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El concepto de «estética» nace en
Europa en el siglo xviir y, por lo
tanto, muchas historias de la
estética tomaron en escasa
consideracion las teorias de la
belleza y del arte elaboradas
anteriormente. Ahora bien, desde
hace mas de cincuenta anos la
actitud de los historiadores ha
cambiado y la Edad Media se ha
valorizado como una época rica en
especulaciones fascinantes sobre la
belleza, el placer estético, el gusto,
la belleza natural y artificial, las
relaciones entre el arte y las demas



actividades humanas. En este
compendio de las teorias estéticas
elaboradas por la cultura del
Medioevo, desde el siglo vi hasta el
XV de nuestra era, Eco recorre, de
forma accesible para el lector no
especializado, las etapas de un
debate que, a partir de la Patristica
y  hasta los  albores  del
Renacimiento, presenta aspectos
dramaticos y apasionantes, y nos
permite  entender mejor la
mentalidad, el gusto y los humores
del hombre medieval.«Un estudio
delicioso. Tremendamente llcido y
facil de leer, el ensayo de Eco esta
cargado de excelencia y de la



energia de un hombre enamorado
de la materia» Boston Globe.
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1

INTRODUCCION
Este libro es un compendio de historia
de las teorias estéticas elaboradas por la
cultura de la Edad Media latina desde el
siglo VI hasta el siglo XV de nuestra era.
Ahora bien, esta es una definicion cuyos
términos precisan ser definidos a su vez.

Compendio. No se trata de una
investigacion con pretensiones de
originalidad, sino de un resumen y de
una sistematizacion de investigaciones
previas, entre las cuales figura también
la llevada a cabo por el autor en su



estudio sobre el problema estético en
Tomas de Aquino (1956). En particular,
este compendio no hubiera podido
concebirse si en 1946 no se hubieran
publicado dos obras fundamentales, los
Etudes d’esthétique médiévale de Edgar
de Bruyne y la coleccion de textos sobre
la metafisica de lo bello de
D. H. Pouillon. Creo que se puede decir
tranquilamente que todo lo que se ha
escrito antes de estas dos aportaciones
es incompleto y todo 1o que se ha escrito
después depende de ellas.!!!

Al ser un compendio, este libro
pretende ser accesible incluso a quienes
no son especialistas en filosofia
medieval o en historia de la estética. Y



para este fin, todas las citas latinas —y
son muchas— cuando son breves son
objeto de parafrasis y cuando son largas
van seguidas de la traduccidon
correspondiente.[?]

Historia. Compendio historico y no
tedrico. Como quedara claro también al
final, lo que este libro persigue es
ofrecer una imagen de una época, no una
aportacion filosofica a la definicion
contemporanea de la estética, de sus
problemas y de sus soluciones. Esta
precision deberia de bastar, y bastaria si
esta fuera una historia de la estética
clasica o de la estética barroca. Pero
como la filosofia medieval ha sido



objeto, desde el siglo pasado, de una
reactualizacion que ha tendido a
presentarla como philosophia perennis,
todo discurso sobre la misma debe
aclarar siempre sus propios
presupuestos filosoficos. Aclaro: este
estudio sobre la estética medieval tiene
los mismos propdsitos de comprension
de una época historica que podria haber
tenido un estudio sobre la estética griega
o sobre la  estética  barroca.
Naturalmente se decide estudiar una
época porque se la considera interesante
y se cree que vale la pena comprenderla
mejor.

Historia de las teorias estéticas.



Precisamente porque se trata de un
compendio historico no se pretende
volver a definir, en términos aceptables
también hoy, qué es una teoria estética.
Se ha partido de la acepcion mas amplia
del término, que tiene en cuenta todos
los casos en los que una teoria se ha
presentado o ha sido reconocida como
estética. Entenderemos, pues, por teoria
estética cualquier discurso que, con
algin intento sistematico y poniendo en
juego conceptos filosoéficos, se ocupe de
fendmenos que atafien a la belleza, al
arte y a las condiciones de produccién y
apreciacion de la obra artistica; a las
relaciones entre el arte y otras
actividades, y entre el arte y la moral; a



la funcidn del artista; a las nociones de
agradable, de ornamental, de estilo; a
los juicios de gusto asi como a la critica
sobre estos juicios y a las teorias y las
practicas de interpretacion de textos,
verbales o no, es decir, a la cuestion
hermenéutica (visto que ésta atraviesa
los problemas previos aunque, como
solia suceder en la Edad Media, no
concierne s6lo a los fendmenos
denominados estéticos).

A fin de cuentas, en vez de partir de
una definicion  contemporanea de
estética e ir a verificar si en una época
pasada tal definicion era satisfecha (lo
que ha dado lugar a pésimas historias de
la estética), mejor partir de una



definicion lo mas sincrética y tolerante
posible, y luego ver qué se encuentra.
Con estas intenciones, y tal y como otros
estudiosos han hecho, se ha intentado en
lo posible integrar los discursos
teoricos puros con todos aquellos textos
que, aun escritos sin intenciones
sistematicas (como, por ejemplo, las
observaciones de los preceptistas de
retorica, las paginas de los misticos, de
los colectores de arte, de los
educadores, de los enciclopedistas o de
los intérpretes de las Sagradas
Escrituras), reflexionan o influyen sobre
las ideas filosoficas de la época. Y
también, en los limites de lo posible y
sin intenciones de exhaustividad, se ha



intentado extrapolar 1deas estéticas
subyacentes en los aspectos de la vida
cotidiana y en la evolucion misma de las
formas y de las técnicas artisticas.

Edad Media latina. Los discursos
teoricos, fueran filoséficos o teoldgicos,
la Edad Media los hizo en latin, y de
lengua latina es la Edad Media
escolastica. Cuando se empieza a hacer
un discurso tedrico en lengua vulgar, a
pesar de las fechas, estamos ya fuera de
la Edad Media, por lo menos en gran
parte. Este compendio concierne a las
concepciones estéticas expresadas por
la Edad Media latina y no toca sino de
pasada las 1deas de la poesia



trovadoresca, de los estilnovistas, de
Dante (aunque para Dante se han hecho
cuantiosas excepciones, en especial en
el ultimo capitulo), por no hablar de los
que le suceden. Me gustaria anotar que
en Italia estamos acostumbrados a
colocar a Dante, Petrarca y Boccaccio
en la Edad Media, a la espera de que
Colén descubra América, mientras que
en muchos paises se habla ya de inicio
del Renacimiento para estos autores. Por
otra parte, para equilibrar las cosas, los
mismos que hablan de Renacimiento
para Petrarca, hablan de otofio medieval
para el siglo XV borgofidon, flamenco y
aleman, es decir, para los
contemporaneos de  Pico  della



Mirandola, Leon Battista Alberti y Aldo
Manuzio.

Por otra parte, es el concepto mismo
de «Edad Media» el que es arduo de
definir y la misma y clara etimologia del
término nos dice que se inventd para
encontrarles alojamiento a una decena
de siglos que nadie conseguia colocar,
dado que se encontraban a medio
camino entre dos épocas «excelentesy,
una de la que ya nos enorgulleciamos
mucho, y la otra de la que nos habiamos
vuelto muy nostalgicos.

