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RESUMEN

Europa se construye bajo una relacion indivisible: la luz y la maravilla en el tiempo de las
catedrales. En este trabajo, hemos estudiado este vinculo colocando las visiones de Hildegard de
Bingen que se refieren a la luz junto al crucero, el cimborrio y puerta de Sarmental de la catedral
de Burgos. En segundo lugar, hemos comparado el abrazo o la vision por la visién de Angela de
Foligno ante la vidriera de los angeles en Asis colocandola junto a las vidrieras o las pinturas
transparentes mas altas de la nave central.

Hemos seguido una metodologia descriptiva y analdgica por el que se concluye que la catedral
no solo responde a un principio funcional. Mas bien, la arquitectura manifiesta un camino mistico
y luminico que desciende al hombre a través de las puertas y de los rosetones a la vez que se
asciende hacia la union con Dios y su contemplacion con los ojos interiores mediante la exaltacion
de la cruz. De ahi que luz y maravilla marcan la vida de las imagenes como un sistema teologico
y pictural o una arquitectura imaginal cuyo objetivo es crear un espacio intermedio entre el cielo
y la tierra, lo propio de la experiencia mistica y devocional.
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ABSTRACT

Europe is built under an indivisible relationship: the light and the wonder in the time of the
cathedrals. In this work, we have studied this link by placing the visions of Hildegard of Bingen
that refer to light next to the transept, the dome and the Sarmental door of the Burgos cathedral.
Second, we have compared the embrace or vision to Angela of Foligno’s vision before the stained
glass window of the angels in Assisi by placing it next to the highest stained glass windows or
transparent paintings in the central nave.

We have followed a descriptive and analogical methodology by which it is concluded that the
cathedral does not only respond to a functional principle. Rather, the architecture manifests a
mystical and luminous path that descends to man through doors and rose windows while
ascending towards union with God and his contemplation with inner eyes through the exaltation
of the cross. Hence, light and wonder mark the life of images as a theological and pictorial system
or an imaginal architecture whose objective is to create an intermediate space between heaven
and earth, typical of the mystical and devotional experience.

1. INTRODUCCION

Dificilmente Europa no puede comprenderse sin su tiempo de las catedrales, porque supuso una
articulacion de la vision y de la maravilla en la creacion de una cultura visual donde predominase



la experiencia de Dios mediante la luz. Lo visionario y el imaginario devocional fomentaron la
construccion de espacios mistagogicos, performance de lo divino, cuyo objetivo no fuese otro que
mover (affectus) la corporalidad del creyente en su vuelo imaginativo hacia Dios (Hamburger,
1998).

En este trabajo querria centrarme en dos figuras que han sido abordadas en investigaciones
recientes, pero que no han sido ain exploradas y colocadas junto a la relacion entre vision,
maravilla y luz desde una perspectiva analdgica con las catedrales y su simbolismo. La primera
es Hildegard de Bingen (c.1098-1179). Con ella, se crea un sistema pictural y teolodgico con un
fuerte componente mistagogico, una densidad teoldgica y un uso desbordante de la luz. La
segunda, Angela de Foligno (1248-1309) representa la correlacion mas explicita entre ojo y oido,
mirada y voz, que se entrecruzan en el abrazo de Cristo de la vidriera de los angeles en Asis.

Todas ellas organizan y articulan la experiencia de Dios con su escritura. Son escritoras de una
mistica visionaria. Te6logas de la vision y de la luz o artifices de una arquitectura imaginal, “(del
latin mundus imaginalis y no imaginarius) [...] verdadero plano original de los simbolos,
actualiza entonces imagenes epifanicas de un sentido que nos sobrepasa, y que no se deja reducir
ni a la reproduccion, ni a la ficcion” (Wunenburger, 2005, p. 32).

2. EL GOZO DE VER: HILDEGARD DE BINGEN

Unos decenios antes de que Beatriz de Suabia y Fernando el Santo contrajeran su matrimonio en
la vieja catedral romanica y a punto de iniciarse la construccion de una nueva, segin el gotico,
Hildegard de Bingen representa de forma nitida el modo de hacer visible lo invisible:

La experiencia de visibilidad del misterio trinitario apunta una vez mas a la invisibilidad
como claro objetivo del arte medieval. Hacer visible lo invisible adquiere con el tema
iconogrdfico de la Santisima Trinidad su grado mdaximo de expresion [...], pues
efectivamente las imagenes, mentales y plasticas, contribuyeron ampliamente a concretar
y a visualizar conceptos, aportando en ocasiones brillantes soluciones simbolicas,
superiores a muchos de los aridos y estériles discursos escolasticos (Cirlot, 2010, p. 107).

