (Luc. 18, 19), porque es bueno de

por si; no obstante, no se niega que haya hombres buenos. Y así,

los hombres perdonan los pecados, no de por si, sino que es Dios

quien perdona a través del ministerior de éstos.

Sin embargo, algunos herejes dicen que hay quien puede sal—

varse sin confesión, y objetan aquella autoridad por la que se di

ce: “En cualquier hora que el pecador gimiere, se salvará” (Ezech.

33). A lo que hay que decir que este que quiere confesarse, pero

no puede, Dios le desata del delito de la pena eterna por medio de

la contricción de corazón. Pero mientra,i pueda, si no se confiesa

oralmente no lo absuelve. Es cierto que quien tiene el corazón con

trito quiere confesarse, pero puede abandonar esa buena voluntad;

sin embargo ningún pecado queda impune, ya que, o bien castiga el

hombre, o bien lo hace Dios. Así pues, es evidente que sólo Dios
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perdona los pecados, vivificando lo más intimo por medio de la gra

cia; y el sacerdote perdona, no vivificando interiormente, sino ab

moviendo de la deuda futura de la pena eterna por medio de esta sa

tisfacción que inflige al hombre. Pero los herejes alegan: “El PA

cador que gimiere en cualquier hora se salvará”, de estos se dice

que, estando cerca el peligro de muerte, no pueden tener tiempo pa

ra realizar la satisfacción.

Ermeagaudus señala a continuación que se entiende por pení—

tencia: Esta es el lamento y el llanto del mal perpetrado con el

compromiso de no volver a cometerlo. Sin embargo, quien gime por

lo que ha hecho, pero comete otras maldades, o ignora qué es ha-

cer penitencie o disimula. Así, es irrisorio, no penitente, el que

finge arrepentirse, con lo que no pare:e buscar a Dios, sino bur—

larse de El. Isaías dice a los que pecan: “Lavaos, limpiaos” (Isa.

1, 16). Esté lavado y limpio quien llota lo pasado y no admite que

se llore otra vez. Esta es verdadera penitencia, de la cual dice

el Señor en el Evangelio: “Loa Angeles de Dios tienen mayor ale-

gría en el cielo por un pecador que haga penitencia, que por noven

ta y nueve justos que no tienen necesidad de penitencia” CLuc. 15).

No quiere decir que haya alguien tan justo a los ojos de Dios que

no esté necesitado de penitencia, sino “que rio necesiten”, esto es,

que estimen no tener necesidad. Y esto es lo que hasta ahora retíA

nen los herejes, a ojos de Ermengaudus~, del orgullo de los fariseos.

Estas son de quienes Salomón dice: “Se gozan en hacer el mal y se

alegran en la perversidad del vicio” (Prov. 2, 14) (Ermengaudus:

“Contra haereticos”: c. 13; PL.: 204, c:ols. 1259—1261).

Por su parte, Alanus de Insulis proporciona bastantes de los
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alegatos que los cátaros hacen contra el sacramento de la Peniten

cia, refutándolos ordenadamente. Hay que señalar, como podrá ver-

se, que los herejes no hacen uso <inicamente de las fuentes escrí

tuarias, sino también de las autoridades de los Padres de la Igle

cia, demostrando que, al igual que los católicos, las conocían per

fectamente, apoyándose en ellas para avalar sus argumentos. Seria

interesante comprobar cuáles eran los sxégetas más utilizados y

cómo se valían de los comentarios patrísticos; en principio, y co

mo podrá comprobarse a través del texto de Alanus de Incidís, a

ojos de la Iglesia, cometen el mismo e3:ror que cuando comentan las

Escrituras, es decir, tergiversan su sQntido.

En primer lugar, los cátaros tral:an de demostrar que ningu—

na penitencia vale para la remisión deJL pecado diciendo que Dios

lo condona por su condescendencia, no por los buenos méritos ni

por la penitencia. Si a través de esta se perdona el pecado, lo es

por el mérito de la penitencia. Ellos ¿Llegan la autoridad de 5.

Pablo: “nos ha salvado, no a causa de las obras de justicia que

hubiésemos hecho, sino por su misericordia” (Tít. 3, 5). Asimismo:

“No es obra del que quiere, ni del que corre, sino de Dios que usa

de misericordia” (Rom. 9, 16). Del misito modo, la primera gracia

que Dios trabaja en el hombre es la remisión del pecado, en la que

trabaja sin el hombre. Luego mediante la penitencia no se alivia

la culpa.

A esto responde Alanus de Insulis diciendo que a través de

la sola gracia de Dios se condona el pecado, y ninguna potencia

es causa eficiente de remisión del pecado, sino la espontánea vo-

luntad de Dios. No obstante es causa sta la cual, porque si el hoin



364.

bre no se arrepiente, no se condona el pecado por Dios. Igual que

el sol ilumina la casa porque la ventana está abierta, sin embar

go la apertura de ésta no es causa efi4:iente de la iluminación,

sino sólo ocasional, siendo el mismo sil causa eficiente de la ilu

minación.

Pero se dice esto: “no a causa de las obras de justicia que

hubiésemos hecho”, etc. <Tít. 3, 5), que hay que entenderlo en el

sentido de que las obras no excluyen U. gracia, ni la gracia las

obras, porque las obras son de la gracia y la misma gracia es cau

sa eficiente de salvación. Del mismo modo, la gracia no excluye

la penitencia, ni la penitencia la gracia, porque la penitencia

es una especie de gracia. Igualmente, hay que entender: “No es

obra del que quiere”, etc. (Rom. 9, 16), por mucho que la carre-

ra, esto es, la buena obra, o la buena voluntad sea ocasión de

salvación, pero la causa eficiente es la misericordia de Dios. Se

concede que Dios trabaje en el hombre it primera gracia sin el

ser humano.

Alanus de Insulis, seflala que otros herejes dicen que basta

con confesarse únicamente a Dios, lo cual tratan de probar por me

dio de la autoridad de los Padres de la Iglesia, como 5. Ambrosio,

que dice sobre Lucas: “Por esto lloró Pedro, porque la culpa le

sorprendió. No encuentro que haya hablado; descubro que lloró;

leo sus lágrimas, lo que no puede defencYerse, puede lavaras. Las

lágrimas lavan el delito, lo que el pudor es confesarse con la

voz; y el llanto del perdón y de la vergiienza castiga”. Asimismo

Juan Crisóstomo dice sobre la Epístola a los Hebreos: “No te di-

go que te muestres en público, ni que te acuses ante otros, quie
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ro que tú obedezcas al profeta diciendo: “Revela tu vida ante el

Señor” (Peal. 36); luego, con razón confiesa tus pecados ante el

verdadero juez, pronuncia tus delitos io con la lengua, sino con

la memoria de tu conciencia; y espera entonces poder alcanzar por

fin la misericordia. Si tienes en mente tus pecados diariamente,

nunca poseerás lo malo en el corazón c<ntra tu prójimo”. Igual-

mente el mismo: “Dirás tus pecados para que se borren, pero si te

turbera decírselos a alguien, dilos col:idianamente en tu alma. No

digo que los confieses a tu siervo para que te repruebe, sino los

dirás a Dios, que los cura. Y, en efecto, si los dijeras, los ig

nora; cuando hacías, estaba presto; adruittdndolos, los había co-

nocido”.

Alanus de Insulis resuelve lo anted dicho del siguiente mo

do: Lo dicho de Ambrosio: “Las lágrimas lavan el delito”, etc.,

ha de estar referido a la penitencia p~blica. Aquí, en efecto,

mostrando la virtud de las lágrimas y de la confesión, quiso afir

mar que las lágrimas ocultas, la confesión secreta hecha sólo al

sacerdote, lavan el delito, ya que averguenza a quien se confie-

sa públicamente. Pero lo que dice que él leyo las lágrimas de Pe

dro, no la confesión o la satisfacción, no se excluye a través de

ninguna de las dos cosas. Efectivamente, se han hecho muchas co-

sas que no están escritas. Tal vez, bien porque, por casualidad,

aún no se había hecho aquella instituci5n de la confesión que hay

ahora; bien porque puede entenderse as!: “Las lágrimas lavan el

delito”, esto es, se purgan por el llaneo donde hay pudor en con

fesar, porque si no hay vergilenza en la confesión, la culpa no

se aniquila. Lo de Juan Crisóstomo no debe entenderse así: Que se

permitaa alguien, si tiene oportunidad, confesarse al sacerdote;
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que basta, donde el crimen está oculto, decirlo únicamente a Dios

a través del sacerdote, de una vez par~ siempre, y no es necesa-

rio exponer en presencia de muchos lo que está oculto; así lo se

ilaló el mismo al decir: “No te digo que te muestres en público”,

etc. En efecto, así como el daño público tiene necesidad de reme

dio público, el oculto se paga con con2esión secreta y satis-

facción oculta.

Y no causa trabajo que lo que se haya confesado una vez al

sacerdote, se confiese de nuevo. Sin embargo, no tanto con la len

gua de la carne, sino también con la del corazón hay que confesar

ante el verdadero juez, si se quiere que los pecados sean condo-

nados. De donde el mismo Juan Crisóstomo dice: “Si te acordares

de tus pecados, y los pronunciares frecuentemente en presencia de

Dios, y a través de ellos pidieres perdón, más pronto se borrarán.

Pero si los olvidares, no queriendo que sean recordados entonces,

cuando se expongan, se mostrarán ante todos los enemigos, los ami

gos y los santos ángeles”.

Según Alanus de Insulis, múltiples autoridades muestran que

la penitencia sirve para la remisión de los pecados. Para ello se

vale de Hateo (3, 2 y 4, 17) de Act. (2, 38 y 3, 19); autoridades

que, como se ha visto, había utilizado ya antes Ermengaudus. Ala

nus de Insulis dice lo que se requiere para la remisión de los P!

cados: Contricción de corazón, confesió:2 y satisfacción; aspectos

negados, según el polemista, por los he:ejes.

Para probar que la contricción vate para la remisión de los

pecados, se apoya en Matth. (26, 75) (también utilizado por Ermen
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gaud). 5. Pedro, compungido de corazón y recordando el mal pasa-

do, recurre a las lágrimas. Además, ¿cómo se condona el pecado

del hombre si no es queriendo?; pero cuando el hombre desea que

se le condone el pecado, quiere no tener pecado, no estar en pe-

cado, ya que éste le agota. Si los herejes, en palabras de Alanus

de Insulia, creyeran en los profetas, podría probarse a través de

ellos que la contricción vale para la remisión de los pecados; pa

ra ello, se vale de la autoridad de Ezequiel (33; ya empleada por

Ermengaudus) y de Joel: “Rasgad vuestros corazones, no vuestras

vestiduras” (Joel 2, 13) y del Salmo <50, 19) <usado también por

Ermengaudus). Alanus de Insulis define la contricción como com-

punción del corazón que nace del recuciMo de los males pasados

con intención de no recaer, prefiriendo soportar todos los peli-

gros de la muerte que esforzarse en senejante culpa.

Igualmente, se exige la confesión oral para la destrucción

del pecado, aunque esto mismo lo niegan también los cátaros. Aho

ra se apoya en la Epístola de Santiago (5, 6), argumentando que

‘a

no dijo que haya que confesarse sólo a Dios, sino “el uno al otro
También se vale de las autoridad de 5. Pablo <Rom. 10, 10; utilí

zada~antes, como la precedente, por Ermengaudus). También Cristo

se preocupó de los que habla curado de la lepra, para que se mas

traran a los sacerdotes, insinuando a través de esto que aquél

que quiere limpiarse de la lepra debe mostrarse al sacerdote en

la confesión (se trata del pasaje Matth. 17, 12—14 que Ermengau—

dus usa con el mismo sentido). Tal vez piensen algunos que por la

sola contricción se condona el pecado c3n lo que no queda claro

para qué se exige la confesión del pecado necesaria para borrar-

lo. A esto responde el polemista diciendo que aquél que esté con



368.

trito se obligue a tener propósito de confesar; si no promete es

to, el pecado no se condonará. Luego ha de dirigirse a confesarse

con razón de propósisto y de arrepentiniento, ya que gran peniten

cia es la vergijenza de la confesión. Habiendo sido instituida la

confesión de los pecados por otras causas, también lo fue para

que la vegilenza ceda en virtud del pecado a la pena; también lo

fue con razón de satisfacer de una vez por todas, porque si el

pecado no se descubre al sacerdote, esl:e mismo, a través de la sa

tisfacción impuesta, no podrá ponerle i~emedio (Alanus de Insulist

“De Fide Catholica”: 1. 1, cc. 50—56; PL.: 210, cols. 355—359).

Se verá en todo momento que Ermengaud está de acuerdo con

las corrientes de su época y con las ncirmas emanadas del Cuarto

Concilio de Letrán. Para el autor del ‘Breviarí d’Amor”, el pri-

mer paso para la remisi6n de los pecados es la contricción, que

es suficiente para conseguir el perdón de Dios siempre que el P!

cador tenga intención de confesarse y d.c hacer penitencia. Esta

contricción consiste en el dolor por lcs pecados y faltas que se

han cometido, en arrepentirse del pecado con intención de no vol

ver a cometerlo, en tener intención de hacer penitencia y en en-

mendar los fallos hechos; en caso contrario, ni aun con la confe

sión oral ni con la absolución el pecador obtendrá el perdón de

sus faltas, porque podrá engañar al sacerdote, pero no a Dios, pa

re quien cuenta la intención del corazón (30). Como puede verse,

Ermengaud está dentro de la llamada teología contriciODiSta:

A principios del siglo XII, se abre paso una teoría que postula

que la penitencia interior es superior a la exterior; Dios exige

la compunción del corazón, que perdona el pecado antes de la con

fesión y de la absolución sacramental. Aunque este valor de la

penitencia interna no es nuevo (había sLdo promulgado con anterio
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ridad por los Padres y teólogos de los siglos precedentes), había

sido apreciado al máximo por los primeros escolásticos; entre

ellos, Abelardo (muerto en 1142), quien pone como verdadera peni.

tencia el dolor del pecado cometido, suscitado más por el amor a

Dios que por el temor al castigo (aspectos que, como tendrá oca-

sión de verse, en la serie de la Pasión, principalmente, y de las

postrimerías, penas del infierno y Juicio Final, no olvidará Er—

mengaud). Para Abelardo, quien se encuEntre en peligro de muerte

y no pueda tener posibilidad de confesa.rse con un sacerdote, este

arrepentimiento basta para salvarse (“F:thica”: c. 19; PL.: 178,

cols. 664—665) (31). Alanus de Insulis, retomando la expresión ya

vista utilizada por Ermengaudus, y que posteriormente se apropia

rá 5. Buenaventura, habla de la compunción como “remisión de los

pecados y la segunda tabla después del naufragio”; sin la con—

tricción, el bautismo queda sin eficacia, no puede recibirse el

Cuerpo de Cristo y confesión y penitencia carecen de validez (“De

arte praedicatoria”: c. 30; PL.: 210, col. 170) (32). Afirmacio-

nes similares aparecen en Hugo de S.Victor, Roberto Pulleyn, Pe-

dro Lombardo, Pedro de Poitiera, Rolando Bandinellí y Graciano

<33). Esta importancia concedida a la contricción suscit6 dos pro

blemas referidos al sacramento de la Penitencia, aunque de muy

distinto signo a los surgidos entre los cátaros: Estos se resumen

en el porqué de la necesidad de la confesión y el valor de la ab

solución sacerdotal. Todos los teólogos contriccionistas afirma-

rán la necesidad de la confesión. La obligación viene del deseo

de Cristo y de los Apóstoles. Para ellou, como se vio en Ermengaud,

no hay verdadera contricción sin el propósito de confesarse; el

penitente que, aun avergonzándose de moutrar al sacerdote su in-

terior, se confiesa, es el que está verdaderamente arrepentido:
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Este rubor, según aparece también en Ermengaud, agrada mucho a

Dios (en todo ello, se aprecia las teorías de los Padres de la

Iglesia, especialmente de 5. Agustín). La confesión se constitu-

ye en la señal exterior de la contricción; es el medio para asegu

rar la sinceridad del arrepentimiento. Por lo que se ve, la abso

lución llega a ser un testimonio del pardón divino, un medio que

condona parte de la penitencia temporal. Según Roberto Pulleyn,

el presbítero desata los pecados no tanto en cuanto que los perdo

Ha <porque según la mayoría de los teóLogos, a lo que hay que su

mar lo expuesto por Ermengaud, esto sóto lo puede hacer Dios, aun

que haya delegado en el Papa y en los obispos este acto), “sino

en cuanto que con el sacramento manifiesta que ya están perdona—

¿os” (“Sententiae”: 1. 6, c. 61; PL.: 1.86, col. 910) (34>; estas

mismas ideas serán defendidas por 5. Anselmo, 5. Alberto Magno,

Alejandro de Hales y 5. Buenaventura. No obstante, parece que la

solución no quedaría definitivamente zanjada, teniéndose que lis

gar a una solución que reconociendo la eficacia de la compunción

no disminuyera el valor de la absolucidn a fin de guardar coheren

cia con las palabras de Cristo y la tradición de los Padres de la

Iglesia. Guillermo de Auvernia (muerto en 1248) <al igual que Er

mengaud, sólo lo deja implícitamente expueBto) diBtingue una do-

ble contricción: La perfecta, informada por el ‘amor de Dios y la

gracia santificante <a la que Ermengaud considera muy extraña en

tre las gentes, siendo sólo posible entre los muy santos) que qui

ta inmediatamente el pecado, produciendo la absolución del sacer

dote un aumento de la gracia; la otra f~rma es la contricción ini

perfecta, motivada por el temor a los castigos temporales y eter

nos (como se verá, esto aparecerá ilustrado en ambos manuscritos

del ‘aBrevian” por las postrimerías, la:; penas del infierno y el
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Juicio Final) y que, por si misma, no borra los pecados, consi-

guiéndose esto sólo con la absolución sacramental (35).

Ermengaudaeñala que la edad en que debe recibirse la con-

fesión es a partir del momento en que el cristiano sabe discernir

el bien del mal (de acuerdo con la vaguedad del decreto “Omnis

utriusque sexus” del Cuarto Concilio de Letrán) <36), situando es

ta edad, por consideraciones jurídicas fijadas por los sínodos

(como el de Narbona de 1229 y el de Tarragona de 1238) (37), en

los catorce aflos, o también, siguiendo el sentido jurídico, cuan

do el cristiano dé muestres de mayor agudez o malicia (cuando se

es “dolí capaxl, que se reciba antes 98).

El cristiano debe confesarse ante un sacerdote: En princi-

pío, este poder estaba reservado a los obispos, que podían dele—

garlo en loa sacerdotes y diáconos. No obstante, y debido a la

teología contricionista , en caso de nc encontrar un sacerdote,

el pecador puede confesarse con cualquier hombre.o, incluso, solo

y en voz alta (39). Es importante, no obstante, el aspecto de la

confesión con un ministro de Dios en cuanto indica la primacía de

la Iglesia para poder atar o desatar los pecados; es decir, en

cuanto indica el poder otorgado por Cristo, aspecto que negaban

los cátaros. Los teólogos siempre admitieron que Jesús habla da-

do a los sacerdotes el poder de perdonar los pecados. El titulo

jurídico, por razón del cual la Iglesia absuelve al pecador, es-

té en poder de las llaves, conferido por Cristo, según declara

Ponciano (muerto en 390) (“Epístola 1”; PL.: 13, col. 1057) (40).

El autor del “Líber de vera et falsa penitentia” <c. 10) dice:

“Quien desea confesar los pecados para i~btener la gracia, busque
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un sacerdote que sepa atar y desatar” (PL.: 40, col. 1122) (41);

Pedro Lombardo dice que el penitente debe buscar cuidadosamente

a un sacerdote, “porque a los sacerdotes ha concedido Dios el po

der de atar y desatar, porque el mismo Dios perdona los pecados

a aquéllos a quienes ellos se los perdonan” (“Sententiae”: 1. 4,

dist. 17, 5; PL.: 192, cols. 863—884) E42). El decreto “Ominis

utriusque sexus del Cuarto Concilio dit Letrán impone la obliga-

ción de hacer la confesión con el “sacerdotí suo” de cada fiel

<43), reafirmando un aspecto antiguo de la legislación eclesiás-

tica. El obispo es el depositario de las llaves, y él sólo, por

la necesidad de los fieles, tienen la facultad de delegarlo a aque

líos que lo representan en las parroquias. Los párrocos, como se

flala Ermengaud, no podían confesar a aquellos penitentes fuera de

su jurisdicción, a no ser que éstos dieran un permiso al fiel pa

ra que fuera a confesarse con otro sacerdote o con alguien que

estuviera capacitado para absolver pecados de gran importancia,

segdn puede colegirse también del canon 21 del Cuarto Concilio de

Letrán y en la legislación diocesana que redactó Pierre de Samson,

por orden del obispo de Nimes, Raymond d’Amaury, en 1252, y que

encontró una aprobación general que hizo que se adoptara en el

curso del cuarto de siglo siguiente en Béziers, Lod&ve, Uz~s y

Urgelí; la obra de Pierre de Samson ejerció gran influencia so-

bre un autor más célebre, como Guillaume Durant, el “Speculator”,

que, como obispo de tiende, dirigió a su clero “Constituciones”

donde se habla de la necesidad de confenrse con el “proprius sa

cerdos” (44). No obstante, como ya se v:Lo, se subscitó, en este

sentido, un fuerte problema con el advenimiento de las órdenes

mendicantes. De todas formas, lo que reuulta claro es que es den

tro de la Iglesia donde se alcanza la remisión de los pecados y
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se obtiene la gracia y la salvación, aspecto que rehusaban los

catatos en virtud del rechazo a tal potestad y a la validez del

sacramento.

La confesión ha de realizarse despacio, sin acusar a otro

de la culpa de caer en la tentación. Hay que enumerar y referir

al confesor todas las circunstancias dal pecado: De qué manera se

ha fallado, la reiteración en la culpa, la asiduidad, de qué mo-

do, por qué, en qué día (festivo o de Eeria), en qué lugar (sa-

grado o no), a sabiendas o involuntariamente, jugando o a trai-

ción. E]. pecador tendrá que revelar su condición, es decir, si

es lego, clérigo, caballero, campesino,, ciudadano, soltero, ca-

sado, letrado o inculto; así como la condición de la persona a

quien se ha dañado: Hombre, mujer, genl:il, rico, pobre o vil, con

dignidad eclesiástica.o civil, familiar. Para ayudarle.a recordar

estas acciones, el confesor debía proponer al penitente una serie

de preguntas concretas relativas a todo el proceso en que se rea

lizaron los pecados confesados (45). Em este sentido, se entra en

las cualidsdes que ha de tener todo buen confesor y que, en país

bras actuales, pueden resumirse en que ha de gozar de un equili-

brio psicológico; según el capitulo “De auditu confessionum” del

“De eruditione praedicatorum” de Hurnbert de Romaris, el ideal hu-

mano del confesor está caracterizado a través de tres expresiones:

personatus”, “firmus contra tentationes” y “sufficiens in sensu

vel natura” (46). En el canon 22 del Cuarto Concilio de Letrán

los sacerdotes son calificados de “médicos de almas” que han de

llevar a los enfermos el socorro espiritual y la absolución. En

el ministerio de la confesión pueden llamar a auxiliares, aqué-

llos que, en la parroquia, aseguran la redicación, a condición,
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que dejen la lista de los penitentes que han escuchado. Esta úl-

tima prescripción parece propia de los estatutos languedocianos

<47): Entra en las medidas concernientes a la herejía (48). En el

Languedoc se dio el hecho de que el pusblo de Dios, purficado por

el fuego de la penitencia, se puso en manos de los mendicantes

para que hicieran penetrar en las instituciones el espíritu so-

brenatural que anima su predicación. E.L confesor conoce los se-

cretos de los que se confían a él (y por tanto, deben guardar es

te secreto de confesión bajo pena de du~stitución y de sanciones

graves según decreta el Cuarto Concilio de Letrán) (49). Hay que

hacer notr que es la multitud la que V¿L al encuentro de las órde

nes mendicantes, y no la jerarquía eclesiástica. Se acaba de cum

plir una misión de purificación del cuerpo social: Extirpar la

herejía, abolir la usura, reestablecer la paz y construir la ciu

dad armoniosa. En el periodo anterior a. 1263, se traza un retra-

to general del confesor. Treinta y seis recomendaciones se esfuer

zan en enumerar las cualidades requeridas para el ejercicio de es

te ministerio. Se expresan en términos generales. Los religiosos

destinados a la confesión han de ser “idonei”, “sufficientes”,

“certí”, “maturí” y “discretí”. “Discrétus” se encuentra en el de

creto “Utriusqus sexus” del. Cuarto Concilio de Letrán y en la bu

la de Honorio III de 1221; se reclama la necesidad de la virtud

de la prudencia. Tiene que ser el confesor un hombre de experien

cia y que sepa contener su lengua; se fija una edad conveniente

para ocupar este cargo: Nadie debe ser sacerdote antes de los 25

años y sólo puede confesar tres años deapués. Estas precaucioes

están ligadas a los peligros que proceden de la confesión a las

mujeres. Los capítulos provinciales de Provenza dicen que se de-

be elegir un pequeño número de confesores “certos, maturos”, des
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cartar a los jóvenes, evitar las visitas a los conventos (debido

a los peligros que entraña la confesión a monjas y beguinas) y

confesar a la vista de todos. Se considera a la confesión como

un ministerio peligroso, más que la predicación. Se requieren cua

lidades humanas que no todo el mundo ~D5CC en el mismo grado, ya

que su papel es el de permitir a los p’!nitentes desvelar los se-

cretos de su universo intimo. Este contacto profundo con los seres

no tiene lugar sin riesgos. En los com<tntarios de Humbert Roznans,

este autor insiste en la actitud que s<~ debe tomar al respecto

de las personas que se confiesan: Hay <inc darles confianza, no

agobiarles con penitencias insoportables, respetar el secreto de

confesión evitando todas las alusiones~ incluso las indirectas,

proceder con prudencia en el caso de restituciones de bienes mal

adquiridos. En el capitulo titulado “De officio confesoris” de su

obra “De officiis”, el pasaje más desarrollado es el que habla de

la manera de interrogar al penitente. Distingue dos dominios: El

del “status personnae” y el de los “facta personnae”. Los actos

de los hombres son siempre diferentes según su situación social.

Enumera, para cada categoría, los temas sobre los que se debe in

terrogar primero. Seguidamente, sigue una lista de pecados, sin

originalidad, que son susceptibles de cometerse por cualquiera.

Doc de los estados de vida que figuran ahí tienen funciones que

los colocan aparte de los otros: Las mujeres y los clérigos. Los

pecados que pueden cometer les son propios. Los otros cinco, por

el contrario, presentan afinidades en le culpabilidad potencial.

Todos, salvo el “agrícola”, pueden pecar en sus relaciones con el

dinero: El “miles”, vendiendo la justicta, acéptando dinero “can

ca adulationis”; el vendedor, practicando la usure. El burgués,

haciendo fortuna de forma sospechosa, e~; decir, amando el dinero
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por sí mismo; el que forma parte de la “familia alicujus potentis”,

recibiendo vasos de vino. El clérigo mismo podría figurar en la

lista por la vía de la simonia. A la inversa, la palabra “labor”

sólo se emplea hablando del campesino, nunca para los otros; los

burgueses pueden ser sospechosos incluso de ociosidad. Los merca

¿eres, criados y campesinos poseen en común el tener una palabra

dudosa. Los primeros non mentirosos y perjuros; los segundos, fa

laces, igualmente, pueden dar malos consejos a sus patrones y fal

tar a la fidelidad que les deben; los últimos son tentados de dar

falso testimonio y de acusar a sus vecInos ante el Señor. Criados

y campesinos cometen así faltas ligadai¡ a su estado de subordina

ción jerárquica, que lleva fácilmente a la mentira. Es este con-

texto el que hace responder a la vanagloría del caballero, las

adulaciones del sirviente. Estas dos categorías se unen también

en el gusto por la violencia y el pillaje. Así, se dibuja un uní

verso jerárquico y señorial. La mentira, la adulación, la vanaglo

ría, constituyen su espinadorsal; el tao del dinero indica las

etapas: El campesino no lo tiene, el ministerial se deja sobornar,

el caballero vende la justicia.

El rústico, tiene defectos pasivos principalmente: Miente,

tiene envidia de su vecino (como el burgués), eventualmente le

delata o usurpa su tierra; evita, además, pagar el diezmo. Por

otra parte, su culpabilidad eventual está unida a su impotencia

social, debido a que está excluido del universo de la violencia

y del dinero. Sin embargo, es el único en encontrar en su situa-

ción social la fuente misma de su salvañón. Desde este punto de

vista, el campo, donde se desarrolla el trabajo agrario, el uni-

verso del pueblo, es el único medio natural para el hombre. A él
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se opone el mundo de los castillos y de las ciudades, solidarios

por la necesidad de dinero. Es el dominio por excelencia de lo

construido y de lo artificial en el doble sentido de ambos térmí

nos. Ahí se ejerce la creación del hombre y no la única Creación

de Dios: Por un lado se encuentra Babilonia, por otro, un refle-

jo terrestre del Paraíso, a la vez maldito y salvado por el tra-

bajo. La primera gran divisi6n que separa el universo social es,

pues, tal y como la concibe Humbert de Romans de esencia mítica.

