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RESUMEN

IMAGENES ‘VIVIENTES’: IDOLATRIA Y HEREJIA
EN LAS CANTIGAS DE ALFONSO X EL SABIO

El culto de las imdgenes en el siglo XIII enfrenta a la
Cristiandad con el riesgo de la idolatria. Las estatuas e ico-
nos milagrosos cobran vida mostrando un poder (virtus) que
pretende demostrar su mediacion ante los prototipos de las
imdgenes (la antigua teoria del “rransitus™). En las Cantigas
se expresa una posicion critica de los herejes sobre las imad-
genes y sus milagros que es conocida a través de otras fuen-
tes. Algunas historias de imagenes “vivientes™ (“el pintor y
el diablo”, “el muchacho prometido con la estatua™) ilustran
la relacion de las Cantigas con la miniatura contemporinea,
especialmente con los manuscritos de Gautier de Coincy.
Las ilustraciones de las Cantigas muestran la eficacia de la
oracion a las imagenes de la Virgen Maria.

EL PROYECTO DEL GENERAL THIEBAULT PARA
LA PLAZA DE ANAYA EN SALAMANCA

La creaci6n de la plaza de Anaya durante el gobierno del
general Thi¢bault en Salamanca fue la Gnica aportacién po-
sitiva de la ocupacién francesa en esta ciudad. La conserva-
cion del plan previsto permite resaltar la originalidad de su
concepcion, a modo de plaza cerrada, poco habitual en los
proyectos urbanisticos promovidos por la administracién de
José 1. Las sucesivas transformaciones que sufre este espa-
cio mantuvieron el cardcter unitario de la ordenacion inicial,
que tuvo como referencia el palacio de Anaya hasta la re-
forma de 1972.

LA GALERIA ESPANOLA DEL LOUVRE
(1838-1848); ETICA DE LA ADQUISICION,
POLITICA DE PATRIMONIO

La Galeria Espaiola fue una importante coleccién fran-
cesa de pinturas presuntamente realizadas por maestros es-
panoles, formada entre 1835 y 1837 y expuesta en el museo
del Louvre de 1838 a 1848. La mayoria de los expertos la
han interpretado como un reflejo de los nuevos gustos esté-
ticos, pero fue ante todo una creacion politica que denota las
preocupaciones éticas en Francia y Espaiia en relaci6n al co-
leccionismo de arte, a las instituciones piiblicas y al patri-
monio. Puesto que esos asuntos permanecen en nuestras dis-
cusiones sobre los museos y los bienes culturales, resulta
instructivo ver la Galeria Espafiola como un episodio hist6-
rico del deseo emergente de transparencia en los museos pu-
blicos de arte y en la lucha por reivindicar el patrimonio ar-
tistico.

EL EXODO ESPANOL Y EL ARTE MODERNO EN
MEXICO: LA MIGRACION DE UN IDEAL
HISPANISTA

Este articulo trata la influencia del hispanismo liberal en
las artes visuales de México durante el periodo 1940-1965.
Encontramos que este ideal, llevado a México por los refu-
giados de la Guerra Civil, fomenté la innovacién artistica y
la libertad de expresién asi como la reflexion critica sobre
las tradiciones espanolas. Tomando en cuenta a artistas es-
pecificos, vemos como el hispanismo liberal estimulé a los
emigrados y pasé a un cuadro de jévenes artistas nacidos en
Espaiia y nativos que formaron el grupo Ruptura. Su arte
—experimental, internacionalista, psicolégico y espiritual—
represento una alternativa al realismo social y recibié acep-
tacion oficial en los afios sesenta, cuando fue adoptado por
el gobierno como simbolo del nuevo México progresista.

322

ABSTRACT

‘LIVING’ IMAGES: IDOLATRY AND HERESY IN
ALFONSO X THE WISE’S CANTIGAS

The rise of the cult of images in the 13th century faces
Christianity with the risk of idolatry. Miraculous statues and
icons come lo life showing a power (virtus) which purports
to demonstrate their validity as means to reach their sacred
prototypes (the old “transitus” theory). In Alfonso X's Canti-
gas we find stories regarding the critical views of heretics to-
ward images and a disbelief in miracles performed by images
we also know from other sources. Some stories of “living”
images (“The Painter and the Devil”, “The Boy betrothed
to the statue”) show the relationship of the Cantigas with
contemporary book illustration, especially coeval manu-
scripts of Gautier de Coincy. The miniatures in the Cantigas
show the effectiveness of prayer to images of the Virgin
Mary.

GENERAL THIEBAULT’S PROJECT FOR THE
PLAZA DE ANAYA IN SALAMANCA

The creation of the Plaza de Anaya during General
Thiébault's rule in Salamanca was the only positive contri-
bution from the French occupation of this city. The conser-
vation of the project planned makes it possible to highlight
the originality of its conception, as a closed square, not very
common in urban projects promoted by the government of
José 1. The successive changes that this area underwent
maintained the unirary nature of the initial planning, which
had the Palace of Anaya as a reference until the alterations
in 1972,

THE GALERIE ESPAGNOLE IN THE LOUVRE
(1838-1848): THE ETHICS OF ACQUISITION,
THE POLITICS OF PATRIMONY

The Galerie Espagnole was an important French col-
lection of presumably Spanish old master paintings
formed in 1835-1837 and hung in the Louvre museum
from 1838-1848. Most scholars have interpreted it as re-
flecting new aesthetic tastes, but it was primarily a po-
litical creation that raised ethical concerns in France
and Spain over art collecting, public institutions, and
patrimony. Because these ethical issues persist in our
modern debates on museums and cultural property, it is
instructive te examine the Galerie Espagnole as a his-
torical episode of an emerging desire for transparency in
public art museums and of the struggle to claim artistic
patrimony.

SPANISH EXODUS AND MODERN ART IN MEXICO:
THE MIGRATION OF A HISPANIST IDEAL

This paper considers the influence of liberal Hispanism
on Mexico's visual arts during the period 1940-1965. We
find that this ideal, brought to Mexico by refugees of the
Spanish Civil War, encouraged artistic innovation and free-
dom of expression as well as critical reflection on Hispanic
traditions. By considering specific artists, we see how liberal
Hispanism animated émigrés and was passed to a cadre of
younger Spanish-born and native artists who formed the
Ruptura group. Their art — experimental, internationalist,
psychological and spiritual — presented an alternative to so-
cial realism and received official sanction in the 1960s when
it was adopted by government as a symbol for a new pro-
gressive Mexico.