2.1. Luz ignea, llama o Espiritu Santo

La entrada y la amplitud gdticas marcan una diferencia abismal respecto al romanico. Y, en este
sentido, la luz sera un recurrente en la mistica del Rin. La imagen del fuego se hace presente desde
su Protestificatio, luz ignea o llama que se derrama por su cerebro, corazon y pecho y que le
impulsa a visibilizarla: “Y de nuevo oi una voz del cielo que me decia: Proclama estas maravillas
[...] Vino del cielo abierto una luz ignea que se derramé como una llama [...] s6lo era caliente,
del mismo modo que calienta el sol todo aquello sobre lo que pone sus rayos” (Cirlot y Gari,
2021, pp. 49-50).

Ciertamente, la luz no puede comprenderse sin la vision; una apertura de los 0jos interiores como
lo muestra el apocalipsis de Hildegard, Scivias o conoce los caminos. En esta magna obra, el
fuego y la luz, el Espiritu Santo, toman un relieve particular, igneo o ignea, que podriamos traducir
como creador y purificador mas que devastador o destructor. La presencia luminica inunda los
o0jos, “reverberaba mi rostro” (Scivias 1,1), con una figura sembrada de ojos (imagen ocular) y la
abundancia de la luz de las “centellas vivas”. Mas densa se hace aun ante la multiplicidad de
lamparas (Scivias 1,II), que permiten movimiento y accion tal y como lo sugiere la definicion del
Espiritu Santo en el Cuarto Evangelio: “El viento sopla donde quiere, y oyes su sonido, pero no
sabes de donde viene ni adonde va; asi es todo aquel que es nacido del Espiritu” (Jn 3,8). Dicho
movimiento asciende para encontrar mas fuego y, la misma vez, desciende por “los escalones de
piedra blanquisima” (Scivias 111, X). Este principio animador desvela “el secreto creador superior”
(Scivias 1,IV). Sin duda, estamos ante la luz del Espiritu Santo en su dinamismo creacional, en
una relacion entre finitud e infinitud que, a su vez, se encarna en forma humana en la mujer y el



utero cuya esfera ignea tocard cerebro, corazéon y miembros dando vida como experimento
Hildegard en su Protestificatio. Esta dramaturgia de la creacion del mundo, la caida del hombre,
la Encarnacion y la salvacion finaliza con la presencia de los coros angélicos (Scivias I, VI) donde
la Iuz y la maravilla se juntan para glorificar a Dios y alabarlo en su inmensidad. Si colocamos la
miniatura del “coro de los angeles” (Fig. 1) junto al cimborrio y ctipula de la catedral de Burgos
(Fig. 2), sin duda, podemos observar esa simbiosis formal que resuelve no solo por la geometria
circular y octogonal la luz y la maravilla donde lo redondo y lo esférico son los simbolos divinos
por antonomasia (Lopez Hortelano, 2020, pp. 211-214), sino también la entrada de la luz del
Espiritu “in medio templi tui laudabo te et gloriam tribuam nomini tuo qui facis mirabilia”.

2.2. Luz lucida

El fuego no solo anima y da vida, sino que engendra lucidez, “lucidisimo, inabarcable,
inextinguible” (Scivias ILI). La creacion humana surge de esta incandescencia que no se consume
y que calienta “la tierra cenagosa”. La teologia de la luz se expresa en términos de don, “el fuego
liucido ofrecid al hombre la flor blanquisima”; una suerte de inversion del fuego prometeico
griego, pues la magnanimidad y el deseo de Dios, voluntad suprema, son expresadas como regalo
y gratuidad divinas. Por ellos, el hombre adquiere tintes solares, por la irradiacion luminica y la
serenidad entregadas, que llega a su culmen con la presencia del Verbo eterno Encarnado, Cristo
al interior de una mandorla y envuelto por el globo de fuego, el del Espiritu Santo, “vinculo de la
unidad y la inseparabilidad de las tres personas” (Martinez-Gayol, 2014, p. 181) a la vez que
permite, en el caso de Hildegard, de elaborar una teologia analdgica trinitaria (McGinn, 2006, pp.
188-189).