Caballeros y sirvientes, unidos por el culto al dinero y

a la violencia, forman parte con el caupesino del universo seño-

rial. La falta común a campesinon y burgueses es la envidia a los

vecinos, pero no se trata de un defect’, funcional, se debe sim-

plemente a relaciones de vecindaje. El mundo seflorial está, as!,

en posición intermedia entre dos medioa de vida opuestos. El

“miles” es juzgado en función de la ju~iticia y de la vida de cor

te, activides de reconciliación y de unión. Los pecados que come

te corresponde a cualidades o estados de vida absolutamente hono

rables: Devolver la justicia, hacer que reine la paz, cultivar

la verdadera gloria rehusando la adulación. Por su parte, en la

ciudad, burgueses y mercaderes se juzgan fundamentalmente por su

uso del dinero; pero en la usura y en el amor al dinero por el

dinero, sólo puede oponerse la ausencia de crédito y la adquisi—

ción de riquezas “propter aliquam causa honestam”, lo que resul-

ta bastante vago. No se ve la imagen del buen artesano o del mer

cader honesto. En el fondo, la ciudad rio tiene función natural,

es una creación yana que tiene su fuente en la búsqueda de bie-

nes superfluos. Toda esta concepción atestigua, en el fondo, un

carácter bastante arcaico del autor que no sabe, o no quiere, po
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nerse al tanto o admitir una realidad social como era la de la

ciudad, así como una visión bastante idealista del campo, lo que

constituye una perspectiva aristocráti:a del mundo (50), emparen

tada con la de benedictinos y cisterci!neses. En el universo se-

ñorial, el dinero juega el papel de co:ruptor de un estado arti-

ficial, pero cuya existencia se justifIca claramente (51). Es por

lo que Hurnbert de Romana dice que hay que predicar-sobre todo en

la ciudad, ya que ahí se encuentra el nás grande “fructus praed!

cationis”. Es a la vez el lugar de perdición por excelencia, el

sitio que no está englobado en los criterios de las perfecciones

tradicionales.

Los clérigos y las mujeres estín separados de este esquema.

A los primeros se les interroga sobre la simonfa, la forma en que

han llegado a su cargo; deben dar cuenta del recitado del oficio

y de la manera de utilizar sus rentas. En lo que respecta a las

mujeres, aparece el aspecto poco seguro de la práctica de sorti-

legios, maldiciones a niños y rupturas de votos; así como la su-

misión a los maridos, acompañada aquí de la educación a los hijos.

En lo que concierne a lalujuria, se distingue entre jóvenes y

viejas. Las primeras son preguntadas sobre las danzas y aseos;

las segundas, sobre el consentimiento a los pecados de las otras;

Humbert de Romana aconseja evitar el contacto físico con las pe-

nitentes, estar en un lugar público y parmanecer en el campo vi-

sual de testigos. En el “De eruditione nraedicatorum, pone jun-

tos a los niños, a las muchachas y a laa beguinas entre los que

tienen menos necesidad del sacramento de la penitencia, y a las

mujeres de edad entre las que mAs (53)
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Por su parte, Ermengaud escribe una lista de pecados para

que el laico, y no tanto el sacerdote en este caso, sepa qué ti-

po de pecado ha cometido para poder confesarlo más convenientemen

te C54); se hace una distinción entre pecado, que es hacer, ha-

blar o pensar lo que no se debe, y error, que consiste en reali-

zar las cosas no todo lo bien que se podría. Ermengaud divide los

pecados en veniales y mortales; según U, los primeros no necesí

tan de confesión si se ayuna y se hacec~ buenas obras, si se recí

be el Cuerpo de Cristo, st se bebe agua bendita, si se recibe la

bendición de algún obispo, si se recit3 el “Pater” o si se dice

la confesión general que normalmente mandan hacer los predicado-

res al pueblo después de la homilía. Se ha de hacer notar el ca-

rácter arcaico que tienen estos consejos, ya que la confesión de

pecados veniales estaba bastante generalizada en el siglo XIII con

el florecimiento de las órdenes mendicantes <55). Ermengaud sigue

las ideas de S. Agustín, que piensa que para la satisfacción, en

este caso, es suficiente realizar todaEi las obras que pueden resu

mirse en el trinomio oración, caridad y ayuno <“Sermón 9”: 17)

<56). La enumeración de faltas veniale¡ que hace Ermengaud sigue

las de 5. Agustín en su tratado “De natura et gratia”: Chanzas,

bromas, deseos impuros, ansia, gula, intemperancia en el comer,

distracciones en la oración, pecados de pensamiento o intención

que no llegan a ejecutarse y algunos contra la caridad; sigue tam

bién a 5. Cesáreo, obispo de Arlés (503—543), para quien los pe-

cados veniales no matan el alma, sólo la desfiguran; estos peca-

dos se pueden perdonar en vida por la penitencia común u ordina-

ria, que es, en sustancia, la práctica de las buenas obras; a la

lista de 5. Agustín, añade el hablar demasiado, la inobservancia

del ayuno eclesiástico, el abuso del matrimonio, la adulación de
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los poderosos y la poca guarda de ojos y oídos (57); al igual que

5. Cesáreo, Ermengaud piensa que la reiteración de uno o varios

pecados veniales equivale al mortal (SB). Después, en grado de

importancia, están los mortales, a la cabeza de los cuales se en

cuentra la soberbia (59), que, entre 51j5 características, está la

de negar alguna cosa que sea verdadera <60), como es el caso de

los cátaros. Por último, se hallan los pecados criminales que,

al atentar también contra la estabilidad del orden civil, los que

los comenten se hacen reos del castigo del poder secular si lle-

gan a ser descubiertos; entre ellos, se encuentra la herejía, el

pecado contra natura, el homicidio voluntario o intencionado, el

atentar contra el señor, destrozar o robar iglesias, incesto, adul

teno, falso testimonio, robar, quitar, hurtar y la usura (61).

Tras la confesión, viene inmediatamente la absolución y la

penitencia impuesta; ésta, según el autor del “Breviarí d’Amor”,

suele ser leve para que el pecador llegue a cumplirla adecuadamen

te; en caso de no poder llevarla a cabo, tendrá que volver a con

fesar sus pecados (62).

Por último, hay que señalar la frecuencia en la confesión.

Siguiendo lo establecido en el decreto “Ominis utriusque sexus”

<canon 21 del Cuarto Concilio de Letrán). cada fiel está obligado

a hacer, por lo menos, una vez al año lt confesión de sus pecados,

indicándose como fecha idónea la Pascua; lo mismo se establece

para la comunión.(63). En caso contrari~, Ermengaud señala que esa

persona no podré ser enterrada en lugar sagrado; es lo que se ex

presa en el canon conciliar: La transgresión queda castigada en

vida con la exclusión de la Iglesia, y en muerte, de la sepultu—
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ra eclesiástica. Ermengaud, como la mayor parte de los teólogos

de la época, recomienda que, una vez que se haya pecado, el fiel

vaya inmediatamente a recibir el sacramento de la Penitencia (64).

2.d.II.— Medios para excitar la aflicción por haber pecado

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense, ff. 127 r.—132 r.; manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, U. 96 r.—97 y.

A continuación, se verá por qué medios el fiel llega a ex-

citar su aflicción. Como ya se señaló, primeramente, y si es per

fecta, se hará por amor a Dios, lo que viene señalado enlas dos

miniaturas siguientes relativas a la Pasión de Cristo (65). Si su

aflicción es imperfecta, se tendrá que meditar sobre los últimos

momentos de la vida y sobre las penas del infierno que aguardan

en caso de morir en pecado; finalmente, el Juicio Final. Esta idea

ya aparece en una carta de Alcuino de York dirigida a los estudian

tea de Tours: “Di tus pecados en la corfesión antes de que tengas

que experimentar la ira del Juez. Crécre, todo pecado tuyo puede

ser perdonado si no te avergilenzas de confesarlo... El benignísi

mo Juez nos da la posibilidad de acusar nuestros pecados al sa-

cerdote de Dios para que el diablo no tenga que acusarnos ante el

Juez Cristo... Por ti,..., Dios se hizo hombre para redimirte y

quiso morir por salvar tu vida; ¿por qué, pues, prefieres perma-

necer en la muerte de tus maldades?. Levántate y di: “Padre, he

pecado contra el cielo”... Descubrid vuestras llagas en la confe

sión para que las medicinas saludables puedan curaros. Pasan los

días de esta vida, incierta es la hora an la cual cada uno de no

sotro ha de tornar al polvo y el espíritu volverá al Señor que

lo ha creado para que sea juzgado según sus obras. Escuchará en—
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tonces el alma todo cuanto haya hecho secretamente mientras esta

ba unida al cuerpo. Si ahora se avergUenza de confesar sus peca-

dos y limpiarse con la penitencia, el acusador maligno se levan-

tará entonces contra ella” (“De confeasione peccatorum ad pueros

5. Martiní”; PL.: 101, cols. 651—656) (66).

1.— Excitación de la aflicción por amoc a Dios: La contrición (re-ET
1 w
102 596 m
546 596 l
S
BT


cuerdo de los sufrimientos de Cristo ci la Pasión)

.

Se trata de dos miniaturas que se encuentran en el mismo

folio (127 r.) del manuscrito 5.!. n.3 escurialense.

a.— Los ultrajes hechos contra Cristo

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense: “Iezucristz per nos gau—

tiatz et escopitz” (67).

Cristo aparece sentado sobre una elevación del suelo, con

nimbo crucífero y coronado de espinas; presenta el tarso desnudo

y las manos atadas a la espalda; sobre sus piernas, una tela ver

de; cruza el pie derecho sobre el izquierdo; su tamaño, aun sen-

tado, es considerablemente mayor, en virtud de su importancia,

que el de los dos sayones que lo ultrajan; ambos de perfil, lo

que marca una relación de inferioridad frente a Cristo, casi de

frente, de caráoter peyorativo (68); sus rasgos, principalmente

la nariz, son deformes, correspondiendo a una anomalía moral y

religiosa, según la ecuación medieval en la que el orden corres-

ponde al bien y el desorden al mal (69); por otra parte, frente

a la serenidad que muestra Cristo en la ofensa, ya que, debido a

su condición positiva, no puede sufrir :aingún desarreglo gestual

(que traduciría desárreglos psíquicos o morales, incompatibles con
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su condición divina) (70), los sayones presentan una posición re

lativamente inestable (abertura desmesurada de brazos del que va

a golpear a Cristo; torso de frente, piernas y rostros de perfil

en ambos sayones) que indica las malas disposiciones de la concien

cia, la maldad y la perversidad (71)> lo que va a marcar también

una separación jerárquica respecto a Cristo. Hay que destacar que

uno de los personajes malvados, el que va a abofetear al Señor,

presenta un atributo prácticamente exclusivo de personajes cuya

condici6n moral y espiritual es negativa; se trata del llamado

“tocado en ala”. Los personajes que llevan un ala de pájaro sobre

su cabello pertenecen al mundo del mal y de los malvados. Hay nu

merosos ejemplos de este atributo; así, el insensato que ilustra

un comentario sobre el salmo 43 (“Deus auribus nostris audivimus”)

de un manuscrito del siglo XI de las “]~narraciones a los Salmos”

de 5. Agustín (Le Mans, Bibí. Hun., ma. 228, f. 136 y.) (72) ma-

nifiesta su violencia ciega y culpable» precipitándose al galope

con la lanza hacia adelante. A modo de casco, lleva una especie

de ala vertical. Un manuscrito de las “Honilias sobre los Evange

líos” de 5. Gregorio, anterior a 1072 <Avranches, Bibí. Hun., ma.

103, E. 186 y.) (73), presenta una inicial decorada por una cabe

za de perfil con la boca abierta; lleva sobre la cabeza, a modo

de cabellera, un ala. La significación de este elemento, de ma-

nera análoga al sayón del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, se

confirma, entre otros rasgos, por la posición de perfil. Una co-

lección de “Vidas de santos” del siglo XIII (Paris, Bibí. Sainte

Genevi~ve, ms. 588, fE. 22 r., 25 y., 80 r., 81 y., 130 r. y 167

y.) (74) ofrece un número y una calidad de “tocados en ala” que

llaman la atención. Los llevan verdugos perseguidores, cuyas pos

turas son menos contorsionadas y burlÉscas que en otras represen
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t.aciones de la época. Puede verse igualmente en la cabeza de un

personaje que aparece figurado dos veces en la misma página de un

manuscrito del “Roznan de Fauvel” del siglo XI? <Paris, Bibí. ?iat.,

ms. U. 146, f. 34) (75) que puede idetitificarse con Hellequin.

Son interesantes las letras historiadas de un miBal al uso de S.

Nicasio de Reims de la segunda mitad del siglo XIII (Reims, Bibí.

Mun., ms. 230, ff. 45 y 107) (76), donde uno de los personajes

lleva la maza y el globo, atributos del insensato en esta época

(77); otro, con la cabeza de perfil, lleva la maza y un escudo en

miniatura. Ambos tienen, probablemente,, la misma significación:

La violencia es una de las formas de la conducta insensata cuan-

do no se pone al servicio de la justici.a y del bien (78). Por til

timo, el sayón que estí frente a Cristc, según el repliegue de

las comisuras de sus labios y la posición adelantada de la cabe-

za frente al cuerpo, parece escupirle.

Es difícil situar esta escena. Por un lado parece tratarse

de la coronación de espinas, según aparece en Juan 19, 2—3 y Mar

cos 15, 16—19 (79); generalmente, la iconografía de este aconte-

cimiento muestra a Cristo con la corona de espinas y los ojos sin

vendar, tal y como aparece en la miniatura <80>; no obstante, si

esta miniatura se compara con la de los ultrajes en el Sanedrin

de este manuscrito, el 5.1. n.3 escurialense, U 183, se verá que

se repite prácticamente el mismo esquema compositivo (un persona

je abofeteando a Cristo, en el centro, ; otro de rodillas escu-

piéndole), y si se compara también con :La de la coronación de es

pinas (f. 185), se verá que es muy distInta (ya que Cristo es gol

peado en la cabeza con una estaca mientras sujeta una calla a gui

sa de cetro y un sayón se arrodilla ante él para burlarse). En la
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ilustración que se está analizando, Cristo lleva las manos, como

se ha dicho> atadas a la espalda, con lo que es imposible que pu

diera coger la cafla que los soldados hablan puesto en sus manos

y que es un atributo casi constante en las representaciones de la

coronación de espinas (81), así como eL soldado (o los soldados)

que se arrodillan burlescamente ante él. Por otra parte, las de-

formaciones de los sayones no indican, en este manuscrito, que se

trate de judíos, ya que, en principio, éstos aparecen siempre ca

racterizados con las ropas infamantes con que se les ha visto, y

en cumplimiento de las directrices emanadas del cuarto Concilio

de Letrán; a su vez, estas deformaciones aparecen también en la

escena de la coronación de espinas de este manuscrito <f. 185 y.)

y en curaciones de endemoniados (que indican sus desarreglos psi

quicos; fE. 174 y., 175 y., 178 r. del manuscrito 5.1. n.3 escu—

rialense). Puede tratarse de una unión de ambas iconografías en

la que se pretende mostrar, únicamente, los ultrajes padecidos

por Cristo en orden a la redención de los hombres. Esta miniatu-

ra, a no ser por la corona de espinas, es muy similar a usa que

aparece en los “Evangelios aureos de Enrique II”, manuscrito de

la primera mitad del siglo XI (1043—1046) de la escuela de Echter

nach (Escorial, Cod. Vitrina 17, f. 82 r.) <82), y que muestra

lo~ ultrajes en el Sanedrin, ya que Cristo aparece sin venda en

los ojos (no obstante, está de pie).

El fiel, para excitar su afliccida ante los ultrajes de Cris

to, debe pensar, como 5. Bernardo, que “verdaderamente <El) fue

varón de dolores pobre y que sabe lo qu~ es padecer, probado con

todo género de tentaciones fuera de pecado. El tuvo en su vida

una acción pasiva y en su muerte una pal3ión activa, obrando la ea
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lud en medio de la tierra... Por tanto, yo me acordaré, mientras

tenga ser,... de sus dolores, de las afrentas, de las salivas, de

las bofetadas, de las burlas, de las ignominias • de los clavos y

de otras cosas semejantes a éstas ~ue por El y sobre El pesaron

.

Para bien mio es su fortaleza, para bien mio su semejanza, pero

esto será si se llega también a la imitación siguiendo sus huellas

”

(“Sermón en la feria cuarta de la Sema2a Santa”: 11) (83). La Pa

sión de Cristo, en este contexto, significa las tentaciones de

la vida que abordan al cristiano; al i~ual que el Señor soportó

pacientemente todas las afrentas, el fiel debe soportar todas las

tentaciones (5. Agustín: “Sermón 210”: 6) C84); todas las afren-

tas hechas contra Cristo significan “eL tiempo presente, tiempo

de tristeza, de mortalidad y de prueba... En consecuencia, tiem-

PO feo... Que la tristeza provenga de Los propios pecados, no de

las ambiciones insatisfechas” (5. Agustín: “Sermón 254”: 5). La

Pasión de Cristo, sus ultrajes, son ejemplo de humildad que el

pecador ha de imitar si quiere ganar lt salvación, ya que sin re

conocer con aflicción las propias culpas, siendo, pues soberbio,

el hombre no podrá ser perdonado de sus pecados: “Porque la Pa-

sión de Cristo reclama humildad. Descienda humildemente, no sea

soberbio quien quiera sanar... No quieras, pues, apartarte de la

unidad, si no quieres quedar al margen de la salud (5. Agustín:

“Sermón 125”: 6) (87). En resumen, es la meditación en los snfr~

mientos de Cristo, que padeció para la redención del hombre, la

que mueve al pecador a afligirse gravemente de sus propias faltas:

“Quien imita la Pasión de Cristo, quien conoce la humildad de Cris

Lo; y pues Dios se hizo por nosotros honbre, reconozca el hombre

que no es Dios, sino un mero hombre. A ti no se te dice: “Sé al-

go menos de lo que eres”, sino “conoce lo que eres’t. Cónocete dé
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bU, conócete hombre, conócete pecador, conoce ser Dios quien jus

tífica, conocete manchado. Pon al raso en la confesión la mancha

de tu coraén, y pertenecerás al rebaño de Cristo; la confesión de

los pecados suscitará en el médico ganas de sanarte” (5. Agustín:

“Sermón 137”: 4) (87).

b.— Cristo en la cruz

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense: “lezus per nos crucificatz,

de fel abeuratz, de lansa nafratz. Filhs aquesta greu peasio su-

frí per te redempcio e per tos falhimens delir be t’en deuria so

venir” (88).

Cristo aparece crucificado entre el centurión, que la tra—

dición llamó Longinos, y el portador de la esponja. La cruz es

de travesaños verdes (sin cartela ni “z~ubpedaneum”), como la que

se ve en el vitral de la Pasión de la Catedral de Chartres (89),

y que seria una traducción plástica de] himno que comienza por

“0 crux viride lígnum” (90). El color verde de la cruz, ya sea

de carpintería como en este caso, ya sea de ramas, significa que

no se trata de un árbol muerto, sino del de la vida: Se decía

que la cruz no se hizo con una madera cualquiera, sino que era

del Arbol mismo de la ciencia del bien y del mal, cuyo tronco,

tras haber servido de puente a la reina de Sabe cuando llegó a

Jerusalén, se conservó milagrosamente en el fondo de la piscina

probática, de forma que, por un decreto de Dios, el instrumento

de la caída se convirtió en el de la redención (91). En función

de su importancia, Cristo aparece mucho más grande que los otros

dos personajes; se muestra sujeto a la cruz con tres clavos; su

cuerpo se dobla, como es normal verlo en las obras de esta época,
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aunque ya hay antecedentes desde el arte carolingio: Hacia el 830,

independienteffiente de las influencias axtranjeras y tomando la

doctrina carolingia tardía del sacrame~2to como base, la escuela

de Reims formuló un nuevo tipo de Cristo. Además del crucifijo

que señala un triunfo sobre la muerte, ahora emerge una figura

colgando sobre la cruz, su cuerpo curvado hacia la derecha o la

izquierda, la cabeza inclinada hacia un lado o sobre el pecho,

los brazos doblados angularmente hacia arriba o colgando con los

dedos inclinados; los ojos amenudo estin cerrados, como puede ver

se en uno de los dibujos del “Salterio de Utrecht”, de hacia el

830 (Utrecht, Bibí. der Rijksuniversiteit, ma. 38, U 67 r.) (92),

en un cristal de roca grabado de la segunda mitad del siglo IX

procedente de Lorena (Londres, British Museum) (93) y en el pa-

nel central dela cubierta del “Libro de las Pericopas de Enri-

que II”, relieve de marfil de mediados del siglo IX de la escue-

la de Reichenau (Munich, Bayerische Staatsbibl., Cod. lat. 4452)

(94). Este tipo representa la muerte f:Esica de Cristo, en cuya

presencia real, de acuerdo con PascasioRadberto, descansa la vir

tud redentora del sacramento. El de “Corpore et sanguine Dominí”

de Pascasio Radberto se escribió en loa, años que se vio el naci-

miento de los ejemplos más tempranos conocidos del nuevo tipo de

Crucifixión. Es inverosimil que sea reuultado de la influencia bí

zantina: Las imágenes más tempranas de la muerte de Cristo no se

conocieron antes del final de la Controversia Iconoclasta en el

843. Los primeros ejemplos carolingios de este nuevo tipo aparecen

en el “SalteÑo de Utrecht” (Bibí. der Rijksuniversiteit, ms. 38),

cuyo estilo apunta a la antiguedad tardía y no a Bizancio; su im

portancia en la Edad Media fue tan grande que fue copiado varias

veces (95). Cristo, en la miniatura de~l manuscrito S.l. n.3 es—
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curialense lleva el “perizoma” atado a su derecha, lo que hace

que este paño, que le llega hasta las rodillas, presente una di-

rección diagonal; este aspecto es propio del arte carolingio, co

mo puede comprobarse en un fresco de la capilla de 5. Lorenzo y

5. Vincenzo al Volturno, en los Abruzzi (826—843) (96), y segui-

rá aún en uso a mediados del siglo XIV. Cristo aparece colgado

de la cruz con clavos, siendo el modelo más antiguo de este tipo

una de las caras de un cofrecito de marfil con relieves que mues

tran escenas de la Pasión, de hacia el 420—430, ejecutado proba-

blemente en el Norte de la Península italiana (Londres, British

Museum) (97). Por último, en la miniatira del manuscrito S.l. n.

3 esurialense, Cristo aparece con los ~jos abiertos, vivo, pues,

pese a haber sido traspasado con la lanza. Según 5. Juan, el Se-

ñor ya había muerto cuando recibió la Lanzada (Joan. 19, 33—34).

Pero en la liturgia y en la iconografía se encuentra el trazo de

una tradición que se inspira en un pasaje interpolado del Evange

lío según S. Mateo, según el cual Crisuo estaba aún vivo cuando

fue traspasado con la lanza. Esta tradición sobrevivió en el res

ponso “Tenebrae” del Oficio de Viernes Santo. Este traspaso de

Cristo vivo aparece en numerosas obras,, como en el “paliotto” de

oro de 5. Ambrosio de Milán (98), en e). “Evangeliario de Rábula”,

del 586 (Firenze, Bibí. Laurenziana, Cc>d. Plut. 1, 56, 1. 13 r.)

<99), en una miniatura de los “Sermonen de 5. Gregorio Naciance—

no•• (100), en una del “Evangeliario de Angers” (101) y en frescos

rupestres de Capadocia (102).

El centurión a la derecha de Cristo, lleva sobre la cabeza

un capiello redondo (103) y viste pelícte (104); su mano derecha

coge la lanza que clava en el costado de Cristo, mientras el de—
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do indice de la izquierda señala su oj~, según la tradición que

Jacopo da Varazze recoge en su “Leyenda dorada”: “Dicen algunos

que, ya fuese por vejez o por enfermedad, tenía la vista muy de-

bilitada, y que, al traspasar con su arma el pecho de Jesús, al-

gunas gotas de la sangre que brotó del corazón divino saltaron

hasta sus ojos, y que al sentir la sal~~icadura comenzó a ver con

perfecta claridad. Según estas autores, a este milagro experimen

tado en si mismo se debió principalmenl:e su conversión, a raíz de

la cual renunció a la milicia, recibió de los Apóstoles la ins-

trucción necesaria, se retiró a Cesaren de Capadocia, y allí per

maneció veintiocho años haciendo vida nonástica y convirtiendo a

muchos a la fe de Cristo con su predicación y buenos ejemplos”

(105). El nombre de este centurión se conoce a través de los Evan

gelios Apócrifos. En el “Evangelio de Nicodemo”, llamado también

“Actas de Pilatos”, comentando el Sanecirin la muerte de Jesús, di

cen Anás y Caifás: “El soldado Longino~i abrió su costado con una

lanza” (106). Entre los Apócrifos, hay dos cartas que se dicen

intercambiadas entre Pilatos y Herodes y que deben ser medievales

o muy modificadas en la Edad Media. Pilatos dice en la que envía

a Herodes: “Procla, mi mujer, dando crédito a las apariciones que

tuvo de él cuando yo estaba a punto de mandarle crucificar por tu

instigación, me dejó solo y se fue con diez soldados y Longinos,

el fiel centurión”. Ven éstos resucitado a Cristo que se dirige

a ellos: “¿Todavía no me creéis, Procla y Longinos? ¿No eres tú

por Ventura el que hiciste guardia durante mi pasión y vigilaste

mi sepulcro?”. Vuelven ambos convencidos y llorosos. Pilatos di-

ce entonces de Longinos que es “el centurión que tuvo a su cargo

la ejecución de Jesús” (107). Según L. Réau (108), el nombre de

Longinos deriva de la acepción griega que indica el nombre de la
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lanza, “longke”. Así, Longinos seria una lanza personificada. En

el “Menologio griego”, en la fecha del 16 de Octubre, se bautiza

al lancero con el nombre de Longinos. Su arrepentimiento pone en

la pista de la popularidad que llegó a alcanzar en la Edad Media.

Se convierte en santo, se veneran sus reliquias y entre ellas la

lanza con la que atravesó el costado de Cristo. Acabará por repre

sentar a los gentiles convertidos. Por eso se llega al absurdo de

colocar la herida del costado de Cristo en su derecha, para que

también a su diestra esté Longinos, sis:no asimismo de la Iglesia,

mientras su compañero lo será del puebJ.o judío. Se identifican en

cierto modo con la Iglesia y la Sinagoga que aparecerán a los la

dos de Cristo en la Cruz (109). En la ifLiniatura del manuscrito

5.1. n.3 escurialense, Longinos aparece con rasgos normales y occí

dentales.

A la izquierda de Cristo, aparece Estefatón, con una vara

acabada en una esponja en la mano derecha y un balde en la izquier

da donde estaría el vinagre mezclado con hiel. No se sabe cuándo

el nold~do que dio a Cristo la esponja llegó a ser conocido como

Estefatón (110). Se cree que su nombre aparece por primera vez do

cumentado en manuscritos del siglo 1, concretamente en el “Codex

Egertí”, hecho durante el pontificado de Egberto de Troyes (977—

933), precisamente hacia el 980 <Tréveris, Staadtbibl., Cod. 24).