Entre las muchisimas imputaciones
que se le dirigian a esta época sin
identidad (como no fuera la de ser «de
en medio»), estaba precisamente la de



no haber tenido sensibilidad estética. No
discutiremos ahora este punto, dado que
los capitulos que siguen sirven
precisamente para corregir esa falsa
impresion. El  capitulo conclusivo
mostrard como hacia el siglo XV la
sensibilidad  estética se  habia
transformado ya tan radicalmente que
explica, o incluso justifica, el telon
bajado sobre la estética medieval. Pero
la nocion de Edad Media nos pone en
apuros también por otras razones.

Uno se pregunta como es posible
reunir bajo una misma etiqueta una serie
de siglos tan diferentes entre si; por un
lado, los que van de la caida del
Imperio Romano a la restauracion



carolingia, en los que Europa atraviesa
la mas espantosa crisis politica,
religiosa, demografica, agricola, urbana,
lingiiistica (y la lista podria seguir) de
toda su historia; y, por otro lado, los
siglos del Renacimiento después del afio
Mil, para los que se ha hablado de
primera revolucion industrial, donde
nacen las lenguas y las naciones
modernas, la democracia municipal, la
banca, la letra de cambio y la partida
doble, donde se revolucionan los
sistemas de traccion, de transporte
terrestre 'y maritimo, las técnicas
agricolas, los procedimientos
artesanales, se inventan la brujula, la
boveda ojival y, hacia el final, la



polvora y la imprenta ;Como es posible
colocar juntos unos siglos en los que los
arabes traducen a Aristoteles y se
ocupan de medicina y astronomia,
cuando al este de Espafia, a pesar de
haber superado los siglos «barbaricosy,
Europa no puede estar orgullosa de su
propia cultura?

Con todo, si asi se puede decir, la
culpa de este «emplasto» indiscriminado
de diez siglos la tiene también un poco
la cultura medieval, la cual, al haber
elegido o haberse visto obligada a elegir
el latin como lengua franca, el texto
biblico como texto fundamental y la
traduccion  patristica como  Unico
testimonio de la cultura clasica, trabaja



comentando comentarios y citando
formulas autoritativas, con el aire del
que nunca dice nada nuevo. No es
verdad, la cultura medieval tiene el
sentido de la innovacion, pero se las
ingenia para esconderlo bajo el disfraz
de la repeticion (al contrario de la
cultura moderna, que finge innovar
incluso cuando repite).

La agotadora experiencia de
entender cuando se dice algo nuevo —
alla donde el medieval se afana por
convencernos de que esta volviendo a
decir sencillamente lo que se ha dicho
antes— la experimenta también quien
quiera ocuparse de ideas estéticas. Para
que esta experiencia resulte menos



fatigosa, por lo menos al lector, este
compendio procede por problemas y no
por medallones de autores individuales.
De esbozar medallones, se corre el
riesgo de creer que todo pensador,
puesto que usa los mismos términos y
las mismas féormulas de sus antecesores,
sigue repitiendo lo mismo (y para
entender que sucede precisamente lo
contrario, habria que reconstruir cada
sistema uno a uno). Procediendo en
cambio por problemas es mas facil
seguir, en los limites de una répida
correria en la que se dedican menos de
doscientas paginas a casi diez siglos, el
viaje de ciertas formulas y descubrir
como, a menudo insensiblemente, a



veces de manera bastante evidente,
cambian de significado. De suerte que al
final nos damos cuenta de que una
expresion abundantemente manoseada,
por ejemplo, forma, se wusaba al
principio para indicar lo que se ve en la
superficie y al final para indicar lo que
se oculta en la profundidad.

Por eso, aun cuando se reconoce que
ciertos problemas y ciertas soluciones
han permanecido inalterados, se ha
preferido acentuar los momentos de
desarrollo, de transformacion, a pesar
de que se corra el riesgo de caer en esa
pose historiografica (que nos
permitiremos criticar en las paginas
conclusivas) que consiste en creer que



el pensamiento estético medieval
procede «mejorando». Sin duda, la
estetica medieval ha sufrido wuna
maduracion, teniendo en cuenta que,
partiendo de citas mas bien acriticas de
ideas recibidas de forma indirecta del
mundo clasico, llega a organizarse en
esas obras maestras de rigor sistematico
que son las summae del siglo XIIl. Pero
si Isidoro de Sevilla nos hace sonreir
con sus etimologias imaginativas vy
Guillermo de Occam, en cambio, nos
encadena a la interpretaciéon de un
pensamiento denso de sutilezas formales
que siguen poniendo a prueba a los
logicos de nuestro tiempo, esto no
significa que Boecio fuera menos agudo



que Duns Escoto, aunque haya vivido
casi ocho siglos antes.

La historia que nos disponemos a
seguir es compleja, estd hecha de
permanencias y de rupturas. En buena
medida es la historia de permanencias,
porque sin duda la Edad Media fue una
época de autores que se copiaban en
cadena sin citarse, entre otras cosas
porque en una ¢época de cultura
manuscrita —con los manuscritos
dificilmente accesibles— copiar era el
unico sistema de hacer circular las
ideas. Nadie pensaba que fuera un
delito; a menudo, de copia en copia,
nadie sabia ya de quién era
verdaderamente la paternidad de una



formula, y a fin de cuentas se pensaba
que si una idea era verdadera pertenecia
a todos.

Pero esta historia contiene también
golpes de efecto. No soOlo golpes de
bombo como el cogito cartesiano.
Maritain habia observado que s6lo con
Descartes se presenta un pensador como
un «debutante en lo absolutoy», y después
de Descartes todo pensador intentard
debutar a su vez en una escena nunca
hollada antes. Los medievales no eran
tan teatrales, pensaban que la
originalidad era un pecado de orgullo (y,
por otra parte, en aquella época, si se
ponia en cuestion la tradicion oficial, se
corrian algunos riesgos, no soélo



académicos). Pero  también los
medievales (y se lo revelamos a quien
todavia no lo supiera) eran capaces de
cimas de ingenio y golpes de genio.



2

LA SENSIBILIDAD ESTETICA
MEDIEVAL



2.1. Los intereses
esteticos de los
medievales

La Edad Media dedyjo gran parte de sus
problemas estéticos de la Antigiiedad
clasica, no obstante confiri6 a tales
temas un significado nuevo,
introduciéndolos en el sentimiento del
hombre, del mundo y de la divinidad
tipicos de la vision cristiana. Dedujo
otras categorias de la tradicion biblica y
patristica, pero se preocupd de
incorporarlas en los marcos filoséficos
propuestos por una nueva conciencia



sistematica. Por consiguiente, desarrolld
en un plano de indiscutible originalidad
su especulacion estética. Aun asi, temas,
problemas y soluciones podrian
entenderse también como puro depdsito
verbalista, adoptado por fuerza de
tradicion, vacio de resonancias efectivas
tanto en el &nimo de los autores como en
el de los lectores. Se ha observado que,
en el fondo, al hablar de problemas
estéticos y al proponer céanones de
produccion artistica, la Antigiiedad
clasica tenia los ojos en la naturaleza,
mientras que, al tratar los mismos temas,
los medievales los tenian en la
Antigiiedad clasica: buena parte de la
cultura medieval en su totalidad consiste



mas en un comentario de la tradicion
cultural que en una reflexion sobre la
realidad.

Este aspecto no agota la actitud
critica del hombre medieval: junto al
culto de los conceptos transmitidos
como deposito de verdad y sabiduria,
junto a un modo de ver la naturaleza
como reflejo de la trascendencia,
obstaculo y rémora, estd viva en la
sensibilidad de la época una fresca
solicitud hacia la realidad sensible en
todos sus aspectos, incluido el de su
disfrutabilidad en términos estéticos.

