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NOTA PRELIMINAR

En 1998, a propésito de la conmemoracién de los 900 afios del
nacimiento de la visionaria Hildegard de Bingen, se produjo a nivel
mundial una verdadera eclosién de diversas celebraciones que se
manifestaron en seminarios, congresos, publicaciones, discografia,
etc. Sin embargo, hasta hoy el mundo hispanoparlante ha podido
acceder sélo fragmentariamente a la vasta obra de esta mujer del
siglo x11 (la traduccién de Scivias de Antonio Castro Zafra y Ménica
Castro, publicada por esta editorial en 1999, y el libro Vida y visiones
de Hildegard von Bingen, cuya edicién estuvo a cargo de Victoria
Cirlot, publicado por la editorial Siruela en 1997, 2001).

Con anterioridad a esta conmemoracién, a comienzos de 1996,
se conformd nuestro equipo de investigacién, primitivamente para
trabajar en conjunto con un equipo de investigadores de la Universi-
dad de Gante y Amberes (Bélgica), sobre temas relacionados con las
mujeres de la Europa occidental en la Edad Media desde diversas
perspectivas. Desde el inicio, nuestro interés se centr$ en la obra de
la benedictina Hildegard de Bingen y, muy especialmente, en su obra
lirica, hasta aqui poco estudiada. En el transcurso de estos afos,
hemos participado en dos proyectos de investigacién, hemos organi-
zado dos coloquios en Chile y concurrido a otros en Bélgica, y hemos
dictado varios cursos relativos a nuestro tema de estudio.

La publicacién inédita en espaiiol de la Symphonia armonie
celestium revelationum surge como producto de nuestro proyecto de
investigacién Fondecyt 1000951. Sin embargo, este libro no habria
sido posible sin la colaboracién inestimable de nuestros colegas
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belgas, con quienes hemos participado en un proyecto de la Agencia
de Cooperacién Internacional Chile-Flandes. Una parte muy impor-
tante del material bibliogrifico al que hemos podido acceder,
proviene de este proyecto. Por ello, queremos agradecer en primer
lugar a Thérése de Hemptine por toda su colaboracién y apoyo; a
Katrien Heene, a Jeroen Deploige, a Marysa Demoor y a Frank
Willaert, con quienes hemos participado en Chile y en Bélgica muy
estrechamente.

Un agradecimiento muy especial vaya para Paulina Hildalgo
Aramburu, quien colaboré activamente en nuestro proyecto de
investigacién Fondecyt y que ahora ha cobrado nuevos rumbos.

Una persona que ha colaborado desinteresadamente en nuestros
logros es Victoria Cirlot, quien no sélo participé en nuestro tltimo
coloquio en Santiago de Chile, sino que, ademis, destiné horas de su
valioso tiempo en productivas conversaciones con nuestro equipo y
nuestros estudiantes. Nuestros més sinceros agradecimientos a ella.

Finalmente, queremos dar las gracias a todos aquellos que
colaboraron con nosotras en la edicién de este libro.
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ABREVIATURAS

1. Abreviaturas de la obra hildegardiana (por orden alfabético)

Ep Epistolarium

Ldo Liber divinorum operum, conocido también como De opera-
tione Dei

Lym Liber vite meritorum

Ordo Ordo virtutum

Ph Physica, conocido también como Liber subtilitatum diver-
sarum creaturarum libri novem o Liber simplicis medicine

Sc Scivias

Symphonia  Symphonia armonie celestium revelationum

Vita Vita Sanctae Hildegardis, por Theoderich von Echternach

Vita Disibodi Vita sancti Disibodi
Vita Ruperti  Vita sancti Ruperti

2. Abreviaturas biblicas (por orden alfabético)

Ab Abdias
Ag Ageo
Am  Amés

Ap  Apocalipsis

Ba Baruc

1 Co Primera epistola a los
Corintios

2 Co Segunda epfstola a los

Corintios

Col  Epistola a los Colosenses

1 Cro Libro primero de las
Crénicas

2 Cro Libro segundo de las
Crénicas

Ct/Cantar Cantar de los Cantares

Dn  Daniel

Dt Deuteronomio

Ef Epistola a los Efesios
Esd  Esdras

Est  Ester

Ex Exodo

Ez
Flm
Flp

Gn

Jon

Ezequiel

Epistola a Filemén
Epistola a los Filipenses
Epistola a los Gilatas
Génesis

Habacuc

Epistola a los Hebreos
Hechos de los Apéstoles
Isafas

Job

Jueces

Judit

Joel

Evangelio segiin san Juan
Primera epistola de san
Juan

Segunda epistola de san
Juan

Tercera epistola de san
Juan

Jonis



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

Jos
Jr
Judas
Le
Lm
Lv
1M

2M

Mc
Mi
Mi
Mt
Na
Ne
Nm
Os
1P

27

ca.