No obstante, J. Yarza aduce ejemplos anteriores donde aparece es

te nombre, como en un fresco carolingio de la crucifixión de fi-

nes del siglo IX en 5. Maximino de Tréveris, donde el portador de

la esponja lleva sobre su cabeza las letras “Ste”. Otro caso ante

tiar es el de un Evangeliario supuestamente bret6n de la segunda

mitad del siglo IX (Angers, Bibí. Hun;, cod. 24) <111), donde a
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Estefatón se le identifica con el nombre de “Stefaton”; por últi

mo, y algo anterior al “Codex Egberti”, es el “Beato de Gerona”

(Gerona, Catedral, ma. 7, f. 16 y.) (112), del 975, en el que se

lee sobre la figura del portador de la esponja el nombre “Stefa—

ton” (113). Sus rasgos, en la miniatura del manuscrito 5.1. n.3

escurialense, difieren de los de Longinos, presentando un aspec-

to caricaturesco: Rostro totalmente de perfil (con la connotación

peyorativa respecto al de los demás personajes, como ya se señaló

a propósito de los sayones que maltrataban a Cristo en la ilustra

ción anterior), nariz prominente y ganchuda, labios espesos y len

gua saliente. En principio, los labios gruesos, junto con la ca-

beza de perfil y otros elementos negativos, permiten la identifí

cacion temática de una categoría de personajes que cabe situarlos

fuera de la fe católica; son una característica del infiel, per-

mitiendo la identificación de una etni3 o una religión, uniéndo-

se en este caso, sólo secundariamente, el aspecto peyorativo. Ca

racterizan igualmente al hereje (ya se ha hablado de la identifí

cación que se hace en el “Breviarí d’Ainor” en esta época entre

judío y hereje) (114). En cuanto a la lengua fuera, hay que tener

en cuenta que, en la iconografía medieval, todos los movimientos

de la boca significan desorden, destacando entre ellos el hecho

de sacar la lengua. Los diablos hacen este gesto, particularmen-

te cuando se burlan de sus víctimas, como puede verse en un capi

tel del siglo XI de Notre—Dame de la Couture de Le Mans (115). De

forma general, se trata del comportamiento de los malvados que

tratan con irrisión las cosas sagradas, a los santos y a Dios mis

mo, como en una miniatura de una “Bibl.t moralisée” (Viena, tiste—

rreichisch~ Nationalbibí., codex vindobonensis 2554, f. 30) (116),

donde un hombre de Israel blasfema cohura el nombre de Dios. Sia
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no de sentimientos malvados, de impiedad y de idolatría, el sa-

car la lengua, bastante raramente representado, tiene una signi-

ficación clara y precisa (117). En definitiva, los rasgos del Es

tefatón de la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense re-

cuerdan ciertas representaciones caricaturescas de judíos apare-

cidas durante la Plena y Baja Edad Media, expresando más bien una

idea teológica que unas caracteristica,5 étnicas absolutamente re

marcables (118). La idea de un perfil judío que presenta una gran

nariz curvada o torcida, el labio infe:tior grueso y los ojos (co

mo el Estefatón del manuscrito 5.1. n.3 escurialense) prominentes,

aparece en una Biblia de 1273 procedente de la Corona de Aragón

formando parte de las iniciales histor:Ladas de una letra “JI” y de

una “P” (Londres, British Museum, Add. ms. 50003, ff. 61 y. y 84

r.) (119); modelos similares pueden encontrarse en algunas ilus-

traciones de las Canrigas de Santa Mai:ia” (120), en las “Grandes

Crónicas de Francia”, posteriores a 1321 (Bruselas, Bibí. du Roy,

ms. 6931 (5>, f. 265) (121), en el “Codex Balduiní”, procedente

de Renania y de la primera mitad del s:~glo XIV (Coblenza, Staats

archiv., Abt. 1 0 Nr. 1, Pa 47) (122) y en numerosos dibujos mar

ginales ingleses, de mediados a-fines del siglo XIII, anteriores

a la expulsión de los judíos de esta zona (1290), que muestran co

mo era visto un hebreo de esta época por sus vecinos cristianos

(123); asimismo aparecen en una Enciclopedia de teología, derecho

canónico, etc, realizada en Inglaterra hacia 1350 (Londres, Brí—

tish Museurn, Roy. 6 E VII, f. 200) (124). Sin embargo, es conve-

niente destacar un aspecto en el Estefatón de la miniatura del ma

nuscrito 5.1. n.3 escurialense, y es qt~e no lleva barba, que sue

le ser lo usual en las representaciones de judíos de esta época,

ni la vestidura oprobiosa que, como ya se vio, se les obligó a
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llevar a partir del Cuarto Concilio de Letrán; más que tratarse

de la imagen convencional del judío, del que sí toma rasgos fiso

nómicos, habría que ponerlo en relación con una de las miniaturas

que aparecen en otra de las iniciales de este manuscrito (el Lon

dres, British Museum, Roy. 6 E VII, f. 341) (125), cuyo texto di

ce que se trata en realidad de “Ifereticí”. No obstante, en opí’

nión de B. Blumenkranz (126), el miniaturista, no disponiendo de

un modelo iconográfico para ellos, empleó el perfil judío, con la

diferencia de aparecer con la cara afeitada. Su procedimiento no

es nuevo, y, en el caso del manuscrito S.l. n.3 escurialense, ya

se ha visto cómo se producía una identificación en las miniaturas

entre judíos y herejes, ambos enemigos comunes de la verdadera fe;

se encuentra que este recurso había aparecido en Francia hacia

1250: En la confrontación de grupos de herejes y cristianos, és-

tos se dibujaban de frente y aquéllos de perfil, y, en este sen-

tido, aunque la caricatura no fuera la única manera de represen-

tar a los judíos, se tomó los rasgos burlescos de éstos en la re

presentación de Estefatón, que, como ya se señaló, aparece en re

lación con los judíos, en oposición a Longinos, como la fe erró-

nea (127).

En cuanto a la representación de Cristo entre Longinos y Es

tefatón, que ofrece una ilustración de dos momentos distintos de

la historia de la Pasión, hay que pensar que es notable en estas

imágenes que de los epálodios sucesivos del relato bíblico de la

Crucifixión algunos han sido seleccionados y representados simul

táneamente. Las figuras individuales y los motivos específicos

representan acontecimientos que son importantes teológicamente y

revelan el significado de la muerte de- Cristo y el cumplimiento
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de la profecía. El tipo de Crucifixión completamente desarrollado,

que procede iconográficamente de Constantinopla, sobrevivió en una

de las miniaturas del “Evangeliario de Rábula”, escrito en el 586

en siriaco por un monje llamado Rábula del monasterio de Zagba

(Mesopotamia) (Florencia, Bibí. Laurenzian, Cod. Plut. 1, 56, f.

13 r.) (128>; entre otros personajes, aparecen Estefatón que líe

va un cubo en una mano y con la otra coge la esponja sujeta a una

caña; difiere de Longinos en que lleva una túnica corta con man-

gas, mostrando que es judío (Mt. 27, 48). Longinos, el centurión,

con túnica corta y una espada a la cadera, lleva la lanza al cos

tado derecho de Cristo. Esta representación de Longinos y Estefa

tón flanqueando al crucificado es de procedencia oriental, bizan

tina (129), pasando, de forma simplifi’:ada, a un fresco de la ca

pilla de Theodoto de Santa Maria la Antigua de Roma (129), pintu

ra ejecutada bajo el pontificado del Papa Zacarías (741—752), un

griego del Sur de la Península Italiana. En el “Salterio Chludoff”

(Moscú, Museo Histórico, Cod. gr. 129)~ que data del periodo del

patriarca Focio (865—867>, la miniatura del Salmo 69, 21 mues-

tra a Cristo crucificado vivo; Longinou aparece a su derecha con

la lanza enhiesta; Estefatón lleva a Cristo una esponja sujeta

en una caña, enfrente, una gran vasija que contiene vinagre; el

motivo de Estefatón ofreciendo a Cristc’ el vinagre embebido en

una esponja se refiere al pasaje de este Salmo. Lo mismo puede

verse en una copia de esta miniatura perteneciente al “Salterio

de Teodoro” (Londres, British Museum, Add. ms. 19352, f. 23) (130).

Este tema oriental pasaría a Irlanda, donde las influencias del

Este fueron asimiladas y transformadas. Los misioneros llegaron

a esta zona en el siglo V. Los principales transportadores de tra

bajos orientales fueron monjes. El “Evangeliario irlandés de Saint—
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Galí” (Saiut—Gall, Stiftsbibl., Cod. 51) muestra a Cristo en la

Cruz con Longinos y Estefatón, pero no como en el primitivo arte

oriental. Longinos, a la izquierda de la cruz, levanta su lanza,

bajo la cual un chorro de sangre corre hacia su rostro que mira

a lo alto. Puede tratarse de una referencia temprana a la leyenda

que los ojos de Longinos estaban cegados o enfermos y fueron cu-

rados por la sangre de Cristo. A la derecha de Cristo, aparece

Estefatón llevando la esponja con vinagre sujeta a una caña a la

boca de Cristo (131). Una placa de bronce del siglo VIII (Dublin,

National Museum of Ireland) (132) repite este esquema. En el “Sal

teno de Utrecht” (Utrecht, Bibí. der Rijksuniversiteit, ms. 38,

f. 51 y.) (133), Longinos (a la derecha de Cristo) y Estefatón

(a su izquierda) aparecen solos flanqueando al crucificado (el prí

mero le clava la lanza en su costado y el segundo le da a beber

el vinagre con la esponja) como ilustración del Salmo 89, al igual

que en un relieve de marfil (983—991) del panel central de una de

las cubiertas del “Codex Aureus de Echternach”, perteneciente al

taller del obispo Egberto de Tréveris (Nuremberg, Germanisches Na

tionalmuseum) (134), composición que pasará al arte de la Plena

y Baja Edad Media.

Longinos y Estefatón se presentan como parejas contrapues-

tas a cada lado de la cruz, aunque no hay conexión entre ellos.

Longinos lleva su lanza al lado derecho de Cristo, porque el va-

lor simbólico de lo derecho es superior al de lo izquierdo (135).

Estefatón está a la izquierda y levanta con una caña la esponja

empapada en vinagre. Los ojos de Cristo est4n abiertos, aunque la

Biblia dice que había muerto cuando le traspasaron el costado; su

herida, de la que Juan dice (19, 34) que manó agua y sangre, fue
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vista como fuente del divino poder de ~‘ida. Así, 5. Agustín

(“Tratados sobre el Evangelio de 5. Ju¿Ln”) fue capaz de interpre

tar el traspaso del corazón de Cristo con la lanza como la aper-

tura de la puerta de la vida, a trav4s de la cual fluyen los sa-

cramentos de la Iglesia: La sangre par¿~ el perdón de los pecados,

el agua para el bautismo (136). Esta imagen, según los comenta-

rios de los Padres de la Iglesia, puede~ servir para la meditación

del fiel que quiera excitar su afliciór por haber pecado. Así,

el hecho de que Cristo muriera desnudo en la cruz trae implícito

que el hombre debe imitar la humildad del Salvador: “así (desnu-

do) tiene que salir el que se dispone a vencer al mundo, de modo

que no se debe preocupar de buscar los auxilios del siglo. Adán,

que fue a buscar el vestido (Gen. 3, 7) fue vencido, mientras que

el vencedor es aquel que se despojó de sus vestidos” (S. Ambrosio:

“Tratado sobre el Evangelio de 5. Lucas”: 1. 10, c. 110) (137).

El extender los brazos sobre la cruzes la imagen del llamado Cris

to Católico, muerto por todos los hombres: “Y con el fin de que

el triunfo no fuera para El solo, sino para todos, extendió sus

manos para atraer todas las cosas hacia si (lo. 12, 32) con el

propósito de romper las ligaduras de la muerte, atarnos con el yu

go de la fe y unir al cielo todo aquello que estaba ligado a la

tierra” <5. Ambrosio: “Tratado sobre el Evangelio de 5. Lucas”:

1. 10, c. 110) (138). El inclinar su cabeza hay que entenderlo en

el sentido de humildad que también el cristiano debe imitar: “Y

entregó el Espíritu por humildad; es lo que significa el hacerlo

con la cabeza inclinada” (5. Agustín: “Sermón 218”: 12) (139).

En cada travesaño de la cruz, se ejemplifican las virtudes de Cris

to en su Pasión, que el cristiano, reflexionando sobre ellas, de

be cumplir: “Entre tanto <Cristo en la cruz), más bien muestra
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pAciencia, recomienda humildad, cumple la obediencia, perfecciona

la caridad. Verdaderamente, con las piedras preciosas de estas

virtudes estén adornados los cuatro extremos de la cruz, estando

en lo alto la caridad, a la diestra la obediencia, la paciencia

a la siniestra, y la humildad y fundamento de las virtudes en lo

profundo. Con estas piedras enriqueció el trofeo de la cruz la

consumación de la pasión del Señor” (5. Bernardo: “Sermón en el

santo día de la Pascua 1”: 3) (140). También la cruz puede tener

un sentido más profundo en orden a que el cristiano ha de pensar

en ella para evitar las cuatro tentaciDnes principales en función

de las cuatro virtudes que representa ~ada uno de los travesaños.

Ella es el escudo con que el hombre se defiende para rebatir cua

tro daños diferentes de los enemigos c~n sus cuatro extremos; el

inferior rechaza los temores nocturnos, esto es, “la pusilanimi-

dad que procede de la aflición de la carne, a fin de que procure

mos castigar varonilmente este cuerpo,..., y sujetarlo a la ser-

vidumbre. Mas si alguno en nuestra cara nos maldice, si alguno

abiertamente nos quiere persuadir lo malo, dispara durante el día

la saeta, atacando nuestro lado izquiei:do, esta saeta debe ser re

chazada con el siniestro lado de la cruz. Pero, si nos adulan,

si al modo de quien aconseja nuestro bien nos brindan el veneno

de la murmuración fraterna e intentan sembrar el odio en nuestro

corazón, si, en fin, quieren persuadirnos alguna cosa inicua como

si fuera buena, éste está para mí a la diestra... Mas ve ahí...

el espíritu de soberbia.. a acuérdate de tener contra ella el ex-

tremo superior de la cruz sobre tu cabeza... A la verdad, éste

(lado) solo es en donde se halla escrit.o el titulo de la salud y

juntamente del reino, porque sólo el qtLe se humilla merece ser

salvado y ensalzado./Para resumir en pccas palabras lo que prece
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de, diremos que los cuatro extremos de la cruz son la continencia

,

la paciencia, la prudencia y la humildad’ (5. Bernardo: “Sermón

en la fiesta de S. Andrés Apóstol II”: 7—8) (141).

Así pues, es claro el sentido de ambas miniaturas (ultrajes

a Cristo y Crucifixión): Es necesario el recuerdo de la Pasión

que Cristo sufrió como muestra de su inmenso amor hacia el hon—

brepara su salvación, ya que quien peca se hace reo de una espe

cíe de deslealtad hacia el Señor; según Ermengaud: “También, aquel

que Quiera tener contrición, debe pensar, para cobijarse más pron

to en el amor de Dios, que ha cometido un gran error ofendiendo

a su Creador y a su Señor, quien, por su amor, bajo del cielo y

a esta miseria mundanal vino a encarnarse para enseñarnos de qué

modo nos podríamos salvar, y quiso ser apresado, atado y corona-

do de espinas, insultado, escarnecido, abofeteado y escupido. Je

sucristo, por nosotros, fue golpeado en la cara, se dejó subir a

la cruz y que le clavaran gruesos clavos en sus benditas manos y

en sus pies, quiso beber vinagre mezclado con hiel y quiso sufrir

pasión y muerte para arrebatar al diablo el poder que tenía sobre

nosotros, pues por el pecado original estábamos condenados a la

muerte eterna. Jesucristo, por nosotros, fue crucificado y golpea

do, herido de lanza en su costado./Hij, bien debería venirte a

la memoria aquella cruel pasión que El quiso sufrir para redimir

tus faltas. Muy necio y falso es aquel que no recuerda esta santa

pasión por nosotros con tan horribles tormentos, y en su corazón

no siente dolor y contrición. Muy desg.caciado es aquél que no

piensa que a su Señor y Creador, que le ha redimido con su sangre,

ha ofendido y, por su pecado, se lo ha recompensado tan mal” C142)a

Hay que tener en cuenta el valor de lo patético para impactar el
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alma de los fieles, propio de una época como fines del siglo XIII

y de una orden como la de los franciscanos <143). Por otra parte,

y aunque sea un aspecto indirecto derivado del texto, hay conti-

nuas alusiones, ya reiterativas para impresionar al lector, sobre

los padecimientos de Cristo, que, si bien están dentro de la ór-

bita del patetismo, tienen que ver con una negación a la creencia

cátara sobre el carácter meramente aparente de la Pasión del Se—

flor. Aunque es necesario pensar en la ?asión de Cristo para lle-

gar a una contrición perfecta, no es menos cierto que esto es mu

cho más recomendable para aquellos sectores de la población que

han convivido con la herejía y cuyas ideas pueden mantener aún al

gún error, con lo que es necesario, para ellos, puntualizar e in

sistir en las afrentas del Señor para acabar con cualquier idea

equivocada y excitar a la contrición y a la confesión, sacramento

que, como ya se ha visto, negaban los herejes. Desde el tiempo en

que el misticismo lírico y doloroso de 5. Bernardo habla introdu

cido en el siglo XII la fuga de la emoción por la Pasión de Cris

to,.se había ido llenando el espíritu, en medida siempre crecien

te, de una rendida compasión por los dclores del Salvador; había

llegado a estar totalmente penetrado y saturado de Cristo y la

cruz. Hay que pedir a Dios el tattimmc diario de las lágrimas”;

ellas, según 5. Buenaventura, son el vino de los ángeles. Hay que

rendirse a la gracia de las lágrimas, preparándose para recibirla

y estimulándose durante todo el año; principalmente en la cuares

ma, a fin de poder decir con el salmista: “Mis lágrimas fueron

para mi el pan de día y de noche” (144). La piedad medieval agre

gó a la inclinación del alma para fortificaría la adhesión del

cuerpo. Al vulgarizarse, la piedad se hizo más imaginativa; con

las recomendaciones de Ermengaud sobre cómo el hombre ha de ima—
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ginar la Pasión para despertar en él vn fuerte sentimiento de

aflición sobre los pecados cometidos, se manifiesta el papel fun

damental que se asigna a la visión en el perfeccionamiento de la

vida interior. La visión, para los hombres de la época, guiaba

el nacimiento de los sentimientos y los servia de alimento. To-

das las relaciones afectivas se ligaban por medio de rayos de

luz y los ojos eran las puertas del corazón. Esta doctrina, acea

tada y profundizada por los universitarios del grupo franciscano,

se acercaba a la corriente que, contra las tentaciones de la in-

teligencia, invitaba a la efusión mística, y, en el caso del pe-

cador, compasiva. Ermengaud se acerca a la mentalidad de la cris

tiandad laica que reclama ver a Cristo como hombre emocionante,

ya que la devoción que va naciendo ahora es “una cierta ternura

del corazón gracias a la cual uno se deshace fácilmente en lágrí

mas”. Es el Jesús del que hablan las órdenes mendicantes, un Cris

to que está más cerca de los hombres gracias al derrumbe de la

agonía. Imaginarse detalladamente la Pasión-y su sentido era iden

tificarse, en cierta medida, con Cristo de manera tan íntima que

finalmente el pecado, a través de una ,erfecta contrición, pudie

ra llegar a vencerse y a borrarse (145>. No obstante, también Er

mengaud es representante de un momento de cambio. En su texto no

resuena el fuerte patetismo de las “Meditationes vitae Christi”

aún, que tanta influencia ejercerán en el arte y en el pensamien

to de épocas posteriores; ni tampoco las miniaturas referidas a

la Pasió:i del Señor son tan dramáticas que puedan emocionar fuer

temente el alma del espectador. En estt sentido, para la época en

que se copia el manuscrito S.l. n.3 escurialense, resultan un tan

to arcaicas. Lo importante, en esta serie de ilustraciones es re

saltar el valor de la contrición en el perdón de los pecados.
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Las Escrituras distinguen dos cl¿~ses de penitencia: Una ex

tenor, que tiene un carácter más bien satisfactorio; y otra in-

terior, que consiste en la aflición, la pesadumbre, la condena-

ción práctica del pecado. Esto último es propiamente la contri-

ción. La palabra misma se encuentra empleada raramente en la Bi-

blia con esta acepción; no obstante, la. idea veterotestamentania

de penitencia, expresada por los térmiros más generales de conver

sión (Ezech. 33, 12) y arrepentimiento (Job 2, 12 55a)p contiene

todos los elementos que constituyen el acto de contrición. Esta

supone, ante todo, que el pecador reconoce su falta y pronuncia

ante Dios la humilde confesión como de un ultraje hecho a la ma-

jestad divina (Salmo 50). También es el temor que se despierta

primeramente en el corazón del culpable para llevarlo al arrepen

timiento (Prov. 1, 27 y 7, 40). La voz de la conciencia se hace

escuchar entonces con la pena y el dolor (II Reg. 12, 13 y 14,

12, 17; III Reg. 21, 27; Jer. 21, 9). Es sobre todo en los Salmos

donde hay que buscar la expresión de este pesar amargo (Salmo 6,

7; 31, 5 y 1, 7) que implica, por otra parte, el cambio de vida

y la perseverancia en el bien (Ezech. 18, 21).

El Nuevo Testamento, fuera de la Idea general de retorno a

Dios, menciona más claramente aún las c~racteristicas o los efec

tos de la penitencia interior o contrición (la parábola del hijo

pródigo (Luc. 15, 11—52), la del fanise~ y el publicano (Luc. 18,

12—14) contienen toda la doctrina de Jeaús~al respecto, que puede

verse también en Matth. 3, 8; 12, 41; Marc. 1, 4; Luc. 5, 32 y

13, 5).

Los Padres de la Iglesia han tomado las diversas expresio—
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nes del lenguaje bíblico y han invocado el ejemplo de santos pe-

nitentes del Antiguo Testamento para describir la aversión y el

dolor del alma frente a su pecado CClemente: “1 ad Cor2: 8, 1—

5; Hermas: “Vis.”: 1. 2, c. 2; 5. Cipriano: “De lapsis”: 32 ss.;

5. Ambrosio: “Epist. 51”: 11 (Pl.: 16, col. 1162); 5. Gregorio

Magno: “ijomil. XX in Evang”: 7 (PL.: 76, col. 1163) (146).

Los escolásticos tonaron de los Padres de la Iglesia los

elementos de su doctrina y el término de contrición, que no apa-

rece hasta el siglo XI para designar el arrepentimiento inspira-

do en la caridad, sin perder su significación génerica, y siendo

5. Anselmo el primero en utilizarlo con-este sentido. Fue sugerí

do por el Salmo 50, el salmo por excelencia, como ha tenido oca-

sión de comprobarse, de la penitencia: “Cor contritum et humilia

tum, Deus, non despicies” Cv. 19). Considerada de una manera ge-

neral, la contrición es un dolor y detestación de los pecados co

metidos, que nace cuando, a la luz de la fe, el pecador reconoce

su propia malicia, con la que ha ofendido a Dios; implica la ayer

sión del pecado y la conversión a Dios, con el firme propósito de

no volver a pecar más en el futuro (147). Sto. Tomás de Aquino la

interpreta en su acepción específica, aplicada por analogía a la

idea de rotura, de trituración material a la acción o al estado

del alma que rompe con las ataduras del pecado hasta en lo más

mínimo: “Que para el perdón del pecado se requiere que el hombre

abandone totalmente el afecto al pecad’,, por el que tenía una

cierta continuidad y solidez en su sentido, por esto aquel acto

por el que se perdona el pecado se llama contrición por similitud”

(“In IV Sent.”: 1. 4, dist. 17, q. 2, a.1, sol. 1) (148).
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Los Padres de la Iglesia habían señalado indiferentemente

ya sea la pena interior, ya sea la detestación o separación efec

tiva de la sujeción al pecado. S. Agustín había considerado la

contrición como un dolor que perdona l~s pecados “In Psal. 146”;

PL.: 31, col. 1902)a 5. Gregorio Magno pone de relieve la dismi-

nución del pecado: “La contrición es Li humildad del espíritu que

aniquila el pecado” (“Moral.”: 1. 8, c. 16; PL.: 75, col. 407).

5. Isidoro de Sevilla une los dos elementos: “La contrición es

compunción y humildad de la mente” (“Sententiae”: 1. 2, c. 12;

PL.: 83, col. 613). Esta humildad del espíritu debe ser conside-

rada, según el conjunto de la doctrina,, como la reacción de la

voluntad contra el orgullo, principio del pecado, y desde luego

contra el pecado mismo (149).

Los antiguos escolásticos habían reconocido, en el análisis

del acto d~ contrición, cuatro elementos distintos: La voluntad

de aniquilar el pecado cometido, el odio del pecado, su detesta-

ción y el dolor que resultaba en el alma, y se habían preguntado

cuál era, de todos estos elementos, el constitutivo propio de la

contrición. Alejandro de ¡laUs estimaba que el acto por el que el

pecador detesta su culpa es el acto de contrición por excelencia

(“Summa’: Part. 4, q. 17, m. 1). S. Buenaventura define la contrí

ción como un dolor de espíritu, en absoluto el sentimiento penoso

que resulta de la consciencia misma del mal, sino el movimiento

repulsivo de la voluntad con respecto a la falta cometida (‘Un IV

Senti’: 1. 4, dist. 16, p. 1, a. 1, q. 1). Sto. Tomás de Aquino

aporta una solución no novedosa, sino más precisa, llevando a la

unidad los diversos puntos de vista. La contrición, siendo un ac

to de virtud requiere, en primer lugar, la rectitud de la voluntad,
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es decir, su liberación del mal, ya que se trata del pecador; la

detestación propiamente dicha es el acto que reprueba el pecado

cometido. Pero este movimiento de la v~luntad supone necesariamen

te la percepción del pecado cometido cmo un mal por el que el hom

bre pecador se encuentra actualmente afectado, ya sea a causa de

la fealdad misma del pecado y de su opsición con la bondad diví

na, ya sea en razón de las consecuencias infernales, y desde lue

go la detestación del pecado está siemire acompañada, precedida

de este malestar, de esta tristeza voluntaria que constituye el

dolor del alma (“In IV Sent.”: l..4, dlst. 17, q. 2, sol. 2). Así,

el elemento primordial, genérico, seria el dolor del alma (150).

Así, ha de decirse que la contrición es un pesar del pecado

inspirado por el amor de caridad para con Dios. El hombre se arre

piente de haber pecado porque ama a Dios con todo su corazón y so

bre todas las cosas, y cree que el pecado le desagrada; en otras

palabras: Es el arrepentimiento perfeci:o que procede del libre ar-ET
1 w
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bitrio, informado por el hábito infuso de caridad, y que por esta

razón perdona el pecado (151).

Entre las condiciones que ha de tener la contrición está

la de ser un dolor verdadero y formal, según la autoridad escrí—

tuaria (que, hablando de la penitencia, exige un corazón contri-

to y humilde (Salmo 50, 9); declara que el alma, y no las vesti-

duras, debe ser desgarrada (Joel 13, 3-5) y que el dolor debe mez

clarse con la pesadumbre (Jer. 21, 9; ]II Reg. 21, 27 y Job 42,

6)) y patrística. La tradición pone cor.stantemente en relieve el

carácter aflictivo de la contricióna Lcs escritores más antiguos

insisten sobre los caracteres de la peritencia tal y como era prac
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ticada entre los judíos, como el pseudo—Bernabé (“Barnabae epist.”:

7, 5), para sacar lecciones de la penii:encia interior y deducir

la necesidad del dolor moral. Orígenes vuelve frecuentemente so-

bre este pensamiento y sobre esta deducción (‘Un Lev.”: homil. 2,

4; PL.: 12, col. 419). 5. Juan Crisóstomo describe en varios lu-

gares la amargura del corazón debido aL recuerdo persistente del

pecado (“Homil de paenit.”: 4, 1; PG.: 49, col. 299). Para 5.

Agustín, la eficacia de la penitencia ne mide en la intensidad

misma del dolor (“Enchir2’: c. 65; PL. 40, col. 262). Por últi-

mo, para S. Gregorio Magno, el dolor es elemento característico

de la contrición (‘}fomil. in Evang.”: 34, 15; PL.: 16, col. 1256).

Los escritores eclesiásticos de la Edad Media reproducen

con fidelidad la enseñanza tradicional,, Beda el Venerable reco-

mienda el valor remisivo de las lágrimas (“In Matth. evang. expos.”:

1. 1, c. 5; PL.: 92, col. 24). El monje de Corbie, Chrétien Druth

mar, exhorta al pecador al dolor de las faltas incluso tras la

remisión (“Expos. in Matth.’: c. 4; PL.: 106, col. 1292). Hasta

los primeros escritos escolásticos, todos los comentarios de la

Escritura y los discursos dirigidos al pueblo desarrollan, sin

atenuarla ni modificarla en nada, la doctrina de los primeros Pa

dres de la Iglesia (152).

Hugo de 5. Víctor atribuye a la contrición un efecto salu—

tario, siempre que consista en el verdadero dolor de alma. Como

pata 5. Isidoro de Sevilla, es la complLncidn del corazón la que

se convierte en principio de salvación.(”De sacramentis”: 1. 2,

part. 14, c. 8; PL.: 176, cols. 564 ssj.
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Alanus de InsulAs define la compunción, que llama contrición

de corazón, como “la humillación del espíritu en las lágrimas por

el recuerdo del pecado y en virtud del amor al juez y del temor

al juicio”; a continuación se extiende sobre las cualidades o con

diciones delarrepentimiento: “Aquella náxima perfección es efecto

de la compunción que por si rechaza toios los afectos de los de-

seos carnales, y dirige su intención c~n todo el afán de su men-

te a la contemplación de Dios... La conpunción es un bautismo in

terno espiritual, sin el que no tiene ~alor el bautismo en los

adultos, sin el que no puede tomarse el Cuerpo de Cristo para el

juicio, sin el que la confesión es infructuosa, sin el que el va

cío es satisfacción” (“Summa de arte p.caedicamentaria”: c. 30; PL.:

210, col. 170) (158).