Una vez reconocida esta activa
capacidad de reaccidn espontdnea ante
la belleza de la naturaleza y de las obras



de arte (provocada quiza por estimulos
doctrinales, pero que va mas alla del
hecho aridamente libresco), tenemos la
garantia de que, cuando el filosofo
medieval habla de belleza, no se refiere
solo a un concepto abstracto, sino que se
remite a experiencias concretas.

Estd claro que en la Edad Media
existe una concepcion de la belleza
puramente inteligible, de la armonia
moral, del esplendor metafisico, y que
nosotros podemos entender esta forma
de sentir s6lo a condicion de penetrar
con mucho amor en la mentalidad y
sensibilidad de la época. A tal proposito
Curtius (1948, 12.3) afirma que:

Cuando la escolastica habla de



belleza, se refiere a un atributo de Dios.
La metafisica de la belleza (por ejemplo
de Plotino) nada tiene que ver con la
teoria del arte. El hombre «moderno»
tiende a sobrestimar las artes plasticas
porque ha perdido el sentido de la
belleza inteligible que tenian el
neoplatonismo y la Edad Media. Sero te
amavi, pulchritudo tam antigua et tam
nova, sero te amavi, dice san Agustin a
Dios (Confesiones X, XXVII, 38),
refiriéndose a un tipo de belleza extrafio
a la estética.

Tales afirmaciones no deben limitar
en absoluto nuestro interés hacia esas
especulaciones. En efecto, y ante todo,
también la experiencia de la belleza



inteligible constituia una realidad moral
y psicologica para el hombre de la Edad
Media y la cultura de la época no
quedaria suficientemente iluminada si se
pasara por alto este factor; en segundo
lugar, ampliando el interés estético al
campo de la belleza no sensible, los
medievales elaboraban al mismo
tiempo, mediante analogia, por paralelos
explicitos o implicitos, una serie de
opiniones sobre la belleza sensible, la
belleza de las cosas de naturaleza y del
arte. El campo de interés estético de los
medievales era mas dilatado que el
nuestro, y su atencion hacia la belleza de
las cosas a menudo estaba estimulada
por la conciencia de la belleza como



dato metafisico; pero existia también el
gusto del hombre comun, del artista y
del amante de las cosas de arte,
vigorosamente inclinado hacia los
aspectos  sensibles.  Este  gusto,
documentado por muchos medios, los
sistemas doctrinales intentaban
justificarlo y dirigirlo de modo que la
atencion hacia lo sensible no se
impusiera jamas sobre lo espiritual.
Alcuino admite que es mas facil amar
«los objetos de bello aspecto, los dulces
sabores, los sonidos suaves», etcétera,
que no amar a Dios (véase De
rhetorica, en Halm 1863, p. 550). Pero
si gozamos de estas cosas con la
finalidad de amar a Dios, entonces



podremos  secundar  también la
inclinacion al amor ornamenti, a las
iglesias suntuosas, al canto bello y a la
bella musica.

Pensar en la Edad Media como en la
¢poca de la negacion moralista de la
belleza sensible indica, ademas de un
conocimiento superficial de los textos,
una incomprension fundamental de la
mentalidad medieval. Un ejemplo
iluminante lo tenemos precisamente en
la actitud manifestada ante la belleza por
los misticos y por los rigoristas. Los
moralistas y los ascetas, en cualquier
latitud, no son, desde luego, individuos
que no adviertan el atractivo de los
gozos terrenales: es mas, sienten tales



estimulos con mayor intensidad que los
demas y precisamente sobre este
contraste entre la solicitacion hacia lo
terrestre 'y la tension hacia lo
sobrenatural se funda el drama de la
disciplina  ascética.  Cuando  tal
disciplina haya alcanzado su objetivo, el
mistico y el asceta habran encontrado,
en la paz de los sentidos sometidos a
control, la posibilidad de mirar
serenamente las cosas del mundo, y las
pueden estimar con una indulgencia que
la fiebre ascética les inhibia. Ahora
bien, rigorismo y mistica medieval nos
ofrecen numerosos ejemplos de estas
dos actitudes psicologicas, y con ellos
una serie de documentos



interesantisimos sobre la sensibilidad
estética corriente.



2.2. Los misticos

Es bien conocida la polémica de
cistercienses y cartujos, sobre todo en el
siglo XII, contra el lujo y el empleo de
medios figurativos en la decoracion de
las 1glesias: seda, oro, plata, vitrales,
esculturas, pinturas, tapices se prohiben
rigurosamente en el estatuto cisterciense
(Guigo, Annales, PL 153, cols. 655 ss.).
San Bernardo, Alejandro Neckam, Hugo
de Fouilloi arremeten con vehemencia
contra estas superfluitates que distraen
a los fieles de la piedad y de la
concentracion en la oracién. Pero en
todas estas condenas, la belleza y el



encanto de los ornamentos no se niegan
nunca: es mas, se  combaten
precisamente porque se reconoce Su
atractivo invencible, no conciliable con
las exigencias del lugar sagrado.

Hugo de Fouilloi habla de mira sed
perversa delectatio, de un placer
maravilloso y perverso. Lo de perverso,
como en todos los rigoristas, estd
dictado por razones morales y sociales:
es decir, se preguntan si es menester
decorar suntuosamente una iglesia
cuando los hijos de Dios viven en la
indigencia. Por el contrario, mira
manifiesta un asentimiento tajante a las
cualidades estéticas del ornamento.

Bernardo nos  confirma  esta



disposicion de animo, extendida a las
bellezas del mundo en general, cuando
explica a qué han renunciado los monjes
al abandonar el mundo:

Nos vero qui iam de populo
exivimus, qui mundi quaeque pretiosa
ac speciosa pro Christo relinquimus,
qui omnia pulchre lucentia, canore
mulcentia, suave olentia, dulce
sapientia, tactu placentia, cuncta
denique oblectamenta corporea
arbitrati sumus ut stercora...

Pero nosotros, los que ya hemos
salido del pueblo, los que hemos dejado
por Cristo las riquezas y los tesoros del
mundo con tal de ganar a Cristo, lo



tenemos todo por basura. Todo lo que
atrae por su belleza, lo que agrada por
su sonoridad, lo que embriaga con su
perfume, lo que halaga por su sabor, lo
que deleita por su tacto. En fin, todo lo
que satisface a la complacencia
corporal...

(Apologia ad Guillelmum abbatem,
PL 182, cols. 914-915; trad. cast. p.
289)

No hay nadie que no advierta,
aunque sea en la ira de la repulsa y en el
insulto final, un sentimiento vivo de las
cosas rechazadas, y un matiz de
afioranza. Pero hay otra pagina de la
misma Apologia ad Guillelmum que
constituye un documento mas explicito



de sensibilidad estética. Arremetiendo
contra los templos demasiado vastos y
demasiado ricos de esculturas, san
Bernardo nos da una imagen de la
iglesia estilo Cluny y de la escultura
romanica que constituye un modelo de
critica descriptiva; y al representar lo
que reprueba, nos demuestra lo
paradojico del desdén de este hombre
que, aun asi, conseguia analizar con
tanta finura lo que no queria ver. En
primer lugar sostiene la polémica contra
la amplitud inmoderada de los edificios:

Omitto  oratoriorum  immensas
altitudines, immoderatas longitudines,
supervacuas latitudines, sumptuosas
depolitiones, curiosas depictiones,



quae dum in se orantium retorquent
aspectum, impediunt et affectum, et
mihi  quodammodo  repraesentant
antiquum ritum ludaeorum.