El impacto luminico del don de la Encarnacion queda expresado en la imagen-mujer cuando
afirma “engendraré y alumbraré” (Scivias ILIII). Se trata de una metamorfosis espiritual,
adentrarse en la luz y en el alumbramiento de Cristo y participar de El “arrancando a cada uno de
ellos la piel negra y echandola fuera del camino”. Todo apunta a que este tipo de luz se enmarca
las bodas esponsales entre el creyente y Cristo, entre Cristo y su Iglesia como podemos advertir
en “Lamisa” (Fig. 3) (Scivias 11,VI). La misma cruz une la parte superior ¢ inferior de la miniatura
como en la puerta del Sarmental (Fig. 4). De la cruz surgen los rayos luminicos hacia los ojos
eclesiales, puerta tnica de la salvacion como lo muestran las palabras institucionales de la
Eucaristia: “Comed y bebed el cuerpo y la sangre de mi Hijo para borrar la prevaricacion de Eva
hasta que sedis restituidos a la justa herencia” (Scivias 1I,VI). Si la fachada actual destaca el
roseton enmarcado en el arco gotico (ojival, de 0jo) que da luz a la nave central, la estrella davinica
aporta ese mesianismo apocaliptico y escatologica, de entrada y de salida.

2.3. La victoria de luz

La tercera parte de Scivias podriamos denominarla como una arquitectura luminica final como
cualquier catedral gotica donde perfectamente todo esta ordenado hacia la alabanza y la cumbre
del hombre hacia Dios: el triunfo de la luz en el macrocosmos y el microcosmos. La disposicion
visual y visionaria hacia el oriente entroniza a Hildegard en una sintesis pictural y teologica de
alto rango:

Venzo en oriente con el poderoso Hijo de Dios que salio del Padre para venir al mundo
para la salvacion de los hombres y que volvio al Padre después de morir en la cruz con
gran tristeza, resucitando de entre los muertos y ascendiendo al cielo. No quiero ser
confundida huyendo de las miserias y dolores de este siglo (Scivias 11LI1I).

Todo adquiere un sentido sinestésico, pues desde “el aire luminoso” (Scivias ILXIII),
escenografia visual y visionaria, permite oir “todos los significados ya dichos, de un modo

admirable todo tipo de musica”.

3. EL ABRAZO DE LA VIDRIERA: ANGELA DE FOLIGNO



Llegados a este punto, la catedral gotica desarrolla una teologia de la luz. Sin embargo, esto se da
en la cultura visual medieval (Andachtsbilder, en aleman) o las imagenes de la devocion. Entre la
luz y la devocién se construye una serie de interacciones entre lo que Vedova llam¢ la cultura
teologica y la cultura basada en la escucha de la liturgia y en la practica de la piedad popular
(Vedova, 2010, p. 607). Es el caso insolito que marca la vida de la umbrense Angela de Foligno,
en 1291 ante el Cristo, atribuido a Cimabue, abrazando a san Francisco de Asis en la vidriera de
los angeles (Fig. 5). En cierta medida las vidrieras no solo dejan transparentar la luz de los
rosetones, por ejemplo, sino que sus figuras permiten la vision por la vision. Es decir, no son
meras decoraciones, sino creaciones para dar lugar a un espacio simbolico. La imagen de Cristo
abrazando al poverello de Asis se encuentra en paralelo a la de Maria con el nifio algo que para
Garcia Acosta siguiendo a Pozzi refuerza el uso de las imagenes con las que el observador se
identifique (filiacion), propio de la representacion medieval (Garcia Acosta, 2003, p. 132).

Justo cuando me arrodille a la entrada de la iglesia y vi a san Francisco pintado en el pecho
de Cristo, me dijo: “Asi de estrecha te tendré abrazada y mucho mas de lo que puedas
considerar con los ojos corporales” (Garcia Acosta, 2014, p. 65).

En este caso, la vision se desarrolla por la vision. Esta mimética identificacion visibiliza el sentido
de la vidriera gotica: ser ventana hacia el cielo como la presencia en ellas de reyes, obispos, figuras
emblematicas o ejemplares, santos y, en particular, los misterios de la vida de Cristo. Véase, por
ejemplo, como el obispo los ensefa a todo el pueblo en las vidrieras del roseton de la puerta de
santa Maria. Ello nos indica una didéctica visual y visionaria, “miré como si mirara” mediante los
ojos del cuerpo, pero, sobre todo, con los de la mente.