Josué

Jeremias

Epistola de san Judas
Evangelio segin san Lucas
Lamentaciones

Levitico

Libro primero de los
Macabeos

Libro segundo de los
Macabeos

Evangelio segiin san Marcos
Miqueas

Malaquias

Evangelio segiin san Mateo
Nahum

Nehemias

Nimeros

Oseas

Primera epistola de San
Pedro

Segunda epistola de San
Pedro

Otras abreviaturas

aproximadamente
linea
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Pr

Qo
1R
2R

1Ts
2Ts

Tt
Za

Proverbios

Eclesiastés (Qohélet)

Libro primero de los Reyes
Libro segundo de los Reyes
Epistola a los Romanos
Rut

Libro primero de Samuel
Libro segundo de Samuel
Salmos

Sabiduria

Eclesidstico (Sirdcida)
Sofonias

Epistola de Santiago
Tobias

Primera epistola a Timoteo
Segunda epistola a Timoteo
Primera epistola a los
Tesalonicenses

Segunda epistola a los
Tesalonicenses

Epistola a Tito

Zacarias




INTRODUCCION

VIDA'Y OBRA

La vida de la visionaria y escritora Hildegard de Bingen, nacida en la
regién del Rin cercana a la ciudad de Maguncia en 1098 y muerta en
su convento de Rupertsberg en Bingen en 1179, nos es conocida a tra-
vés de sus grandes libros visionarios y cientificos, de su abundante epis-
tolario y de la Vita Sanctae Hildegardis, una hagiografia compuesta
por el monje Theoderich de Echternach en la década de 1180 yenla
cual encontramos un niimero significativo de pasajes autobiogrificos'.

Hildegard fue la décima hija de Hildebert y de Mechtild de
Bermersheim y fue entregada como «diezmo» a la vida religiosa,
desde su infancia. Crecié junto a su pariente y magistra Jutta de
Sponheim en una clausura préxima al monasterio de monjes benedic-
tinos de Disibodenberg, en una zona cercana a la ciudad de Magun-
cia, aunque situada en el interior y algo alejada del rio Rin.

Hildegard vivié desde 1112 bajo la gufa de Jutta, y cuando ésta
murié en 1136, fue designada sucesora suya como magistra del grupo
de religiosas que se habfan unido a ellas en la clausura de Disiboden-
berg, .

Hacia 1141 Hildegard inici6 la redaccidn de sus primeros textos
visionarios (luego compilados como Scivias) gracias a la colaboracién
y al apoyo del monje Volmar de Disibodenberg, que continuaria siendo
su secretario hasta su muerte, ocurrida en 1173. En 1146-1147

1. Para las fuentes biogrificas de Hildegard, cf. Silvas (1999).
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Hildegard buscé el apoyo de Bernardo de Claraval, una de las figuras
con mayor autoridad en la Iglesia de entonces y, habiéndolo logrado,
consiguié asimismo una importante autorizacién del entonces papa
Eugenio III, cuando éste leyé piiblicamente fragmentos del Scivias
durante el sinodo de Tréveris, que transcurrié entre fines de 1147 y
comienzos de 1148.

A partir de esta «autorizacién» papal —que no consta sin embar-
go entre las epistolas de Eugenio III que han llegado hasta nosotros,
aunque Hildegard la menciona en uno de sus escritos autobiograficos
(Vita 11.2)—, ella inici6 formalmente el registro de su abundante
epistolario, dirigido a personajes de los diversos 2mbitos eclesiasticos
y seculares, y prosigui6 con la escritura del Scivias y con el ordena-
miento de los textos de sus composiciones litirgicas que luego deno-
mind Symphonia armonie celestium revelationum.

Ademds de iniciar en esos mismos afios una intensa actividad
como escritora y comunicarse con sus corresponsales a propésito de
los temas mds diversos, Hildegard experimenté una visién que la
llevé a separarse de los monjes de Disibodenberg y fundar su propio
monasterio en Bingen a orillas del Rin, en la colina denominada
Rupertsberg. Su iniciativa se encontré con la completa oposicién de
los monjes, dirigidos entonces por el abad Kuno de Disibodenberg, y
también con el escepticismo de algunas religiosas de la clausura y de
sus familias. Los monjes veian en el alejamiento de Hildegard y sus
religiosas un doble perjuicio; por una parte, dejarfan de percibir las
dotes de las religiosas que entraran en la nueva fundacién e insistieron
por un tiempo en conservar los bienes ya allegados a Disibodenberg
gracias a las religiosas de la clausura; por otra parte, la reputacién de
Hildegard como consejera y conocedora de remedios para todo tipo
de enfermedades era ya entonces muy reconocida, y su presencia en
Disibodenberg atraia a peregrinos y enfermos que hacian del monas-
terio un centro de devocién.

Finalmente, contando con la ayuda de la poderosa familia von
Stade y del arzobispo de Maguncia, Hildegard se trasladé a su funda-
cién en Rupertsberg en 1150. En uno de sus escritos autobiograficos
insertos en la Vita Sanctae Hildegardis, leemos c6mo ella compara
esta empresa y las dificultades y sufrimientos que debi6 afrontar con
la de Moisés al llevar a su pueblo desde la esclavitud de Egipto a la
Tierra Prometida por Dios (Ex 16):

Entonces vi en una verdadera visién que me sucederian tribulaciones
como a Moisés, porque cuando condujo a los hijos de Israel de Egipto

16
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al desierto por el mar Rojo, murmuraron contra Dios y desalentaron
a Moisés, a pesar de que Dios les hubiera iluminado con maravillosos
signos (Ex 16,2). Asf también Dios permitié que la gente comiin, mis
parientes y algunas de las que vivian conmigo me desalentaran,
puesto que nos faltaba lo necesario para vivir, si no nos lo daban en
limosnas por la gracia de Dios. Como los hijos de Israel desalentaban
a Moisés, asi me inquictaban diciéndome: «éDe qué sirve el que
monjas nobles y ricas hayan llegado a esta penuria cuando se encon-
traban en un lugar donde nada les faltaba?». Nosotras, sin embargo,
esperdbamos que nos socorriera la Gracia de Dios, que nos habia
mostrado aquel lugar (Vita 1.5, en Cirlot 2001).