IMAGENES «VIVIENTES»: IDOLATRIA'Y
HEREJIA EN LAS CANTIGAS DE ALFONSO X
EL SABIO"

Por ALEJANDRO GARCIA AVILES

Universidad de Murcia

En el siglo XIII se asiste a una inusitada eclosion
de imdgenes “vivientes”. Una imagen “viviente” estd in-
fundida de un poder que en griego se llamaba energeia
o dynamis, y que se traduce al latin por el término vir-
tus'. Desde la perspectiva eclesidstica, esta virtus puede
ser una virtus sancta o bien una virtus magica. La vir-
tus sancta proviene de un prototipo sagrado, normal-
mente la Virgen, los santos o el propio Cristo, y en este
caso su accion es milagrosa. La virtus magica emana de
un dios pagano, o lo que es lo mismo segtin los te6logos
cristianos, de un demonio, y en ese caso su poder es ilu-
sorio y produce el engafio mégico. Mientras que la ima-
gen santa es digna de veneracion, la imagen magica es
un idolo pagano y s6lo merece reprobacion. Un ejemplo
de este segundo tipo es una estatua de la Luna, un ido-
lo habitado, como no podia ser menos, por un demonio,
que es exorcizado por San Judas en un templo de los
magos de Persia, tal y como aparece en los mosaicos de
San Marcos hacia 1200°. El hecho de que se considere
que las estatuas paganas estdn poseidas llevara even-
tualmente a la representacién de los idolos bajo formas
demoniacas, una creencia muy extendida en el siglo
XIII, como podemos ver en un salterio francés de hacia
1260-1270°, o en una biblia inglesa de hacia 1270-1280
conservada en Princeton®. La vinculacién entre la creen-
cia en la posesion y la forma exterior de diablo se mues-
tra en un manuscrito de hacia 1325-1335 en el que es
destruido un idolo con forma demoniaca, y de su inte-
rior sale el auténtico demonio que lo posee’.

En cuanto al primer caso, las imidgenes santas, al
cobrar vida se hacen aceptables y legitimas, porque
reafirman su papel mediador con lo sagrado. La teorfa
del transitus, enunciada por Basilio de Cesarea y adop-
tada por Juan Damasceno®, hace de las imdgenes vali-
das mediadoras entre el fiel y el personaje sagrado. De
otra parte, en el &mbito méagico se recuperard la tradi-
cién hermética de la animacién de las imédgenes de cul-
to para aplicarla a un nuevo objeto: el talismdn, al que
se insufla el poder de los astros. Ambos tipos, las ima-
genes santas que hacen milagros y las imdgenes mégi-
cas, constituyen aspectos fundamentales de la cultura
visual de la corte de Alfonso X. Impulsadas por el Rey
Sabio se desarrollan dos empresas artisticas de carac-
ter muy distinto: la ilustraciéon de los milagros de la
Virgen y las miniaturas astromdgicas que nos muestran
el proceso de creacion de los talismanes. Uno de los
objetivos comunes a ambos proyectos ilustrativos es
otorgar verosimilitud a lo narrado, inducir a sus es-
pectadores a ver para creer’.

324

VER PARA CREER

En el siglo XIII las imédgenes santas se legitiman
como mediadoras cobrando vida ellas mismas o propi-
ciando la aparicién de los personajes sagrados a los que
representan, respondiendo asi a las oraciones de los fie-
les. En otras ocasiones, es el ataque de los infieles lo
que hace que las imédgenes den sefiales de vida, mos-
trando que merecen respeto porque existe un vinculo
entre la representacion y lo representado. Los iconos
—cuya llegada masiva desde Oriente se produce tras la
conquista de Constantinopla en 1204—, los crucifijos y
las estatuas de la Virgen son las imédgenes que con mas
frecuencia muestran signos de estar animadas. Aunque
los milagros de imdgenes constituyen un fenémeno
bien conocido en la Alta Edad Media®, el resurgimien-
to de las imdgenes “vivientes” tiene como trasfondo el
IV Concilio de Letran de 1215. Como respuesta a la he-
rejia cédtara, que consideraba al mundo como obra del
demonio y por tanto negaba la vertiente humana del Hi-
jo de Dios, este concilio habia supuesto un cambio pro-
fundo en cuanto al acento puesto en la figura de Cris-
to, y la doctrina de la transustanciacién supuso,
asimismo, un énfasis en la materialidad del ritual li-
tirgico. La “presencia real” del cuerpo y la sangre de
Cristo se trasladaba a los fieles en términos sencillos
como una presencia casi fisica, y no s6lo con una fun-
cién mediadora como era canénico. Una consecuencia
del énfasis en el lado humano de Jesucristo es que se
veran potenciadas especialmente las imdgenes que nos
recuerdan su humanidad, sobre todo el crucifijo y las
estatuas de la Virgen como Madre de Dios, que eran
particularmente despreciadas por los herejes y los in-
fieles.

El caracter milagroso de las imigenes de culto
apuntala la legitimidad que le niegan los enemigos de
la fe, sean judios, musulmanes’, o, ain peor, herejes
que surgen del seno de la Iglesia para acusar de idéla-
tras a los devotos del crucifijo y de las efigies maria-
nas. En el siglo XII un judio, escandalizado por la vi-
sion de una imagen de Cristo en la Cruz, lo habia
llamado “idolo monstruoso”, y habia dicho de €l que
era una efigie que no se diferenciaba de los “simula-
cros” paganos'. A ello repondra Ruperto de Deutz que
los cristianos no veneran como una divinidad al cruci-
fijo, sino que bajo la forma de la cruz los cristianos se
representan la Pasion de Cristo: “Cuando por la seme-
janza de la Cruz ofrecemos una imagen exterior de su
muerte, estamos inflamdndonos interiormente de amor



por EI"". En el siglo XIII los argumentos a favor de las
imdgenes no se basardn sélo en su capacidad de emo-
cionar al fiel, sino que adoptardn un cariz material”.
Las historias de imdgenes que cobran vida para con-
vertir a los infieles comienzan a plasmarse en términos
visuales. La historia del Cristo de Beirut narra cémo
unos judios vejan un crucifijo repitiendo la Pasion de
Cristo, y como se desangra de forma milagrosa y esa
sangre es capaz de obrar curaciones. Es significativo
que sea en el mismo ano del IV Concilio de Letran
cuando se realiza la primera representacion conserva-
da del milagro de Beirut, el retablo del Maestro de
Tressa, que Baert ha relacionado con el nuevo €nfasis
en la Eucaristia”. A ambos lados de una Maiestas Do-
mini se representan dos leyendas que respaldan la le-
gitimidad del crucifijo. A la izquierda de la figura cen-
tral se desarrolla la historia de la Vera Cruz, esto es, la
leyenda del hallazgo de la Cruz por Santa Elena, que
pretende atestiguar la existencia histérica de la cruci-
fixion de Cristo y la autenticidad de las reliquias del
Lignum crucis. A la izquierda, se representa la histo-
ria de la “Passio imaginis™, el crucifijo de Beirut.

No es casual que la leyenda de la Passio imaginis
se encuentre por primera vez en las actas del Concilio
de Nicea, cuando la legitimidad de las imagenes se ha-
llaba en entredicho. Las imdgenes de Cristo crucifi-
cado que cobran vida seran comunes en el siglo XIII,
especialmente en los relatos hagiograficos". En las pri-
meras décadas del siglo, Cesdreo de Heisterbach es el
primero en incluir un gran nimero de estas historias de
crucifijos “vivientes” entre sus exempla®. Las leyen-
das hagiograficas de los principales santos de la épo-
ca, entre ellos Francisco de Asis, Tomas de Aquino o
Domingo de Guzman, incluyen este tipo de historias,
que se plasman en el arte de la época (fig. 1)". Una de
las primeras se cuenta a prop6sito de San Bernardo va-
rias décadas después de su muerte, y en ella un cruci-
fijo abraza al santo después de que éste le dirija una
oracion'. San Bernardo es también el protagonista de
otra historia en la que una imagen cobra vida. La le-
yenda de la lactacion de San Bernardo se difunde a fi-
nales del siglo XIII, mds de un siglo después de su
muerte. El santo de Claraval se duerme orando ante
una estatua de la Virgen, y en suefios ve como ésta le
ofrece de su pecho la leche que le proporcionara la
ciencia infusa, gracias a la cual logra la sabiduria y la
elocuencia que le dieron fama. Es significativo que uno
de los més tempranos testimonios de esta leyenda sea fi-
gurativo, el Retablo de los Templarios, en Mallorca”. La
plasmacién visual de las historias milagrosas atestigua
la realidad de lo sucedido. Ver para creer, esa es una de
las primeras funciones de la ilustracion de los milagros
en general, y en particular de los milagros de image-
nes. La intrusion de lo sobrenatural en la vida cotidia-
na se hard visible a través de la ilustracion del milagro.