Alejandro de ¡laUs, que fue el p:cimero en intentar una sin

tesis completa de la doctrina fundada en un análisis profundo de

todas las cuestiones secundarias, hizo depender todo su sistema

precisamente de este pensamiento fundamental que la contrición

consiste esencialmente en el dolor por el pecado (“La contrición

no es otra cosa que dolor por esencia”>. Es ésta la que obtiene

la remisión del pecado por la retirada del pecado, y este movi-

miento de separación, este disentimieni:o es doloroso, porque el

pecado es un acto que no puede anularse, borrarse, mientras se

quiera que no haya existido jamás (“Surima theologica”: Part. 4,

q. 17, m. 1, a. 1). Por lo demás, la definición misma de la con-

trición, transmitida en las escuelas del siglo XIII, nunca omi-

tió mencionar el dolor, cuando no era el constitutivo primordial

de la contrición (5. Buenaventura: “In IV Sent.”: 1. 4, dist. 16,

a. 1, q. 1; Sto. Tomás de Aquino: ‘Un J:v Sent.”: dist. 17, q. 1,
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sol. 2). Los escolásticos, en este seru:ido, sólo reproducen la

enseñanza del Maestro de las Sentencias que había recogido los

textos más importantes de los Padres de la Iglesia sobre este pun

to, resaltando sobre todo el carácter de la propia compunción en

la contrición verdadera (“Sententiae”: 1. 4, dist. 16) (159).

Además, la contrición ha de ser universal, es decir, la de

testación del pecado excluye toda voluntad de pecar. Los Padres

de la Iglesia han reproducido de numerosas formas este pensamien

to, ya sea comentando ciertas expresiones bíblicas (5. Clemente:

“II Cor.”: 16; Hermas: “Vis.”: 1. 2, c, 4), ya sea atestiguando

la necesidad de romper toda unión con el pecado (5. Agustín: “De

utilit. agendae paenit.”: Sermo 351, 6 ss, PL.: 39, col. 1453;

“De Trinitate”: 1. 15, c. 18, PL.: 42, col. 2016; 5. Gregorio Ma&

no: “Homil. in Evangelia”: 33, PL.: 76, col. 1241 as.). Todos los

doctores escolásticos, tras Pedro Lombardo (“Sententise”: dist.

17; PL.: 192, cols. 880 ss.), enseñaron que un pecado grave no

puede perdonarse sin los otros y que la contrición debe extender

se a todas las faltas para ser eficaz.

Debe ser en el disentimiento de :La voluntad, en su repulsión

con respecto a la ofensa hecha a Dios, y no en la parte afectiva

del alma, en lo que consista la dispos:Lción del penitente, según

observa Alejandro de HaUs, tras los primeros escolásticos (“Su—

mma”: Part. 4, q. 17, m. 1, a. 1). 8. Buenaventura define neta-

mente la cuestión: “El dolor de la contrición en la medida de la

sensualidad no debe ser máximo, ni en la del desplacer de la ra-

zón absoluto, sino tanto más grande en comparación con los otros

dolores” (“In IV Sent2t: 1. 4, dist. it, p. 1, a~ 10, qa 1j~ 1a~-

misma idea aparece en Sto. Tomás: “In IV Sant.”: 1. 4, dist. 17
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q. 1, a. 3, quaest. 1; “Summa Theologica’: III’ Suppl., q. 4, a.

1) (161).

Otra condición de la contrición es que sea sobrenatural;

así, Dios debe ser el principio y el o~jeto de la contrición, que

es sobre natural desde este doble punto de vista. 5. Clemente in

dica ya muy netamente esta doctrina: Dios es el gran sanador; es

hacia El hacia quien debe volverse el corazón (“II Cor.”: 9, 7—9).

Las “Constituciones apostólicas” sólo conocían el dolor que se

extiende ante Dios (“Const. apost.”: 1. 2, c. 5, 4). s. Jerónimo

exalta la grandeza de este socorro divIno (‘Un JerA’: 1. 31, c.

18; PL.: 24, col. 878). 5. Agustín, en su carta a 5. Paulino de

Nola, con motivo del Concilio de Pales:ina, ante el que Pelagio

había tenido que abjurar de sus errores, había declarado que la

penitencia era un don divino (“Epist. 184, ad Paulinum”: c. LO;

PL.: 33, col. 815 ss.). Contra los sem:Lpelagianos, el Segundo Con

cilio de Orange <529) decretó que el movimiento de la conversión

humana hacia Dios se debe a una moción de la gracia. A su vez,

todos los teólogos escolásticos están de acuerdo en afirmar el

carácter sobrenatural del primer acto de penitencia cristiana (es

el caso de Sto. Tomás: “Sumrna Theologica”: I~ II’, q. 160, a. 6;

q. 113, a. 3; 5. Buenaventura: “In IV Sent.”: 1. 4, dist. 28, a.

2, q. 1). Ningún teólogo negó la necestdad de la gracia y del ca

rácter sobrenatural en el orden establecido naturalmente por Dios.

La cuestión discutida por los escoláticos era la de saber

si la voluntad del pecador no podría llegar por sus propias fuer

zas a la detestación del pecado y producir un acto de contrición,

que no tendría ningún valor para la remisión de las faltas, pero
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que no sería menos un acto verdadero de arrepentimiento (161).

La contrición tiene por objeto e. pecado como mal relativo

al pecador o como mal relativo a Dios, pero a Dios amado con un

amor de concupiscencia, por si mismo m~¡s que por él. La contri-

ción tiene por principio un socorro que por si mismo es sobrena-

tural, al igual que el acto mismo de contrición es sobrenatural

en sustancie. La contrición está siempre unida a la caridad, que

le da su perfección en el orden de las virtudes. La contrición

perfecta borra inmediatamente los pecados. Sobre este punto, los

doctores escolásticos fueron unánimes, para ello se apoyaban en

la autoridad de la Escritura, que declara sin reservas que el ac

to de caridad entraña la remisión de los pecados en virtud de la

amistad divina (Prov. 8, 17; Joan. 14, 21: 1 Joan. 4, 7; 3, 9 y

4, 16). El acto de contrición ejerce ej. mismo efecto, ya que im-

plica idéntica perfección. Asimismo, los escolásticos se apoyaron

en los Padres de la Iglesia: Desde el trincipio de la era apostó

lAce el arrepentimiento salido del foncLo del corazón perdonaba

las faltas y restituía el derecho al cielo. 5. Clemente de Roma

pone netamente en la contrición el prirLcipio de salvación (“II

Cor.”: 7, 2). Hermas atestigua como un hecho cierto la remisión

de los pecados si tiene por garantía la. contrición del corazón

(“Vis.”: 1. 1, c. 3, 2). 5. Juan Crisóa tomo desarrolla esta misma

idea en sus homilías sobre la penitencia, donde invoca frecuente

mente el perdón acordado por Dios a los santos penitentes de la

Antigua Ley, a David, por ejemplo (“Honil. de paeniti’: 2, 3, PG.:

49, col. 287; “In II Tim.”: homil. 1, 2, PG.: 62, col. 640; el

mismo pensamiento en 5. Agustín: ‘Un Epist. Joan. ad Parthos”: tr.

5, 7, PL.: 76, col. 2016; yen 5. Gregorio Magno: “Homil. in Evang.
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33”, PL.: 76, cola. 1241 ss.). Para Hugo de 5. Víctor la contrí—

cidn borra inmediatamente la mancha del. pecada, la culpa o endu-

recimiento del corazón, pero no la pena (“De sacramentis”: 1. 2,

part. .14, c. 8; PL.: 176, xola. 564 sa.). Pedro Lombardo, tras

haber mencionado la opinión que invocaa la necesidad de la abso

lución para la remisión de los pecados, combate esta teoría y for

muía definitivamente la doctrina: “Sin la confesión oral y la di

solución de la pena exterior, se borran los pecados a través de

la contrición y la humildad del corazón. En efecto, a consecuen-

cia de lo que expone que debe confesarae con mente compungida,

Dios perdona; porque aquí existe la confesión de corazón, aunque

no la de boca, gracias a la cual el alma se limpia más interior-

mente de la mancha y del contagio del >ecado cometida, y es ali-

gerada la deuda de la muerte eterna” (‘Setn2’: 1. 4, dist. 17, 2;

PL.: 92, cola. 885—886). La ense?Ianza del Maestro de las Senten-

cias fue universalmente admitida en la Escolástica (como puede

verse en Pedro de Poitiera: “Sententia::um librí quinque”: 1. 3,

c. 16, PL.: 211, col. 1073; Guillermo de Auxerre: “Summa aurea”:

1. 4; Cesáreo de Heisterbacb: “Dialagu:3 miraculorum”: dist. II,

c. 1; Alejandro de Ual~s: “Summa”: Par:. 4, q. 21, m. 1, 2, a. 3;

5. Alberta Magno: “In IV Sent.”: 1. 4, dist. 16, a. 9; 5. Buena-

ventura: “In IV Sent.”: 1. 4, dist. 17, p. 1, a. 2, q. 3; Sto.

Tomás: “In IV Sent”: 1. 4, dist. 11, q. 1, a. 5, sol. 1; “Summa

Theologica’t: III’ Suppl., q. 5, a. 1) C162).

2.— Excitación de la aflicción por temor a determinadas males

:

La atrición

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense, ff. 128 r.—132 r.; manus

crito Res.. 203 de la Biblioteca Nacional, fE. 96 r.—97 y.
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a~— A través de la meditación sobre la muerte

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense (“Sanh Hiquel peza los

mala els bes”), f. 128 r. (163); manuscrito Res. 203 de la Bi-

blioteca Nacional (“Sent Miquelí pesa £~ls mais e.ls bens” y “Cel

qui mor veu los diables denant si qui ctemanen la sus Anima”), f.

96 r. (164).

El primer problema que aparece a la hora de abordar las

ilustraciones referidas a este tema reElide en la colocación di—

ferentete de estas miniaturas en los dos manuscritos del “Brevia

ti d’Amor”. En el códice S.l. n.3 escurialense, una está inmedia

tamente debajo de la otra, debido a la representación de dos mo—

mentas muy próximos, el de la muerte dtl hombre, que aparece en

la parte inferior, y el del peso de su~ acciones, que, al tratarse

de una esfera puramente espiritual, se encuentra en la parte su-

perior, como hecho que ocurre inmediatamente dentro del aspecto

cronológico. La colocación varia, no obstante, en el manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional; pue!de decirse que, bésicamen

te, es la misma: Dos ilustraciones sep¿Lradas de alguna forma pa-

ra dar a entender dos hechos cronológicos distintos (165); pero

en ningún momento puede hablarse de coordinación de una y otra;

es decir, a diferencia del manuscrito S.l. n.3 escurialense, en

el Res. 203 de la Biblioteca Nacional, el peso del alma se encuen

tra bastante lejos de la muerte del hombre al que se juzga: Aque

lía escena está en la parte superior de la primera columna del

folio y ésta casi en la mitad de la segunda; a primera vista, pue

de producirse cierto equfvoco al considerar que se trata de dos

acciones sin relación (por un lado, el peso de las almas, en ge-

neral, sin atender al hecho de encontrarse ante el juicio partí—
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cular de un hombre determinado; por el otro, la muerte de una per

sona y los acontecimientos que ocurren durante su óbito) estrecha

y que muestran de una forma general la muerte. Es probable que se

trate de un problema de aprovechamiento deficiente de los espacios

que debían contener estas ilustraciones; es decir, al copiarse el

códice, se dejó en blanco unos recuadros que debían llenarse con

unos temas determinados. Por falta de ,revisión, se dejó das re-

cuadros vacíos bastante separados uno del otro, los correspondien

tes a la muerte y al juicio particular del hombre; el copista de

las ilustraciones se vio, por tanto, imposibilitado para unir am

bas escenas, como ocurría en el manuscrito 5.1. n.3 escurialense,

teniendo que aprovechar los recuadros disponibles, produciéndose,

pues, esta separación. Es muy probable que esta deficiencia vinie

ra arrastrándose desde antes, y que ya estuviera presente en el

ejemplar que se utilizó de modelo para realizar la copia del ma-

nuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional.

Para facilitar la lectura de estas imágenes, se tratarán

los dos temas unidos, es decir, uno corno consecuencia del otro,

tal y como aparece en el manuscrito S.[. n.3 escurialense: Prime

ro, la muerte del hombre y, después, su juicio.

El motivo de la vanidad, de la fugacidad de las cosas del

mundo, está seguido de la evocación (como se verá) de las penas

del infierno y del terror que sobrevendrá el día del Juicio Final.

La muerte, el Juicio y el infierno son tres de las cuatro postrí

menas cuya evocación tiene por finalidad inspirar la repulsión

del pecado (166), según la opinión de Alanus de Insulis (167). La

incertidumbre del momento de la muerte exige que el hombre esté
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siempre preparado a morir, tanto más cuanto que deberá responder

de sus acciones al más justo de los jueces. En este sentido, es

frecuente que, al hablar de estos temas, los autores medievales

añadan a su exhortación moral, como es el caso de Ermengaud, la

represetación de las penas del infierno, a las que ninguna sensí

bilidad se resiste (166).

En ambos manuscritos se evoca la idea de los últimos momen

tos del hombre de una forma muy similar en cuanto a su aspecto

esencial: Aparece un hombre postrado en su lecho de muerte (en el

manuscrito S.l. n.3 escurialense, con J.os ojos aún abiertos, des

nudo y cubierto con el manto o cobertor; en el Res. 203 de la ni

blioteca Nacional, tiene los ojos cerrados, dando idea de que el

óbito ya se ha producido, las manos cruzadas sobre el pecho, esta

totalmente vestido, y prácticamente cubierto, salvo pecho, cara

y manos, por el cobertor, que es posibJ.e que le sirva de mortaja

(169)); en una y otra miniatura, aparecen diablos que reclaman

el alma del difunto; en el manuscrito S.l. n.3 escurialense son

dos, armados con sus bastones acabados en ganchos, que señalan al

difunto como mostrando el sentido de pertenencia de su alma; pue

de verse que sus rostros carecen prácticamente de mentón, defor-

mación usual que indica anomalías morajes y religiosas; asimismo,

el hecho de que uno de ellos habrá la toca para expresar su deseo

(aspecto no muy frecuente en la miniatura medieval) confirma este

desarreglo moral (170). Por su parte, en el manuscrito Res. 203

de la Biblioteca Nacional, hay tres diablos, dos de ellos en ac-

titud amenazante de abalanzarse hacia el difunto para arrebatarle

algo Cposiblemente su alma); todos ellos, sacan la lengua, indi-

cando un desorden particular, generalmente propio de los diablos
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con el que muestran sus sentimientos malvados e impíos; también

presentan los cabellos erizados en llamas, propios, igualmente,

de los demonios (171). Uno de ellos, eL situado junto a la cabe-

cera de la cama se lleva las manos a la cara, como desgarrándose

la; este movimiento complejo corresponde a una reacción emocional

muy viva, como la explosión de cólera; este gesto de los brazos

plegados con los codos levantados y la~a manos apretándose la ca-

beza, que suele ser espontáneo y excestvo, marca la excepcional

intensidad y violencia de un comportam.Lento.(172). Lo representa

do en el manuscrito S.l. n.3 escuriale~ise, seria una especie de

antiduelo (se ha dejado algunas de las características propias

de éste relativas a la desesperación que produce la muerte de al

guien (173)), ya que hay que tener en cuenta el contexto: Los

asistentes son diablos que, además, enaeñan sus lenguas, con lo

que se indica sus malas disposiciones, posiblemente con el sentí

do de atemorizar al difunto para que pierda su confianza en Dios

y lograr su condenación, o bien por el lamento ante la pérdida

de un alma que podría haber sido de ellos. Por último, en el ma-

nuscrito S.l. n.3 escurialense, agrupados junto a la cabecera del

finado, aparecen varios personajes, dos hombres con garnacha y

capirote (tal vez asistentes de cofrad:Eas encargadas de velar al

moribundo) y dos mujeres que asisten al óbito.(174).

Liturgos como Guillermo Durando prescriben la actitud ri-

tual del moribundo: “El agonizante debe hallarse tendido boca

arriba con objeto de que su cara siempre contemple el cielo”, ade

más, su rostro debe apuntar hacia el Este (“Rationale Divinorum

Officiorum”) (175). Era normal que el difunto fuera expuesto en

un lecho fácilmente desmontable, que s:~n duda seria la camilla so
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b-re la que más tarde le llevarianal fétetro.o directamente a en-

terrar (176). Como aparece en el manusí:rito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional, el moribundo suele espetar la muerte con las ma-

nos cruzadas sobre el pecho, según se :Lee en la “Chanson de Roland”

acerca del arzobispo Turpín: “Sobre su pecho, muy en el centro,

ha cruzado sus blancas manos de gran belleza” (177).

Un aspecto que se ha señalado que aparece en el manuscrito

S.l. n.3 escurialense, frente al Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal, es la aparición de asistentes que aguardan el momento del

óbito. En primer lugar, cuando el individuo sabia próxima su muer

te-se rodeaba de amigos, compañeros, parientes y vecinos, con lo

que la defunción revestía el carácter de un acto.público, de una

liturgia. El momento que recoge la min:.atura es el posterior a la

“absolutio” y al de la comunión, ya que no hay constancia en ella

de ninguno de estos actos, uno ritual y el otro sacramental; es

el momento en que al moribundo sólo le queda esperar la muerte,

que suele estar asistida bien por algunos monjes, cuya elección

se efectuaba de entre los de las órdenes mendicantes, es decir,

con la presencia por lo menos de un representante de los domini-

cos, de los capuchinos, de los agustinos y de los carmelitas; no

obstante, también se consignaba la preuencia, como ya se ha seña

lado, de los representantes de las cofradías creadas para la prác

tica de todas las obras de misericordia, cuya función en la asís

tencia a moribundos, a los funerales y a su disposición acabó

por ser predominante, no sólo para los pobres, sino también para

los miembros pertencientes a la cofradia. Su traje era el normal

de luto para la época: Una especie de traje clerical que hace de

ellos, a persar de su laicado afirmado e independiente, una espe
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cíe de monjes, como miembros de una orden tercera: Se trataba de

una larga túnica con capuchón que cae ¿iobre el rostro; este últi

mo elemento, se convertirá en el capirote de los penitentes en el

tiidi (178).

Un aspecto común a ambos manuscr~.tos es la aparición de día

bbs que demandan el alma del difunto (bien antes de morir, aspec

to que recoge el manuscrito 5.1. n.3 eucurialense, como si se tra

tara de una visión del moribundo; bien inmediatamente después de

la muerte, como puede verse en el Res. 203 de la Biblioteca Nacio

nal, en el que los demonios se lamentan, probablemente, de haber

perdido el alma que querían). La aparición de esta iconografía

(así como la posterior del infierno y cLel Juicio Final) pudo ser

utilizada por la Iglesia, y sobre todo por las órdenes mendican-

tea, a fin de suscitar el miedo a condtnarse; en absoluto el te-

mor a la muerte en si. Este miedo fue tLirigido sobre todo a las

poblaciones laicas y muy particularment~e a las urbanas, Si a fi-

nes del siglo XIII y durante el XIV se habla de la muerte, se ha

ce para pensar en el infierno (179). Nc deja de ser frecuente, se

gún puede leerse en la literatura medieval, que el pecador, o sim

plemente el hombre que muere, vea a su alrededor a los diablos

que se disputan su alma; esta escena ha de interpretarse también

como una agonía (en el caso del manuscrito 5.1. n.3 escurialense,

en que el hombre aún no ha muerto) moral contra el diablo, tal

como se encuentra en la “Vita Martiní”, en que el santove acer—

carse al demonio a su costado: “¿Por qué estás aquí, dijo, bestia

cruel? Tu no encontrarás en mi nada maldito: El seno de Abraham

me recibe” (180). Según explica Honorio Augustodunensis en su “Elu

cidarium” (1. 3, q. 4; PL.: 172, col. 1159), cuando el malvado
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muere, demonios horribles se agrupan en torno suyo y, tirando el

alma del cuerpo y torturándola la arrojan al infierno (181); así

mismo, puede seguir encontrándose ejemplos, dentro de la litera-

tura hispánica, en alguno de los “Milagros de Nuestra Señora” de

Berceo, especialmente en el titulado “El ladrón avaro” (182) y en

la “Cantiga 123” (183). Muy posiblemente, esta imagen tenga como

antecedente, más o menos directo, la rtpresetación de la muerte

de Epulón, tal y como puede verse en ej. pórtico de la fachada oes

te de Moissac (184), en el de la GrolUre (Corr&ze) (185) y en

los capiteles de la portada del transepto meridional de Saint—Ser

nin de Toulouse (186); generalmete, Epulón suele aparecer yacien

te, muerto, sobre su lecho, rodeado de diablos, uno de los cuales

coge su alma en el momento antes de morir (sin embargo, se ve que,

en el “Breviarí”, es necesario previamente el juicio particular

del hombre).

Si bien durante el primer milenio no se concebía la muerte

como separación de alma y cuerpo, sino como un dormir misterioso

de todo el ser invisible, desde el sigj.o XII, se creyó que, al mo

nr, el alma salQia del cuerpo y que, ce inmediato, sufría un jui

cío particular sin esperar al fin de los tiempos. Esto hace que

exista una relación entre el muerta y la biografía de cada vida

en particualr, haciéndose definitiva eE:ta relación en los siglos

XIV y XV bajo la influencia de las órdenes mendicantes (187); Así

es el juicio particular el que se representa en la parte superior

de la miniatura del manuscrito 5.1. n.: escunialense y en la pri

mera columna del folio del Res. 203 de la Biblioteca Nacional; en

lineas generales, se trata del tema de 5. Miguel pesando las accio

nes ante la presencia de un diablo; no obstante, pueden advertir
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se diferencias en ambos manuscritos: En el 5.1. n.3 escurialense,

aparece 5. Miguel acompañado de otro ángel que despliega y señala

con el indice de su derecha un rollo en el que deberían estar ex

puestas las buenas obras del alma que ~e juzga; el arcángel sos-

tiene con la izquierda una gran balanza, muy detallada (con sus

dos platillos, que muestran la forma convexa de su exterior, las

cuerdas que los sujetan, la argollita que pende del travesaño su

perior y, sobre éste, el fiel de la balanza o pico superior agu-

do, que aparece cobijado bajo un arco ‘an mitra con otra argollí—

ta arriba); en el platillo a la izquierda de 5. Miguel, aparece

la representación en busto del alma de.L muerto, con la forma co-

nocida de figura desnuda con las manos juntas. En el otro plati-

lío, se encuentra una iconografía bastante peculiar: En lugar de

aparecer otra figura, como en el caso de la ilustración del manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, más o menos idéntica,

monstruosa o diabólica, se hallan las .Eauces de Leviatán abiertas

con tres rollos cerrados con cuerdas en los extremos encima; un

modelo casi idéntico se halla en la representación de 5. Miguel

denro de la jerarquía de las dominaciones de la cúpula del baptis

teno de 5. Marcos de Venecia (188). Sobre el platillo de las ma

las acciones, sobre el travesaño super:Lor de la balanza, aparece

agazapado un diabla, de cuclillas y coui las manos cruzadas, que

indica el carácter falso, mentiroso e hipócrita de este ser (189),

al que 5. Miguel (de un tamaño mucho mayor, incluso al del ángel

que le presenta la filacteria, en virtud de su importancia jerár

quica (190)) mira a la vez que, con el indice señala hacia el pía

tillo de las malas acciones, con el sentido de “dar una orden a

alguien para que” (191); en este caso, se trata de ordenar a la

pequeña figura demoniaca que no falsee con sus engaños el resulta
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do del juicio. Conviene advertir que aunque la cantidad de accio

nes reprobables es más numerosa (tres tollos) que las loables

(sólo un rollo), lo que seria suficien:e para el castigo, la ba-

lanza, pese a estar subido junto al platillo de los malos hechos

el diablo, aparece perfectamente equil:Lbrada, tal vez por proble

mas de espacio, que no permitirla un desequilibrio muy acusado

de las obras reprochables. Por otra parte, suele ser frecuente

(como puede colegirse también por la iLustración del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional) que el platillo de las buenas

acciones aparezca en el lado derecho de 5. Miguel; no obstante,

esto no ocurre en el manuscrito S.l. nl escurialense, como tam-

poco en un relieve de la fachada del transepto de la Catedral de

Worcester (192) y en la fachada Oeste de s. Trófimo de Arfls (193);

sin embargo, en estos dos últimos casos, los problemas se deben

a razones de espacio; mientras que en cl manuscrito S.l. n.3 es—

curialense puede tratarse del resultado del calco respecto al mo

delo del que se sirvió el ilustrador (194).

Por su parte, en la ilustración ¿el manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, se reduce el ntmero de personajes (desa-

parece el ángél que tenía la filacteria con las buenas acciones)

y se restringe la escena a lo esencial: 5. Miguel pesando, más

que las acciones en abstracto, el cómputo de los hechos reprensa

bles, la personificación de las acciones, de las dos actitudes

que el hombre ha tomado en su vida. Estas acciones están personí

ficadas por dos figuras en busto, desnudas, con las manos juntas

y absolutamente idénticas; no obstante, puede averiguarse cuál es

el platillo de la actitud reprensible del hombre al ser el que el

diablo está tratando de desnivelar a su favor, bajo la mirada de
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5. Miguel que, con un gesto de su mano, le impele a permanecer

quieto; en este caso, la colocación de las personificaciones de

los hechos de la vida del hombre está de acuerdo con la mayoría

de las representaciones referidas a es:e tema; modelos similares

aparecen en un relieve, tal vez algo posterior al siglo X, del

santuario de Monte Gárgano (195), en uno de la portada de la Cou

ture (Le Nana) (196), en un capitel de Santa Maria de l’Estany

(197) y en el dovelaje exterior de la portada de Sant Níquel de

la Portella (198). La niniatura del manuscrito S.l. n.3 escuna—

lense es un caso de unión de psicostas:Ls auténtica (el alma en

uno de los platillos) y falsa (los rolLos de las malas acciones

en la boca de Leviatán); la del manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca nacional, con los pequeños bustos en los platillos, se tra-

ta de una psicostasis verdadera (199).

En sentido estricto, psicostasis significa peso del espín_

tu o sopío vital. No obstante, el cristianismo dará una aplicación

moral a este término en el sentido de medida de acciones positi-

vas, que tienen un peso determinado, ccmparadas con las negativas,

concebidas de igual forma. Así, el término paicostasis ha enrique

cido su cotenido significante primero, y se aplica al momento pos

tenor a la muerte de los humanos, cuardo los resultados de toda

la vida han de ser juzgados ante el tribunal de Dios. Se ve así

que el alma está en juego, pero no es ella la que debe pesarse,

sino los actos realizados mientras estuvo unida al cuerpo. De es

ta manera, es frecuente ver en el arte cristiano a 5. Miguel líe

vando la balanza y luchando contra un diablo que pretende hacer

trampa. Sobre los platillos, puede aparecer algo confuso o nada.

En estas circunstancias, la palabra psicostasis parece inexacta.
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Pero en ciertas imágenes se encuentran dos cabecitas en cada uno

de los platillos; incluso, ya más adelante, dos cuerpos humanos

desnudos, imagen del alma. Se realiza entonces una auténtica psi

costsis, pero no según el término griego que viene a designar el

peso de los espíritus de dos personaje:3 para indicar cuál será

su destino en un posible enfrentamiento. Este sentido estricto

del término no es apropiado para el pei;aje que sucede tras la

muerte y que se vincula al juicio mor&L y último del hombre (200).