Podemos comprender la riqueza y variedad de los escritos de
Hildegard a partir del momento de la fundacién de Rupertsberg,
convento en el cual fue siempre magistra y no abadesa, como una
manifestacién de su voluntad de crear una comunidad auténoma,
libre de la autoridad excesiva de Disibodenberg en la medida de lo
posible, ya que los acuerdos con esa abadia incluyeron el envio de un
sacerdote prepésito y de un secretario para Hildegard; libre también
de la «proteccién» de un sefior feudal, situacién que Hildegard consi-
deré nefasta desde la fundacion de Rupertsberg; ligada sélo a la
proteccién de la di6cesis de Maguncia (relacién que le traeria graves
problemas hacia el final de su vida) y a la proteccién especial del
emperador Federico Barbarroja. Con este iltimo sostuvo Hildegard
una importante correspondencia: en 1152 le envié una carta de
lealtad y, cuando la relacién de Federico con los papas se deteriord
definitivamente al nombrar sucesivos antipapas, Hildegard le escribié
reprendiéndolo severamente.

Entre 1151 y 1161 Hildegard completé el libro visionario Scivias
y compuso, ademds de la Symphonia, sus obras cientificas: los libros
Causae et curaey la Physica. En estos dos tiltimos expone sus observa-
ciones y reflexiones sobre el cuerpo, la sexualidad y las enfermedades
humanas, asi como sobre las estaciones del afo, los vientos y una
amplia descripcién de los animales. En estas obras Hildegard no
declara una inspiracién divina de su escritura y aquéllas no poseen,
por lo tanto, el mismo estatuto que los grandes libros visionarios.

Entre 1158 y 1163 compuso, siempre en colaboracién con el
monje Volmar, su Liber vite meritorum, el mis cercano a una «ética»
cristiana basada en el debate de vicios y virtudes, y que tiene elemen-
tos comunes con la Psychomachia de Prudencio (siglo 1v). Hay que
recordar, en este mismo género didéctico y dramaitico, el importante
drama litiirgico denominado Ordo virtutum (Ms R, 478va-481ub),
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asi como el didlogo dramético inserto en el capitulo final del Scivias.
En el Ordo y en el didlogo del Scivias encontramos a las virtudes,
encabezadas por la humildad, en didlogo con el alma fiel, penitente y
arrepentida. La diferencia mis significativa entre ambos textos radi-
ca en que en el Ordo aparece el diablo como personaje, mientras que
en el Scivias el alma es seducida por las artes diabdlicas (suggestio
diaboli, strepitus diaboli).

A partir de 1163 Hildegard empez6 la escritura de su tercer libro
visionario, completado hacia 1173 o 1174, el Liber divinorum ope-
rum, una culminacién de los temas iniciados ya en el Scivias, un
tratado de la historia de la salvacién que estd «prefigurado» en su
texto autobiogrifico inserto por su biégrafo Theoderich en la Vita. En
una visién, escribe Hildegard, vio tres torres, cada una con sus
moradas, y en ellas la «Sabiduria le manifestaba algunos secretos»; al
final de ese texto, dice:

En la visién se me oculté otro edificio, de tal modo que no aprendi de
éste palabras, pero of en verdadera luz que los escritos futuros que
salgan de éste, serdn mejores y mds intensos que los precedentes (Vita
11.15, en Cirlot 2001).

Por otra parte, Hildegard escribié un comentario a la Regla de san
Benito y las vidas de dos santos cuyo culto estd ligado a los lugares en
que ella vivié: la Vita sancti Disibodi, en 1170, por encargo del abad
Helenger de Disibodenberg, y la Vita sancti Ruperti, hacia 1173 o
1174.

Como ya hemos mencionado, a lo largo de su vida como magis-
tra, primero en Disibodenberg y luego en Rupertsberg, Hildegard es-
cribid un abundante epistolario; mantuvo correspondencia con reyes,
obispos y papas, laicos y clérigos, ademis de monjes y religiosas de
varios monasterios con los cuales tuvo una estrecha relacién por mu-
chos afios. Este epistolario, que muestra la importancia y la diversidad
de sus corresponsales, fue ordenado ya en vida de Hildegard, a partir
de 1154. Entre las cartas, hay que mencionar las que escribié, en pri-
mer lugar, a san Bernardo de Claraval y al papa Eugenio III, en la épo-
ca en que Hildegard fue autorizada por este tiltimo para dar a conocer
sus visiones. La correspondencia con el joven monje Guibert de Gem-
bloux, su dltimo secretario, es también significativa: a las preguntas
de Guibert, Hildegard responde —aun antes de conocerlo— con su
famosa carta De modo visionis suae, un relato autobiogrifico de pri-
mera importancia. Vale la pena mencionar también las cartas que es-
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cribié a los enfermos que le pedian consejo para curar sus enfermeda-
des, logrando incluso que la misma carta fuera un remedio efectivo.
Finalmente, es de gran importancia para conocer su pensamiento so-
bre la misica la carta enviada a los prelados de Maguncia en 1178, a
la que nos referiremos més adelante.