En las Cantigas de Santa Maria, el propio rey Al-
fonso se sitia como garante de la veracidad de los he-
chos narrados en episodios como el de la Cantiga 29,
en la que el rey guia a los espectadores para que vean
por si mismos el milagro ocurrido en Getsemani, don-
de se dice que aparecieron unas imdgenes “ni pintadas
ni talladas”, es decir, no hechas por mano humana®. Se

1. Giotto (?): San Francisco y el crucifijo “viviente” de San Da-
miano. Basilica superior de Asis, c. 1295.

muestra aqui con particular claridad esta funcion de las
miniaturas que consiste en hacer presente una realidad
que de otro modo resultaria poco verosimil. En el si-
glo XII habia dicho Pedro el Tragén que el recurso a
la imagen constituia un auténtico argumento de auto-
ridad alli donde la Escritura no era suficientemente ex-
plicita®. Los coetdneos de Alfonso X van mds alld: To-
mds de Aquino o Guillermo Durando afirman que la
devocién se excita mds facilmente por las imdgenes
que por las palabras. Pero no se trata s6lo de mostrar
la historia sagrada para enseiiar, refrescar la memoria
o despertar la empatia del espectador, como afirmaban
con frecuencia los te6logos en el siglo XIII*, sino tam-
bién de dar verosimilitud a los hechos legendarios: en
suma, de transformar lo maravilloso en cotidiano a tra-
vés de una narracion visual fehaciente. Digamoslo con
los propios versos de la Cantiga 297, cuyo estribillo
reza: “Igual que es buena creencia, / la del hombre que
no ve y cree, / también es de mal creyente / no creer lo
que se ve".

“ESTE REY TENNO QUE ENOS IDOLOS CREE”

Pero ;qué es lo que el fiel tiene que ver para creer?
El tema de este estribillo, y por ende de esta Cantiga,
es la virtus (vertude), el poder de las imdgenes de la
Virgen. Como mediadoras del poder de Maria, sus es-
tatuas eran susceptibles de poseer cualidades apotro-
paicas, ¢ incluso taumatirgicas. En las Cantigas se
cuenta como el padre de Alfonso, el rey Fernando III,
habia sanado cuando era nifio de una grave enferme-
dad tras rogar su madre en el monasterio de Ona ante
una imagen de Maria*. Mds tarde, el padre del rey Al-
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fonso adquirié la costumbre de poner una estatua de la
Virgen en la puerta de las mezquitas tras arrebatar una
ciudad a los musulmanes, de tal modo que las conver-
tia simbdlicamente en iglesias, protegiendo el edificio
de los enemigos de la fe cristiana®. Este modo de apro-
piacién, de enculturacién simbélica, se repetiria siglos
mads tarde en la conquista de América®.

Desde la Antigiiedad Tardia se atribuyé a los
iconos de la Virgen y los santos un poder apotropai-
co, como antes habia sucedido con ciertas estatuas
paganas®. Cuando los cruzados entran en Constanti-
nopla en 1204 se apresuran a destruir una antigua es-
tatua de Atenea que protegia la ciudad de los ataques
extranjeros®. En periodos de guerra no era extraio
que las ciudades se protegieran colocando iconos en
sus murallas®, como se ilustra en la Cantiga 185 (187
en MS. Escorial, T.I.1; fig. 2). En la Castilla del siglo
XIII hay varias estatuas de la Virgen que se conocen
como “Virgen de las Batallas”, que se presume que
acompanaban a los devotos caballeros cristianos en
la guerra para conjurar la derrota y protegerlos fren-
te a los infieles™. El citado poder apotropaico exige
que la imagen de la Virgen posea una virtud sobrena-
tural, pero esa virtus ;es solamente profildctica? ;se
limita a proteger del ataque del mal o sus cualidades
milagrosas pueden ser dirigidas contra los malvados
y los incrédulos?. Precisamente la historia que se na-
rra en la mencionada Cantiga 297 se refiere a una de
estas “Virgenes de las Batallas”, y c6mo la imagen
causo la caida en desgracia de un hereje que no crefa
en su poder. La historia se refiere a cierto rey que lle-
vaba consigo “una estatua muy bella” de Ia Virgen
—Como veremos mds tarde, la relacién entre la belle-
za de la imagen y su cardcter milagroso no carece de
interés. A través de esta estatua “muy bella” Dios
obraba muchos milagros cotidianamente. Un dia que
el rey volvia de una batalla con su imagen mariana se
cruzo con unos frailes. En una de sus obras, hacia
1236, el obispo Lucas de Tuy afirma que era costum-
bre de los cdtaros disfrazarse de frailes para confun-
dir a los fieles”, y en efecto el protagonista aqui es
uno de esos falsos frailes, puesto que, segun dice la
Cantiga, “no crefa en Dios”. Este hereje comenzé a
ridiculizar la imagen de la Virgen diciendo: “ningin
hombre en sus cabales creeria que tiene poder una
madera tallada que ni habla ni se mueve... Quien no
vea esto es que estd ciego”. Tras hacer esta afirma-
cioén, se volvi al falso fraile que iba con él para mur-
murar algo que el rey, que estaba muy cerca, alcanzd
a oir: “Tengo para mi que este rey cree en los idolos”
(“Este rey tenno que enos idolos cree”). Al escuchar
tamaiia insolencia, el rey maldijo al hereje, pronosti-
cando que, por mofarse de su estatua, la Virgen lo
arruinaria y lo volverfa loco, mds demente adn de lo
que ya demostraba estar al dudar as{ del poder de la
imagen. Fue de este modo como Dios, a través de la
efigie mariana, castigé al fraile hereje que no crefa en
la Virgen, pues no creia en el poder de sus imagenes.
Concluye el episodio diciendo que debemos creer que
el poder de Dios es absoluto, y que actda a través de
aquello que El desea. Esa es la razén —se nos dice—
por la que aquél que cree halla poder en una estatua:
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porque la imagen recibe su poder del santo al que re-
presenta, aunque el hombre no lo vea.