No me refiero a las moles inmensas
de los oratorios, a su desmesurada
largura e innecesaria anchura, ni a la
suntuosidad de sus  pulimentadas
ornamentaciones y de sus originales
pinturas, que atraen la atencion de los
que alli van a orar, pero quitan hasta la
devocion. A mi me hacen evocar el
antiguo ritual judaico.

(PL 182, col. 914; trad. cast. p. 289)

(Acaso no han sido dispuestas tantas
riquezas para atraer ain mas riquezas y



favorecer la afluencia de donativos a las
iglesias?

Auro tectis reliquiis signantur
oculi, et loculi aperiuntur. Ostenditur
pulcherrima forma Sancti vel Sanctae
alicuius, et eo creditur sanctior, quo
coloratior.

Quedan cubiertas de oro las
reliquias y deslimbranse los ojos, pero
se abren los bolsillos. Se exhiben
preciosas imagenes de un santo o de una
santa, y creen los fieles que es mas
poderoso cuanto mas sobrecargado esta
de policromia.

(PL 182, col. 915; trad. cast. p. 291)

El hecho estético no se pone en



discusion, lo que se discute, mas bien,
es su uso para finalidades extracultuales,
para intenciones inconfesadas de lucro.

Currunt homines ad osculandum,
invitantur ad donandum, et magis
mirantur pulchra, quam venerantur
sacra.

Se agolpan los hombres para
besarlo, les invitan a depositar su
ofrenda, se quedan pasmados por el arte,
pero salen sin admirar su santidad.

(ibidem)

El ornamento distrae de la oracion.
Y, por lo tanto, ;jpara qué sirven todas
esas esculturas que se observan en los
capiteles?



Ceterum in claustris, coram
legentibus fratribus, quid facit illa
ridicula monstruositas, mira quaedam
deformis  formositas ac  formosa
deformitas?  Quid ibi immundae
simiae? Quid feri leones? Quid
MONStruosi centauri? Quid
semihomines? Quid maculosae
tigrides? Quid milites pugnantes? Quid
venatores tubicinantes? Videas sub uno
capite multa corpora, et rursus in uno
corpore capita multa. Cernitur hinc in
quadrupede cauda serpentis, illinc in
pisce caput quadrupedis. Ibi bestia
praefert equum, capram trahens retro
dimidiam, hic cornutum animal equum
gestat posterius: Tam multa denique,



tamque mira diversarum formarum
apparet ubique varietas, ut magis
legere libeat in marmoribus, quam in
codicibus, totumque diem occupare
singula ista mirando, quam in lege Dei
meditando. Proh Deo! Si non pudet
ineptiarum, cur vel non piget
expensarum?

Pero en los capiteles de los
claustros, donde los hermanos hacen su
lectura, ;qué razon de ser tienen tantos
monstruos  ridiculos, tanta belleza
deforme y tanta deformidad artistica?
Esos monos 1nmundos, esos fieros
leones, esos horribles centauros, esas
representaciones y caratulas con cuerpos



de animal y caras de hombres, esos
tigres con pintas, esos soldados
combatiendo, esos cazadores con
bocinas... Podras también encontrar
muchos cuerpos humanos colgados de
una sola cabeza, y un solo tronco para
varias cabezas. Aqui un cuadrapedo con
cola de serpiente, alli un pez con cabeza
de cuadripedo, o wuna bestia con
delanteros de caballo y sus cuartos
traseros de cabra montaraz. O aquel otro
bicho con cuernos en la cabeza y forma
de caballo en la otra mitad de su cuerpo.
Por todas partes aparece tan grande y
prodigiosa variedad de los mas diversos
caprichos, que a los monjes mas les
agrada leer en los marmoles que en los



codices, y pasarse todo el dia
admirando tanto detalle sin meditar en la
ley de Dios. jAy Dios mio! Ya que nos
hacemos insensibles a tanta necedad
(como no nos duele tanto derroche?

(PL 182, cols. 915-916; trad. cast. p.
293)

En esta pagina, como en la otra
citada previamente, nos es dado
reencontrar un alto ejercicio de buen
estilo seglin los dictdmenes del tiempo,
con todo el color rhetoricus ya
recomendado por Sidonio Apolinar, la
riqueza de las determinationes y de las
hébiles contraposiciones. Y también esta
es una actitud tipica de los misticos,
véase por ejemplo, san Pedro Damian,



que condena con la oratoria perfecta del
rétor consumado la poesia o las demas
artes plasticas. Lo cual no debe
asombrar, puesto que casi todos los
pensadores medievales, misticos o no,
han tenido, por lo menos en su juventud,
su época poética, desde Abelardo hasta
san Bernardo, desde los Victorinos hasta
santo Tomads y san Buenaventura,
produciendo a veces simples ejercicios
de escuela, a menudo ejemplos entre los
mas altos en el marco de la poesia latina
medieval, como sucede con el Oficio
del Sacramento de santo Tomas. ]
Volviendo a los rigoristas (puesto
que es este ejemplo limite el que nos
parece mas demostrativo),  estos



aparentan polemizar siempre con algo
cuya fascinacion advierten en su
totalidad, ya les resulte positiva ya
peligrosa. Y para este sentimiento
encuentran un precedente mucho mas
apasionado y sincero en el drama de
Agustin, quien nos habla del contraste
del hombre de fe que teme
continuamente ser seducido durante la
oracion por la belleza de la miusica
sagrada (Conf. X, 33). Mas sosegado, en
cambio, santo Tomas vuelve sobre la
misma preocupacion cuando
desaconseja el wuso liturgico de la
musica instrumental. Los instrumentos
hay que evitarlos precisamente porque
provocan un deleite tan agudo que



desvian el animo del fiel de la primitiva
intencion de la musica sagrada, que es
realizada por el canto. El canto mueve
los animos a la devocidn, mientras que
musica instrumenta magis animum
movent ad delectationem quam per ea
formetur interius bona dispositio (los
instrumentos musicales mueven el animo
mas al deleite que a la buena
disposicion interior).[*] La repulsa se
inspira en el reconocimiento de una
realidad estética perjudicial en ese
ambito, pero valida de por si.
Obviamente la Edad Media mistica,
al desconfiar de la belleza exterior, se
refugiaba en la contemplacion de las
Escrituras o en el goce de los ritmos



interiores de un alma en estado de
gracia. Y a proposito de esto, se ha
hablado de una estética socratica de los
cartujos, fundada sobre la
contemplacion de 1a belleza del alma:

O vere pulcherrima anima quam,
etsi infirmum inhabitantem
corpusculum, pulchritudo caelestis
admittere non despexit, angelica
sublimitas non reiecit, claritas divina
non repulit!

jQué alma tan hermosa la suya, que
mor6 dentro de un cuerpo débil, y a la
cual no vacil6 en acogerle la hermosura
celestial, m1 la rechazo la sublimidad
angélica, mi la repudi6 la claridad



divina!

(San Bernardo, Sermones super
Cantica Canticorum, PL 183, col. 901;
también Opera I, p. 166; trad. cast. p.
359)

Los cuerpos de los martires,
horripilantes a la vista después de los
horrores del suplicio, resplandecen de
una vivida belleza interior.