En 1165 Hildegard fundé un segundo convento en Eibingen,
frente a su monasterio de Rupertsberg, y cruzaba el Rin dos veces a la
semana para visitar a las religiosas que alli vivian. En la actal
parroquia de Eibingen se encuentra la tumba en la que fue enterrada
Hildegard, y allf se fund6 también, en los primeros afios del siglo xx,
la actual abadia benedictina de santa Hildegard.

Pocos afios después de su muerte en 1179, los abades de Echter-
nach y de San Eucario de Tréveris encargaron a Theoderich, el
Magister Scholarum de Echternach, la composicién de una Vita,
posiblemente como parte del proceso de canonizacién intentado por
ellos en conjunto con las religiosas de Rupertsberg. Para la composi-
cién de esta obra hagiogrifica, dividida en tres libros, Theoderich se
basé en un abundante material biografico: un Libellus (pequefio
libro) escrito por el segundo secretario de Hildegard, Gottfried,
durante la vida de ésta; las cartas y testimonios de las religiosas de
Rupertsberg, asi como un conjunto importante de testimonios de las
curaciones y milagros realizados por ella. Siguiendo el clasico esque-
ma hagiografico (origo, virtutes, miracula), Theoderich se refiere en
el primer libro (basado en el Libellus de Gottfried ya mencionado) a
los origenes familiares y a los primeros afios de la vida de Hildegard.
En el segundo Hildegard da cuenta de sus virtudes, particularmente
de la humildad (una virtud fundamental en la regla benedictina) y de
la capacidad de consejo, en un justo equilibrio entre la vida activa y la
vida contemplativa; en este 1iltimo campo, las visiones y la capacidad
profética de Hildegard estdn presentes sobre todo gracias a los frag-
mentos autobiogréficos y constituyen los elementos mis significativos
de este segundo libro, en el cual su autor la compara con las profetisas
del Antiguo Testamento, asi como con la Esposa del Cantar de los
Cantares. El dltimo libro estd dedicado a relatar los milagros de
Hildegard y, en particular, la curacién de una mujer noble poseida
por los demonios. A este propésito, Theoderich transcribe el pensa-
miento de Hildegard sobre la posesién diabélica y las férmulas del
exorcismo. La Vita Sanctae Hildegardis finaliza con el relato de la
muerte de Hildegard y los prodigios vistos por las religiosas de su
monasterio de Rupertsberg en la noche del 17 de septiembre, dia de
su muerte,
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LA SYMPHONIA ARMONIE CELESTIUM REVELATIONUM

Se dice que, elevada a los cielos, has visto mucho y que mucho
lo ofreces por medio de la escritura, y también que compones
nuevos modos de cantos, cuando nada de esto has estudiado
(Carta de Odo de Soissons, macstro de Teologia en Parfs, a
Hildegard, ca. 1148-1149)2,

La carta enviada por Odo a Hildegard nos proporciona un testi-
monio de la fecha aproximada en la que ella habrfa comenzado a
componer sus canciones, cuando viviz afin junto al monasterio rena-
no de Disibodenberg,.

No mucho después del traslado a Rupertsberg, hacia 1150, re-
unié sus composiciones y formé con ellas un ciclo lirico completo y lo
llamé Sinfonia de la armonia de las revelaciones celestiales, conjunto
que nos ha llegado en seis manuscritos (D, R, §, V|, V, y V) que
incluyen, salvo excepciones, la notacién musical de la propia Hilde-
gard.

El primer manuscrito, D, fue muy probablemente supervisado
por su autora y regalado a los monjes de Villers, en la actual Bélgica.
Se encuentra en la abadfa de San Pedro y San Pablo en Dendermonde.
Fue redactado en Rupertsberg hacia 1175 y contiene 57 canciones®.

Un segundo e importante manuscrito, que contiene ademds otros
escritos de Hildegard, empez6 a copiarse en el monasterio de Ru-
pertsberg hacia el final de su vida, segiin Derolez (1998: 23) y Van
Acker, o en la década de 1180, después de su muerte, de acuerdo con
los planteamientos de Schrader y Fiihrkétter (1956). Se trata del
manuscrito R (Riesenkodex, Gran Cédice), que se conserva en la
Landesbibliothek de la ciudad de Wiesbaden, en Alemania®. Ademds
de las 75 canciones que alli se transcriben®, se encuentran en este
c6dice unas 30 composiciones en prosa sin notacién musical, que es lo
que Newman ha llamado «misceldnea»® (Berschin et al., 1995: 244).

2. Todos los textos de las cartas citadas en este estudio estin tomados de la
antologfa editada por V. Cirlot (2001).

3.  Ensu cdicién de la Symphonia, Barbara Newman (1998) basa su ordena-
miento de los poemas principalmente en el manuscrito D,

4. Las canciones de la Symphonia copiadas en el Riesenbodex (R) estén publica-
das en la edicién critica de Walter Berschin y Heinrich Schipperges (1995).