Se puede suponer que el episodio refleja una rea-
lidad social®, dado el rechazo de los c4taros a la figu-
ra de la Virgen y a las imagenes que la representan. En
1025 Gerardo de Cambrai habia reunido al sinodo de
Arras para condenar a los herejes que ponian en tela
de juicio los usos y costumbres de la Iglesia, entre
ellos el culto de las imdgenes®. Desde entonces tene-
mos varios testimonios de que los herejes considera-
ban id6latras a los fieles de la Iglesia. Asi lo indican
en la primera mitad del siglo XIII autores como Pedro
de Vaux-de-Cernay, Moneta de Cremona o Salvi Bur-
ce en sus obras contra la herejia citara. Por ejemplo,
Salvi Burce nos dice que los herejes llamaban a los
fieles catélicos “adoradores de idolos, y por tanto, pa-
ganos™ (“cultores idolorum, ergo... gentiles”)*. Tam-
bién Lucas de Tuy nos dice en su obra contra los albi-
genses que éstos solfan irrumpir en las iglesias
cantando himnos a Venus (“Veneris carmina’), mo-
fandose asi de que se dirigieran cénticos y plegarias a
la imagen de la Virgen, que consideraban en la misma
categoria que un idolo pagano®. El tudense cuenta
también la historia de unos herejes que para burlarse
de los pretendidos poderes taumatirgicos de las im4-
genes marianas tallaron una escultura deforme de la
Virgen, y simulando enfermedades fingfan ser curados
de forma milagrosa por la estatua, de suerte que mu-
chos sacerdotes, llevados por su piedad, colocaban es-
tatuas idénticas en sus iglesias, con la consiguiente
mofa de los herejes™. Pero tenemos ademds un valio-
so documento inquisitorial que nos da testimonio del
repudio de los cdtaros al poder milagroso de las im4-
genes. Se trata de una historia que sucede también en
la Peninsula Ibérica, aunque fuera del reino de Casti-
lla, y algunas décadas después de la muerte de Alfon-
so X. La conocemos a través del célebre Registro de
Inquisicion de Jacques Fournier”, obispo de Pamiers
y mds tarde papa con el nombre de Benedicto XII. Se-
gun declara Arnaldo Cicredi, hacia 1318 llegé a Espa-
fia con el objetivo de buscar herejes y delatarlos ante
la Inquisicion para enjugar una condena que tenia pen-
diente su familia. Como declarar4 después Arnaldo
ante el tribunal inquisitorial, tras un periplo por la co-
rona de Aragon recalé en San Mateo, donde vivia una
colonia de cdtaros occitanos huidos de Montaillou.
Allf hallé al hereje Guillermo Bélibaste y trabé rela-
cion con €1*. Un dia éste, al ver una estatua de la Vir-
gen, empez6 a mofarse del pequefio tamarfio de la es-
cultura y de la costumbre de entregar ofrendas a estas
imdgenes marianas, diciéndole a Arnaldo con sorna:
“da un donativo a esta Marieta”. Ya preso Bélibaste,
Arnaldo declarard ante la Inquisicién que después el
hereje le habfa hablado de las imagenes de Cristo y los
santos que hay en las iglesias refiriéndose a ellas co-
mo “idolos™. Y afiadira que Bélibaste le habia expli-
cado que la Virgen y los santos no hacen milagros en
este mundo. Arnaldo afirmard ante el tribunal que juz-
ga a Bélibaste que él le respondié que habia oido ha-
blar de milagros obrados por las imagenes de los san-
tos en muchas iglesias, a lo que el hereje le espet6
airado: “;Tu los has visto?”. “No ~dijo Arnaldo-, pe-



_,__‘.-&

Ka Al 17 ﬂ"xgu.

(]

renzo, MS. T.L.1, f. 247r.

ro he oido a muchas personas que decian haber sido
beneficiarios de algin milagro”. El hereje, enfadado
ya por la credulidad de su compaiiero, finalmente le
replica: “Ay, cretino, cretino ;Como te crees que unos
troncos de madera pueden hacer milagros?™"

LA IMAGEN Y SU PROTOTIPO SAGRADO

Las reticencias sobre la veracidad de las leyendas
de imédgenes milagrosas se muestran ya en Cesdreo de

. Alfonso X, Cantigas, 187 (Mettmann 185). El Escorial (Madrid), Real Biblioteca de San Lo-

Heisterbach, quien escribe a comienzos del siglo XIII
un Didlogo de milagros en el que el propio monje y su
discipulo, Apolonio, conversan sobre las historias que
relata el maestro. Una de éstas versa acerca de una an-
tigua imagen de la Virgen con el Nifio, sobre la que el
narrador comenta: “en verdad que no es una escultura
perfectamente tallada, pero sin embargo, si que estd
dotada de gran poder (virtus)™". Cuenta Cesdreo como
cierto dia una mujer que estaba sola en la capilla don-
de se veneraba la imagen coment6 ;por qué estard es-
ta vieja con esos trapos tan viejos? La Virgen, ofendi-
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3. Alfonso X. Cantigas, 59. El Escorial (Madrid), Real Biblioteca de San Lorenzo, MS. T.L.1,

f. 87 v.

da por el comentario despectivo, le dijo a otra de las
fieles: “puesto que esa sefiora me ha llamado vieja
arrugada, siempre serd desgraciada mientras viva”. Po-
cos dias después, el propio hijo de la mujer la despojo
de todos sus bienes, y desde entonces va mendigando
de forma muy lastimosa, pagando asi la culpa de su es-
tupidez. Sobre este episodio comenta el maestro:
“Aqui tienes como la Virgen Bendita ama y honra a
quien la ama y c6mo humilla y castiga a quienes la
desprecian”. A lo que responde el discipulo: “Si quie-
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nes desprecian a las sagradas imdgenes merecen tan
grande castigo, pienso que quienes las veneran mere-
cerdn una gran recompensa’’.

Un poco mds adelante, el maestro dice: “Muchos
son los favores que obran los santos por medio de sus
imédgenes, sobre todo en los lugares en que son vene-
rados™'. Y refiriéndose a un milagro ya narrado en su
obra, y que encontraremos también en las Cantigas
(fig. 3)*, continida: “;Te acuerdas de aquella monja
que recibi6 aquella bofetada de una imagen suya y se
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vio libre de una tentacién tan peligrosa?”. El disci-
pulo responde: “Bien me acuerdo (...) y me llena de
estupor el oir que en una talla de madera se oiga una
voz que habla, que haya una mano que golpea, un
cuerpo que se inclina, o que se levante o se siente y
que haga los demds movimientos como si tuviera vi-
da. Mucho mds me extrafia esto que el que hablara la
burra contra Balaam. Por lo menos aquélla tenia un
alma con la que podia moverse, pero en un trozo de
madera o de piedra y en los metales no hay vida al-

Real Biblioteca de San Lorenzo, MS. T.1.1,

guna”. El maestro Cesdreo le responde: “Dios estd en
todas las criaturas por esencia, presencia y potencia.
Para ¢l nada hay imposible, y no es de extranar que
para honra de sus santos obre cada dia estas cosas y
otras semejantes™

De las palabras de Cesireo se deduce con claridad
que las imdgenes son s6lo un medio por el que se ma-
nifiesta el poder que Dios otorga a la Virgen y los san-
tos. Pero las dudas sobre el peligro de idolatria que en-
trafiaba esta creencia tienen antigua raigambre entre
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5. San Silvestre muestra a Constantino los iconos de Pedro y Pa-
blo. Roma, Santi Quattro Coronati, Capilla de San Silvestre (de-
dicada en 1246).

los escritores eclesidsticos. Ya Tertuliano decia que los
supuestos milagros en los que creian los gentiles ser-
vian sélo para confundir las piedras con dioses*. En el
Concilio de Letran del ano 769 se aseveraba que las
imédgenes artisticas no deben adorarse del mismo mo-
do que se adora a Dios, aunque son santas las image-
nes de Cristo, Maria y los santos, y pueden obrar mi-
lagros o pueden ser hechas de forma milagrosa, y
merecen la misma veneracion que se da a la cruz, las
reliquias de los santos o las basilicas dedicadas a los
santos™.