En efecto, la contraposicién entre
belleza exterior y belleza interior es un
tema recurrente en toda la época. Pero
también aqui la fugacidad de la belleza
terrenal se advierte siempre con un
sentimiento de  melancolia, cuya
expresion mas conmovida  puede
encontrarse quizd en Boecio, que en los



umbrales de la muerte, en la Consolatio
Philosophiae (111, 8) deplora lo efimero
del esplendor de los rasgos exteriores,
mas veloz y fugaz que las flores
primaverales: Formae vero nitor ut
rapidus est, ut velox et vernalium
florum mobilitate fugacior! Variacidn
estética del tema moralista del ubi sunt,
corriente en toda la Edad Media (;donde
los grandes de un tiempo, las magnificas
ciudades, las riquezas de los orgullosos,
las obras de los poderosos?). Detras de
la escena macabra que celebra el triunfo
de la muerte, la Edad Media manifiesta,
en diversas ocasiones, el sentimiento
otonal de la belleza que muere, y por
mucho que una fe firme permita mirar



con serena esperanza la danza de la
hermana muerte, queda siempre ese velo
de melancolia que se trasluce
ejemplarmente, mas alla de la retorica,
en la villoniana Ballade des dames du
temps jadis: «Mais ou sont le neiges
d’antan?.[]

Ante la perecedera belleza, la Unica
garantia esta en la belleza interior, que
no muere; y al recurrir a esta belleza, la
Edad Media efectia, en el fondo, una
especie de recuperacion del valor
estético ante la muerte. Si los hombres
poseyeran los ojos de Linceo, dice
Boecio, se darian cuenta de lo ruin que
es el animo del bellisimo Alcibiades
que tan digno de admiracion les parece



por su apostura. A esta manifestacion de
desconfianza (por la cual se refugiaba
Boecio en la belleza de las relaciones
matematico-musicales) le hace eco una
serie de textos sobre la belleza de la
recta anima in recto corpore, del alma
honesta que se difunde y manifiesta por
toda la figura exterior del cristiano
ideal:

Et revera etiam corporales genas
alicujus ita grata videas venustate
refertas, ut ipsa exterior facies
intuentium animos reficere possit, et de
interiori quam innuit cibare gratia.

Y ves que las mejillas de una
persona estan tan llenas de graciosa



hermosura que el aspecto exterior puede
levantar los &nimos de los que las miran
y puede alimentarlos de la gracia
interior de la que es signo.

(Gilberto de Hoiland, Sermones in
Canticum Salomonis 25, PL 184, col.
125). Y san Bernardo afirma:

Cum autem decoris huius claritas
abundantius intima cordis repleverit,
prodeat foras necesse est, tamquam
lucerna latens sub medio, immo lux in
tenebris lucens, latere nescia. Porro
effulgentem et veluti quibusdam suis
radiis erumpentem mentis simulacrum
corpus excipit, et diffundit per membra
et sensus, quatenus omnis inde reluceat
actio, sermo, aspectus, incessus, risus,



Si tamen risus, mixtus gravitate et
plenus honesti.

Cuando la luz de esta hermosura
haya inundado copiosamente lo mas
intimo del corazon, debera dejarse ver
exteriormente como ldmpara que ardia
bajo el celemin; es mas, como luz que
brilla en las tinieblas, incapaz de
ocultarse. Efectivamente, el cuerpo se
atraec esta imagen del espiritu que
irrumpe con sus rayos y la difunde por
sus miembros y sentidos, de modo que
toda obra, palabra, mirada, pasos vy
risas, se impregnen en lo posible de
gravedad y se llenen de honradez.

(Sermones super Cantica



Canticorum, PL 183, col. 1193; también
Opera 1, p. 314; trad. cast. pp.
1055-1057)

Asi pues, justo en el apogeo de una
polémica rigorista aparece también el
sentido de la belleza del hombre y de la
naturaleza. Con mayor razon, en una
mistica que haya superado el momento
del  ascetismo  disciplinar  para
resolverse en mistica de la inteligencia y
del amor sosegado, en la mistica de los
Victorinos, la belleza natural se presenta
por fin reconquistada en toda su
positividad. Para Hugo de San Victor, la
contemplacion  intuitiva €S  una
caracteristica de la inteligencia que no
se ejerce sOlo en el momento



especificamente mistico, sino que se
puede dirigir también al mundo sensible;
la contemplacion es perspicax et liber
animi contuitus in res perspiciendas
(una mirada libre y aguda del animo,
dirigida al objeto que percibir), resuelta
en una adhesion a lo admirado llena de
delicia y exultacion. En efecto, el deleite
estético proviene de que el animo
reconoce en la materia la armonia de su
propia estructura; y si esto sucede en el
plano de la affectio imaginaria, en el
estado mas libre de la contemplacion, la
inteligencia puede dirigirse
verdaderamente al espectaculo
maravilloso del mundo y de las formas:
Aspice mundum et omnia quae in eo



sunt; multa ibi specie pulchras et
illecebrosas invenies... Habet aurum,
habent lapides pretiosi fulgorem suum,
habet decor carnis speciem, picta et
vestes fucatae colorem.

Mira el mundo y todo lo que en ¢l se
halla: hay muchas cosas hermosas y
agradables... El oro y las piedras
preciosas con sus destellos, la belleza
de la carne en todas sus formas, los
tapices y las esplendorosas vestimentas
con sus colores.

(Soliloquium de arrha animae, PL
176, cols. 951-952) [6]

Fuera pues de las discusiones
especificas sobre la naturaleza de lo



bello, la Edad Media esta llena de
interjecciones admirativas que
garantizan la adhesion de la sensibilidad
al discurso doctrinal. El buscarlas en los
textos de los misticos en vez de en otros
lugares nos parece constituir una especie
de prueba del nueve. Por ejemplo, un
tema como el de la belleza femenina
constituye para la Edad Media un
repertorio  bastante usado. Cuando
Mateo de Vendome en su Ars
versificatoria nos da las reglas para
componer una bella descripcion de una
bella mujer, el hecho nos impresiona
poquisimo; una mitad consiste en un
juego retorico y erudito, de imitacion
clasica, y con respecto a la otra mitad,



es logico que entre los poetas esté
difundido un sentimiento de la naturaleza
mas libre, como toda la poesia latina
medieval testimonia. Pero cuando los
escritores eclesiasticos comentan el
Cantar de los Cantares y discuten sobre
la belleza de la esposa, a pesar de que
el discurso apunte a discernir los
significados alegdricos del texto biblico
y las correspondencias sobrenaturales
de todos los aspectos fisicos de la
muchacha nigra sed formosa, cada vez
que el comentador describe con
finalidad didactica el propio ideal de
belleza femenina, revela un sentimiento
espontaneo, inmediato, casto pero
terrenal, de este valor. Y pensemos en la



alabanza que Balduino de Canterbury
hace de los cabellos femeninos
recogidos en trenza, donde la referencia
alegorica no excluye un gusto seguro por
la moda corriente, una descripcion
exacta y convincente de la belleza de tal
peinado, y la explicita admision de la
finalidad exclusivamente estética de esa
forma (Tractatus de beatitudinibus
evangelicis, PL 204, col. 481). O auln,
en el singular texto de Gilberto de
Hoiland que, con una seriedad que sélo
a nosotros los modernos puede
parecernos infundida de cierta malicia,
define cuales deben ser las justas
proporciones de los senos femeninos
para resultar agradables. El ideal fisico



que aflora resulta cercanisimo a las
mujeres de las miniaturas medievales,
con su estrecho corpifio que tiende a
comprimir y elevar el seno:

Pulchra sunt enim ubera, quae
paululum supereminent, et tument
modice... quasi repressa, sed non
depressa;  leniter  restricta, non
fluitantia licenter.