5. Entre estas canciones se cuenta probablemente el Ordo virtutum y la primera
ant{fona del poema 44, O rubor sanguinis, compuesto de nueve antifonas en R, pero
que en D se encuentra separada de las restantes (nimeros 61y 63).

6. Esta «misceldnea» esta comprendida también en V.
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En esta «misceldnean se hallan cuatro canciones que no estdn ni en D
ni en R. Tanto Berschin y Schipperges (1995) como Newman (1998)
incorporan estas cuatro canciones al final de sus ediciones criticas’. La
edicién de Berschin y Schipperges sigue el manuscrito R desde el
poema 1, O vis eternitatis, hasta el 67, O pater omnium, e incorpora,
ademds de los cuatro poemas de la «misceldnea», los poemas 68, O
frondens virga, y 69, Laus trinitati, del manuscrito D. Los manuscritos
restantes son los de Stuttgart (S) y los tres manuscritos de Viena (V,,
V,y V).

Entre estas canciones compuestas para el uso litirgico (y no
solamente para el oficio de la misa) se encuentran variadas formas
propias de la tradicién lirica religiosa: antifonas, responsorios, him-
nos y algunas secuencias®.

Segtin el testimonio de la propia autora, compuso estas canciones
a lo largo de varios afios y, posiblemente, siguié escribiéndolas ain
después de que el ciclo de la Symphonia estuviera bisicamente consti-
tuido.

1. La concepcién musical hildegardiana

El titulo que la misma Hildegard dio a su ciclo es significativo, De
acuerdo con Barbara Thornton (1997), la palabra «sinfonfa» se usé en
tiempos de Hildegard en un sentido bastante amplio, el de misica
armoniosa, por lo cual la expresién «sinfonfa de la armonia» serfa en
realidad rautol6gica, pero usada para enfatizar el valor de la armonia
de las composiciones y de su miisica. Por otra parte, Richard Hoppin
(1978: 168) afirma que en la primera descripcién teérica de la poli-
fonia se utilizé la palabra symphonia.

Lo que este titulo pareciera decirnos, en verdad, tiene que ver con
la respuesta humana frente a las revelaciones celestiales. De acuerdo
con el pensamiento de Hildegard, la miisica y el canto, en particular,
eran una actividad humana por excelencia, y desarroll$ sus ideas
sobre la importancia y trascendencia de la misica en la historia
humana en muchos de sus escritos.

Como ya hemos sefialado, para entender la concepcién musical
hildegardiana es fundamental la carta enviada a los prelados de Ma-

7. En nuestra numeracién, que sigue la edicién critica alemana, los poemas 70,
O verbum patris; 71, O fili dilectissime; 72, O factura dei, y 73, O magna res.

8. Para las definiciones y usos de estas formas poéticas en la liturgia, cf. Hoppin
(1978: 92-115).
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guncia en 1178. En ausencia del arzobispo, estos tltimos habian
declarado el interdicto del monasterio de Rupertsberg, acusando a sus
monjas de desobediencia por haber enterrado 2 un hombre noble que
habria muerto excomulgado. En su defensa, Hildegard recuerda que el
canto y la miisica humanos en armonia con los coros angélicos se
originaron en el paraiso y que en la voz de Addn «estaba toda la
suavidad del sonido de la armonia y de todo el arte de la miisica antes
de que la perdiera» (en Cirlot 2001: 299)°. Asi afirma que, antes del
pecado, Adén tenia una voz como la de los 4ngeles y con ella se
sumaba a la compaiifa de las voces angélicas. Después del exilio del
Paraiso terrenal, los elegidos podrian recordar no sélo el castigo «sino
también la divina dulzura y la alabanza en la que se regocijaba el
mismo Adéan con los dngeles en Dios antes de la caida» (ibid.). Mas
adelante, afirma:

Al oir una canci6n, el hombre acostumbra a suspirar y gemir, recor-
dando la naturaleza de la armonia celestial. El profeta, pensando con
mayor sutilidad [subtilitas] en la profunda naturaleza del espiritu y
sabiendo que el alma es sinfonfa'® [symphonialis est anima], incita al
salmo, para que demos gracias al Sefior con la citara y salmodiemos
para él con el arpa de diez cuerdas (Sal 32,2).

Ciertas concepciones tradicionales sobre la armonfa de los ele-
mentos y de la creacién, sobre la «miisica humana» y la armonia,
tuvieron especial vigencia en muchos autores del siglo x1. Como
plantea Newman (1998: 19), las concepciones pitagéricas fueron
transmitidas —en lo que se refiere a la miisica— por Boecio en su De
institutione musica, segiin la cual «toda la estructura del alma y del
cuerpo estd unida por la armonia musical»'’.

Para Hildegard, esta relacién entre el alma, el cuerpo, la armonia
y sobre todo la voz, tiene un fundamento teolégico que expone en la
ya citada carta a los prelados de Maguncia:

Del mismo modo que el cuerpo de Jesucristo nacié por el Espiritu
Santo de la pureza de la Virgen Marfa, asi también el cintico de la
alabanza a Dios segiin la armonia celeste [canticum laudum secun-
dum celestem harmoniam] tiene sus raices en la Iglesia por el Espiritu
Santo. El cuerpo es el vestido del alma que tiene la voz viva. Por eso es

9. Se trata de la carta 47 en la edicién de J-P. Migne (1855). El epistolario de
Hildegard ha sido mis recientemente editado por L. van Acker (1991-1993).
10. Las cursivas son nuestras.
11.  Cf. también Fuentes et al. (en prensa).
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justo que el cuerpo cante con el alma a través de la voz las alabanzas
de Dios (en Cirlot 2001: 300).