La discusién sobre si la veneracién de las imdge-
nes desembocaba en la idolatria serd recurrente en es-
ta época®. En el siglo IX, dos clérigos se enzarzan en
una discusion sobre la idolatria: Agobardo de Lyon di-
ce “Segun nuestra opinién, no hay nada de divino en
la imagen que adoramos: es solamente para honrar lo
que ella representa que la adoramos con tal venera-
cion™. A lo que el obispo Claudio de Turin repondra:
“Aquellos que han repudiado el culto de los demonios
venerando las imdgenes de los santos no han repudia-
do los idolos, so6lo le han cambiado los nombres. Pues
si tu dibujas o pintas en un muro las imdgenes de Pe-
dro y Pablo, de Japiter o Saturno, o aun de Mercurio,
éstos no son mas dioses que aquellos apéstoles: ni los
unos ni los otros son hombres. Aunque cambia el nom-
bre, el error permanece...”.

La comparacion de las imdgenes de culto cristia-
nas con los idolos de los dioses paganos también fue
comun en Oriente. El autor de la vida de Miguel el
Synkellos (siglo IX) pregunta de forma retérica a los
iconoclastas: “;Acaso es el icono de Cristo...un idolo
como lo es una imagen de Apolo? ;Y es el icono de su
madre, la bendita Madre de Dios, como un idolo de
Artemis?””. En los Libri carolini, redactados bajo la
direccion de Teodulfo de Orléans a peticion de Carlo-
magno™, se contaba cierta historia de un hombre que
veneraba imdgenes a quien le ensenaron dos idénticas,
y se le dijo que una habia sido pintada como imagen
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de la Virgen Maria y la otra representaba a Venus. Al
preguntarle al artista como se diferenciaria una de otra,
el pintor se limit6 a ensefarle las dos inscripciones que
las distinguirian. La imagen de Venus seria desprecia-
da y calumniada, mientras la de la Virgen seria bende-
cida y adorada, aunque ambas se diferenciaban sélo
por su epigrafe’’. Un cambio de nombre es suficiente
para distinguir una estatua pagana de una cristiana.
Como veremos después, a pesar de las prevenciones
tradicionales, en las Cantigas una historia referida a
una estatua de Venus experimentard una enculturacion
cristiana al ser aplicada a una estatua de la Virgen sin
grandes variaciones.

La cuestion de si el culto se dirige a la imagen
misma o si la imagen es sélo un medio para dirigir el
culto a los seres sagrados serd motivo de controversia
durante muchos siglos, y con tal argumento los here-
jes acusardn a la Iglesia catdlica de idélatra. Esta cues-
tién preocupard a los pensadores cristianos, que even-
tualmente dilucidardn la cuestion de forma concisa, e
incluso en algunos monumentos encontramos frases
sentenciosas que se refieren a esta cuestién que han si-
do interpretadas en el contexto de la lucha contra la
herejia. Para defenderse de la acusacién de idolatria
durante el periodo iconoclasta, Teodoro Estudita habia
defendido en Bizancio la iconodulia diciendo que aun-
que llamamos “Cristo™ a la imagen de Cristo, ambas,
la imagen y su prototipo, se distinguen por su natura-
leza™. Esta postura serd la adoptada hacia el ano 1100
por autores como Baudri de Bourgueil, Hildeberto de
Mans o Gero de Reicherberg™, que difundirdn unos
versos que encontramos de forma recurrente en epi-
grafes como el que hallamos por estas mismas fechas
en San Marcos de Venecia: “La imagen instruye acer-
ca de Dios, pero no es Dios mismo. Contempla la ima-
gen, pero adora a aquél al que conoces a través de
ella”™, o mas tarde en inscripciones como la de la Por-
tada de los meses de Ferrara o en San Miguel de Este-
lla (Navarra)™: “No es Dios ni hombre el que esta pre-
sente en la imagen que contemplas, pero es Dios y
hombre al que representa esta imagen sagrada™. En el
siglo XIII, Felipe el Canciller o Alberto Magno reite-
rardn esta postura, e incluso Guillermo Durando repe-
tird los versos que antes hemos visto inscritos en cier-
tas portadas en una disquisicion sobre la idolatria en
su Rationale divinorum officiorum: los infieles —dice
Durando- “dirigen contra nosotros fuertes acusaciones
por este motivo; pero nosotros no las adoramos (las
imdgenes) ni las llamamos dioses, ni ponemos en ellas
la esperanza de nuestra salvacién, pues ello implicaria
idolatria; ahora bien, las veneramos para recordar y re-
memorar hechos ocurridos en otros tiempos. En esta
idea se basan los versos siguientes: “cuando pases an-
te una imagen de Cristo hénrale con una inclinacién de
cabeza, pero no adores la imagen, sino lo que simboli-
za, pues carece de sentido que sea Dios aquello a lo
que la piedra proporciona su entidad material y la ma-
no del hombre su figura. La imagen que ves ante tus
ojos no es Dios ni hombre, pero es Dios y hombre
Aquél a quien la imagen representa”. Y en otro lugar:
“Pues es Dios lo que la imagen representa, pero ella en
si misma no lo es. Debes contemplar la imagen y re-
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6. Historia de Tedfilo. Salterio de Ingeburg. Chantilly, Museo Condé, MS. 9/1965, ff. 35v y 36r (Francia, c. 1200).

verenciar mentalmente lo que conoces a través de
ella™.

Estos versos se utilizaron de forma reiterada en el
contexto de la lucha contra los herejes, y aiin en el si-
glo XVII un erudito de la corte de Cristina de Suecia
podré decir que versos semejantes se solfan dirigir con-
tra “judios, herejes y sarracenos, que dicen que noso-
tros adoramos a los idolos™. La polémica de los here-
jes contra la imagen, y sus consiguientes acusaciones
de idolatria, hacen que en el siglo XIII se haga necesa-
rio reafirmar que es pleitesia (dulia), y no adoracién
(latria), lo que se presta a las imdgenes de la Virgen,
que son objeto de culto por la figura a la que represen-
tan. En las Cantigas se expresard esta idea en los tér-
minos siguientes: “Las imdgenes de la Virgen sin par /
debemos mucho honrar / pues honra nuestra merecen,
/ y nuestra gran devocién, / no por ellas, a fe mia / mas
por la figura que representan” (Cantiga 162); de modo
que “quien honra a la imagen de la Virgen y su hijo /
serd muy honrado por ellos” (Cantiga 353).