Bellos son, en efecto, los senos, que
se elevan poco y son moderadamente
targidos... retenidos, no comprimidos;
dulcemente sujetos, no libremente
fluctuantes.

(Sermones in Canticum 31, PL 184,
col. 163)



2.3. El coleccionismo

Si luego se abandona el territorio de los
misticos y se entra en el campo del resto
de la cultura medieval, tanto laica como
eclesiastica, entonces la sensibilidad
hacia la belleza natural y artistica es un
hecho confirmado.

Se ha observado que la Edad Media
no supo fundir nunca la categoria
metafisica de belleza con la puramente
técnica de arte, de modo que ambas
constituyeron dos mundos distintos y
desprovistos de cualquier relacién. En
los parrafos que siguen examinaremos
también esta cuestion, proponiendo una



solucion menos pesimista, pero desde
ahora no podemos dejar de subrayar un
aspecto de la sensibilidad comun y del
lenguaje  cotidiano, que asociaba
pacificamente términos como pulcher o
formosus a obras del ars. Textos como
los recogidos por Mortet (1911-1929),
cronicas de las construcciones de
catedrales, epistolarios sobre cuestiones
de arte, encargos a artistas, mezclan
continuamente las categorias de la
estética metafisica con la apreciacion de
las cosas de arte.

Aun mas, nos hemos preguntado si
los medievales, dispuestos a usar el arte
para fines didascédlicos y utilitarios,
advertian la posibilidad de una



contemplacion desinteresada de una
obra; problema este que conlleva el
otro, el de la naturaleza y los limites del
gusto critico medieval; e implica la
pregunta sobre la posible nocidn
medieval de una autonomia de la belleza
artistica. Para responder a tales
cuestiones existirian numerosos textos,
pero algunos ejemplos nos parecen
singularmente representativos y
significativos.

Observa Huizinga (1919; trad. cast.
1, p. 190) que «la conciencia refleja del
goce estético y la expresion verbal de
este han tenido un desarrollo muy tardio.
El admirador del arte en el siglo XV
solo dispone de los medios de expresion



que podemos esperar hoy de un hombre
del pueblo asombrado». Esta
observacion es exacta en parte, pero hay
que poner atencion para no confundir
cierta imprecision categorial con
ausencia de gusto.

Huizinga demuestra como los
medievales convertian inmediatamente
el sentimiento de lo bello en un sentido
de comunion con lo divino o con pura y
simple alegria de vivir. Desde luego, los
medievales no tenian una religion de la
belleza separada de la religion de la
vida (como nos han mostrado, en
cambio, los romanticos) o de la religion
tout court (como nos han mostrado los
decadentistas). Como veremos en el



capitulo siguiente, si lo bello era un
valor, debia coincidir con lo bueno, con
lo verdadero y con todos los demas
atributos del ser y de la divinidad. La
Edad Media no podia, no sabia pensar
en una belleza «maldita», o como hara el
siglo XVII, en la belleza de Satanas. No
llegara a ello ni siquiera Dante, aun
entendiendo la belleza de una pasion que
conduce al pecado.

Para comprender mejor el gusto
medieval tenemos que dirigirnos a un
prototipo del hombre de gusto y del
amante de las artes del siglo XII, Suger,
abad de Saint Denis, animador de las
mayores  empresas  figurativas vy
arquitectonicas de la Ile de France,



hombre politico y humanista exquisito
(cf.

Panofsky 1946;Taylor 1954;Assunto 196
Suger, como figura psicoldgica y moral,
esta en el lado opuesto de un rigorista
como san Bernardo: para el abad de
Saint Denis, la casa de Dios debe ser un
receptaculo de belleza. Su modelo es
Salomon mismo, que construyd el
Templo, el sentimiento que lo guia es la
dilectio decoris domus Dei, el amor por
la belleza de la casa de Dios.

El tesoro de Saint Denis es rico en
objetos de arte y orfebreria que Suger
describe con  minuciosidad y
complacencia «por miedo de que el
olvido, celoso rival de la verdad, se



insinie y borre el ejemplo para una
accion sucesivay.

Suger nos habla con pasidn, por
ejemplo, «de un gran céliz de 140 onzas
de oro, adornado con piedras preciosas,
es decir, jacintos y topacios, de un vaso
de porfido, que la mano del escultor
habia convertido en objeto admirable
tras haber permanecido inutilizado en un
arca durante muchos anos;
transformandolo de é&nfora en la forma
de un dguilay. Y al enumerar estas
riquezas no puede contener arrebatos de
entusiasta admiracion y de satisfaccion
por haber adornado el templo con
objetos tan admirables:

Haec igitur tam nova quam antigua



ornamentorum discrimina ex ipsa
matris ecclesiae affectione crebro
considerantes, dum illam ammirabilem
sancti Eligii cum minoribus crucem,
dum incomparabile ornamentum, quod
vulgo «cristay vocatur, aureae arae
superponi contueremur, corde tenus
suspirando: Omnis, inquam, lapis
preciosus operimentum tuum, sardius,
topazius, jaspis, crisolitus, onix et
berillius, saphirus, carbunculus et
smaragdus.

A menudo contemplamos, mas alla
del simple afecto por nuestra madre
iglesia, estos distintos ornamentos a la
vez viejos y nuevos; y cuando miramos



la maravillosa cruz de san Eloy —junto
con las mas pequefias— y esos
incomparables ornamentos... colocados
sobre el altar dorado, entonces yo digo,
suspirando desde el fondo de mi
corazon: «Cada piedra preciosa fue tu
ropaje, el topacio, la sardonice, el
jaspe, el crisolito, el onice y el berilo,
el zafiro, el rubi y la esmeralday.

(De rebus in administratione sua
gestis, PL 186; ed. Panofsky 23, 17 ss.,
p. 62)

Ante paginas semejantes, sin duda
hay que convenir con Huizinga: Suger
aprecia ante todo los materiales
preciosos, las gemas, los oros; el
sentimiento dominante es el de lo



asombroso, no el de lo bello entendido
como cualidad organica. En este sentido,
Suger entronca con los  otros
coleccionistas de la Edad Media que
llenaban indiferentemente sus tesoros de
verdaderas obras de arte y de las
curiosidades mas absurdas, como resulta
de inventarios como el tesoro del duque
de Berry, que contenia cuernos de
monoceronte, el anillo de prometido de
san José, cocos, dientes de ballena,
conchas de los Siete  Mares
(Guiffrey 1894-1896; Rich¢ 1972). Y
ante colecciones de tres mil objetos,
entre los cuales setecientos cuadros, un
elefante embalsamado, una hidra, un
basilisco, un huevo que un abad habia



encontrado dentro de otro huevo, y un
poco de manid caido durante una
carestia, hay que dudar verdaderamente
de la pureza del gusto medieval y de su
sentido de las distinciones entre bello y
curioso, arte y teratologia. Con todo,
incluso ante las listas ingenuas en las
que Suger se complace casi de los
términos que usa para enumerar
materiales preciosos, nos damos cuenta
de como la sensibilidad medieval, a un
gusto ingenuo por lo inmediatamente
placentero (y también esta es una actitud
estética elemental) unia, en el fondo, la
conciencia critica del valor del material
en el contexto de la obra de arte, por lo
que la eleccion de la materia por



componer es ya un primer y fundamental
acto compositivo. Un gusto por la
materia plasmada, no so6lo por la
relacion plasmante, que indica cierta
seguridad y sanidad de reacciones.