En el origen de esta idea (la de juicio de los hechos), es

té la cultura egipcia. Ya en época del Imperio Nuevo, el “Libro

de los muertos” estaba ya organizado, aunque con variantes en oca

siones contradictorias. En el tribunal intervenían Thot, como es

criba, y Anubis, que pesaba el corazón en un platillo de la balan

za. En otro, una pluma representaba a lIa’at, la verdad, el orden

o la justicia. Si el corazón era más pesado que Ma’at, las malas

acciones se vencián y el fiel se inclinaba de este lado. Estos ri

tuales perduraron hasta la conquista rcmana.al mismo tiempo que

siguieron ilustrándose. Esta idea del pesaje del alma se encontra

rS en los escritos herméticos egipcios que tendrán una cierta In

fluencia en el pensamiento primitivo cristiano. Entre los griegos,

la psicostasis, como se ha indicado, se entendía en el sentido de

pesaje de los espíritus para conocer el diverso destino de dos

contendientes. Las artes proveen de numerosos ejemplos de escenas

de pesajes, como un vaso griego del siglo VI a. de JC. del Museo

Británico (201), en otro que se conserva en Paris (202), en uno

de Leyde (203) y en la pátera Jenkins (204). En todo momento, es

Hermes quien tiene la balanza y efectúa el pesaje, aunque los tex

tos no lo nombren (205).
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- Las fórmulas icónicas egipcias sa habían mantenido hasta la

aparición del Cristianismo. En esta zoaa, se desarrollarán las co

munidades cristianas conocidas como coDtas. En relación con ella,

hay una serie de creencias que entrarán en la formación y desarro

lío del gnosticismo y de ciertas prácttcas herméticas. En Roma,

a su vez, se toma la herencia griega y es Hermes—Mercurio el en-

cargado de efectuar el peso. Este personaje, Hermes, será básico

en el desarrollo del gnosticismo y del hermetismo, y se le iden-

tificará frecuentemente con Thot, el d:Los escriba que asistía al

peso del corazón. De esta forma, en lo:; primeros siglos cristia-

nos, la imagen de Hermes—Mercurio—Thot con la balanza aparecerá

en todo tipo de objetos, especialmente en gemas y amuletos (206).

En relación con los temas del jui.cio y los ángeles, el cris

tianismo destacará la figura de 5. Miguel. Además, hay que añadir

que todo apunta al Egipto copto como ej. lugar donde empieza su ve

neración. Su popularidad irá extendiéndose por Oriente y Occiden

te. Entre las razones alegadas en este sentido, la que posee mayor

entidad es la de la identificación de sus atribuciones: Una de

las funciones de Hermes—Mercurio era la de psicopompo o conductor

de las almas a los infiernos. Además, intervenía en el pesaje de

las almas como representante de Zeus. A su vez, en 5. Miguel se

va imponiendo la idea de conductor de almas (y en este sentido,

los textos apócrifos, teñidos de gnosticismo en mayor o menor me

dida, son muy numerosos). En este momento, se tiene la primera

noticia de Niguel—i-fermes. Ciertas gemas aparecen con la figura

inequívoca de Hermes, pero con una inscripción que lo llama Mi-

guel (207). Aparece un nuevo sincretismo: Niguel no substituye a

Hermes, sino que se identifica con él o se incorpora al complejo
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personaje Hermes—Tot. Los objetos donde suele aparecer este sin-

cretismo suelen ser amuletos mágicos, le ahí la prohibición de la

Iglesia a este tipo de representaciones.

Es probable que en esta primera 4poca del arte cristiano

se empezara a acompañar al arcángel coi la balanza, en virtud de

obras muy posteriores, pero que se sabe que proceden de modelos

originales, coma la cruz de Muiredach an Irlanda <208) y un Evan

geliario bizantino del siglo XI conservado en Paris (Bibí. Nat.,

ma. gr. 14) (209>.

Ya en la Alta Edad Media occideni:al se atestigua un extraor

dinario auge de-la veneración a S. Miguel. Los Papas del siglo VI

le dedicarán dos iglesias construidas en Roma, y como lugar con-

memorativo de su aparición se erigirá el monasterio de Monte Gír

gano y, posteriormente, pero siguiendo sus trazas en los inicios,

el de Mont—Saint—Michel. Por otra parte, la balanza, que viene

siendo un emblema de justicia desde época romana, continuará con

este sentido, siendo considerada como iiimbolo y metáfora de esta

virtud (cuya personificación seguirá llevándola en las obras que

se hagan en esta época) (210) y que, stgún el contexto, tal y co

mo lo atestiguan las fuentes escritas (narración de la muerte del

emperador Enrique II; un acontecimiento en Iarvida~de 3. Juan el

Limosnero de Leoncio de Naplouse, de lEL primera mitad del siglo

VII) <211), puede resaltar la idea de tin juicio particular, idea

ya arraigada en la tradición escrita ajtomedieval, y en la que

se expone, en definitiva, que el hombre será juzgado por sus

acciones que se pesarán en una balanza. No obstante, no se hace

aún una mención explícita en los textos a 8. Miguel como ejecutor
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de este pesaje.

Es en la Alta Edad Media cuando ya empieza a aparecer una

iconografía de 8. Miguel con la balanza, en la citada cruz irían

desa y en un relieve del santuario de ~4onte Gárgano (212). No obs

tante, pese a la escasez de representaciones, las diverBas ideas

que proporcionan estas obras (la primera relacionada con el Jui-

cio Final y la segunda como una demostxación da las actividades

de S. Miguel en los intentos de promoción de su veneración) demues

tra que en la Edad Media se conoció el tema, que había ya más de

un modelo iconográfico y que podía utilizarse en contextos dife-

rentes; esto hace pensar que las pieza~m desaparecidas debieron

ser bastante numerosas.

Sin embargo, la escasez de obras conservadas contrasta con

la de las románicas, donde aparece 5. Miguel con la balanza en es

cenas aisladas o formando parte de un conjunto más amplio. De to

das formas, habrá que esperar al siglo XII para que se haga co-

rriente en la pintura, en la escultura y en la miniatura, hasta

llegar a la eclosión, a la generalización de esta iconografía du

rante el periodo gótico <213).

b.— A través de la meditación sobre las penas del infierno

.

Manuscrito S.l. n.3 eacurialense,ff. 128 r.—129 r.; manus

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, ff. 96 r.—97 y.

Otra de las formas de excitar el arrepentimiento por los

pecados cometidos es a través de la meditación de las diez penas

infernaleB (cada una corresponde a un tipo determinado de falta)
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que el hombre puede sufrir si no se artepiente de sus culpas. En

ambos manuscritos, el esquema compositivo ea, básicamente, el mis

mo: En cada una de las escenas, las fauces abiertas de Leviatán

apresan a los pecadores que reciben bu tormentos; no obstante,

hay diferencias, la mayor parte de ellas de matiz: Mientras en el

manuscrito 5.1. n,3 escurialense hay pocos personajes en cada ilus

tración (de dos a tres, generalmente), en el Res. 203 de la Biblio

teca Nacional hay casi el doble (de cuatro a cinco). Hientras en

el priero de los códices las figuras de los condenados suelen

aparecer de perfil (con el sentido peyorativo, en este contexto;

ya conocido), en el segundo suelen mostrarse casi de frente. En

el manuscrita escurialense, todos los personajes son masculinos

<o mayoritariamente; no se puede consignar en ninguno de ellos

alguna diferencia sexual); en el de la Biblioteca Nacional, hay

hombres y mujeres. En elmanuscrito S.l. n.3 escurialense, se

aprecia una inidentificación de los personajes, no se sabe cuál

es la condición de cada uno de ellos; por su parte, en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional, no ocurre esto: Aparecen, casi sien

pre, una reina y un rey (ambos con corona), un obispo mitrado,

una mujer con tocas (214), posiblemente una monja, otra con el

cabello suelto, un clérigo tonsurado y, en tres ocasiones, un

hombre cuya condición no es clara y del que sólo puede decirse

que es un laico. En este sentido, y teniendo en cuenta.que -en el

manuscrito 5.1. n.3 escurialense no hay ningún tipo de identifi-

cación, y que en el texto del Breviari” cuando se habla de los

distintos pecados de cada estamento y orden social no se hace re

ferencia en ningún momento al alero, el manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional muestra un carácter en consonancia con su

época, frente al carácter más arcaico del 5.1. n.3 escurialense
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(215), donde no se resalta que todos los estamentos y órdenes sean

susceptibles de pecar y, por tanto, de ser castigados (216). En

el manuscrito S.l. n.3 escurialense, los pecadores aparecen sen-

tados o recostados en las fauces de Leviatán, debido, probablemen

te, a problemas de espacio que impiden que las figuras aparezcan

de pie, como es el caso del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca

Nacional. Por último, un aspecto común a ambos manuscritos es el

relativo orden, incluso simetría, composicional que se guarda en

las figuras que están siendo castigadas, frente a otras represen

taciones infernales anteriores, como ls del “Salterio de Winches

ter (Londres, British Museum, ms. Cotton Nero C IV, f. 39 r.)

(217) y la del “Líber vitae” (Londres, British Museum, ms. Sto—

we 944) (218), y posteriores, como el infierno de Nardo di Cione

de Santa Maria Novella de Florencia (219), donde el caos parece

ser mayor.

La fuente literaria de las diez enas del infierno a que

son sometidos los pecadores está tomada del “Elucidarium” de Ho-

norio Augustodunensis (1. 3, c. 4; PL.: 172, cols. 1159—1160).

Los historiadores están de acuerdo al reconocer que este pequeño

tratado estuvo muy extendido y que ha debido, en consecuencia,

alimentar la vida religiosa de las mul:itudes. Se conoce la exis

tencia de un gran número de manuscrito:,, muy utilizados desde el

siglo XII al XV. Traducido a todas las lenguas del Occidente me-

dieval, y fuente de numerosas obras en lengua vulgar (como es el

caso de este apartado del “Breviarí d’Amor’1, prueba que jugó un

importante papel en la cultura de los :Laicos. El “Elucidarium”

representa el fondo de las creencias religiosas y populares de

los siglos XII al XV, y es un precioso testimonio de la mentalí—
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dad y de la fe medievales (220). Los castigos que se consignan en

el “Breviari son, por este orden: El .Euego, el frío, el hedor,

los gusanos (reptiles inmundos) que dexzoran a los pecadores, los

azotes, las tinieblas, la vergiienza que sienten los réprobos al

ver constantemente sus faltas, la visión continua de los diablos,

las cadenas ardientes que les son impuestas y el hambre y la sed.

Por su parte, en el Elucidarium”, no non diez, sino nueve las

penas: El fuego, el frío, los gusanos, el hedor, los golpes, las

tinieblas, la vergilenza por los pecadou, la visión de los demonios

y las cadenas de fuego. Como puede vert;e, la diferencia consiste

en la inversión de la tercera y cuerta penas y en la ausencia de

la última (221). Según Honorio AugustocLunensis, los condenados me

recen estos nueve castigos porque han ¿espreciado la compañía de

los nueve órdenes angélicos (1. 3, c. t~; PL.: 172, col. 1160)

(222); esta misma idea aparece representada en las nueve penali-

dades infernales del “Hortus Deliciaruir” de Herrad de Landsberg

(Ohm Strasbourg, Bibí. de la Ville, Hortus) (223), que, pese a

ser muy distintas en cuanto a su figuración a las del flreviari

dAmor y a las expuestas en el Elucidarium”, mantienen esta idea

del infierno constituido por nueve series frente a las de los dr

denes angélicos (224).

En cuanto a la configuración compositiva de estos castigos

infernales no son muchos los modelos (sin tener en cuenta repre-

sentaciones coma las de ciertos manuscritos y relieves de catedra

les francesas, donde pueden 0parecer, aisladamente, algunos de

los castigos que se enuncian en el “Breviari” y en el “Elucida—

rium”); tal vez el más próximo sea una miniatura del “Salterio

de Gloucester” ¿e hacia 1200 (225) (Mun.Lch, Bayer..Staatsbibl.,
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ma. lat. 835, f. 30 y.) (226), copiado unos cincuenta años más

tarde en un salterio de procedencia pr~vablemente londinense (Cern

bridge, Trinity College, ms. B.xi, 4) t227).

Por regla general, la imagen del infierno es frenética; se

eriza, desgarra y quiere desgarrar; se aumenta y multiplica; la

hpérbole es su lenguaje. En la Edad Media conoce un furor hasta

entonces desconocido. Las visiones propagan su exploración patétí

ca del infierno. Su imaginería refleja la revelación existencial

del tiempo a través de imágenes angustiosas donde se distingue

el doble movimiento de un miedo que surge de la consciencia para

englutirlo después en el caos de los terrores inconscientes de

donde surgió. LBS fauces de Leviatán, la boca del infierno de la

Edad Media, ea a la vez el Monstruo, el Abismo y las tinieblas de

la aniquilación. Ya se ha hablado de st. origen e iconografía (228>.

Una boca dentada abierta, puesta en el suelo (pues abre un abismo>,

es una abertura simple pero eficaz en el enorme cuerpo de las ima

ginaciones subterráneas donde se fija, telúrico, el arquetipo del

Monstruo (dándole el nombre de Leviatán a este tipo, se refleja

su carácter de imagen primitiva, es decir, iniciadora de la des-

cripción visionaria, ya sea sobre un plano histórico o dinámico).

La isla infernal donde reside Leviatán en el “Viaje de 5. Brandán”

es la “facies metía” y la “facies Abyssi (229). Plásticamente,

es una boca extendida, llena de replieg~.ies (más evidentes en las

ilustraciones del manuscrito Res. 203 dvt la Biblioteca Nacional),

su vida se concentre en su gesticulación (ojos de brasas) (230).

Las enormes fauces de Leviatán (serpiente con cabeza de perro)

dan su forma al infierno, cuyo discurso visionario, en la Edad

Heida, estuvo constituido por una explouiión de energía. La compo
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alción respeta el impulso primitivo, pero invierte completamente

su sentido: Leviatán exterioriza una abertura, pero se reemplaza

por una boca del infierno que se cierr¿L sri si misma ahí donde só

lo subsite una máscara grotesca. El instrumento gráfico de la in

versión está reflejado al poner en horizontal el engullimiento,

lo que permite pasar del Leviatán bíblico a la boca del infierno

visionaria, y que aparece de forma muy neta en las miniaturas de

los dos manuscritos del “Breviari, donde se percibe que el abis

mo ha depositado todo mu potencial imaginario y que él mismo ya

no es más que un elemento del decorado, vacio de su contenido en

los tormentos que encadena. El abismo definitivo se convierte en

este célebre pozo del infierno cuya función es la misma que la de

las reducciones teratológicas: Eufemizar la sima arquetípica; es

pecialiación catamorfa del engullimiento y algo de la animación

del monstruo es lo que queda fijo a su imagen. En el “Elucidarium”,

se consagra un doble esquema del infierno: El interior, que es el

que se está tratando, es un infierno material <“infirma para bu—

jus mundi’1, lleno de tormentos (“quas plena en poenis”), que

se ofrecen a la descripción <“in quo poberant alterultrum conspí

cere”) (1. 3, c. 13) (231). La idea de un infierno superior y de

otro inferior se originó con la concepc:Lón agustiniana del Purga

tono como una especie de infierno supei~ior (como se verá más ade

lente en el folio 195 y. del manuscrito S.l. n.3 escurialense)

(232) y con una doctrina elaborada por S. Gregorio Magno que se

refiere al Salmo 85, 13, donde hay un infierno debajo del otro

C~Dialogo: 1. 4, c. 42). La idea evoluc:ionó con más amplitud en

el “Elucidarium”, escrito probablemente poco después del 1100. Ho

noria Augustodunensis era contemporánea de Benedeit, tenía conexio

nes con Canterbury y pasó la mayor parte de su vida en la comuní
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dad benedictina de Ratisbona; no obstante, los nueve tormentos

que describe apenas tienen nada que ver con los que se relatan

en el “Viaje de 5. Brandán”. Sin embargo son comunes, como Én

tantas otras visiones y descripciones del infierno.C233>, la yux

taposición del gran calor y del inmenso frío, por ejemplo, y del

hedor abominable C234).

La estructura repetitiva que se ie en las miniaturas de am

bos manuscritos del “Breviarí” admite numerosas lecturas super-

puestas, según que el contexto pictórico ponga el acento sobre

tal o cual arquetipo. El del vinculo, con su gramática de la in-

versión, permite encontrar precisamente, en el encadenamiento de

tormentos, el sentido del de esas fauces. La “imagen cadena” se

distribuye notablemente en la imaginería, ya que es, por una par

te, la unión vuelta en contra del diablo, “una unión a favor del

diablo”, y, por otra parte, en la iconografía, una representación

de la caída: Este camino objetivo del i:afierno visualiza un tra-

yecto de la gravedad. Pero lleva en si iu función analítica, que

frena el movimiento; es como, dentro de una perspectiva actual,

una cronofotografia que se puede comparar al desencadenamiento

tecnológico de los tormentos sobre el eje de una descendente (235).

La consecuencia de todo ello, y de~ntro del contexto pedagó

gico de excitación del arrepentimiento por la meditación de las

penas del infierno, consiste en haber cambiado el rostro de la

muerte. Se trata de un “infierno ante el Parafso” como lo conoce

la Edad Media; un infierno no ciertamente terrorífico, pero enca

jado en la certidumbre de la eficacia de esta meditación cristia

na. No es un absoluto ni un poder autónomo: El infierno y la muer
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te, esas tinieblas de la conciencia, s~n sólo, como se consigna

en el “Elucidarium”, la sombra de Dios <0caecitas et tenebrae non

sint substantiae”) (1. 2, c. 2) (236).

A continuación se procederá al estudio de los diez castigos

infernales tal y como aparecen en ambos manuscritos del “Brevia—

rí d’Amor”.

b.1.— El castigo del fuego

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Fuocz d’iffern art los

peccadors”), f. 128 r. <231); manuscrito Res. 203 de la Bibliote

ca Nacional (“ffoch d’infern crema los peccadora”), E. 96 r. (238>.

Ambas ilustraciones sólo tienen en común la gran boca de

Leviatán abierta de la que salen grandes llamas de Luego; en la

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, aparece un hombre boca arrí

ba, con brazos y pies en alto, en una posición inestable, propia

de los malvados y de los que, sufriendo algún padecimiento (en

este caso, el fuego del infierno), se debaten en un estado de de

sasosiego. El desorden de los movimientos y los desequilibrios

del cuerpo manifiestan las angustias, las malas disposiciones de

la conciencia, la maldad y la perversidid (239), aspectos que se

confirman al presentar el rostro de perfil y al sacar el condena

do la lengua, lo que corresponde a una anomalía de orden moral,.

propia de los réprobos que han tratado con irrisión las cosas sa

gradas; ya se ha visto que este gesto traducía los malos sentimien

tos, la impiedad y la idolatría <240); volverá a encontrarse en

más condenados de este manuscrito. Por nu parte, en el Res. 203

de la Biblioteca Nacional, aparecen cinco figuras <la reina, el
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rey, el obispo, la monja y la mujer). La reina y el obispo levan

tan y muestran las palmas de las manos, a la vez que vuelven su

cabeza ligeramente como para impedir e] daño del fuego; el prime

ro de los gestos indica el miedo, de manera similar a como se en

cuentra, aunque dentro de otro contextc’, en un personaje de una

miniatura de un manuscrito del siglo XIII del “Bestíaire d’Amour”

de Richard de Fournival <Dijon, Bibí. utun., ms. 526, f. 30 r.)

(241). El rey y la monja se llevan la n~ano al pecho (la de la re

ligiosa con el puño casi cerrado), indicando el rechazo, la opo-

sición y negación al castigo (242).

La pena del fuego es una de las más usuales, tanto en la

literatura como en las representaciones del infierno <243). Se-

gún Honorio Augustodunensis, este fuegc’ es tan grande que no po-

dría apagarlo el mar entero; su ardor vence al del fuego material;

por último, prende sin dar luz. Esta idea de, digamos, un fuego

oscuro aparece en 5. Gregorio: “La miseria pertenece al dolor,

las tinieblas a la ceguedad. Así que dlcese tierra de miseria y

de tinieblas aquella que tiene en si a los que son lanzados del

acataminto del Juez severo, porque por fuerza atormenta el do-

lor a los que oscurece por dentro la ceguedad apartados de la luz

verdadera... Aquella llama vengadora de los vicios pasados tiene

ardor y no claridad..., que si el fuegc que atormenta a los malos

pudiese tener luz, no se dina que este que es arrojado sea pues

to en tinieblas... Así que por horrible manera tendrán entonces

los malos dolor con temor, llama con oscuridad... Allí el fuego

niega la luz para consuelo, pero la conserva para tormento (“Ho—

ralia”: 1. 9, cc. 64—65 y 100—101) (24¿i). Para Honorio Augustodu

nensis, este castigo ha de aplicarse a quienes vivieron en el fue
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go de la concupiscencia (1. 3, c. 4; PL.: 172, col. 1160); por su

parte, según Ermengaud, a los que ganaron riquezas indebidamente

(245).

b.2.— El castigo del frío

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Fregz mortals destrenh

los peccadors”), f. 128 y. (246); manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca nacional (“ffrer mortal qui destreny les peccadors”), f. 96

y. (247>.

Ambas ilustraciones tienen en com&n el presentar a los con

denados con los brazos cruzados sobre el pecho para tratar de ca

lentarse. No obstante, la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escu

rialense es más expresiva que la del Res. 203 de la Biblioteca

Nacioal (donde sólo se limitan-a agachar la cabeza en señal de

dolor>; en aquélla, los réprobos aparecen, además, de cuclillas,

tratando de aportar más calor; sus bocas se abren y muestran sus

dientes como para dar idea del castañeteo producido por el frío.

Este castigo fue sin duda conocido por Honorio Augustodunen

sis a través de Beda el Venerable (“In iiatth. ev. expos.”: IV Cm

Matth. 24, 51>; PL.: 92, col. 106) (248>. Tras el fuego, en nume

rosas obras, aparece inmediatamente la pena del frío, como en la

“Visión 8. Pablo”, en la de Alberico, cii la de Tundale, en la del

monje de Eynsham, en la de Thurkel, en :La “Leyenda del Purgatorio

de 5. Patricio’ (249> y en el “Viaje de 5. Brandán” (250).

Honorio Augustondunensis habla de un frío intolerable capaz

de helar una montaña de fuego; de esta pena y de la anterior, se
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di;e que: “Allí será el llanto y el crujir de dientes” (Matth. 24,

51>, ya que el humo del fuego excita eR llanto y .3. frío el crujir

de dientes (“Elucidarium”: 1. 3, c. 4; PL.: 172, cola. 1159—1160);

aspecto que coge Ermengaud cuando habla de un frío mortífero, in

tenso y helado, que provocará el temblor de la carne y el rechi-

nar de dientes. Tanto el autor del “Elucidarium” como el del “Bre

viarí d’Amor” dicen que este castigo conviene a los maliciosos y

de alma ruin (251).

b.3.— El castigo del hedQr

.

Manuscrito 5.1. n.3 escurialense (“Pudor mortala destrenh

les peccadora”), f. 128 y. (252); manuscrito Res. 203 de la U-

blioteca Nacional (“Pudor mortal qui destreny los peccadors”), f.

96 y. <253>.

Ambas miniaturas son sumamente similares: Tres personas en

la del manuscrito S.l. n.3 escurialense y cinco en la del Res.

203 de la Biblioteca Nacional (la mujer, el rey, el obispo, el

laico y la monja) se llevan la mano a la nariz (en la ilustración

del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, más expresiva

mente, incluso tapándose también la boca> para defenderse del he

dor que invade el infierno.

En esta pena, se produce la alteración respecto al orden

dado por Honorio Augustodunensis, ya que en el “Elucidarium” ocu

pa el cuarto y no el-tercer lugar; este autor ha podido recurrir

a 5. Ambrosio (“In Apocalip. expos., De visione quinta”: II; PL.:

11, col. 914) (254); no obstante, a lo largo de la literatura es

te es uno de los castigos más frecuentes que han de soportar los
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condenados, como puede comprobarse a través de los “Diálogos” de

5. Gregorio Magno (PL.: 77, col. 384), en la “Historia Eclesiás-

tica” de Beda el Venerable, donde se n¿Lrra la “Visión de Drythelm”

(1. 5, c. 12) (255) y en el “Viaje de S. BrandAn” de Benedeit (256).

Este “hedor intolerable” del que habla Honorio Auguatodunensis

(1.3, c. 4; PL.: 172, col. 1160) provoca la asfixia,..y es lis ha

rrible que ninguno de los otros castigos en palabras de Ermengaud;

tanto para uno como para otro autor esta es la pena que conviene

a los lujuriosos, ya que se delectaron en el bedar-de su pecado

(251). Por último, este castigo puede verse en cl gran mosaico de

Torcello (258).

b.4.— El castigo de los reptiles

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense (“Arnas e verms trancan e

mangian les peccadors”, f. 128 y. (259); manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional (“vermens e arnas qui foraden e mengen los

peccadors’D, f. 96 y. (260).

En lineas generales, las dos ilustraciones son muy simila-

res: Diversos reptiles muerden a los pecadores; en la miniatura

delmanuscrito 5.1. n.3 escurialense (donde aparece una mujer>, o

cuatro grandes lagartos devoran las cabezas de los réprobos, que

presentan los brazos cruzados con las manos caídas, indicando su

impotnecia (el personaje inactivo sufre las consecuencias lamen-

tables de los conficítos y de las antinomias (261): Esta siendo

comido por reptiles, pero, pese a su doj.or, sabe que todo esfuer

zo es vano, ya que su castigo es eterno}; este gesto es frecuente

en la iconografía medieval; puede verse, aunque en otros contex—

tos, en una “Historia universal” del texcer cuarto del siglo XIII
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(Dijon, Bibí. mun., ms. 562, f. 9 r.) (262), en una “Biblia his-

tonada” de fines del XII (Amiens, BibL. mun., ms. 108, f. 11 r.)

(263) y en la inicial del Libro de Ezequiel de la “Biblia de S.

Benigno”, de la primera mitad del XII EDijon, Bibí. mun., ma. 2,

f. 195 r.) (264). Por su parte, en la :Llustraci6n del manuscrito

Res. 203 de la Biblioteca Nacional, lo¡~ cinco personajes (el rey,

dos mujeres de cabellos largos, el obispo y el clérigo), levantan

los brazos y muestran las palmas en seilal de miedo (265); tres

reptiles (una tortuga, una serpiente y un lagarto) (266) muerden

el bajo vientre de las mujeres y el muido del obispo (267).

Honorio Augustodunensis debió apoyarse en una fuente escní

tuania (Mc. 9, 43) y en otra patrística <5. Agustín: “De Civita—

te Dei”: 1. 22, c. 22; PL.: 41, col. 694) (268). Este castigo,

que ha sido representado en numerosas ocasiones (269), ha gozado

de cierta preferencia en las narracionts literarias, como en la

“Visión de Adamnán” (270), en el “Purgatorio de 5. Patricio” (271)

y en la “Visión de Étienne de Bourbon” (272). En el “Elucidarium”,

se habla de gusanos inmortales, o, si se prefiere, de serpientes

y dragones de aspecto y silbido horribles, que viven como pez en

el agua entre las llamas (1. 3, c. 4; EL.: 172, col. 1160); Ermen

gaud añade que estos bichos les comen y roen, por ahora, sus con

ciencias, pero tras el Juicio atormentarán también su carne (213).

Para ambos autores, este es el castigo de los envidiosos y de los

que han tenido mala voluntad o han odiado (214).

b.5.— El castigo de los golpes

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense (“Li diable bato les pe—

ccadors”), f. 128 y. (275); manuscrito Res. 203 de la Biblioteca
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Nacional (“Los diablee baten los peccadors’9, f. 96 y. (216).

Ambas ilustraciones tienen en coriún el hecho de que los d!

nonios golpean a los condenados. En la miniatura del manuscrito

S.l. n. 3 eBcurialense (al igual que en la del Res. 203 de la Bí

blioteca nacional), son dos los demonios; llevan un látigo en

una de sus manos y con la otra cogen la cabeza de los réprobos que

presentan, bien los brazos cruzados cori las manos vacias hacia

abajo, como signo de impotencia; bien cruzados sobre el pecho con

este mismo sentido de incapacidad para actuar (277). Por su par-

te, los diablos del manuscrito Res. 202 de la Biblioteca Nacional

cogen un bastón de madera (someramente podados) con las dos manos,

que llevan hacia atrás para coger impulso con que golpear a los

pecadores; ambos (la reina y el obispo) aparecen inclinados para

recibir el castigo: La mujer con la mano derecha sobre la mejilla,

gesto tradicional de dolor (278>, que en el contexto de los con-

denados en el infierno puede verse en el timpano de la portada

occidental, de mediados del siglo XII, de la Catedral de Saint—La

zare de Autun (279), en uno de los condenados conducidos al infier

no de la Portada de los Libreros de la atedral de Rouen (280) y

en la escena- del Juicio Final de Bourges (281). El obispo, por su

parte, deja caer los brazos con las man~s en pronación, indicando

su impotencia ante el sufrimiento (282), como puede verse enlos

condenados del Juicio Final del “Salterio de Margarita de Borgoña”,

de la primera mitad del siglo XIII (Paris, Bibí. Sainte—Genevi¡ve,

ms. 1273, f. 19 r.) (283).

La fuente que debió tomar Honorio Augustodunensis para este

castigo se encuentra en S. Gregorio Magno (‘Moralia”: 1. 34, c. 12;
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PL.: 76, col. 729> (284); este castigo se encuentra también en el

“Speculum Historiale” de Vicente de Besuvais Cl. 28, c. 84), re-

ferido a la visión del muchacho Guillermo, así como en el “Purga

tono de S. Patricio” (285> y en el “Viaje de S. BrandAn” (286).