En relacién con la importancia de la voz, Newman plantea en su
introduccién a la Symphonia que la perspectiva de Hildegard parece
haber estado mds cercana a una tradicién neoplaténica que el plantea-
miento de Boecio y sus seguidores, que trataban la misica como una
rama de las matematicas aplicadas y despreciaban a los cantores. Hil-
degard pudo haber conocido, en cambio, el pensamiento del teérico
carolingio Regino de Priim, quien asociaba la musica humana de Boe-
cio' con el canto y distingui6 la musica «artificial» de la «natural»,
valorando mis esta segunda. Segiin este autor, la misica artificial «se
logra mediante el ingenio y el talento humanos, y existe en algunos
instrumentos», mientras que la misica natural «no se hace con instru-
mentos ni al contacto de los dedos ni por instigacién del hombre; estd
modulada por la sola naturaleza mediante la inspiracién divina» y
existe en los cielos y en la voz humana. La misica vocal es, pues, al
mismo tiempo, natural e inspirada, y Regino la identifica explicita-
mente con el canto compuesto en los ocho modos litirgicos®.

2. Lavozy laliturgia

Las canciones de la Sympbonia fueron compuestas, como sabemos,
para diversas ocasiones litirgicas, para las horas canénicas, las fiestas
de los santos, la consagracién de una capilla y para algunas de las
fiestas del ciclo litargico destinadas a Dios, a la Trinidad, a Maria",

Ahora bien, con su alternancia de oraciones, lecturas biblicas y
cénticos, el rito litirgico privilegia sobre todo la voz que acompaia
los gestos, que explica y predica, la voz que pronuncia las férmulas
sacramentales.

Ya hemos revisado uno de los textos en los que se expresa el
pensamiento de Hildegard sobre la miisica, si bien encontramos estas
ideas en muchas de sus obras visionarias y en otros escritos suyos. Por
€50, hablar de la importancia de la voz en relacién con los cantos de la

12.  En su De institutione musica 1.1 Boecio distingue tres especies de masica: la
musica mundana o misica de las esferas, la musica humana, que relaciona lo racional
y lo irracional del alma y ambos con el cuerpo humano; por tiltimo, la musica instru-
mentalis, hecha por los seres humanos (citado por Newman 1998: 19).

13.  Regino de Priim, Epistola de harmonica institutione (citado por Newman
1998: 20).

14.  Para la tematizaci6n de la misica en la Symphonia, cf. Fuentes 1999,
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Symphonia (destinados a ser cantados durante las celebraciones litir-
gicas) podria parecer a primera vista redundante. El problema que
queremos plantearnos aquf es mas bien el de la existencia —o no—de
una «voz propia» en la Symphonia como conjunto de poemas.

En la recuperacién reciente de la obra de Hildegard —su obra
visionaria, médica, cientifica, su epistolario— parece claro que su
poesfa lirica y dramitica ha sido relativamente descuidada por la
critica literaria; por el contrario, la Symphonia y su Ordo virtutum
han sido muy valorados por musicélogos y artistas que han estudiado
y ejecutado sus obras.

En el campo de la musicologia vale la pena mencionar un articulo
relativamente reciente publicado por John Stevens (1998), quien apor-
ta una completa nota bibliogréfica sobre autores que han estudiado la
Symphonia desde el punto de vista musical; por lo demds, observa que,
si bien el ciclo puede llamarse «litdrgico», no aparecen en él composi-
ciones que celebren la Navidad o la Pascua de Resurreccién, fiestas
centrales en el ciclo litiirgico cristiano. Tampoco se puede observar,
segiin Stevens, un disefio propiamente litiirgico en el ordenamiento
de las composiciones realizado por Hildegard en el manuscrito cono-
cido como Dendermonde (D). Su ordenamiento de las composiciones
corresponderfa a un principio temitico y jerirquico més que estacio-
nal y, por lo tanto, linirgico. Por otra parte, los géneros musicales uti-
lizados por Hildegard pertenecen en todo caso a la tradicién, tal como
la conocemos en el ciclo de himnos de Notker (siglo ix) o en las com-
posiciones de Abelardo para las religiosas del Paracleto en el mismo
siglo xi1. De acuerdo con Stevens, estos dos ciclos presentan, a dife-
rencia de la Symphonia, un disefio claramente litargico.

En el campo de los estudios literarios, por otra parte, una serie de
aportes notables al conocimiento de la obra lirica de Hildegard estdn
constituidos por los trabajos de Peter Dronke (1986; 1969-1970;
1995; 2000) y de Barbara Newman (1988, reeditado en 1998) en la
introduccién a la edicién critica de la Symphonia, asi como en su
interpretacién del pensamiento de Hildegard en otros estudios (1989;
1998)4.