La relacion entre la imagen y el prototipo discu-
rre en el siglo X111 en una dificil tensién que provoca-
rd no pocas contradicciones. Mientras que la teoria del

“transitus” propugna la invocacién del prototipo me-
diante la imagen, la creencia en que el objeto material
puede cobrar vida y moverse, llorar, sangrar y expre-
sar emociones va cobrando fuerza®™. Ello se plasmara
en términos figurativos con distintos matices. En unas
ocasiones las esculturas adoptan diferentes posturas o
insinian movimientos que apuntan a su intervencién
directa: en otras se trata de visiones, ya que se apare-
ce el prototipo sagrado en el sueio, e incluso en la vi-
gilia. Las apariciones de la Virgen tratardn de defender
la autenticidad de las imdgenes, lo que suscita la iden-
tidad de la apariencia de la imagen y su prototipo”

IMAGENES EN MOVIMIENTO

La proximidad que se produce en el siglo XIII en-
tre la imagen de culto cristiana y la concepcion paga-
na de la imagen es suficiente para que una historia pa-
gana pueda ser adaptada sin apenas variaciones. Tan
s6lo un cambio de nombre separa la historia a la que
me refiero desde los primeros relatos que la han trans-
mitido, en la que la protagonista es una estatua de Ve-
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nus, de la que se hizo popular en el siglo XIII, cuyo
personaje central es una estatua de la Virgen®'. Mien-
tras que a comienzos del siglo XII la pretensi6n del
predicador flamenco Tanchelm de comprometerse en
matrimonio con una imagen de la Virgen Maria se con-
sideraba como un uso herético de las imdgenes®, en el
siglo XIII el tema del “matrimonio con la estatua” se
habia hecho tan comin que una variante referida a
Santa Inés aparece en la Leyenda Dorada®. Cuando en
1279 Alfonso X manda labrar un sepulcro para su pa-
dre, ordena que la estatua del rey fallecido apareciese
colocando un anillo en la estatua de la Virgen, para
mostrar asi la devocién de Fernando III a la Madre de
Dios (Cantiga 292)%.

La historia de la esposa sagrada a la que me re-
fiero, originada como la leyenda de una estatua de Ve-
nus que cobra vida, se ha convertido ya en las Canti-
gas en una historia milagrosa de la Virgen. Se trata de
un joven que se encuentra jugando con unos amigos y
con el fin de no perder su anillo lo mete en el dedo de
una estatua de la Virgen. Cuando regresa a por su ani-
llo, se da cuenta de que no lo puede sacar porque mi-
lagrosamente la estatua ha cerrado el dedo. De este
modo se ha prometido simbdlicamente con la Virgen.
Tiempo después, el joven celebra sus esponsales, y en
la noche de bodas es incapaz de consumar su matri-
monio. La Virgen se le aparece recordandole su com-
promiso, y el joven asume su destino dedicado a la
Madre de Dios, abandona a su esposa y se retira para
llevar una vida religiosa (fig. 4). En el desarrollo vi-
sual de este milagro que se despliega en las Cantigas
nos fijaremos en algunos aspectos en particular, espe-
cialmente la plasmacién del movimiento de la estatua
y la aparicion de la Virgen en el suefio.

En realidad, la imagen no presenta signo alguno
de movimiento, puesto que la narracién no indica que
el joven estuviera presente cuando ocurre el milagro.
No obstante, el ilustrador parece apelar a un principio
psicolégico bdsico en el espectador®, ya que si en la
escena inicial la Virgen y el Nifio miran al frente, en la
del anillo ambos parecen dirigir su mirada al joven. En
general, en la ilustracién de las Cantigas se expresa
con sutileza la potencial capacidad de movimiento de
las estatuas. Se trata mds bien de apelar a la imagina-
cion del espectador, que, situado frente a una de estas
imdgenes, puede intuir la sensacién momenténea de un
movimiento sutil, o de que la mirada de la estatua si-
gue al espectador. En algunas Cantigas, un cambio de
posicion de la imagen sugiere esta apelacién a la ima-
ginacion del fiel, que quiere expresar también que la
efigie es receptiva a las siplicas o el agradecimiento.

Si comparamos este sutil movimiento con lo que
podemos ver en otros manuscritos coetineos, veremos
que en algunos de estos dltimos se puede apreciar una
indicacién mds explicita de la capacidad de las esta-
tuas de cobrar vida, como sucede en el manuscrito de
Besangon de los Miracles de Notre Dame, donde el
movimiento de la estatua es explicito, y la estatua ex-
tiende su mano para recibir el anillo®. Si pensamos en
qué tipo de manuscritos contienen milagros de la Vir-
gen en el siglo XIII, el repertorio es bastante limita-
do®. Es cierto que determinadas escenas, como el mi-
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lagro de Teéfilo, habfan adquirido un protagonismo en
los sermones que las llevaria a aparecer en medios di-
versos, como la escultura monumental, las vidrieras o
manuscritos no dedicados a recopilar milagros maria-
nos®. Pero obviamente es en otras colecciones de mi-
lagros donde tendriamos que encontrar los paralelos
mds directos. Entre las mds conocidas en el siglo XIII
la primera es el Didlogo de milagros de Cesireo de
Heisterbach. De esta obra apenas conocemos manus-
critos ilustrados en esta centuria, y de los que conoce-
mos, como el de Stuttgart, estudiado recientemente por
Walter Cahn®, sélo se ilustran algunas iniciales. En es-
te caso se encuentra también el Speculum historiale de
Vincent de Beauvais, del que dnicamente se conservan
algunos manuscritos del siglo XIII decorados con ini-
ciales historiadas™. Los paralelos mds cercanos de las
Cantigas se encuentran sin duda en los Miracles de
Notre Dame de Gautier de Coincy, que en la segunda
mitad del citado siglo empiezan a decorarse con pro-
fusién, ornamentando las iniciales y luego describien-
do las historias mds complejas en recuadros sucesivos,
llegédndose a ilustrar algunas leyendas con doce recua-
dros™. De todos modos, no se alcanzard el desarrollo
ornamental de las Cantigas, cuyas ilustraciones ocu-
pan una pagina completa dividida en seis recuadros y
en ocasiones hasta dos paginas, con un total de doce
recuadros.

Si comparamos otros manuscritos, especialmente
los de Gautier de Coincy de la segunda mitad del siglo
XIII”, con las Cantigas, podemos establecer tres mo-
dalidades diferentes relacionadas con las iméagenes do-
tadas de virtus sancta.

1. En primer lugar, veamos la modalidad que apa-
rece en el milagro de la Virgen y el anillo. En él en-
contramos una aparicion. La Virgen se aparece en sue-
fios al chico que tiene con ella una deuda matrimonial.
El cardcter sobrenatural de la aparicién queda remar-
cado por la presencia del dngel que suele aparecer jun-
to a ella. Pero la aparicién tiene mucho que ver con la
licitud de la representacion, porque suscita el proble-
ma de la identidad. La Virgen se aparece con una pre-
sencia fisica idéntica a la que muestra su efigie escul-
pida, y ello respalda la legitimidad de la imagen. Ya
que las imdgenes no estdn hechas por un testigo direc-
to, como en el caso de las legendarias efigies realiza-
das por Lucas o Nicodemo, su verosimilitud viene da-
da por la aparicion. El suefio es uno de los medios de
legitimacion preferidos en esta época, como ha mos-
trado Jean-Claude Schmitt”. Me gustaria hacer hinca-
pié en este punto con un ejemplo en el que las imége-
nes se legitiman al servir como identificacién para
unos personajes sagrados que aparecen en suefos. La
escena se disefid en la segunda mitad del siglo XIII pa-
ra decorar los arcos del ndrtex del viejo San Pedro del
Vaticano, y de ella s6lo conservamos unos dibujos tar-
dios™. Pero contamos una escena idéntica realizada en
esta €poca para una iglesia romana: Santi Quattro Co-
ronati”. Se trata de la leyenda segun la cual San Pedro
y San Pablo se aparecen a Constantino. El emperador
no los reconoce en el suefio, mas cuando el papa Sil-
vestre le muestra unos iconos con los rostros de los
dos apdstoles los identifica de inmediato (fig. 5).
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Pero si en el siglo XIII la mera representacion de
las apariciones de la Virgen podia consolidar la auten-
ticidad de las imdgenes, no cabe duda de que el imagi-
nario de la Baja Edad Media estuvo poblado por la in-
quietante posibilidad de que la propia imagen de la
Virgen se encarnara en su prototipo.