En el “Elucidarium”, se dice que los condenados recibirán golpes

redoblados de loa demonios que los batirán como los herreros las

piezas al fuego <1. 3, c. 4; PL.: 172, col. 1160); en el Brevia

rí”, se habla de bastones de fuego ardIendo <287). Uno y otro au

tor cuentan que este castigo está reservado a los que se negaron

a hacer penitencia durante su vida (288).

b.6.— El castigo de las tinieblas

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense (“Li peccador son en tene

bras et en escurtat), f. 129 r. (289); manuscrito Res. 203 de la

Biblioteca Nacional (“Los peccadora sor en tenebres e en escure—

data”), f. 97 r. (290).

Ambas miniaturas no presentan ningún aspecto en común. La

del manuscrito 5.1. n.3 escurialense, en principio, aparece fuera

del margen del folio, como si hubiera habido una mala previsión

del espacio que debían ocupar las escenas; das condenados apare-

cen boca abajo, con la cabeza en el interior de las fauces de Le

viatán (para dar idea de la oscuridad q~ie inunda el infierno) y

en una poBición inestable, que, como ya se ha visto, es la que

caraceniza a los malvados, manifestando su perversidad por la que

son castigados (291). Por su parte, en La ilustración del manus-

crito Res. 203 de la Biblioteca NacionaL, han desaparecido (posi

blemente por descuido del ilustrador) las fauces de Leviatán; los

pecadores se encuentran inmersos en un circulo (cuya configuración
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~s similar a la de las representaciones lunares de este manuscrí

to) (292> con el fondo pintado de oscu:co para figurar las tinie-

blas en que se encuentran los réprobos (la reina, el obispo, la

monja y el clérigo), cuyos brazos cuelgan inactivos paralelamente

al cuerpo, lo que traduce una falta de dinamismo, de reacción de

los personajes, que se encuentran en una situación de angustia,

impotencia y abandono (293).

No son muy frecuentes, por lo menos hasta el siglo XV, las

representaciones de ausencia de luz en el arte de la Edad Media.

En los Beatos (excepto en el de Gerona), se dispone de un cuadro

o rectángulo bajo y se tiñe su fondo de un color oscuro que va

desde el ocre hasta el azul profundo, pero destacando sobre tonos

más suaves en la parte superior externa (294>. En ambas miniatu-

ras del “Breviarí”, se ha seguido, probablemente, el camino más

fácil: En la del S.l. n3 eseurialense, se ha puesto a los perso

najes boca abajo, mirando la oscuridad del infierno en la que es

tán sumidos, ya que no podía utilizarse el fondo en este sentido

por estar, en numerosas ocasiones, y aíra que revista por ello un

matiz negativo, iluminado con colores y tonos oscuros (295); por

su parte, en la ilustración del manuscrf.to Res. 203 de la Biblio

teca Nacional, se ha pintado de oscuro el fondo de la cavidad don

de se encuentran para significar las tinieblas, aunque sus cuer-

pos (por falta de pericia del ilustradoi:) aparezcan claros, como

iluminados.

Las tinieblas son uno de los elementos constitutivos del

infierno, consignándose su existencia desde Job hasta 5. Mateo

(25, 45); la literatura patrística también retomó este tema, des
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de 5. Agustín (296) a Inocencio III (297), pasando por S. Grego-

rio Magno que, glosando a Job 10, 21, dice: “¿Qué se entiende por

la tierra tenenbrosa sino los oscuros encierros del infierno, a

los cuales cubre la oscuridad de la muerte eterna, porque aparta

para siempre a todos los condenados de la luz de la vida?... La

sombra de la muerte oscurece el infier:rxo, y el temor perpetuo mo

ra en él, porque los que son dados a sus fuegos, en los tormentos

sienten dolor.., allí aflige el dolor y angustia el espanto” (“Mo

ralas”: 1. 9, cc. 63, 95 y 66 100) (29~), también aparece en Hu-

go de 5. Victor (299). Es, asimismo, un tópico frecuente dentro

de la literatura de visiones, como en La “Vida de 5. Pacomio”

(300), en la “Historia Eclesiástica” de Beda el Venerable, referí

da a la “Visión de Drythelm”, en la “V:Lsión de Baronto”, en la

“Leyenda del Purgatorio de S. Patricio” (301) y en el “Viaje de

5. BrandAn” de Benedeit (302). En el “Elucidarium”, se califica

a estas tinieblas de palpables; en el “Breviarí d’Amor”, se precí

sa más y se dice que ninguna oscuridad es igual a ésta, que hace

que las almas no recuerden a Dios ni a su reino, a causa de la

gran pena del tormento (303). Tanto para Honorio Ausgustodunensis

como para Ermengaud, este castigo está reservado a los que prefí

rieron las tinieblas de los vicios a lCL luz de Cristo (304).

b7.— El castigo de la vergllenza

.

Manuscrito S.l. n.3 escurialense (“Li peccador vezo lura pe

ccatz escrigz”), f. 129 r. (305); manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional (“Los peccadors veen davsnt eyls escrits los pe—

ccats”), f. 97 r. (306).

Las dos ilustraciones sólo tienen en común el que los peca

dores muestren escritos sus delitos. En la miniatura del S.l. n.
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3.escurialense, un hombre muestra una cartela a otro donde se lee:

“ergueilh.favareza./luxuria./ira./pezeza./eveia. glo/tonia” (307),

que, como se ve, se trata de los siete pecados capitales en el

mismo orden con el que aparecían en el hacha del Orgulloso que

pretendía cortar el Arbol de la Vida (l:ambién, como puede verse,

los tres primeros vicios son los que forman la triada clásica de

la Edad Media) (308). Por su parte, en la ilustración del manus-

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional, cada personaje sostie-

ne su propia filacteria: El rey una donde se lee: “Enveia, hira,

avaricia, peresa”; en la del obispo: “Erguyí, glotona, luxuria”;

en la de la monja: luxuria, avaricia, enya” y, por último, en la

del laico: “luxurios” (309); en ambas utiniaturas de los dos manus

critos del “BreviarV, se trata de una filacteria escrita cogida

en presentación, y donde se enuncia una proposición que inspira

la imagen pero sin ser una traducción literal del texto (310>.

Es probable que para este castigo, que consiste en la ver—

glienza, el espanto, el disgusto y el dolor de ver los pecados ex

puestos ante si (aspecto más próximo a la ilustración del manus-

crito Res. 203 de la Biblioteca Nacional) y ante todos (más cer-

cano al de la miniatura del 5.1. n.3 escurialense), Honorio Au—

gustodunensis haya tomado como autoridad a S. Gregrio <“Moralia”:

1. 8, c. 53; PL.: 75, col. 857). Este castigo se aplica, según

el “Elucidarium”, a aquéllos que no quisieron confesar sus peca-

dos; el “Breviarí d’Amor” da una visión complementaria de esta

idea diciendo que es propio de los que confesaban sus delitos, pe

ro no tenían escrúpulo en quebrantar lai penitencias impuestas

por el confesor <311).
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b.8.— El castigo del pavor

.

Manuscrito 5.!. n.3 escurialense (“Li peccador se verzo los

diables devan”), f. 129 r. (312); manuscrito Res. 203 de la Biblio

teca Nacional (“Los peccadora se veen los diables davant), f. 97

r. (313).

Ambas ilustraciones tienen en común la visión de los diablos

por parte de los condenados. En el manuscrito 3.1. n..3 escuna—

lense, a ambos lados de las fauces de L.eviatán, hay dos demonios

de perfil con el bastón de tres garfios en actitud amenazante; en

el centro, el busto de un gran diablo, en majestad (totalmente

frontal), abre su boca enseñando todos sus dientes, traduciendo

así las malas disposiciones de este sec (causar pánico>; sus dien

tes, bien dibujados y exageradamente agrandados, acrecientan, co

mo se vio en el demonio central de la zaida de los ángeles rebel

des (314), el aspecto temible de su agresividad y ferocidad, ya

que es entre los diablos donde hay que buscar las formas gesticu

lantes más horribles (315), como en un capitel de principios del

siglo XII de la basílica de Vézelay (3L6) y en una personificación

del Odio de un manuscrito del “Roman d~ la Rose” del tercer cuan

to del siglo XIV (Paris, Bibí. Sainte—Genevi&ve, ms. 1126, f. 2 r.>

(317). Por su parte, en la ilustración del manuscrito Res. 203 de

la Biblioteca Nacional, los condenados (rey, monja, obispo y dé

rigo) levantan los brazos mostrando las palmas en el gesto de míe

do ya conocido. Ambos diablos presentan un rostro particularmente

monstruoso, con nariz achatada muy próxima a la boca y con los

cabellos erizados en llamas; uno de elLos se aproxima al obispo

como para cogerlo; otro muesta el indice de la izquierda como pa

ra llamar la atención de los condenado¡í sobre su presencia y,
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obviamente, asustarlos (318).

Según Honorio Augustodunensis, este castigo consiste en la

visión de diablos y dragones y en el cXamor de victimas y verdu-

gos Cl. 3, c. 4; PL.: 112, col. 1160); el autor del “Elucidarium”

vuelve a apoyarse en 5. Gregorio Magno (“Horalia”: 1. 9, c. 66;

PL.: 75, col. 914), que dice que, aunque el fuego del infierno no

tiene luz, permite a los condenados vez los suplicios de los que

aman. Para Honorio Augustodunensis, esta pena ha de aplicarse a

los que despreciaron ver y oir el bien; para Ermengaud, a los que

han vivido haciendo, procurando y deseando el daño del pr6jimo

(319>.

b.9.— El castigo de la cadena ardiente

.

Manuscrito 5.1. n.3 escunialense (“Li peccador son liat ab

cadenas ardens”), f. 129 r. (320); manuscrito Res. 203 de la Bi-

blioteca Nacional (“Los peccadors son ligats ab cadenes cremans”),

f. 97 r. (321).

Las dos miniaturas tienen en común el presentar a los con-

denados atados con cadenas. En la del manuscrito S.l. n.3 escuna

lense, una cadena común les apnisiona manos, cuello y pies; aquí,

los condenados aparecen de perfil en posturas inestables y con

los rasgos deformes (con el sentido peyorativo ya apuntado para

cada caso); uno de ellos saca la lengua, traduciendo su perversí

dad, según ha podido comprobarse anteriormente. Por su parte, en

la ilustración del manuscrito Res. 203 de la Biblioteca Nacional,

llevan sólo encadenadas las manos; todoEl los réprobos (el rey, La

mujer, el obispo, el clérigo y la monja presentan la cabeza baja,
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traduciendo así su fracaso, dolor y desequilibrio moral (322);

son numerosisimas las representaciones donde los condenados apa-

recen encadenados; así, en el “Salterio de Winchester” (Londres,

Bnitish Museum, ma. Cotton Mero C IV, f. 39 r.) (323), en el “Sal

teno de Margarita de Borgoña” (Paris, Bibí. Sainte—Genevflve, ms.

1213, f. 19 r.) (324) y en uno de los relieves de la Catedral de

Reims (325).

Honorio Ausgustodunensis dice qu~ los condenados se verán

con cadenas de fuego en todos los miembros (“Elucidaniurn”: 1. 3,

c. 4; PL.: 112, col. 1160), al igual que Ermengaud (326); este

castigo se aplicará a todos los que se dejaron llevar por una sen

sualidad fuera de toda medida, según aribos autores (327).

b.10.— El castigo del hambre y la sed

.

Manuscrito 5.!. n.3 escunialense (“Li peccador se mangon

las mas par famt, f. 129 r. (328); manuscrito Res. 203 de la ~

blioteca Nacional (“Los peccadors se menien las mans de fam”), f.

91 y. (329).

Ambas miniaturas apenas tienen elementos comunes entre si.

En la del manuscrito S.l. nl escunialense, aparecen dos condena

dos devorando, cada uno, su propia mano; por su parte, en el Res.

203 de la Biblioteca Nacional, parece que se ha puesto más énfa-

sis en el aspecto de la sed, ya que tres de ellos (rey, obispo y

laico) se llevan la mano a la garganta, mientras que sólo uno (la

monja) aparece comiendo su mano. No es muy frecuente la represen

taci6n de este castigo; con el sentido del hambre y de la sed que

los réprobos sufrirán en el infierno, hay una miniatura del “Sal
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teno de Gloucester” (Munich, Bayer. S:aatsbibl., ms. lat. 835,

f. 30 y.) (330), donde aparecen encadenados, tratando de coger

los frutos de un árbol y de beber de la corriente de un arroyo

que corre debajo sin conseguir ambas cosas.

La fuente de este castigo es clásiica, y se relaciona con

la pena de Tántalo (331>, que pasó a la literatura medieval en

la “Visión del muchacho Guillermo” narrada en el “Speculum histo

riale’ de Vicente de Beauvais (1. 28, c. 84> (332>.

Como era de esperar, este castigo se aplica, según Ermen—

gaud, a los ricos que han comido y bebido fuera de toda medida,

y que, aun conociendo la necesidad de los pobres que morían a

sus puertas, no los ayudaban (333>.

Como se ve, ninguno de los castigos del infierno expuestos

por Ermengaud, que toma como fuente principal el “Elucidarium” de

Honorio Augustodunensis, tiene una base islámica; no obstante,

hay, de hecho, penalidades muy similares en la escatología musul-

mana (334), pero que antes de que se foemara esta religión ya es-

taban consignadas, como se ha comprobad~, por los Padres de la

Iglesia o por fuentes clásicas (335>.

El tema de los castigos infernales vale no sólo como medita

ción para excitar el arrepentimiento, sino también, dentro del con

texto espacio—temporal en que se realizó el “Breviarí d’Amor”, pa

ra rebatir (al menos implícitamente) la teoría cátara según la cual

ningún alma, incluso las de los demonios, se condenaría eternamen

te (336). Una constante del pensamiento cátaro es considerar que
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una parte constitutiva de los seres esbá siempre preservada, sal—

vda, impecable: Así, el espíritu en el ternario humano cuerpo—al-

ma—espíritu. Ciertos cátaros sostenían que el diablo sólo había

seducido a la tercera parte de los ángeles, es decir, sus almas,

y no sus espíritus. Todos los ángeles no fueron condenados a la

perdición, ni incluso, quizá, la total~dad de la esencia de cada

uno de elos. Que hayan sucumbido a una tentación voluptuosa, que

hayan sido forzados a la servidumbre diabólica por una necesidad

quasí mecánica ligada a su situación er.L el esquema de la emana-

ción; es evidente que los ángeles, perdiéndose, sólo han cambiado

en lo que ya eran. Desfallecieron por debilidad, incapaces como

eran, por naturaleza, de resistir a la seducción. Esto significa

que había toda una parte de la creación divina destinada desde la

eternidad al desfallecimiento o a la corrupción, y otra parte que,

desde toda la eternidad, y también necesariamente, era incorruptí

ble por esencia. Se sabe, como ya se vio, que estos ángeles que

sucumbieron fueron encerrados en cuerpos humanos. Pero los teóri-

cos cátros, los iniciados, sabían que todo lo que hay de ser en

el mundo pertence a Dios, y es por lo qie algunos de entre ellos

llegaron a enseñar que incluso el mismo diablo se salvarla. Para

la teoría esotérica del catarismo sólo había diablos en el plano

del mundo de la mezcla; la manifestación del mal fue siempre una

usurpación del ser, un acaparamiento deL ser obtenido por violen-

cta. Según los cátaros, el verdadero Dios habla creado las cosas

celestes y eternas; el malo, las tempor¿Lles y transitorias. Si la

totalidad del ser pertenecía al principi.o bueno, la manifestación

del mal sólo podía tener, en la creencia de los herejes, una exis

tencia de prestado, de carácter ilusoric.(337). El Juicio, pues,

ya había tenido lugar en el momento de la deserción de los ánge—
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les rebeldes, y el infierno lo constituía la tierra, donde el al-

ma era castigada en el cuerpo que ocupiba (338). A esto responde

Alanus de Insulis: “Que los demonios sarán condenados parece in-

sinuarlo el Señor en el Evangelio cuando dice: “Id, malditos, al

fuego eterno que fue preparado para el diablo y sus ángeles”

(Matth. 25). Asimismo, por esta razón autoridad dicen los here-

jes que los demonios son los espíritus de los hombres, ¿o que en-

tran en diversos cuerpos en donde se hará la penitencia por ellos?

Pero cuando no asiste la autoridad ni :La razón, no existe opinión

probable. Igualmente, por esta misma razón dicen que otros demo-

nios se introdujeron en los cuerpos humanos, son obligados a ase-

gurar que el mismo Lucifer, para que se arrepienta, debe unirse a

algún cuerpo./Del mismo modo, si la vei:dad de la naturaleza humana

consiste en esto, es decir, en un cuerpo y un espíritu maligno,

Cristo no fue verdadero hombre, porqueno tuvo espíritu maligno ni

se unió a él; sino que fue verdadero hombre que tuvo cuerpo y al-

ma; luego, o todos los hombres no son verdaderos hombres, o tie-

nen cuerpo y alma... Además, a los malos, en el día del Juicio,

les dirá: “Id, malditos, al fuego eterno” (Matth. 25). Aquellos

a los que se les dice esto serán castigados en cuerpo y alma”

(“De Pide Catholica”: 1. 1, cc. 12 y 2~; PL.: 210, cole. 311—318 y

332).

c.— A través de la meditación del Juicio Final

.

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

(“Estoria del iorn del iuzizi, en qual maniera Iezucristz venra

iutgar las geas”), f. 132 r. (339).

Esta miniatura está dividida en dos partes: La Parusia y el
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Juicio propiamente dicho (la separación (y salvación o condenación)

de buenos y malos); así pues, se procederá al análisis de cada una

delas dos partes.

c.1.— La Parusia

.

En el centro, aparece Cristo seni:ado en un trono; desde los

siglos XI al XIII está posición está reservada a Dios y a los per

sonajes, reales o alegóricos, que gozan de una superioridad jerár

quica y de un poder. Se podría creer que el asiento, en particu-

lar el trono, es el símbolo de la dign:Ldad de la persona que lo

utiliza; no obstante, y debido a que en el siglo XIII es frecuen-

te ver a persona3es en majestad sentados sin que aparezca figura-

do ningún elemento del mobiliario, esta posición es siginificante

en si misma, independientemente de la calidad del asiento (340).

El Señor está representado absolutamente de frente, mostrando las

palmas de las manos, donde están inscritas las llagas de los cla-

vos, así como las heridas de los pies y la del costado. Salvo en

este tipo de representaciones en que se muestra la majestad divi-

na, pocos personajes aparecen figurado5L enteramente de frente. Es

ta posición corresponde a un estado durable y perfecto, conviene

a Dios y a la Virgen. Los dos lados del cuerpo del ser en majes-

tad son simétricos, no en el sentido geométrico del término, que

supone la exacta correspondencia de las partes, sino en un equilí

brío armónico, sin un gesto anecdótico que rompa la unidad del

conjunto (341). En función de la perspectiva jerárquica, Cristo,

aun sentado, es mucho mayor que el resto de las figuras, lo que

refuerza su superioridad (342>, que queda confirmada al mostrarse

relativamente separado del resto de los personajes; en este sentí
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do, hay dos elementos que configuran eEmte alejamiento. El primero

de ellos es la distancia: El personaje separado con relación a un

grupo tiene una personalidad que juega un papel determinante en la

significación global de la imagen, es Emu protagonista, el persona

je fundamental (343). El segundo de dios viene dado por un ale-

jamiento debido a un elemento signific&nte, como la lanza y la

cruz que sostienen los ángeles que lo flanquean (344). Cristo apa

rece figurado activo, ya que es el duefo de su comportamiento: Su

“yo” piensa, quiere.y determina su manera de ser y de actuar; en

este caso, Dios figurado inmóvil, en majestad y en presentación,

es esencial y positivamente el omnipotente,.el omnisciente y el

omnipreente, al que Aristóteles y Sto. Tomás de Aquino llaman el

primer motor, aunque esté representado inmóvil. Por último, Cris-

to está figurado en estado de majestad, a la vez que activo <345).

Dos grupos de personajes casi sirtétricos flanquean al Señor;

todos ellos están de pie, lo que marca cierta inferioridad respec

to a Cristo (346): Están formados por dos filas, una delante y

otra detrás (de la que se ven las cabezas de sus personajes inte-

grantes en virtud de la perspectiva escalonada); los figurados de

trás de la primera fila son Angeles; delante de ellos, ocho Após-

toles (cuatro a cada lado) conunlibro en sus manos (con el senti-

do de poseer la verdad) <347); y por dos ángeles: El de la dere-

cha de Cristo lleva la lanza en su mano izquierda y le tiende la

diestra con tres clavos; el de su izquierda, con la cruz a la que

está sujeta la corona de espinas. Por último, un ángel a cada la-

do, de rodillas, toca una gran trompeta. La característica común

de todos estos personajes <y también de Cristo) es su posición es

table y equilibrada (lo que implica una pertenencia a los valores
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del bien, como es propio de los ángeles y de los santos que acom-

pañan a Cristo y que son testigos de st gloria) (348)

La escena representa la Segunda larusia, es decir, la apa-

rición de la cruz y la visión del Hijo del hombre (según Matth.

24, 30 y 25, 31). El término parusaico (visión teofánica, celeste

y sobrenatural, situada históricamente, a través de signos, simbo

los o un contexto iconográfico preciso, al final de los tiempos,

en el horizonte de la historia) definirá una teoría judiciaria o

deutero—parusaica, en el sentido que de~signa una revelación sobre

natural, accesible a todos enel cielo ce la historia. Entre el fi

nal del siglo VIII y el XIV, la mayorí¿L de las imágenes teofánicas

que se refieren de cerca o de lejos a las citas de 5. Mateo ya se

ñaladas utilizan cuatro tipos iconográficos para signifcar la apa

rición de Cristo Juez y de su Signo: Primero, Cristo entronizado

(más raramente de pie) dominando una cruz que rodean o presentan

dos ángeles (349); segundo, Cristo entronizado (más raramente de

pie> sobremontado por una cruz que rodean o presentan dos ángeles

(350); tercero, Cristo entronizado (raramente de pie) llevando

El mismo la cruz <351); por último, Cristo entronizado (raramente

de pie) flanqueado por un ángel que lleva la cruz. Este último ca

so es el que interesa al ser el que aparece en la miniatura del

manuscrito 5.!. n.3 escurialense.

A primera vista, este cuarto tipc iconográfico no parece te

ner precedentes romanos o paleocristiaros. Sin embargo, se trata

de una composición célebre, que tras haber sido elegida para el

pórtico de Saint—Savin (hacia 1100) y el contra—ábside de Reiche—

nau Oberzelí (1100—1150), reaparece frecuentemente en la iconogra
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fía monumental de época gótica, particularmente en las portadas

de las grandes catedrales francesas, como Amiens (352), Bourges

(353>, París (354) y Poitiers (355). A pesar de algunas variacio

nes de detalle, su parte central puede caracterizarse de la si-

guiente manera: Cristo entronizado y mostrando sus llagas, flan-

queado por dos o cuatro ángeles de pie,, de los que uno, a su de-

recha o a su izquierda, lleva la cruz. Se trata del Redentro cru

cificado que aparecerá al final de los tiempos. En este contexto

particular, los “signa” que están en las manos de la guardia an-

gélica se asimilan a los instrumentos <le la Pasión. En numerosos

textos contemporáneos, continúa llamándoseles trofeos (sobre to-

do, y referido a la corona de espinas, en tiempo de 5. Luis>. Si

se dejarán a un lado las “adiciones” medievales que son las lla-

gas, y los instrumentos de la Pasión, ¿Lparece un esquema conoci-

do: La imagen de Cristo entronizado en el cielo y flanqueado por

ángeles portadores de cetros (en Rávene.: Abside de 5. Vital, na-

ve de 5. Apolinar el Nuevo, Sta. Ágata Mayor; los ábsides de Da-

do en Georgia y en Antinoe, la capilla funeraria de Teodosia o

la “Majestas Dominí” del “Codex Amiatirus” (Firenze, Bibí. Lau—

renziana, ms. 1)) (356). En el origen de esta representación, se

encuentra, evidentemente, la imagen dei emperador entronizado ro

deado de su guardia, pero es posible que la primera imagen cris-

tiana que derivaba de este tipo particular se remonte al princi-

pío del siglo IV, si ha de creerse un texto del “Líber Pontifica

lis” que menciona la donación hecha por Constantino de un “fastí

gium” de plata a la iglesia de Letrán. El grupo que interesa fi-

guraba en el reverso de este objeto: “La techumbre, que mira des

de la parte posterior en el ábside tiene al Salvador sentado en

un trono y a ángeles.., que sujetan lanzas” (357). Los ángeles
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con instrumentos se encuentran, por ot~:o lado, en el arco triun-

fal de 5. Miguel in Affricisco de Rávena, en una imagen de la Se

gunda Parusía con Cristo entronizado que se aparece, en las nubes,

entre dos ángeles que llevan la lanza ‘~ la caña, y otros siete

que tocan trompetas <358>. Esto consti:uiria una primera remarca.

La segunda está influida por una comparación entre la Segun

da Parusia y lo que se dice en los terzos: Apocalipsis, Evangelios

sinópticos (en particular, Matth. 24—23), homilías o comentarios

correspondientes. En la mayoría de estas escritos, se comprueba

que la Segunda Parusia aparece descrita como una llegada triunfal,

es decir, como un “adventus” imperial, siendo el emperador reem-

plazado por Cristo; las victorias y lo¡, soldados que llevan los

trofeos, por ángeles que portan la cruz—trofeo o los instrumentos

de la Pasión. En el “Elucidarium” de Honorio Augustodunensis, que

recoge lo dicho por el Pseudo—Juan Cri:,óstomo, 5. Ambrosio, el

Pasudo—Agustín y el Pseudo—Efrén, se explica de qué manera vendrá

el Señor el día del Juicio: “Lo mismo que cuando el emperador es

tá a punto de entrar en la ciudad van delante su corona y otras

insignias por las que se reconoce su LLegada, así también Cristo

en la forma en que ascendió, cuando venga al Juicio con todos los

órdenes de los Angeles: Los ángeles que llevan su cruz irán delan

te” <1. 3, c. 12; PL.: 172, col. 1165>.

La iconografía, con algunas pocau excepciones, no siguió el

mismo camino; en este sentido, no se representa la imagen de un

“adventus”, sino la representación estática de un triunfo o de un

tribunal. Este aspecto es importante, ya que muestra que las imá

genes no se han compuesto a partir del texto de 5. Mateo, sino
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a partir de esquemas de triunfos imper:Lales, que eran estáticos,

y en cuyo origen no tenían nada que ve~: con el texto apocalípti-

co de 5. Mateo. Las apariciones del Hijo del hombre de Paría (359).

y de Amiens (360) están concebidas como imágenes de un cortejo

triunfal que se ha detenido, habiendo i:omado lugar sus partici-

pantes en una tribuna oficial. Es este espectáculo, y no el “ad—

ventus” propiamente dicho, que lo ha pi:ecedido, el que está figu

rado en lo más alto de la portada, el equivalente medieval de la

logia imperial del circo en los monumentos oficiales de la Baja

AntigUedad, como puede verse en el “mi¡isorium” de plata de Teodo

sio 1 (Madrid, Real Academia de la HisI:oria) (361> y en la cara

Noroeste del obelisco de Teodosio 1 en Estambul (362).

La representación de los “signa” como instrumentos de la

Pasión es una especie de “retoque” medieval, una interpretación

particular hecha con el fin evidente de asimilar al Cristo Juez

y triunfante de la Segunda Parusia al crucificado y al Redentor

de la Primera. Se ha insistido sólo sobre un aspecto de su signí

ficación, dejando en segundo plano su carácter triunfal, su signí

ficación de trofeos o de instrumentos del poder que fue dominan-

te hasta mediados del siglo XII.

En la figura de Cristo flanqueado por dos Angeles que blan

den sus “signa”, los instrumentos de l~ Redención, se distingue

la última etapa de una serie de arreglos cristianos que ha afec-

tado a las imágenes del emperador, representado de pie o entroní

zado y flanqueado por los soldados de ~u guardia, de los que uno,

en primer término, presenta a sus ladoE: su escudo adornado fre-

cuentemente con el crisma. Tal es el ceso del zócalo de la colum
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nc de Arcadius (363), del mosaico de la ofrenda de Justiniano en

5. Vital de Rávena (escudo con crisma) <364), de las caras Noroes

te, Nordeste y Sudoeste de la basa del obelisco de Teodosio (365),

del “missorium” de plata de Teodosio 1 (Madrid, Real Academia de

la Historia) (366), del registro superi.or del díptico de Probus

en Halberstadt (367). En todos estos ejemplos, el emperador hace

que un soldado de su guardia personal presente el instrumento de

su poder, su escudo victorioso, que, en ocasiones, aparece marca

do con el signo cristiano. Este objeto es el sinónimo de otros mo

nurnentos monárquicos. Este esquema pervivirá durante la Edad Me-

dia en las imágenes de emperadores carolingios y otonianos. El mo

narca aparece entronizado sobre un alto asiento o escabel, flan-

queado por dos oficiales superiores de los que uno presenta la

espada y el otro la lanza y el escudo del soberano. Tal es el ca

so de la imagen de Lotario (Paris, Bib).. Nat., ms. lat. 266, f.