Quizés una dificultad importante para la lectura de esta poesia
proviene de su particular relacién con la liturgia (relacién que no in-

15. Se pueden destacar también los articulos comprendidos en Voice of the Li-
ving Light (1998), libro editado por Newman. Entre éstos se cuenta un hermoso ar-
ticulo de Fassler (1998) que versa sobre la coherencia entre la miisica y los textos
musicales en la obra de la visionaria.
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terfiere, por cierto, con el acercamiento desde la musicologia). En este
mismo sentido, la tradicién especificamente poética de las antifonas,
responsorios, himnos y secuencias presentes en la lirica latina medie-
val no es en general muy conocida y la «originalidad» de las composi-
ciones de Hildegard resulta, en consecuencia, dificil de apreciar.

De hecho, la valoracién literaria de esta obra no ha sido undnime;
hay autores que han considerado, por ejemplo, que los textos de la
Symphonia son meros bocetos, bosquejos en verso libre (no muy
logrados) de las experiencias visionarias de Hildegard'é. La notable
ausencia de rima en sus composiciones contrasta, asi, con la poesia
religiosa latina de la Edad Media.

Tal vez, paradéjicamente, una dificultad adicional para nuestra
lectura esti planteada por la tradicién filolégica representada por
estudios como los de E. R. Curtius (1975) que sitian a la literatura
medieval en una cierta dependencia con respecto a la latina, especial-
mente en lo que se refiere a lo que este autor denomina, de una
manera muy general, «tpicos literarios». Una discusién del valor del
rastreo de los tépicos y su definicién la realiza Dronke (1986) en su
estudio sobre la individualidad de cuatro autores medievales, entre
ellos Hildegard, en su obra lirica y dramitica. Si bien es importante
reconocer la existencia de los tépicos en la lirica religiosa medieval
anterior, reelaborados también en la Symphonia (la clasica oposicién
entre luz y oscuridad, la imaginerfa del Cantar, los nombres de la
Virgen), es evidente que la individualidad poética de Hildegard puede
ser investigada a partir de los términos propuestos por Dronke.

Es necesario asumir, sin embargo, que la lectura directa de la obra
lirica de Hildegard nos enfrenta a una nueva dificultad si buscamos la
individualidad y la «voz propia»; en sus canciones no nos encontra-
mos con la persona gramatical «yo» sino con un «nosotros», 0 con
afirmaciones «objetivas» de la realidad sobrenatural. Estas composi-
ciones no parecerfan, pues, en una primera lectura, ser el tipo de
textos en los que podamos buscar una «voz propia» € «individual» en
los términos actuales.

16.  Un buen ejemplo es el que nos proporciona una obra reciente; en su Antolo-
gla de la poesta religiosa latina, Marcos et al, (1997: 544-545) introducen asf los poe-
mas de Hildegard scleccionados por ellos: «Escribié rambién poemas en prosa {con
miisica asimismo compuesta por ella), entre los que se cuentan 35 antffonas, 9 secuen-
cias, 5 himnos y un melodrama sobre la virmd [... estas obras] tienen mis valor poético
por el fondo que por la forma: son, sin duda, esbozos en prosa, dictados a su secretario
[...] en el fucgo de la inspiraci6n y del fervor expresivon,
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Para avanzar en este sentido, es necesario considerar las condicio-
nes de la creacién y las funciones que cumpli6 esta poesia, asf como
las relaciones entre la Symphonia y los procesos de la devocién
medieval. Hay ciertas perspectivas que nos pueden ayudar a definir el
campo en el cual se sitiia nuestro problema. Se trata, en particular, de
las aportaciones de la historia, en cuyo dmbito se ha dado una
importante discusion sobre lo que se ha llamado el «nacimiento del
individuo» en el siglo X11, el nacimiento de una «conciencia indivi-
dual» o el «proceso de interiorizacién», que ha sido relacionado, en
general, con las pricticas religiosas promovidas por la Iglesia como
institucién o por 6rdenes religiosas como la de los cistercienses?’.

En este aspecto, la discusién de Bynum sobre el «nacimiento del
individuo» o del yo en el siglo xi1 tiene el mérito de proponernos un
enfoque propiamente histérico de esos términos. Sus planteamientos
nos llevan a pensar que el descubrimiento de Ia interioridad se da en
el descubrimiento del «modelo de vida», en la amistad y en la vida en
relacién con otros, y en este sentido podriamos plantearnos una
hipétesis provisoria con respecto a nuestra lectura de la Symphonia:
en el caso de esta obra de Hildegard, compuesta para su comunidad,
deberfamos quizds pensar en una «voz propia» sustentada por la
«experiencia interior» esencialmente visionaria, y que propone esa
visién para un «nosotros», para su «comunidad modélica», el monas-
terio de Rupertsberg.

En este mismo sentido, es interesante recordar que en su intro-
duccién a la Symphonia Newman sefiala que en varias de sus cartas y
en el prefacio a su Liber vite meritorum, Hildegard menciona su
misica en conexién con otro proyecto creativo suyo, la Lingua
ignota, en el cual trabajé también en los mismos afios de la década de
1150. Se trata de un glosario de palabras inventadas por Hildegard
para nombrar tanto objetos domésticos del convento y del jardin
como seres celestiales, incluyendo ademds un vocabulario litdrgico.
Se puede pensar que esta Lingua ignota (compuesta por unas nove-
cientas voces), mencionada junto a la mdsica litirgica y destinada
también al monasterio, sirvié para un mismo propdésito; Newman
(1998: 18) sugiere que miisica y lenguaje secreto eran experimenta-
dos como conocimiento revelado y, sin duda, podemos pensar que
ambas creaciones eran compartidas por la comunidad de Rupertsberg
fundada por Hildegard.