2. El segundo caso que encontramos en las Can-
tigas es el de la encarnacion de la imagen, y desde
luego no carece de paralelos en la miniatura francesa

del siglo XIII. Ya en el Salterio de la reina Ingeburg™,
hacia 1200, vemos como en la escena de Tedfilo se le
aparece un demonio con el que firma el pacto diabéli-
co. Arrepentido, Te6filo implora a la imagen de la Vir-
gen que recupere su contrato (fig. 6). La imagen es
aqui un busto de tamaio natural, de modo que su ta-
maiio es idéntico al de la aparicién y asi se incremen-
ta el efecto de identificacion entre la imagen y su pro-
totipo. En la siguiente escena, la Virgen arrebata el
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papel que condena al maldito, y por tdltimo la imagen
de Maria se encarna en suefios para cumplir el deseo
de Téofilo y restituirle su contrato. Una vez mds, co-
mo sucede con frecuencia en el siglo XIII, la nebulosa
entre la vigilia y el sueno desempena un papel funda-
mental en el imaginario medieval de las estatuas *“vi-
vientes”.

En las Cantigas no es infrecuente que la imagen
de Maria se encarne en la misma Virgen. A veces se
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combina la encarnacion con la aparicién (fig. 7). La
encarnacion se produce en el interior del templo tras
responder a las stplicas del enfermo, y la aparicion tie-
ne lugar en el lecho del doliente. Hay que observar que
la presencia del dngel refuerza el hecho de que se apa-
rece la Virgen misma, al contrario que en el caso de la
escultura “viviente”, en el que el dngel estd ausente.

3. El tercer caso expresa quizd mejor que ningin
otro la teoria del transitus. Como he senalado, en el si-
glo XIII se difunde la creencia de que las imdgenes
marianas poseen una virtud sagrada, un poder que pro-
viene de su prototipo, que puede ser invocado por el
fiel. La plasmacion figurativa de esta teoria a través de
las imagenes dobles es una muestra de que el temor a
la idolatria ocasiona vacilaciones a la hora de conferir
un movimiento propio a las estatuas. En este caso las
efigies se limitan a transmitir la sdplica, pero quien in-
teractia con el fiel es el prototipo.

En el manuscrito de Besancon de los Miracles de
Notre-Dame de Gautier de Coincy, Anna Russakoff ha
estudiado recientemente la presencia de las imdgenes
dobles, que como veremos no es exclusiva de los ma-
nuscritos del poeta francés”. En el caso de la historia
de Teofilo (fig. 8), vemos como la santidad del proto-
tipo, la Virgen misma, se denota por el halo circular
que rodea su cabeza, pero la aparicién sobrenatural no
es potenciada por la presencia de los dngeles, al con-
trario de lo que suele suceder en las Cantigas. En otros
manuscritos de la segunda mitad del siglo XIII de la
obra de Gautier de Coincy, como el de San Petersbur-
go (fig. 9), encontramos el mismo procedimiento de
las imagenes dobles, pero a pesar de que el despliegue
narrativo de este manuscrito desarrolla la historia en
cinco vinetas, siguen sin aparecer los angeles. En las
Cantigas las imdgenes dobles no son desconocidas,
pero una vez mds vemos que el mayor desarrollo na-
rrativo de la pagina completa permite que los dngeles
remarquen el cardcter sobrenatural de la aparicion del
prototipo sagrado (fig. 10).

LA BELLEZA DE LA VIRGEN

Recordemos que Guillermo Bélibaste se reia de la
imagen de la Virgen llamandola “Marieta”, o que en
una narracién de Cesdreo de Heisterbach la Virgen se
enfadaba porque una parroquiana hablaba con despre-
cio de su aspecto desalifiado. En la Cantiga 162 en-
contramos una historia al respecto™. Cierto obispo de
Cuenca tenia una estatua en su iglesia que era muy mi-
lagrosa, pero ordené que la retiraran del altar principal
“porque no le parecia que tuviera buena apariencia””.
Una vez mas, es posible que esta insistencia tenga al-
guna relacion con las acerbas criticas de los herejes. El
ya mencionado Lucas de Tuy arremete en su De alte-
ra vita contra los que pintan a la Virgen fea, y acusa a
los herejes de representar a la Virgen deforme, con un
solo 0jo, como un ser monstruoso™. Es posible que,
como en otros comentarios que hace sobre la licitud de
ciertas férmulas iconogrificas, el conservador obispo
de Tuy sélo pretendiera evitar la transgresion de la
norma tradicional, que exigia la frontalidad en la re-



presentacion de las imdgenes de la Virgen®. Sin em-
bargo, lo cierto es que para defender esta postura atri-
buye a los herejes el desprecio por la imperfeccion de
las imdgenes marianas.

Sin duda, la belleza es un atributo material
esencial que se identifica con la perfeccion de la Vir-
gen: la pureza interior se refleja en la belleza exte-
rior*. “; Acaso no soy yo la belleza por excelencia?”,
pregunta Maria en una de las apariciones domini-
cas", y en sus leyendas milagrosas no falta alguna
alusion puntual a que la Virgen se complace por el
hecho de que la representen bella, y lo manifiesta ha-
ciendo que su imagen cobre vida. Me refiero a la cé-
lebre historia del pintor y el diablo, que en el Stella
Maris de Juan de Garlandia (de mediados del siglo
XIII) se cuenta justo antes de una loa que se titula:
“De como la Santa Virgen Maria supera a todas las
bellezas del mundo™".

La leyenda narra cémo cierto pintor se esmeraba
en pintar a la Virgen muy bella, mientras que al diablo
lo retrataba tan feo como su arte le permitia. Un dia, el
diablo apareci6 para reclamar del artista que no lo pin-
tara como un ser repulsivo. Pero el piadoso pintor no
hizo caso de sus amenazas, y otro dia mientras estaba
absorto en su trabajo subido a su andamio, el diablo hi-
zo que éste se rompiera, y el pintor, angustiado al ver
que se caia, estiré la mano en busca de un lugar donde
sujetarse. Milagrosamente, la imagen de Maria exten-
dié su mano y salvé al pintor de la mortal caida hasta
que, alertada por el estruendo de la escalera, la gente
del pueblo pudo entrar a ayudarle, siendo asi testigos
visuales de la milagrosa intervencién de la Virgen®.