1 y.), de Carlos el Calvo de la “Biblia de Viviana” (Paris, Bibí.

Nat., ms. lat..l, 1. 423 r.), del “Coder aureus de Saint—Emmeran

de Ratisbona” (Munich, Staatsbibl., Cmi. 14000, f. 5 y.), de Sa-

lomón en la “Biblia de S. Pablo Extramuros” cf. 185 v.).y de En-

rique II (Munich, Staatsbibl., dm. 4456, f. 11 y.> (368).

Como complemento de una imagen dt Cristo en el cielo, se

encuentra esta guardia de honor en los dos Angeles que llevan ce

tros o el “vexillum” de numerosos ábsitLes paleocristianos (como

los ya vistos de Rávena, Georgia y Antinoe). Como Cristo entroní

zado estaba figurado en el cielo, en l& pradera del Paraíso o en

medio de los justos, la ostentación de las llagas o de los ins-

trumentos de la Pasión no podía desarrcllarse, al estar fuera del

contexto histórico necesario: La Segunda Parusia.
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Pero en la medida en que esta imagen fue relegada al final

de los tiempos, en el horizonte histór:Lco frente a todos los hom

bres reunidos para el Juicio, era natural hacer de estos ángeles

los portadores de los “signa—instrumentos de la Pasión, siendo

designado Cristo mismo como el crucificado vencedor de la muerte

y dueño del mundo por su Pasión. Así, podría confrontarse el re-

gistro superior de la miniatura del manuscrito 5.1. n.3 escuna—

lense con una de las caras de la columna de Arcadius. En la par-

te superior de este monumento, se ve una representación triunfal

y estática de los Augustos victoriosos por la cruz, rodeados de

su guardia de honor y de los soldados que llevan el escudo ador-

nado con el crisma. Los testigos de su poder invencible están di

bujados debajo, los vencidos en el último registro, los “amigos”

encima y aclamando a los soberanos. Aunque hayan sido modificados

para servir al Cristo del fin de los tiempos, se encuentran los

mismos elementos en la miniatura del m¿Lnuscrito S.l. n.3 escuna

lense: Cristo victorioso en medio de su guardia de ángeles, uno

blandiendo la cruz con la corona, signc de triunfo, otro la lan-

za y los clavos, “spolia” o armas de muerte arrancadas al enemi-

go (en la basa de la columna de Arcadius se encuentra, como en

otros monumentos romanos, las armas y los trofeos delvencedor uní

dos a las armas de los vencidos). La Segunda Parusía del gótico

está concebida como una aparición triunfal en la logia del circo,

después que el cortejo del emperador se ha detenido y los parti-

cipantes han ocupado su lugar en la tribuna, frente al público

reunido para el espectáculo. En estas condiciones, se puede reco

nocer en los ángeles portadores de los “signa”, y especialmente

en el que presenta la cruz, la recuperación casi literal de un te

ma de sobra conocido: La “Victoria” o “VirtusAugustí” trofeófera
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Q crucigera de las representaciones de.L “adventus”, y sobre todo

de los reversos de las monedas del sigLo VI. Esta fórmula evolu—

cionó mucho. Desde su formulación primitiva Cuna victoria trofed

fera vista de perfil y apretando el pa¡,o), se llega a partir del

reinado de Justino 1 (518—527) y sobre todo bajo el de Justiniano

(527—565) a una imagen estática, la de un Angel más que una vic-

toria, representado de frente o de trem3 cuartos, y cogiendo con

su mano derecha una cruz trofeo de hasm:a larga. Mientras tanto,

el trofeo había dejado paso poco a poco a la cruz (tema que se

generaliza a partir de Teodosio II (4013—450)), el movimiento de

marcha rápido se fue atenuando habiendo desaparecido finalmente

bajo León 1 donde la victoria está vista de tres cuartos, con la

cruz latina puesta en el suelo (369). Ui se admite este punto de

vista, es más fácil comparar la imagen estática que se encuentra

en la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense y en las por

tadas góticas con las paradas militaren de las victorias imperia

les. Habiéndose detenido el cortejo, habiendo tomado su lugar res

pectivo cada uno de los participantes en la tribuna, era natural

que la figura del triunfador caminando de perfil fuera reemplaza

da por una figura de frente, muy frecuentemente entronizada. Es-

te proceso que se generaliza en el arte cristiano comenzó, al

principio del siglo IV, en la iconografía oficial de la tetrarquía;

y acabó por imponerse bajo los emperadcres cristianos, desde Cons

tantino a Teodosio, la imagen del sobezano entronizado y visto

de frente convirtiéndose rápidamente, en la etiqueta bizantina e

incluso carolingia, en el signo más evidente de la majestad y del

poder imperial. En el arte cristiano, paralelamente, la misma

idea hizo que se prefiriera la figura de Cristo entronizado en

su gloria, tanto en la época paleocristina (Sta Pudenciana (370),



458.

Hosios David (371) y 5. Vital (372>), como en la carolingia (áb-

side de Gorze, arco de Eginard, frontales de Saint—Denis y de S.

Ambrosio de Milán) (373). En época roménica, la figura de Cristo

en ábsides y portales apatece frecuentemente sentada, caracteri-

zándose por su inmovilidad enmedio de tina composición cuyo movi-

miento es el centro impasible (ábsides de Montoire, coro de No-

tre—Dame—la—Grande de Poitiers, portadas de Cluny, de Moissac y

de Vézelay) <374).

La Segunda Parusia de este cuarto tipo es el sinónimo, el

equivalente exacto, de las otras versiones ya descritas. Deriva

del mismo repertorio y ha seguido la misma evolución.

Modelos similares se encuentran en la Visión de 5. Mateo

de la iglesia de S. Jorge de Reichenau-’Oberzell (375): Cristo,

entronizado, entre los bustos del sol y de la luna, presenta el

costado derecho al descubierto <como en Burgfelden, hacia 1100

(316) y en la adición inglesa, de medi¿.dos del siglo X, del “Sal

teno de Athelstan” (Londres, British Nuseum, Cotton Ms. Galba A.

XVIII, f. 2 y.) (377)) y las palmas de sus manos atravesadas; es

tá encerrado en una mandorla luminosa y gemada cuya base se des-

taca sobre un fondo de nubes; está flanqueado a la izquierda por

la Virgen, y a la derecha por un ángel que presenta una gran cruz

hecha de dos troncos someramente podadcs, lo que parece ser una

alusión a la cruz del Gólgota; dos ángeles volando tocan sendas

trompetas 3’ otros dos llevan la lanza y los clavos. Tras haber si

do crucificado, el Hijo del hombre se iruestra en su gloria; las

llagas y la cruz, tanto en este monumento, como en la miniatura

del manuscrito S.l. n.3 escurialense, son más pruebas de la reden
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ción y de la identidad.de Jesús y del Hijo del hombre que signos

de devoción, como ocurrirá en la época gótico tardía. Similares

son también una miniatura del “Salterio de Ingeborg” (Chantilly,

Musée Condé, ms. 1695, f. 33 r.) (378) y el vitral de la Pasión

de la Catedral de Le Hans, de hacia 1230—1240 (319). En cuanto a

la primera obra, la miniatura del “Salterio de Ingeborg”, se di-

vide en dos registros; en el superior, Cristo entronizado apare-

ce sobre las nubes, los ojos fijos antt El, representado estric-

tamente de frente, el flanco derecho descubierto y mostrando sus

llagas. A su derecha, un ángel de perf.Ll, con la mirada vuelta

hacia el Hijo del hombre y las manos recubiertas con pliegue de

sus vestiduras, presenta la lanza y lo~~ clavos. El ángel que se

encuentra a su izquierda y que presenta la cruz y la corona de

espinas tiene, sin embargo, sus manos desnudas. El registro infe

rior está consagrado a la resurrección de los muertos entre dos

ángeles que tocan una trompeta por enc:Lma de las tumbas. En un

tríptico relicario procedente de la región del Mosa, de la segun

da mitad del siglo XII, los dos ángeles portadores de los “signa”

han sido designados por las inscripciones “Ventas” y “Judicium”

(350). El segundo ejemplo, la vidriera de la Pasión de la Catedral

de Le Mans, pone fin a un ciclo cristóLógico. En el centro, el Se

ñor aparece entronizado, con el flanco derecho descubierto y ¡nos

trando las llagas de las palmas de sus manos. Está flanqueado por

dos ángeles representados de tres cuartos, casi de frente, uno de

los cuales, el que se halla a su derecha, presenta la lanza y los

clavos con sus manos desnudas; el otro, a su izquierda, la cruz

y la corona; la resurrección de los muertos está inscrita en dos

enjutas, inmediatamente debajo de los ¿os ángeles que llevan los

instrumentos.



460.

Es en imágenes de la Segunda Parisia donde la separación

de buenos y malos y los intercesores están ausentes que se puede

juzgar los origenes de este tipo.

En cuanto al gesto de Cristo mostrando sus llagas, los bra

zas vueltos al suelo y los antebrazos elevados, es posible apro-

ximarlo también a representaciones mon4rquicas ilustradas, entre

otros ejemplos, por sellos reales o imperiales, desde principios

de la época otoniana hasta finales del siglo XII. Es de esta for

ma, al menos, como el emperador presenl:a solemnemente las insig-

nias de su poder universal> el cetro y la esfera sobremontada por

la cruz.

En las Visiones de 5. Hateo de e~~te cuarto tipo, aparece de

nuevo, como para las otras versiones, un esquema imperial bien de

finido, donde el tema del Hijo del hombre triunfante está íntima

mente ligado al del Servidor sufriente de la Pasión (381).

c.2.— El Juicio Final: La resurrección de los muertos y la sepa-ET
1 w
118 307 m
534 307 l
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ración de buenos y malos

.

Esta escena está separada de la anterior por una banda y

unida a ella por los ángeles que, en ej. registro superior, tocan

las trompetas.

Se trata de una escena dividida e~n tres registros pero uní

ficada por la gran figura de Cristo <mayor aún que el de la Paru

sia) que ocupa prácticamente los tres cuartos de folio que quedan.

En el registro superior, aparece la reEurrección de los muertos,
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q.ue salen de sus sepulcros (paralelepipédicos, con aberturas de—

cortivas), las lápidas a un lado, desnudos (como símbolo de que

estaban muertos, tradición que viene dada desde los Beatos) (382);

se puede conocer la condición de cada uno de ellos a través de

los escasos (pero significativos) atributos que llevan. A la de-

recha de Cristo, lugar preferencial tradicionalmente (383), en

la parte superior, hay una inscripción donde se lee: “rezurexios

del bos”: Aquí, los resucitados levantan hacia el Señor, al que

miran con la cabeza elevada, sus manos juntas en espera de la re

compensa a sus méritos (384); se trata de seis personajes entre

los que se distingue una (posiblemente, debido a sus largos cabe

líos> mujer, un obispo mitrado, un laizo con bonete, un clérigo

tonsurado, un rey coronado y un Papa cm tiara cónica. Por su par

te, a la izquierda de Cristo Cubicación con un sentido peyorati-

vo o secundario respecto a la derecha) (385), bajo una cartela con

una inscripción donde se lee “Resurexios deis mala” (386), los

muertos que resucitan (dos reyes coronados, cuatro laicos y una

mujer con capiello con armazón forrado de tela (en este caso, el

armazón es muy sencillo: Consiste en un aro rígido, más o menos

ancho, rematado en línea recta en su parte superior, sin copa,

dejando el pelo al descubierto) (387)) aparecen con signos de

tristeza, así, la cabeza baja, que traduce las consecuencias de

un mal sufrido, librados a la desesperación (388), como puede ver

se en los condenados de la resurrección de los muertos de la por

tada occidental, de mediados del siglo XII, de la Catedral de Au

tun (389) y en el Juicio Final del “SaJ.terio de Margarita de Bor

goña”, de la primera mitad del siglo XIII (Paris, Bibí. Sainte—

Genevflve, ma. 1273, f. 19 r.) (390); por su parte, muestan sus

muñecas cruzadas con las manos vacias crientadas hacia abajo, ca
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mo gesto de impotencia (391). Parece que, al igual que en Saint—

Lazare de Autun, antes incluso de haber comenzado la separación

de buenos y malos, el Juicio ya haya t’Bnido lugar (392).

El segundo registro está ocupado por dos Angeles que, salien

do de entre nubes flanquean a Cristo, ambos presentan una filac-

teria y señalan hacia abajo a los pers~najes a los que hace refe

rencia el contenido de su texto. Sobre el ángel situado a la de-

recha del Señor, se lee: “l’angels fay guerentia per los bos”, y

en su filacteria: “aquist han servit/et amat renhan ab/vera cari

tat”; sobre el Angel situado a la izqu:Lerda del Señor, que tiene

un gesto grave en su rostro <cejas en ángulo y comisuras de los

labios hacia abajo, como indignado) (393), se ve: “l’angels fai

guerentia contrals mals”, y en su filaeteria: “aquest son ha/vut

peccador/ses caritat e ses amor” (394).. Bajo un gran baldaquino,

Cristo sentado, vestido con un manto que le deja descubierto el

torso y totalmente frontal, con los brazos hacia abajo, sus dos

manos sujetan sendas filacterias dirig~.das a cada uno de los gru

pos y donde se dice cuál será su destino: En la de su diestra, se

lee: “quar ha/vetz se/vit et a/mat ve/rietz a me/bona zu/rat”, y

en la de su izquierda: “vos ava/retz ef¡tat/peccador ha/iatz.per/

durabla/dolor” <395). El grupo de la &recha, el de los bienaven

turados, está formado por ocho personas en dos filas en las que,

en virtud de la perspectiva escalonada, puede verse a las que es

tAn detrás (un laico, un obispo mitradc’, un clérigo tonsurado,

una mujer con sencillo capiello con armazón forrado de tela y sin

copa, un laico con capiello redondo y cofia, un rey coronado, un

Papa con tiara cónica y un laico), comc en la escena de la resu-

rrección de los muertos, todos están desnudos y con las manos jun
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tas en alto; se encuentran dentro de un gran paño que cogen dos

ángeles psicopompos, uno de pie y otro en el margen superior iz-

quierdo saliendo de entre nubes; por último, otro ángel, surgien

do también de entre las nubes enla parte central de este grupo y

totalmente boca abajo, lleva tres coro:aas en sus manos que va a

colocar a los bienaventurados, según s~ lee, entre otras obras,

en la “Vida de Santo Domingo de Silos” de Gonzalo de Berceo: “Prí

siéronla (el alma del santo> los ángeles, que estaban en redor,/

Leváronla a los gielos a muy grant onoe,/Diéronle tres coronas de

muy grant resplandor” (II, estr. 523) :396). Por su parte, a la

izquierda de Cristo, está representado el grupo de los condenados;

encima de la composición, una inscripc:Lón donde se lee: “Senten-

cia contraía mals” <397). Las fauces de Leviatán están abiertas

para engullirlos; sobre una de las quijadas, un diablo inclinado

con un largo bastón acabado en tres ganchos reúne a los pecadores

(once en total: Una mujer con capiello con armazón forrado de te

la sin copa, un laico, un rey coronado., dos laicos, un obispo mi

trado, una mujer con el mismo tocado que la primera, un laico con

bonete, una mujer, un rey coronado y uit Papa con tiara cónica que

es cogido por un diablo sentado en medio de las fauces de Levia—

tAn); todos ellos, de manera muy similar a lo que ocurría en el

registro de la resurrección de los muertos, presentan la cabeza

más o menos inclinada y las muñecas cruzadas con las manos va-

cias hacia abajo; su posición es inestable, traduciendo su dese-

quilibrio moral y su repulsa al castigo (398).

El Juicio Final, es decir, la separación de buenos y malos,

no constituye un tema de teofanía, comc la Visión de San Juan, la

de 5. Mateo, la Transfiguración o las Visiones de Majestad tomadas
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de Ascensiones orientales. Aunque traduzca ciertos aspectos de la

visión sobrenatural de Dios, aparece c~>mo una explicación moral

y pictórica de las consecuencias de la Segunda Aparición. En los

siglos XIII y XIV, representa sólo, fri~cuentemente, una digresión

de carácter anecdótico sin llegar a interpretaciones místicas o

dogmáticas de la visión directa de Dioa.

No es extraño que el gran arte cristiano de Oriente, de Ro

ma o de Bizancio, sólo lo haya representado muy raramente antes

del siglo XI, y que sea en Occidente, desde esta época, cuando

haya gozado del éxito más amplio. Bizancio era poco sensible al

moralismo, y su visión de Dios se acomcdaba bastante mal a estas

digresiones juzgadas sin duda vulgares y poco conformes con sus

tradicones espirituales. Por su parte, en Occidente, donde el sen

tido histórico estaba más desarrollado, era natural que la Segun

da Parusia inquietara a los espíritus. La idea de que la historia

tendría un fin estaba fundada sobre el sentimiento de la fragilí

dad de las cosas, idea de la que 5. Agustín, uno de los primeros,

se había hecho eco en una obra célebre, escrita tras la toma de

Roma por los vándalos, como es la “Ciudad de Dios”. Mientras que

Bizancio, la nueva Roma, la imagen viva de la ciudad celeste, se

creía aún protegida de las injurias del tiempo, Occidente no era

ya más que una pavesa, sometida al fluj~ y reflujo de una deca-

dencia que parecía sin salida. Un croni3ta merovingio dice: Mun

dus senescit” (399). Este abatimiento p:ofundo no existía en Bi-

zancio.

Los primeros juicios parecen haber sido compuestos por los

maniqueos y por Maní mismo ya en el sig.o III. Estas obras desa—



465.

parecieron, pero son conocidas por alganos documentos escritos de

origen copto y por un texto de uno de los adversarios de los maní

queos: Efrén el Sirio <“Se pregunta al Apóstol: ¿Por qué has deco

rado con pinturas?... Pintaste al justo, cuando está salvado, cuan

do se le hace comparecer ante el Juez ‘, espera el país de la luz.

Por otro lado, has representado al pecador, cuando muere. Está...

depie ante el Juez, y condenado... Es arrojado a la gehena, en

la cual se pasea eternamente) (400). :~al vez fue por oposición

a las imágnes utilizadas por adversarios que el arte sacro orto-

doxo se abstuvo durante mucho tiempo dE~ representar la visión del

Juicio. A las reticencias naturales de la teología y del espíritu

bizantino, se habría añadido, pues, la oposición a tomar modelos

en la imaginería maniquea, considerada como herética.

En Roma, Rávena y, en general, en toda la Península Italia

na otras razones se oponían al desarroilo de una iconografía del

juicio. No obstante, y como excepción, una evocación de éste se

encontraba inscrita en el ábside de Fundí: Sólo se trataba de un

símbolo de la separación de los machos cabrios y de las ovejas

(401).

Ya sea en Roma, Bizancio.u Oriente, las teofanías del pri-

mer milenio tienen, en general, un carácter dogmático y triunfal.

La Segunda Parusía sólo juega, de hecho, un papel bastante borro

so, y sólo posee raramente esta realidai histórica que desde el

siglo XI caracteriza las representacionas teofánicas de Occiden-

te.

La Segunda Parusia, habitualmente reservada al arco triun—
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fal o a la decoración de fachadas, aparecía, por su parte, en el

ábside de Sant’Angelo in Formis a mediados del siglo XI. Esta dis

posición es occidental y quizá derive de influencias del arte sa

cro del Norte de los Alpes, donde, desde época carlingia (Gorze,

5. Juan de Lyon) <402), la imagen de Cristo Juez, o la considera

da como tal, tenía su lugar en los ábsides. Más allá de los Alpes,

las imágenes teofánicas estaban intimantente ligadas a la Segunda

Parusia y a las visiones más sugestivas del fin de los tiempos.

Desde principios del siglo IX, el Juicio Final se representó fre

cuentemente. En Irlanda, en las proximidades a la abadía de Saint—

Cali y en Mdnster—Milstair, en el muro ciccidental de la iglesia

de San Juan, fue objeto de traducciones monumentales, algunas de

las cuales subsiten todavía. La miniatura y los marfiles ofrecen,

igualmente, otros ejemplos. El Juicio final de un plato en relie

ve del Victoria and Albert Museum está casi completo. Cristo pre

side la resurrección de los muertos, le. separación de los buenos

y de los malos por 5. Miguel, mientras que en la parte inferior

están evocados el Paraíso y el infiernc, representado como una

fortaleza (403). Se ha querido relaciorLar este marfil con un gru

po de manuscritos de la región de Amiers, discerniendo, por otra

parte, una influencia de la iconografía irlandesa, lo que no es

sorprendente, ya que en el siglo IX, en el continente, fundacio-

nes irlandesas, o próximas a éstas, har. evocado muy frecuentemen

te el Juicio Final. Parece que Irlanda jugó un papel bastante im

portante en la elaboración, difusión y éxito de la iconografía

del Juicio. En Occidente, el primer peso de las almas efectuado

por 5. Miguel aparece en Irlanda en la cruz de blonasterboice (404).

Su Juicio Final está inspirado por 5. Agustín y por una imagine-

ría de procedencia egipcia que se encuentra en otras cruces irían
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clisas de la misma época. Las referencias a la “Ciudad de Dios” y

la influencia del arte copto bajo sus formas más populares dejan

suponer que los modelos irlandeses provienen de Egipto o de Afrí

ca del Norte (con cuyos monasterios, la isla tenía numerosas re-

laciones), donde, por otra parte, los maniqueos fueron muy nume-

rosos e influyentes, según testimonio del mismo S. Agustín.

El Juicio Final, separado del gran arte bizantino, parece

que conservaba un cierto atractivo en provincias alejadas, redu-

cidas a si mismas o separadas de Bizancio. Además, podía servir

a fines polémicos o a la educación de nuevos cristianos en pai-

ses de misión. En el siglo IX, hacia el 864, el monje Metodios,

enviado de Bizancio al rey de Bulgaria Boris Bogoris, habría pin

tado un gran Juicio Final que en el espíritu del misionero tenía

valor de imaginería didáctica (405).

Este testimonio, y algunos otros, desgraciadamente poco nu

merosos, permiten, no obstante, situar el Juicio en su contexto

histórico. Utilizado por los maniqueos, después por los polemis-

tas iconódulos o por misioneros cristianos enviados a tierras le

janas, no tiene prácticamente ningún lugar en la iconografía ofí

cial de Bizancio e Italia. El precedente maniqueo, la desconfían

za de los Padres griegos con respecto al Apocalipsis y el espín_

tu mismo que presidía, tanto en Roma ccmo en Bizancio, la elabo-

ración de programas iconográficos no pcdia favorecer su desarrollo.

Antes del siglo IX, algunas alusiones al Juicio que se han

conservado, se reducen a la aparición de Cristo a los muertos re

sucitados o al símbolo de la separación de los machos cabrios de
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las ovejas. La imagen más conocida, la Segunda Parusia del “Cos—

mas Indicopleustes” es de carácter triunfal. Cristo se aparece a

tres grupos, figurados sobre tres registros y designados por ms

cripciones marginales: Los ángeles, loE’ vivos y los resucitados.

<406). Esta Segunda Parusia no tiene nada de dramático. Del texto

de S. Mateo(25, 34), el miniaturista sólo ha retenido las frases

dirigidas a los justos: “Venite bedicti...”, dejando de lado la

segunda parte del discurso: “Itemaledictí...”. El mismo autor ha

aproximado a esta imagen una miniatura de un manuscrito conserva

do en Paris <Bibí. Nat., cod. gr. 923) que representa el mismo te

ma (407). El artista del siglo IX <un bizantino del Sur de Italia

o de Roma) añadió una evocación del infierno, pero separándola

netamente de la Visión de Cristo, que hasta esta época conservó

su carácter de imagen de una glorificac:ión del “Basileus” por los

“herederos del reino de su Padre” (Mt, 25, 34).

La terracota Barberiní, obra del siglo y, actualmente en

Dumbarton Oaks, rpresenta igualmente lE~ Segunda Parusia. Rodeado

de los Apóstoles, Cristo se aparece a pequeños personajes repre-

sentados como los elegidos o los testigos felices de su retorno.

Al pie del trono, probablemente unoa litigos dejan imaginar la

inminencia del Juicio. Representando un tribunal romano, con sus

jueces y sus litigantes, esta imagen ptLede considerarse como uno

de los primeros ensayos de representar el Juicio (408).

Bajo su aspecto más rudimentario, el Juicio Final aparece

evocado en una miniatura irlandesa de un códice conservado en Tu

rin (ma. 0.IV.20), que procede de la abadía de Bobbio (409). En

cuanto a las imágenes del “Salterio de Utrecht”, donde la idea
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del Juicio se evoca frecuentemente (Ut:techt, Bibí. der Rijksuni—

versiteit, ms. 38, ff. 5 r., 27 r. y 51 r.) (410), no podría de-

cirse con exactitud si revelan una imitación de manuscritos más

antiguos donde este tema estaba ya rep::esentado. El ‘Salterio de

Stuttgart” ofrece asimismo imágenes similares <particularmente

las de los folios 9 y., 10 y. y 166 y.> a la de Cristo cogiendo

El mismo la balanza (411).

Por su parte, la pintura monumenl:al es más rica en estos te

mas. Es el caso del Juicio Final de San Juan de Milnster, dividido

en cuatro bandas superpuestas. El Crisl:o del Juicio ocupa el cen

tro del segundo registro. Está sentado enun trono y con los bra-

zos extendidos, preludio de la separación de los muertos resuci-

tados. Se percibe aún la separación de buenos y malos y fragmen-

tos de una imagen del infierno que deb~a formar pareja con una

del cielo, actualmente desaparecida (4J.2).

Sólo es a partir del año 1000, particularmente en Reichenau,

cuando el Juicio Final suscita de nuevo representaciones relativa

mente numerosas. Son de carácter triunfal y no insisten en absolu

to sobre el Juicio propiamente dicho.

Por su parte, el Juicio parcialmente borrado de la iglesia

de 5. Miguel de Burgfelden (413) es máE: dramático. Insiste partí

cularmente en la separación brutal de buenos y malos y en las fe

licidades celestes opuestas a los castigos del infierno. La expre

sión triunfal de Reichenau se opone a las concepciones más narra

tivas de la visión de Burgfelden. La primera es ante todo la ima

gen simbólica de la Segunda Parusía; la segunda, un desarrollo pin
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toresco, una digresión moralizante sobre el tema del retorno. En

el Juicio Final de Sant’Angelo in Formis, debajo de Cristo, dos

ángles que llevan una filacteria (de manera en alguna medida si-

milar a lo que aparece en el manuscrito 5.1. n.3 escurialense) se

paran la multitud de buenos y de malos (414).

A la luz de los triunfos militares romanos, el Juicio Final

revela una significación bastante precisa. Ya se ha visto la in-

fluencia de este tema en la imagen de J.a Segunda Parusia según 5.

Mateo; queda por decir, respecto a la E:eparción de buenos y de

malos, que los condenados juegan el papel de los vencidos o de

los cautivos, apareciendo, así, el Juicio Final como una proclama

ción triunfal de la victoria de Cristo. De todas las visiones teo

fánicas que pueden relacionarse con el tema de la Segunda Parusia,

es quizás la que se inspira más directamente en el arte oficial

del imperio romano. Si las imágenes de la victoria del emperador

permiten reconstruir los origenes y la génesis de la iconografía

de los Juicios medievales, la brutalidad que es propia a los triun

fos militares explicaría que el gran arte cristiano creado en Ro

ma y en Bizancio sólo se haya interesado tardíamente en las visio

nes judiciarias que fascinaron enseguida a Occidente. En época ro

mánica, no puede decirse que el Juicio Final ocupe un lugar tan

grande en la pintura y escultura monumentales; es raro que la se

paración de buenos y malos invada, como en Saint—Lazare de Autun

(415) y en Sainte—Foy de Conques (416), el timpano.

En los siglos IX al Xl, este tema no está rigurosamente fi

jado aún, pero hay que subrayar su carácter teofánico y triunfal.

Por esta razón, la ostentación de la CrLlz, elemento que caracterí
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za los Juicios occidentales, falta a v~ces, como en Miinster—Miins

tair, Sant’Angelo in Formis, el marfil carolingio del Victoria ami

Albert Museum, Saint—Lazare de Autun, ]4acon, Saint—Paul—de—Varax,

5. Miguel de Estella y Arl&s (411). A aste respecto, la primera

mitad del siglo XII es muy interesante para el estudio del Juicio.