En cuanto al hecho de que al
contemplar la obra de arte el medieval
se deje arrastrar placenteramente por la
fantasia sin detenerse sobre la unidad
del conjunto y traduzca el gozo de vivir
o el gozo mistico, esto queda
documentado una vez mas por Suger, que
nos dice palabras de efectivo
arrobamiento a propdsito de la
contemplacion de las bellezas de su
iglesia:

Unde, cum ex dilectione decoris



domus Dei aliqguando multicolor,
gemmarum speciositas ab exintrinsecis
me curis devocaret, sanctarum etiam
diversitatem virtutum, de materialibus
ad immaterialia transferendo, honesta
meditatio  insistere  persuaderet...
videor videre me quasi sub aliqua
extranea orbis terrarum plaga, quae
nec tota sit in terrarum faece nec tota
in coeli puritate, demorari, ab hac
etiam inferiori ad illam superiorem
anagogico more Deo donante posse
transferri.

Por lo tanto, cuando por el amor que
siento hacia la belleza de la morada de
Dios, la calidoscopica hermosura de las



gemas me distrae de las preocupaciones
terrenas 'y, transfiriendo también la
diversidad de las santas virtudes a las
cosas materiales y a las inmateriales, la
honesta meditacion me convence de que
me conceda una pausa... Me parece
verme a mi mismo en una region
desconocida del mundo, que no estd ni
completamente en el fango terrestre, ni
totalmente en la pureza del cielo, y me
parece poder mudarme, con la ayuda de
Dios, de esta inferior a la superior de
forma anagogica.

(De rebus, ed. Panofsky 23, 27 ss.,
p. 62)

Las indicaciones de este texto son
multiples: por una parte, advertimos un



acto de verdadera contemplacion
estética provocada por la presencia
sensible del material artistico; por la
otra, esta contemplacion tiene caracteres
propios que no son ni los de la pura y
simple fruicion de las cosas sensibles
(«fango terrestre») ni los de la
contemplacion intelectual de las cosas
celestiales. Sin embargo, el paso del
gozo estético al gozo de tipo mistico es
casi inmediato. La degustacion estética
del hombre medieval no consiste, pues,
en un fijarse en la autonomia del
producto artistico o de la realidad de la
naturaleza, sino en un captar todas las
relaciones sobrenaturales entre el objeto
y el cosmos, en advertir en la cosa



concreta un reflejo ontologico de la
virtud participante de Dios.



2.4. Utilidad y belleza

Es dificil comprender esta distincidn
entre belleza y utilidad, belleza vy
bondad, pulchrum y aptum, decorum y
honestum, de las que estan llenas las
discusiones  escolasticas 'y  las
disquisiciones de técnica poctica. Los
teoricos se esfuerzan a menudo en
distinguir estas categorias, y un primer
ejemplo lo tenemos en una pagina de
Isidoro de Sevilla (Sententiarum libri
tres 1, 8, PL 83, col. 551) para el cual lo
pulchrum es lo que es bello de por siy
lo aptum es lo que es bello en funcion
de algo (doctrina, por lo demas,



transmitida desde la Antigliedad vy
pasada de Ciceron a Agustin y de
Agustin a toda la Escolastica). Pero la
actitud practica ante el arte manifiesta
mas una mezcla que una distincion de
aspectos. Esos  mismos autores
eclesiasticos que celebran la belleza del
arte sagrado insisten luego en su
finalidad didascalica; la finalidad de
Suger es la que ya estableciera el sinodo
de Arras en 1025: lo que los simples no
pueden captar a través de la escritura
debe serles ensefiado a través de las
figuras; el fin de la pintura, dice
Honorio de Autun, como buen
enciclopedista que reflexiona sobre la
sensibilidad de su tiempo, es triple:



sirve, ante todo, para embellecer la casa
de Dios (ut domus tali decore ornetur),
para traer a la memoria la vida de los
santos y, por ultimo, para la delectacion
de los incultos, dado que la pintura es la
literatura de los laicos, pictura est
laicorum litteratura.l’l Y en cuanto a la
literatura, el dictamen corriente es el
incluso demasiado conocido de «ser ttil
y deleitary, de la intelligentiae dignitas
et eloquii venustas (dignidad del
concepto y belleza de la expresion)
sobre el que se explaya la estética del
contenido de los literatos carolingios.
Lo que hay que recordar es que tales
concepciones no representan nunca un
empobrecimiento del arte: la verdad es



que para el medieval es dificilisimo ver
los dos valores separados, y no por
defecto de espiritu critico, sino porque
no consigue concebir una oposicion
entre valores, si1 de valores se trata. Y
no es una casualidad que uno de los
mayores problemas de la estética
escolastica fuera precisamente el de la
integracion en el plano metafisico de lo
bello con otros valores.

La discusion sobre la
trascendentalidad de lo bello constituyd
el maximo intento de legitimar la
sensibilidad de la que acabamos de
hablar, aun elaborando distinciones que
dieran cuenta de los planos de
autonomia en los que el valor estético



podia realizarse.



3

LO BELLO COMO
TRASCENDENTAL



3.1. La vision estetica
del universo

Los medievales hablan continuamente de
la belleza de todo el ser. Si la historia
de esta época esta llena de sombras y
contradicciones, la imagen del universo
que transluce de los escritos de sus
teoricos esta llena de luz y optimismo.
El Geénesis ensefia que, al final del sexto
dia, Dios vio que todo lo que habia
hecho era bueno (1, 31), y en el libro de
la Sabiduria, comentado por Agustin,
los medievales aprendian que el mundo
habia sido creado por Dios seglin



numerus, pondus y mensura: categorias
cosmologicas que son, como veremos a

continuacidon,  categorias  estéticas
ademas de manifestaciones del Bonum
metafisico.

Junto a la tradicion biblica,
ampliada por los Padres, la tradicion
clasica concurria a reforzar esta vision
estética del universo. La belleza del
mundo como reflejo e i1magen de la
belleza ideal era concepto de origen
platonico; Calcidio (entre los siglos 11T y
Iv d. C.) en su Comentario al Timeo
(obra fundamental en la formacion del
hombre medieval) habia hablado del
mundus speciosissimus generatorum...
incomparabili pulchritudine



(espléndido mundo de los seres
generados... de incomparable belleza),
haciendo eco, en sustancia, a la
conclusion del didlogo platonico (que
aun asi, su comentario, incompleto, no
habia hecho llegar a conocimiento de la
Edad Media):

Porque este mundo, al recibir
animales mortales e inmortales, y al
estar lleno de ellos, se ha convertido en
un animal visible, que acoge todo lo
visible y es imagen de lo inteligible,
dios sensible, maximo, Optimo y
bellisimo; y es perfectisimo este cielo
uno y unigénito. %!