La invencion de esta historia se atribuye a Ful-
berto de Chartres™, y en el siglo XIII se haria muy po-
pular como exemplum con diversas variantes: por
ejemplo, en Vicente de Beauvais el diablo se aparece
al pintor en un sueno. Aunque Alfonso X disponia de
un ejemplar del Speculum historiale que le habia re-
galado su primo el rey de Francia, Luis 1X, la apari-
cion diabélica de las Cantigas se desarrolla en la igle-
sia. Sin embargo, la intenciéon de ambas obras es
similar: mostrar el contraste entre la repulsiva fealdad
del diablo y la virginal belleza de Maria. Como vemos
en las Cantigas o en un manuscrito tardio del Specu-
lum historiale, el ilustrador ha querido reafirmar que
las imagenes reflejan la realidad, aunque esa realidad
sea invisible”. De forma casi humoristica el artista ha
querido representar a un ridiculo diablo que se niega a
reconocer su fealdad, aunque tiene unos rasgos idénti-
cos a los de su imagen. Sin embargo, esta funcién au-
tentificadora de la realidad sobrenatural se diluye en
versiones tardias. Las grisallas que en el siglo XV de-
coran la obra de Jean Mielot ocultan al diablo bajo el
disfraz de un hombre cualquiera, desnaturalizando asi
la funcion original de la ilustracion de la leyenda. Co-
mo vemos en las Cantigas®™ (fig. 11), y también en
obras posteriores, como una iglesia finlandesa del si-
glo XIV™, la imagen “viviente” desempeiia un rol pro-
tagonista, y también el papel del publico es importan-
te porque autentifica la realidad del milagro.

Esta escena se hizo muy popular en Inglaterra a
comienzos del siglo XIV™, y se ha querido ver ya en el
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9. Historia de Tedfilo. Gautier de Coincy, Miracles de Notre Da-
me. San Petersburgo, Biblioteca Nacional de Rusia, MS.
Fr.F.V.XIV. 9, f. 45v (Francia, c. 1260-1270).

frontispicio del Apocalipsis de Lambeth, iluminado en
la década de 1260, donde aparece un pintor decorando
una imagen de la Virgen (fig. 12)”. Si fuera asi, lo que
es muy improbable, en esta época el relato debia ser
muy conocido, puesto que la imagen sugeriria muy va-
gamente la escena: se representa tan sélo a un pintor
decorando una estatua de la Virgen, y por tanto se tra-
ta de la escena previa a los momentos de mayor inte-
rés dramdtico. En efecto, también aqui la estatua cobra
vida, pero es s6lo para inclinarse hacia el pintor, res-
pondiendo a su oracion, que encabeza el folio: “Acuér-
date de mi, bienamada de Dios” (“Memento mei, ami-
ca Dei”). Es mas plausible, como ha dicho Suzanne
Lewis, que se trate de una llamada de atencion en tér-
minos visuales sobre el poder de las imdgenes para ge-
nerar la eficacia de la oracién™.

Esta dltima nos puede servir como una imagen si-
noptica de lo que subyace a las escenas de imdgenes
“vivientes” en las Cantigas: la eficacia de la oracién
para suscitar la accién de las imdgenes marianas como
mediadoras de su prototipo sagrado. La mediacion de
las imdgenes para obtener la accién milagrosa de sus
prototipos se suele obtener a través de la oracién, pe-
ro también hay otros medios para obtener esta accion
milagrosa, especialmente las donaciones o la peregri-
nacion a los santuarios. Mds insélito es que la Virgen
se vea obligada a intervenir debido a las amenazas pro-
feridas a sus imdgenes, pero no deja de haber algiin
ejemplo. Cesdreo de Heisterbach narra una historia en
la que la hija de una mujer de gran devocioén es arre-
batada por las garras de un lobo™. Cuando los vecinos
que lo han visto adentrarse en el bosque con la nifia la
dan por muerta, la devota madre se dirige al templo y
tiene una reaccion sorprendente: arranca al Nifo de los
brazos de Maria, y le dice: “Sefora, nunca volveréis a
tener a vuestro Hijo si no me devolvéis sana y salva a
mi hija”. Dice Cesdreo que entonces la Virgen, como
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si tuviera miedo de perder a su Hijo si aquella mujer
no recobraba a su propia hija, al momento ordeno al
lobo que liberara a la pequena. Para dar testimonio del
milagro, la nifia aparecio con sefales de que el lobo le
habia clavado los dientes en la garganta, a pesar de lo
cual estaba perfectamente sana. Tras recobrar a su hi-
ja, la madre volvié a colocar al Nifio en el regazo de la
Virgen, diciéndole: “como me has devuelto a mi hija,
he aqui que yo te devuelvo el tuyo™.

Lo habitual es pedir, implorar: lo excepcional es
amenazar, pero después de implorar y tal vez de ame-
nazar, el siguiente paso es obligar. ;Cémo obligar a la
Virgen a actuar a través de su imagen? El hombre reli-
gioso se limita a solicitar la mediacion divina, mien-
tras que el mago trata de forzarla. En una época en la
que la posibilidad de intervencién de los personajes sa-
grados a través de sus imdgenes se daba ya por des-
contada, no tardaria en darse el paso final: intentar for-
zar a la imagen sagrada para actuar gracias a un ritual
mdgico. Poco después del ano 1300, un monje francés,
Juan de Morigny, relata como mediante un ritual de
animacién de imdgenes consiguié que la estatua de la
Virgen de Chartres cobrara vida y le proporcionara la
ciencia infusa™, obteniendo a través de los ritos magi-
cos del arte notoria lo que Bernardo de Claraval, se-
giin la leyenda de la lactacion, habia conseguido a tra-
vés de una vida santa.

El relato de Jean de Morigny plantea el resurgi-
miento de una tradicién pagana de vivificacién de es-
tatuas sagradas. Quizé no sea casualidad que al mismo
tiempo que se empiezan a popularizar las imagenes
dotadas de virtus sancta se produzca la recuperaciéon
de los rituales para vivificar las imdgenes que se co-
nocieron en la Antigiiedad. Pero estos rituales se
aplicardn ahora no a vivificar las antiguas imagenes
de culto paganas, sino a los talismanes, que adopta-
ran rituales derivados de la magia hermética para in-
suflar en ellos los espiritus de los astros, y serédn
considerados como “la peor forma de idolatria™ (ido-
lolatria pessima)”. Alfonso X dedicard la otra gran
serie de ilustraciones de su scriptorium, la miniatura
astromdgica, a ilustrar el proceso de creacion de los
talismanes, y plasmard en términos visuales los cere-
moniales para atraer los poderes del cosmos sobre
ellos™. Si la creencia en el poder milagroso de las
imdgenes marianas situard al Rey Sabio en el umbral
de la idolatria, no cabe duda de que ese limite lo tras-
pasard al profundizar en el estudio de las “falsas es-
tatuas”, como habia llamado a los talismanes el obis-
po de Paris, Guillermo de Auvernia, en las primeras
décadas del siglo XIII”.

NOTAS

* Este articulo se basa en una conferencia que tuvo lugar en el Ins-
titut National d'Histoire de I’ Art de Paris en mayo de 2007, en el
marco de una estancia como profesor invitado de la Ecole des
Hautes Etudes en Sciences Sociales en el Groupe d' Anthropologie
Historique de 1'Occident Médiéval (GAHOM). Estoy agradecido
a Jean-Claude Schmitt y a Jérdme Baschet por su amable invita-
cién y su cordial acogida, asi como por sus comentarios sobre es-
ta conferencia. Es necesario senalar previamente la deuda de este
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