En general, clérigos y artistas consideraban esta imagen como una

escena triunfal, manifestando la omnipotencia de Cristo. Los es-

quemas imperiales ejercen aún una influencia determinante, pero

se percibe ya una emotividad nueva que se aprecia en ciertos de-

talles, en composiciones aún “romanas” concebidas para exaltar

las virtudes imperiales. En Sainte—Foy de Conques y en Saint—La—

zare de Autun, se revelan, al igual que en la miniatura del manus

crito S.l. n.3 escurialense <aunque aquí, en tono menor) los sen

timientos de los elegidos, de los muertos resucitados o de los

condenados. Poco a poco, anécdotas de detalles pintorescos se des

lizan encomposiciones de origen exclusivamente triunfal. En el

tímpano de Conques, la evolución es muy sensible. La teofanía es

aún triunfal, pero alrededor de Cristo, el Juicio ha tomado tan-

ta importancia como la separación.

Entre 1080 y 1140, el periodo creador de la edad románica,

el Juicio Final no aparece frecuentemente. Es incluso raro que la

separación propiamente dicha sea objeto de grandes comentarios.

Cuando aparece este tema no está, por otra parte, fijado. Se halla

subordinado, de manera análoga al manuscrito S.l. n.3 escurialense

(de ahí uno de los rasgos de su arcaism2) a una imagen de teofa—

Ma a la que está reservada estrictamente la primacía, el centro

del timpano (418).
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Contrariamente al Apocalipsis, lis revelaciones de 5. Mateo

no engendraron creaciones pictóricas ¡aspiradas directamente en

los capítulos 24 y 25 del primer Evangalio. Simplemente, encontra

ron forma introduciéndose en esquemas 2ompositivos sacados de la

iconografía romana reservada al culto del emperador (419).

La Visión de 5. Mateo conservó durante mucho tiempo su as-

pecto triunfal, pero en época gótica sit integrará rápidamente a

la iconografía del Juicio Final. Tras haber significado la Resu-

rrección, la victoria del Hijo, despuán el triunfo de Cristo al

final de los tiempos, este tema encuenUra de alguna manera su siA

nificación primitiva: La de un emperador victorioso rodeado de

dignatarios, de victorias aladas y de I:rofeos, asistiendo a la

humillación de sus enemigos. Esta interpretación triunfal la des

cribía ya Rábano Mauro llamando a los condenados los adversarios

de Cristo, y a la Cruz, un estandarte brillante. Esta es un tro-

feo victorioso que Cristo o los ángeles presentan a los ojos de

los hombres como símbolo de su victoriEL sobre la muerte y los po

deres del mal; mientras que en el siglo VII la cruz triunfal ex-

presaba sobre todo la Resurrección, fue integrada rápidamente a

las Visiones de Hateo del arte carolingio. El Juicio Final occi-

dental habría nacido de esta mutación de la que puede seguirse su

desarrollo desde el arte románico al gdtico. Apareciendo bajo di

ferentes aspectos, la imagen de la Visión de 5. Mateo define es-

trictamente la Segunda Parusía y es por lo que, frecuentemente,

introdujo episodios del Juicio Final C420). Este, en su composi-

ción, durante el gótico, renueva igualmente, con los registros

superpuestos las paradas militares del Bajo Imperio Romano (421).
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Lo característico de la miniatura del mansucrito S.l. n.3

esurialense consiste en que el ilustrador no supo unir en una so

la (como ya era normal en su época) la escena de la Teofanía y la

del Juicio propiamente dicho. La Segunda Parusia y la separación

de buenos y malos han sido tratadas como si fueran dos temas dis

tintos, con algunos elementos mínimos de cohesión (como los ánge

les que tocan las trompetas y miran hacia abajo, a los muertos

que resucitan). Se crea así un aspecto sorprendente al aparecer

la imagen de Cristo dos veces y, en coasecuencia, un cierto desor

den: La resurrección de los muertas tiene lugar en la segunda ve

nida de Cristo, pero hay una banda que separa claramente los dos

temas y hace que pertenezca al Juicio iropiamente dicho. La resu

rrección queda por encima de la cabeza del Señor; los muertos jus

tos miran hacia arriba, pero no específicamente a Cristo. Dos án

geles marcan una pausa entre esta escena y la de la separación de

buenso y malos; no obstante, el contenido de sus cartelas, prác-

ticamente idéntico a las del Hijo del hombre, muestran una redun

dancia, posiblemente innecesaria. A pr:Lmera vista, la miniatura

ofrece, más que un orden cronológico, uno local: No es necesario

que la resurrección esté tan alta y separada del Juicio propiamen

te dicho; esto trae como consecuencia una falta de unidad composí

tiva, dando la impresión de que esta m:.niatura se compuso a par-

tir de elementos aislados y, por lo demás, encajados sin demasía

do acierto si se compara con los Juicios Finales de los tímpanos

góticos de las catedrales francesas (incluso anteriores como los

de Autun y Conques), donde Parusia, resurrección de los muertos

y separación de buenos y malos forman, aunque haya una división

de registros, un todo coherente.
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Otro aspecto de marcado arcaísmo es la ausencia de la Vir-

gen y de San Juan como intercesores (de Santa María como abogada,,

hay antecedentes a principios del siglo XII en Oberzelí), que se

arrodillan uno a cada lado en las representaciones del XIII. Pero

es a finales de este siglo, y esto marca un contraste aún mayor

con la miniatura del manuscrito S.l. n.3 escurialense, cuando apa

rece en Castilla, concretamente en las “Cantigas” (Escorial, ms.

T.I.1) 50 y 80 C422), la Madre de Dios arrodillada, abriéndose el

vestido y mostrando a su Hijo el pecho, forzando su piedad al re

cordarle sus sufrimientos como madre y, en definitiva, su Pasión.

Es el tema de la “compasalo l4ariae que, bajo esta formulación,

era aún raro, o quizá desconocido, en los siglos XIII y XIV. En

el arte del XV, habrá otra variante: El Juez es el Padre, y ante

él se arrodillan la Virgen mostrando el seno y el Hijo enseñando

la llaga del costado. Pero nunca será un tema muy frecuente, y

forma pare de lo que se ha llamado “miago pietatis”, significan-

do imagen destinada más bien a la meditación y comprensión sensí

ble de los fieles que a su adoctrinamiento (423).

La meditación sonbre la muerte, las penas del infierno y el

Juicio Final para excitar el arrepentimiento de los pecados come

tidos no tiene nada que ver con la reflexión sobre los padecimien

tos de Cristo en su Pasión para consegu:Lr el mismo efecto. . En es-

te segundo caso, el hombre es movido por la caridad (constituyen

do, como se vio, el tema de la contrición); en el primero, es el

temor el que estimula al hombre; lo que inspira el pesar es, en

este punto, el amor de si mismo bien entendido C424), lo quest—

pone un acto de atrición <425), también conocida como contrición

imperfecta. Etimológicamente, esta palabra viene del verbo “atte
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ro”, que significa triturar. El primero en dejar constancia de es

ta palabra fue Alanus de Insulis <1114—1203), que la emplea hasta

tres veces en sus “Regulae de sacra theologia” (reg. 85; PL.: 210,

col. 665); teniendo en cuenta que el polemista escribió esta obra

antes de 1150, resulta que la palabra atrición estaba en uso des

de la primera mitad del siglo XII, es decir, en el mismo comien-

zo de la escolástica. En su origen, designaba una detestación im

perfecta del pecado que no justificaba por si misma, sin que se

determine netamente el carácter de esta imperfección. Será en es

critores posteriores donde se encontra~:A la noción exacta y con>—

pleta de la atrición.

La contrición imperfecta o atric~Lón es en sí buena y útil

para la salvación. .El temor de ofender a Dios a causa de algún

castigo se llama temor servil, pues es propio del esclavo obede-

cer por temor al castigo. Se le opone el temor filial, el del hí

jo que cumple la voluntad de su padre por afecto y reconocimien-

to. El temor servil puede tener dos formas: La primera consiste

en que el miedo del castigo existe sin la detestación del pecado;

esta especie de temor mezclado a una especie de afecto positivo

al mal lo han calificado los moralistas de servilmente servil

0serviliter servilisl. La segunda consiste en el temor al cas-

tigo que contiene la detestación del pecado, de la que parte la

resolución firme de abstenerse; los moralistas lo llaman temor

simplemente servil (“simpliciter servilis”Y(426).

En el Antiguo Testamento y en los Libros Sapienciales sobre

todo el temor de Dios es considerado útil porque guarda del peca

do y santo porque inspira las buenas obras (Eccli., 1, 13, 27—29;
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II, 1, 14—22; Prov. 1, 7; 14, 27); el ipalinista considera el temor

como una gracia y lo pide a Dios: “Se estremece mi carne por te-

mor a ti y temo tus juicios” (Ps. 118, 120). En el Nuevo Testamen

to, 5. Juan Bautista quiere, a ejemplo de los profetas antiguos,

llevar a sus interlocutores al arrepentimiento por el temor (Matth.

13, 7—12); Cristo habla en el mismo serLtido: Así, Dios mismo es

predicador de la penitencia que nace del miedo (Matth. 10, 28; Luc.

13, 5.7) (421).

En cuanto a la enseñanza de los Padres de la Iglesia, Clemen

te de Alejandría explica en el segundo libro de “Stromates” <c.6;

PG.: 8, col. 966) que el temor es, con la fe y la esperanza, una

de las disposiciones preparatorias para la salvación; él afirma:

“Los que hablan mal del temor atacan la Ley, y en cuanto sus ata

ques van contra la Ley, está claro que aieren también al legisla

dor que es Dios” (“Stromates”: 1. 2, c. 7; PC.: 8; cols. 967—971)

(426). En una homilía sobre la penitenc:La, 5. Basilio enseña que

hay numerosos remedios para el alma trau el pecado, y recomienda,

entre otros, el temor de los juicios de Dios: “Reflexionad cuán

espantosas son las Escrituras sobre el juicio eterno... Pensad en

vuestro último día, etc...” (“Hom. VII”; PC.: 31, col. 1789) (429).

5. Ambrosio, comentando el versículo 120 del Salmo 118 (“Confige

timore tuo carnes meas”), compara el tezror a los clavos que unie

ron el cuerpo de Jesús a la cruz, y declara que este temor que

crucifica la carne del hombre es necesario para guardar la cari-

dad en su corazón (Serm. XV’: 37; PL.: 15, col. 1423) (430). 5.

Juan Crisóstomo insiste ampliamente en que el temor a los golpes

de la fortuna es una garantía de fidelidad al deber: “Si el temor

no fuera bueno, Cristo no habría pronunciado en absoluto tan lar
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gos discursos en los que habla de la pena y del suplico que han

de venir” (~Hom. XV, Ad pop. Antioch.”: 1.2; PC.: 49, cols. 154—

156) (431), 5. Jerónimo escribe: “Cons:Lderemos que el hijo y el

servidor se distinguen en la Escritura Santa, no por una necesi-

dad de naturaleza, sino en razón de su voluntad. El que ha reci-

bido el espíritu de adopción se hace hijo de Dios; el que ha re-

cibido el espíritu de servidumbre en el temor se hace servidor.

Dios quiere ciertamente, en principio, que seamos sus bijos,y ha

gamos el bien por amor; pero si no nos elevamos hasta ahí, quiere

al menos que seamos sus servidores y que nos separemos del mal

por temor a los castigos... El servidor honra también a su señor,

pero no con la caridad del hijo para su padre... Y porque el temor

del Señor es el comienzo de la sabiduría (Eccli. 1, 16), podemos

elevarnos del temor de los siervos a la gloria de los hijos” (“Co

mentario sobre el profeta Malaquías”: c. 1, 6; PL.: 25, col. 1623)

(432). 5. Agustín recomienda, asimismo, este temor: “Bueno es es

te temor, más bien útil, aunque no es ala el temor casto que du-

rará siempre en el cielo? (“Enarr. in Pa. 127”: 8; PL.: 47, col.

1682) (433). Además, establece la distinción entre las dos espe-

cies de temor servil. Uno es culpable porque supone el afecto al

pecado. El otro es honesto, ya que excluye el afecto al mal. En

uno de sus dermones, interroga a los vo3uptosos y les pregunta

por qué se paran en el declive del pecado: “Me responderéis: Por

que temo el infierno; temo el suplicio ¿el fuego eterno; temo el

Juicio de Dios; temo la compañía del detronio que atormentaría y

con quien me quemaría. ¿Y qué?. Os diré: ¿Vuestro temor es malo,

vuestro temor es vano?. No me atrevo, ya que el Señor mismo nos

sugiere el temor y nos dice: “No temáis a los que matan el cuer-

PO y después ya no pueden nada; sino temed al que tiene el poder
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de perder el cuerpo y el alma en la gehena del fuego; os lo digo::

Temed a ese~ CLuc. 13, 4—5). Cuando el Señor nos sugiere, pues,

el temor con insistencia, redoblando la amenaza, ya que repite la

palabra, ¿diré yo que vuestro temor es malo?. En absoluto. Temed,

en eecto. No tenéis temor mis legítimo’ (“Sermón 161”: 8; PL.:

38; col. 882) (434).

Así pues, en la atrición que nace del temor al infierno, el

objeto de las aspiraciones de la voluntad es el cielo, la beatitud

eterna y el destino supremo del hombre, objeto eminentemente bue

no,, honesto y deseable, con lo que tal acto no puede ser malo.

No obstante, la atrición sola no es suficiente, al contra-

rio que la contrición, para el perdón del pecado mortal. Es una

verdad teológica incontestable que fuera de los sacramentos el

acto de caridad solo justifica al pecador, pues, solo, desata con>

pletamente la voluntad de la criatura para llevarla hacia Dios.

La atrición, por definición, no contiene la caridad, con lo que

no justifica por si misma. Además, la atrición sola no es suficien

te para la remisión de los pecados veniales, en un alma que está

privada de la gracia santificante. Según la enseñanza común de

los teólogos, el pecado venial no puede ser remitido sin la gra-

cia santificante, ya sea antecedente, ya sea concomitante; es de

cir que la gracia santificante debe existir previamente en el al

ma o ser producida por el acto que obti~ne la remisión}Sto. to—

más de Aquino: “Suma Teológica”: III’, q. 87, a. 4) (435). No obs

tante, y en consecuencia, la atrición e~ suficiente para la remí

sión de los pecados veniales sin el sac:amento en el alma justa

que posee ya la gracia santificante (Sto. Tomás de Aquino: “Suma
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Teológica”: 111’, q. 87, a. 2) (436): “Como un cuerpo puede ser

manchado de das maneras: Primeramente por la privación de lo que

es requerido por la belleza, por ejemplo, de su color natural o

de la proporción normal de sus miembroa; segundo, por el contac-

to de una cosa que empaña la belleza, como el barro o el polvo;

asimismo, el alma puede mancharse de dos formas: En principio,

por la privación de la belleza de la gracia destruida en ella por

el pecado mortal; segundo, por la inclinación desordenada de la

voluntad hacia cualquier cosa temporal, que es la consecuenia del

pecado venial. Ahora bien, para quitar la mancha del pecado mor-

tal, se requiere la infusión de la gracia; pero para quitar la

del pecado venial, es necesario sólo ur acto procedente de la gra

cia, por el que se encuentra destruida la inclinación desordenada

que se tenía hacia el bien temporal”.

Ya se ha visto que la contrición es parte esencial y dispo

sición absolutamente necesaria en el sacramento de la Penitencia.

La pregunta que surge en este momento ea saber qué contrición es

la necesria: ¿Se requiere la contrición perfecta o es suficiente

la atrición?. Algunos teólogos, como Pedro Lombardo (“Sent2: 1.

4, dist. 18, n. 4; PL.: 192, col. 886) y 5. Buenaventura (“In IV

Sent.’: 1. 4, dist. 18, a. 2, q. 1), exigen la contrición perfec

ta en el penitente que pide la absolucié5n. Son de la opinión que

la contrición perfecta es una disposición tan esencial que si tal

ta, aunque el penitente vaya de buena fe, por otra parte, a la

recepción del sacramento, la absolución es nula y no hay remisión

del pecado. El argumento invocado por estos autores es que el per

dón de los pecados sólo está atribuido ~n la Sagrada Escritura a

la caridad, y estiman que la institución del sacramento no ha
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cambiado nada en esta ley. No obstante, autores como Guillermo de

Auvernia (muerto en 1248) (“De sacramento paenitentiae”: cc. 4—8)

y el dominico Rugo de San Caro (muerto en 1263) <“In IV. Sent.”:

dist. 14) piensan que el penitente que de buena fe se presenta a

la confesión simplemente con atrición, siendo así que debería es

tar contrito, podrá recibir la gracia de la contrición y, por con

siguiente, el perdón de los pecados en el mismo sacramento, porque

el sacramento, y especialmente la absojución, puede producir la

perfección del arrepentimiento y la contrición remisiva del peca

do (437). Ideas recogidas por muchos de los antiguos doctores es

colásticos, particularmente por Duns Escoto (“In IV Sent.”: 1. 4,

dist. 14, q. 5, a. 3) y Sto. Tomás de Aquino (“In IV Sent.”: 1. 4,

dist. 17, q. 3, a. 7; dist. 18, q. 1, a. 3 y dist. 22, q. 2, a. 1;

“Suma Teológica”: Suppl., q. 10, a. 1 y q. 18, a. 1), que sostie

nen que no se requiere la contrición perfecta en el sacramento

de la Penitencia, sino que es suficiente la atrición. Para ello,

se apoyaron en la autoridad de las Escrituras, según las cuales,

Jesucristo instituyó el sacramento de la Penitencia (Mt. 3.6, 19-y

18, 18; Jn. 22, 21—23) para la remisión de los pecados, y dio a

los sacerdotes el poder de declarar, no sólo que los pecados es-

tán perdonados, sino de remitirlos efeci:ivamente. Ahora bien, si

la contrición perfecta se requiriera en los sacramentos, nunca ha

bria dicho el Señor: “Perdonaréis los pecados” (Jn. 20, 23), pues

los pecados serian remitidos por la contrición perfecta antes de

la absolución del sacerdote; entonces la institución de Cristo

seria yana y el sacramento carecería de utilidad, de razón de ser.

Por consiguiente, hay que decir que no se requiere forzosamente

la contrición perfecta (438).
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2.e.— El amor al prdjimo

.

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

Clezucrist amonesta sos dicipolsl, f. 152 r. (1).

Una vez visto todo lo que el hombre ha de creer y ha de ha

cer para salvarse, que puede resumirse en el precepto de amar a

Dios con todas sus potencias (incluyendo en ello el amor a los

semejantes por amor a Dios, es decir, la caridad, según se vio en

las obras de misericordia), queda la segunda parte del mismo, en

que se resume toda la ley y los profetas; se trata del amor al

prójimo como a uno mismo. Para ello, se ha utilizado una ilustra

ción donde aparece Cristo adoctrinando a sus discípulos. El Señor,

más alto y grande que los dernés, los que demuestra su importancia

jerárquica (2) que viene avalada por exicontrarse bastante separa

do del grupo al que se dirige, convirt:Andose, así, en el perso-

naje principal de la escena (3), sostiene con su mano izquierda

una filacteria en la que se lee: “]-Iieu vos fas/novell man/damen:!

Qu’ametz l’us/l’autre coralm/en Aichi cum/vos hai amat/hieu. Qu’

ai/chi seretz dí/cipol mieu” (4>, mienl:ras que extiende horizon-

talmente el índice de la derecha, lo que corresponde a la afirma

ción de un pensamiento personal. Este gesto caracteriza al orador,

al profesor, al profeta y, de manera general, a todos aquellos cu

ya función o actividad consiste en comunicar y enseñar ideas; es

el gesto por excelencia del maestro en una disciplina del saber

(5), como puede verse en una miniatura que representa a un médi-

co enseñando en una colección de manuscritos de medicina, de 1132

(Berlin, Staatsbibl. Preussischer Kulturbesitz, ma. lat. qu. 198

5 4) (6); caracteriza también, como si fuera un atributo especifi

ca del conocimiento que se comunica; a las personificaciones de
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la Gramática, como en una ilustración de fines del siglo XII del

“Satyricon” de Marciano Capella con comentarios de Remigio de Au

xerre (Paris, Bibí. Sainte—Genevflve, ma. 1041, f. 1 r.) (7), y

de la Sabiduría, como en una miniatura de hacia 1350—1355 de un

manuscrito con la versión en provenzal antiguo del «Libro de las

Propiedades de las cosas” de Bartholomeas Anglicus (Paris, Bibí.

Sainte—Genevi~ve, ms. 1029, f. 8 y.) (8). Cristo se dirige a los

doce Apóstoles, de menor tamaño que El, vestidos con ropas de cor

te clasicista y ordenados en tres filas de cinco, cuatro y tres

personajes cada una respectivamente, y en las que, en virtud de

la perspectiva escalonada, es posible ver las cabezas de los que

estén detrás de la primera fila. Uno de ellos sujeta la filacte-

ria por arriba, como puede verse por la mano que se encuentra en

su parte superior. En esta miniatura, la filacteria aparece cogí

da por Cristo y presentada o dirigida a un grupo que la recibe;

su significado global es el de la exposición de un propóstio y

el de su aceptación por parte de los receptores (9), como puede

comprobarse en una inicial de la Epístola a los Corintios de la

“Biblia de Souvigny”, de la segunda mitad del siglo XII (Moulins,

Bibí. mun., ms. 1, f. 369 y.) (10), donde el primer personaje ca

ge en nombre de toda la comunidad, de manera análoga a lo que pue

de versse en el manuscrito S.l. n.3 escurialense, la filacteria

que le entrega 5. Pablo.

Cristo como maestro fue representado en el siglo III como

un paralelo al filósofo de los sarcófagos paganos; aparece en la

pintura de catacumbas sosteniendo en la mano un rollo o un códi-

ce abierto y levantando a veces la otra mano con un gesto típica

mente oratorio. La forma de representar a este Cristo, con túnica
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y “pallium”, sandalias y pelo corto, recuerda la figura del filó

sofo. Es un tema que nació, seguramente, en un medio intelectual

que bien podría ser Alejandría como centro de meditación y contem

plación más representativo de la época (11).

El pasaje que escogió Ermengaud para que apareciera escri-

to en la ilustración tiene su razón de ser en cuanto exhorta a la

unidad que debe presidir a toda la Iglesia (de ahí la novedad del

mandato), concebida como un cuerpo cuyos miembros están unidos

por la caridad, que liga a las partes con la cabeza <Cristo) for

mando un todo indisoluble. Por tanto, este mandato no excluye en

ningún momento al primero: Amar a Dios con todas las potencias

del hombre (tema ya visto), porque quien ama a Dios no puede des

preciar a su prójimo (obras de misericordia), y el que ama a éste

en él está amando a Dios. Este amor es distintivo de los cristia

nos en cuanto que la caridad es virtud específicamente cristiana;

se pueden tener otros dones, pero sin La caridad no valen nada,

ya que ella es la que forma el verdade~:o vínculo entre los hombres,

formando la unidad total que constituye la Iglesia: “Nuestro Se-

ñor Jesucritos declara que da a sus diacipulos un mandato nuevo

de amarse unos a otros: “Un mandato nuevo os doy: que os améis

unos a otros” (lo. 13, 14). ¿No había sido dado ya este precepto

en la antigua Ley de Dios, cuando escrLbió: “Amarás a tu prójimo

como a ti mismo”? (Lev. 19, 18)... El hombre que oye, o mejor,

el hombre que obedece, se renueva, no or una cosa cualquiera,

sino por la caridad, de la cual, para distinguirla del amor car-

nal, añade el Señor: “Como yo os he amado”. Porque mutuamente se

aman.., todos aquellos que se hallan u:dldos entre si por algún

vínculo humano... Cristo, pues, nos di~ ~1 mandato nuevo de amar
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wos como El nos amó. Este amor nos renueva para ser hombres nue-

vos, herederos del Nuevo Testamento y cantores del nuevo cántico.

Este amor,..., renovó ya entonces a los justos de la antigUedad,

a los patriarcas y profetas, como renovó después a los apóstoles,

y es el que también ahora renueva a todas las gentes; y el que de

todo el género humano, difundido por tcdo el orbe, forma y congre

ga un pueblo nuevo, cuerpo de la nueva Esposa del Hijo unigénito

de Dios, de la que se dice en el Cantar de los Cantares: “¿Quién

es esta que sube blanca?” (Cant. 8, 5). Blanca, si, porque está

renovada, y ¿por quién sino por el mancato nuevo?. Por esto en

ella los miembros se atienden unos a otros, y si un miembro su-

fre, con él sufren los otros; y si un miembro es honrado, con él

se alegrAn todos todos los miembros. Oyen y observan el “mandato

nuevo que os doy, de amaros unos a otros”, no como se aman los

hombres por ser hombres, sino como se ¿iman por ser dioses e hijos

todos del Altísimo, para que sean hermanos de su único Hijo, amén

dose mutuamente con el amor con que El los ha amado, para condu-

cirles a aquel fin que les sacie y satisfaga todos sus deseos...

No vayáis a pensar, hermanos, que, al decir el Señor: “Un mandato

nuevo os doy: que os améis unos a otros”, se excluya el precepto

mayor, que manda amar a nuestro Dios y Señor con todo el corazón,

con toda el alma y con todas las facultades; como, si excluido és

te, pareciera decirse “que os améis unos a otros”, como si no es

tuviera incluido en “Amarás a tu prójimo como a ti mismo. De es-

tos dos preceptos dependen toda la Ley y los Profetas” (Mt. 22,

37—40). Pero quienes bien entienden, hallan a ambos el uno en el

otro. Porque quien ama a Dios, no puede despreciar su mandato de

amar al prójimo. Y quien santa y espiri.tualmente ama al prójimo,

¿qué ama en él sino a Dios?. Es éste un amor distinto de todo
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amor mundano, cuya distinción señala ej. Señor diciendo: “Como yo

os he amado”. ¿Qué amó en nosotros sino a Dios?.,. Pues nuestro

amor mutuo ha de ser tal, que procuremos por los medios a nuestro

alcance atraernos mutuamente por la soJ.icitud del amor, para te-

ner a Dios en nosotros. Este amor nos Jo da el mismo que dice:

“Como yo os he amado, para que así vosotros os améis reciprocamen

te”. Por esto El nos amó, para que nos amemos mutuamente, conce—

diéndonos a nosotros, por su amor estrechar con el amor mutuo los

lazos de unión; y enlazados los miembros con vinculo tan dulce,

seAmos el cuerpo de tan excelente Cabe::a./”Por esto conocerán to

dos que sois discípulos míos: si os amáis mutuamente”. Como si

dijera: Los que no son míos tienen también otros dones míos comu

nes a vosotros, no sólo naturaleza, vida, sentidos, la razón y la

salud, que es común a todos los hombres; y a las bestias; sino tam

bién el don de lenguas, los sacramento~;, el don de profecía, de

ciencia, de la fe, de repartir su hacienda a los pobres, de entre

gar su cuerpo a las llamas; pero, porque no tienen caridad, hacen

ruido como los címbalos, nada son, de nada les aprovecha. No por

estos dones míos, que puden tener tamb:Lén quienes no son discipu

los míos; sino “por esto conocerán que sois mis discípulos: si

os amáis unos a otros” “ (5. Agustín: “Tratados sobre el Evange-

lio de San Juan”: Tratado 65) (12).

En el esquema del Arbol del Amor, se veía salir del amor a

Dios y al prójimo el “Arbol de la vida perdurable” (13). El autor,

completando su exposición alegorica de). comienzo, dice que las fío

res de este árbol son azules “pues el ELzul es un color honesto”

y que las hojas son verdes, para mostr¿Lr su vitalidad, pues las

virtudes que están inscritas en cada una de ellas, hacen vivir al
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bombre. Estas virtudes son las tres teologales, las cuatro cardl.

nales y los siete dones del Espíritu Santo. Esta materia ya ha-

bía sido tratada muchas veces en latín y en lengua vulgar, y es

probable que, debido a ello, Ermengaud considerara que no valía

la pena desarrollarla de nuevo. Comienza por las virtudes teoló—

gales (fe, esperanza y caridad); pero la primera de ellas le ile

va a una exposición tan larga que, ya sea por fatiga o por no dar

a su obra una extensión demasiado larga, ya sea por tratar el te

ma más acuciante dentro del contexto histórico en que se mueve

(la Occitania que ha estado conviviendo durante centurias con la

herejía y de la que aún quedan restos, bien porque se práctique

en secreto, bien porque la sociedad no tenga una sólida formación

ortodoxa aún), se abstuvo de tratar las otras dos, sin mencionar

ni siquiera las virtudes cardinales ni los dones del Espíritu San

to. Su exposición de la fe católica consiste, como se veré en la

tercera parte de este estudio, en una jarga explicación de los

artículos del Credo.
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