3.1. Ojos de la mente y elevacion hacia Dios

No solo en la catedral entra y desciende la luz. Ademas, la altura que ganaron respecto a las
romanicas atiende otro movimiento: ascender hacia Dios. El Deus semper maior se revela desde
su infinitud en la finitud y esta se eleva hacia un vuelo contemplativo y meditativo donde los ojos
son su clave de boveda ante la inmensa Majestad o el Omne bonum. Detras esta la teoria ocular
agustiniana y de san Buenaventura, que sigue a Hugo de san Victor. El primero expone como los
tres géneros de vision se corresponden con tres sentidos, corporales, espirituales e intelectuales:
“Unum per oculos [...] alterum per spiritum hominis [...] tertium per contuitum mentis” (Agustin
de Hipona, XII, VI). De las tres formas de aproximarse a las realidades creadas, la que adquiere
una primacia es la intelectual (ab intellectu), porque se trata en tiempos del primer milenio, de los
ojos de la fe o de la contemplacion de Dios. Esta aproximacion o tricotomia como expuso Haas
configura una estructura tripartita, cuerpo, alma y espiritu, de la cosmovision cristiana (1999, p.
29) y que encuentra su maxima expresion en la arquitectura antropologica de la catedral gotica.
Por este motivo, colegimos que la catedral por su luz y altura, vision (descenso) y altura (ascenso)
es “imagen simbodlica [...], epifania de un misterio” (G. Durand, 2007, p. 15). En segundo lugar,
san Buenaventura continia con esta perspectiva cuando afirma que “prompter quam triplicem
visionem triplicem homo accepit oculum [...] scilicet carnis, rationis et contemplationis” (san
Buenaventura, 11, XII). El hombre recibié como criatura tres modos de acceder a las cosas visibles
para conducirse hacia las invisibles, los ojos de la carne, de la razon y de la contemplacion. Los
primeros (oculum carnis) ven el mundo (videret mundum); los segundos (oculum rationis), ven
el alma (videret animum) y, finalmente, los terceros (oculum contemplationis) ven a Dios (videret
Deum).

3.2. La imagen de la cruz, passio divina

Por lo tanto, la aspiracion como afirma Foligno y el tiempo de las catedrales es la elevacion de la
mente hacia Dios, es decir la ascension en su contemplacion. Sin embargo, ello implica una
gradualidad cuyo modelo es la Scala paradisi de Juan Climaco (c. 575- ¢. 649). Son necesarios
unos pasos. Por ejemplo, en la disposicion de las vidrieras mas altas de la catedral de Burgos



encontramos la exaltacion de la cruz junto a los santos de tal modo que si la entrada a la nave la
consideramos como una puerta apocaliptica, saturada de luz; ahora, en el centro de la nave, se
condensa hacia el tnico motivo historico-salvifico: la cruz o la pasion divina. Esta progresion
Huizinga la analiz6 como un paso de la saturacion de los contenidos religiosos (transfiguraciones,
bestiarios, los apocalipsis) al tinico “luminoso brillo del mas elevado acto de amor” (2012, pp.
251-252). Ciertamente, la pasion de Cristo es la imagen devocional en la que se centra la el abrazo
en la vidriera de Angela de Foligno y a la que se remite la piedad popular de este momento
bajomedieval: una tradiciéon mas pasional que bernardina. De hecho, lo que la catedral resuelve
en esta arquitectura gradual, la Foligno lo construira en su Memorial mediante los veinte pasos o
grados del alma hacia la uniéon con Dios. La cruz en su forma exaltada en las vidrieras o la planta
original de la nave central situa al fiel o servidor de Cristo en un camino de configuracion
progresiva con El. Ella misma asi lo expresara:

Una vez estaba en visperas y miraba a la cruz, y mirando el crucifijo con los ojos
corporales, de repente, de manera subita, se me encendio el alma un amor y todos los
miembros del cuerpo lo sentian con suprema alegria. Y veia y sentia que dentro de mi
Cristo me abrazaba el alma con el brazo, con el brazo que fue crucificado [ ...] (Garcia
Acosta, 2014, p. 88)

Todo se inicia con la contemplacion de la cruz (pasos 1-5) como reconocimiento del pecado y de
la misericordia divina para llamar la atencion a una mirada ante el Cristo crucificado (pasos 6-10)
y el dolor de la Pasion (pasos 11-15). Ello conduce hacia el transito de la gloria (pasos 16-18) y
la consideracion de los beneficios de la Pasion en el alma humana (pasos 19-20).