Y Cicerén en el De natura deorum
revalidaba: Nihil omnium rerum melius



est mundo, nihil pulchrius est, de todas
las cosas, nada es mejor que el mundo,
ni mas bello.

Todas estas afirmaciones encuentran
en la temperie intelectual de la Edad
Media una traduccion en términos
bastante mas enfaticos, tanto en virtud de
un natural componente cristiano de
amorosa adhesion a la obra divina,
como de un componente neoplatdnico.
Ambos tienen su sintesis mas sugestiva
en el De divinis nominibus del Pseudo
Dionisio Areopagita. Aqui el universo
aparece como inexhausta irradiacién de
belleza, una grandiosa manifestacion de
la difusividad de la belleza primera, una
cascada deslumbrante de esplendores:



Supersubstantiale vero pulchrum
pulchritudo quidem dicitur propter
traditam ab ipso omnibus existentibus
juxta  proprietatem  uniuscujusque
pulchritudinem; et sicut universorum
consonantiae et claritas causa, ad
similitudinem [luminis cum fulgore
immittens universis  pulchrificae
fontani radii ipsius traditione et sicut
omnia ad seipsum vocans unde et
callos dicitur, et sicut tota in totis
congregans.

Llamamos Hermosura a aquel que
trasciende la hermosura de todas las
criaturas, porque estas la poseen como
regalo de El, cada una segin su



capacidad. Como la luz irradia sobre
todas las cosas, asi esta Hermosura todo
lo reviste irradiandose desde el propio
manantial. Hermosura que llama, xoket,
todas las cosas a si misma. De ahi su
nombre koALog, es decir, hermoso, que
contiene en si toda hermosura.

(De divinis nominibus 1V, 7, 135;
trad. cast. p. 301)

Ninguno de los comentaristas de este
autor se sustrae a la fascinacidn de esta
vision que otorgaba dignidad teologica a
un sentimiento natural y espontaneo del
animo medieval.

Escoto Erigena elaborara una
concepcion del cosmos como revelacion
de Dios y de su belleza inefable a traves



de las bellezas ideales y corporales,
explayandose sobre la venustez de toda
la creacion, de las cosas semejantes y
desemejantes, de la armonia de los
géneros y de las formas, de los ordenes
diferentes de causas sustanciales vy
accidentales encerrados en maravillosa
unidad (De divisione naturae 3, PL 122,
cols. 637-638). Y no hay autor medieval
que no vuelva sobre este tema de una
polifonia del mundo que a menudo
impone, junto con la constatacion
filosofica expresada en términos
contenidos, el grito de admiracion
estatica:

Cum  inspexeris  decorem et
magnificentiam universi... invenies...



ipsumque  universum  esse  velut
canticum  pulcherrimum... caeteras
vero creaturas pro varietate... mira
concordia consonantes, concentum
mirae jucunditatis efficere.

Cuando observas la elegancia y la
magnificencia del universo... encuentras
que... este misSmo Universo se parece a
un cantico bellisimo... [y encuentras
que] las demas criaturas, que gracias a
su variedad... concuerdan en una
estupenda armonia, constituyen un
concierto de maravillosa alegria.

(Guillermo de  Auvergne, De
anima V, 18, en Opera, t. 11, 2, supl.,
Orléans 1674, p. 143a, en



Pouillon 1946, p. 272)

Para definir en términos mas
filosoficos esta vision estética del
cosmos se habian elaborado numerosas
categorias procedentes todas de la triada
sapiencial: del numerus, pondus et
mensura se habian derivado el modus,
la forma y el ordo, la substantia, la
species 'y la virtus, el quod constat,
quod congruit 'y quod discernit,
etcétera. Se trataba siempre de
expresiones no coordinadas y empleadas
para definir tanto la bondad como la
belleza de las cosas, tal como resulta,
por ejemplo, en esta afirmacién de
Guillermo de Auxerre:

Idem est in ea (substantia) ejus



bonitas et ejus pulchritudo... Penes
haec tria (species, numerus, ordo), est
rei pulchritudo, penes quae dicit
Augustinus consistere bonitatem rei.

En la sustancia se identifican su
bondad y su belleza... La belleza de un
objeto se juzga a partir de estas tres
cosas (especie, numero y orden), en las
que segun Agustin consiste la belleza.

(Summa aurea, Paris, 1500, f. 57d y
67a; cf. Pouillon 1946, p. 266)

En un determinado momento de
maduracion, la Escolastica siente la
necesidad de  sistematizar  estas
categorias y de definir por fin con rigor
filosofico esa vision estética del cosmos



tan difundida y aun asi tan vaga, rica en
metaforas poéticas.



3.2. Los
trascendentales.
Felipe el Canciller

La Escolastica del siglo XIII estd
ocupada en confutar el dualismo que se
habia difundido, a partir de la religion
persa de los maniqueos y de las
diferentes corrientes gnosticas de los
primeros siglos del cristianismo, por
varias derivaciones entre los cataros,
sobre todo en Provenza. La herejia
dualista veia no solo el animo humano,
sino el cosmos entero agitado por una
lucha entre los dos principios de la luz y



de las tinieblas, del bien y del mal,
ambos increados y eternos. En otras
palabras, para las herejias dualistas, el
mal no era un accidente sobrevenido
después de la creacion divina (de los
angeles o del mundo), sino una especie
de tara originaria de la que sufre la
divinidad misma.

Ante la sospecha de que en el mundo
pueda instaurarse una dialéctica de
incierto desenlace entre el bien y el mal,
la Escoladstica intenta confirmar la
positividad de toda la creacién, incluso
en las aparentes zonas de sombra. El
instrumento que la Escolastica elabora
acabadamente para llevar a cabo esta
revaluacion del universo es la nocion de



propiedades  trascendentales = como
conditiones concomitantes del ser.l’!

Si se establece que unidad, verdad y
bondad no son valores que se realizan
esporadica y accidentalmente, sino que
inhieren como propiedades coextensivas
al ser en el nivel metafisico, de ello
derivara que todo lo existente es
verdadero, uno y bueno.

En este clima de intereses, a
principios del siglo, en la Summa de
bono de Felipe el Canciller, asistimos al
primer intento de fijar una nocion exacta
de trascendental y de determinar un
esbozo de clasificacion sobre la base de
la ontologia aristotélica, las alusiones
que el Estagirita hace a lo uno y a lo



verdadero en el libro primero de la
Metafisica (111, 8; IV, 2; X, 2) y las
conclusiones a las que ya habian llegado
los 4arabes (enriqueciendo la serie
aristot¢lica de las propiedades del ser
con la res y el aliquid). Insistiendo
especialmente en lo honum (innovacion
esta, precisamente, de la polémica
antimaniquea del siglo XIi), Felipe
elabora, inspirandose en los arabes, la
nocion de identidad y convertibilidad de
los trascendentales y de su diferir
secundum rationem. El bien y el ser se
convierten reciprocamente, aunque el
bien anade algo al ser segun el modo en
el que se lo considera: bonum et ens
convertuntur... bonum tamen abundat



ratione supra ens. El bien es el ser
considerado en su perfeccion, en su
eficaz correspondencia con el fin hacia
el que tiende, asi como el unum es el
ente considerado bajo el aspecto de la
indivisibilidad (Pouillon 1939).

Felipe no habla en absoluto de lo
bello, pero sobre todo en los
comentarios al Pseudo  Dionisio
(influidos por sus continuas alusiones a
la pulchritudo) los contemporaneos se
ven obligados a pr