4. CONCLUSIONES

Desde el siglo XII al XIV, Europa vive una eclosion de nuevas formas religiosas y espirituales.
Las murallas monacales (cura monialum) dan paso a las alturas de las catedrales (cura laicorum)
configurando el tiempo de la vision y de la luz tal y como lo acufié Roland Recht (1999). La luz
de las visiones de Hildegard de Bingen o la visién del abrazo de Angela de Foligno ante la vidriera
en Asis, son algunos ejemplos de lo que Heidegger llamo “la teoria de lo vivencialmente
experimentado” (2001, p. 214). De tal forma que este tiempo de las catedrales expresa la teologia
de la luz y de la maravilla como una arquitectura imaginal o espacio de acceso a las realidades
invisibles a través de las visibles (per visibilia ad invisibilia) siguiendo el principio de san Pablo
(Rom 8,20).

De los ojos ornamentados en las iglesias romanicas se pasa a los rosetones goticos, que privilegia
el ojo (la visidn), receptor de la luz divina. De ahi, la insistencia en ver con los ojos interiores. Si
el romanico ofrecia las jerarquias celestes y terrestres; ahora, en el gotico, la humanidad de Cristo
es el centro y foco para el ojo del corazén (ocula cordis) o de la fe (ocula fidei) y san Buenaventura
en su Breviloquio y el Itinerario de la mente hacia Dios es su gran exponente.

La experiencia de Dios no puede reducirse a lo material (irreductibilidad). Nos referimos a que la
construccion de las catedrales como la de Burgos no solo responde a una cuestion funcional por
el crecimiento de las ciudades. Ademas de este factor o mas alla de él, existe la idea de construir
espacios mistagogicos, lugares no solo fisicos, imaginales o misticos: la ciudad de Dios en la
tierra. Este espacio intermedio se edifica a partir de un doble movimiento. En primer lugar, la
inmensa Majestad desciende a través de la luz que trasluce y transparenta su infinitud y su inmensa
Bondad y Belleza. De la mano de Hildegard y el crucero y cimborrio de la catedral, colocando
estas dos imagenes ofrecen el gusto por lo cristofanico, lo sobrenatural (Wirth, 1991) y este
descenso pentecostal de Dios. En segundo lugar, la imagen de Dios, visual y mental de la Majestad
Divina, se complementa con la piefas del Crucificado. Sin duda que la estigmatizacion de
Francisco de Asis en 1224 trascendio lugares y espacios tal y como sefiald Boespflug (2011, p.
181).



A partir de este acontecimiento se desarrolld otro gusto mucho mas ascendiente: la Pasion de
Cristo como objeto de la contemplacion devota. Esta atraccion (abrazo) por el Cristo histdrico se
reconoce en la voz de la cruz y el acceso a lo divino a través de la Natividad, Pasion y Resurreccion
de Cristo (Wirth, 2010, pp. 222-247). Porque el ejercicio de la devocion consiste en considerar la
vida de Cristo y, en particular, su Pasion como Exaltacion. La herida del Verbo eterno encarnado
es alimento eucaristico y, de hecho, su disposicion central, de lo alto a lo bajo y de lo bajo a lo
alto, constituye una comunion espiritual o manducatio spiritualis (Boespflug, p. 227). Vemos,
finalmente, que la teologia de la luz y de la maravilla recorren dos lineas perfectamente
complementarias. Por una parte, el dinamismo creacional o de como la Infinitud divina se
manifiesta en la finitud luminica de lo creado y, por otra, el camino histérico-salvifico de la
pathosformel (Cirlot, 2019) o forma del amor divino a la cual dirigir el ojo interior o elevarse en
el acto contemplativo.
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Fig. 1: Scivias VL. El coro de los angeles, fol.38r, c. 1152, Manuscrito de Rupertsberg
(Wiesbaden, Hessische Landesbibliothek). Fuente: Wikimedia Commons.

Fig. 2: Juan de Vallejo y Francisco de Colonia. Crucero y cimborrio, 1555-1568 (Burgos,
Espafa). Fuente: Wikimedia Commons.

Fig. 3: Scivias I1,VI. La misa, fol.86v, c. 1152, Manuscrito de Rupertsberg (Wiesbaden, Hessische
Landesbibliothek). Elaboracion propia.

Fig. 4: Transepto meriodional. Puerta de Sarmental de la catedral, 1230-1240 (Burgos, Espafia).
Fuente: Wikimedia Commons.

Fig. 5: Vidriera de los angeles. Basilica Superior de san Francisco de Asis, c. 1275 (Asis, Italia).
Elaboracion propia.