17.  Cf. por ejemplo, los estudios de Bynum (1982; 1991), Schmitt (1984), De-
ploige (1999).
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3. La Symphoniay la historia sagrada

A pesar de las dificultades que puede presentarnos esta obra, no cabe
duda de que la «individualidad poética» de Hildegard, usando la
expresién de Dronke (1986), se manifiesta en la constituci6n del ciclo
de la Symphonia tal como lo conocemos, con sus variantes, en los
manuscritos principales D y R.

Las canciones estdn dirigidas a Dios Padre, a Dios Hijo, al Espiritu
Santo, a Maria, a los 4ngeles, a la Iglesia, a algunos santos individua-
les, a los martires, a las virgenes, a los profetas, a las viudas; también
aparecen en un lugar prominente dos figuras «transhistéricas» (feme-
ninas por su género gramatical latino), virtudes o personificacién de
virtudes, manifestaciones ambas de Dios: Sapientia y Caritas, la sabi-
duria y la caridad, el amor.

Un pensamiento propio, creemos, se expresa en el ordenamiento
de las canciones fundamentado claramente, como afirmibamos mis
arriba con respecto al disefio de la obra, en una concepcién jerrquica
del mundo; esta jerarquia, evidente en el orden de aparicién de las
canciones, hace pensar en un «relato» subyacente, y este relato es, sin
duda, una «historia sagradan.

En este ciclo de canciones litirgicas nos encontramos con el
relato cristiano medieval, compartido por la Iglesia contemporinea
de Hildegard; sin embargo, como autora de esta poesia religiosa ella
se apropia del «relato compartido» y propone —creemos que con
gran libertad— una «historia sagrada» en la que la valoracién de los
distintos acontecimientos y personajes le es propia.

El acontecimiento fundamental de esta historia es la encarnacién
de Cristo, y a esta encarnacién estin de alguna manera supeditados
todos los demis momentos del relato biblico (desde el Génesis al
Apocalipsis), por importantes que sean.

Asi, se puede plantear que la idea de «predestinacién divina»
estuvo presente en el pensamiento de Hildegard y que el mundo fue
hecho para que Dios se hiciera hombre en Marfa. En su concepcién,
el pecado y su redencién por Cristo no habrian sido la «razén» de la
encarnacién divina; esta filtima habria estado prevista desde antes de
la creacién y se deberfa exclusivamente al amor de Dios por los
hombres, amor que lo habria llevado a querer hacerse uno de ellosy a
desear su propia Encarnacién,

Al leer la Symphonia podemos distinguir la importancia de las
distintas figuras en relacién con este acontecimiento central. Asf, en
primer lugar, Addn y Eva, la madre de todos los vivientes; luego
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Maria, que es, por cierto, importantisima, pero no como una mujer
que vivié en Judea en una época histérica determinada, sino como
mujer predestinada desde siempre, amada por Dios, madre de su
Hijo, rama que permitié que floreciera el fruto que es Jesiis'®.

En esta misma secuencia del relato sagrado aparecen otras figuras
femeninas y, en estrecha relacién con Eva y Maria, hay que mencio-
nar a Ecclesia, la Iglesia, que —en una imagen frecuente en la
iconografia medieval— nace del costado abierto de Jests en la cruz,
asi como Eva naci6 del costado de Ad4n, segfin el relato del libro del
Génesis (Gn 2,21-23).

En el pensamiento de Hildegard Ecclesia ha sido también predes-
tinada como figura femenina que es al mismo tiempo esposa de Cristo
y plenitud de la creacién. Es madre de todos los creyentes (como Eva
fue la madre de todos los vivientes), y es santa, pero, como vemos en
los textos visionarios de Hildegard, de su mismo cuerpo puede nacer
el Anticristo, representado como una cabeza monstruosa que surge de
entre sus piernas {cf. Sc ITI1.11)",

Cristo s la piedra angular del templo santo —la Iglesia, el cuerpo
de Cristo— que se edifica en El. Y cada santo es tanto un constructor
de Ecclesia como una piedra viva colocada en el edificio (1 P 2,5)®. Es
la paradoja del constructor y la construccién, desarrollada también en
el Pastor de Hermas (1995: 233 ss.), la que nos permite entender que
en el canto dirigido a apéstoles, martires, confesores y santos se esté
cantando a la Ecclesia fundada por Cristo, prevista desde antes de la
fundacién del mundo, pero construida por las acciones individuales
de aquellos que serdn los habitantes de la Jerusalén celestial, donde
elevardn sus voces junto a los dngeles, tal como hiciera Adan antes de
la caida?. En este mismo sentido, los profetas y patriarcas no sélo
anuncian la Encarnacién, sino que también son testigos del nacimien-
to de Ecclesia.

Otras figuras importantes en el ciclo y presentes asimismo en
muchos de sus escritos visionarios, como ya hemos sefialado, son Sa-
pientia y Caritas. Sapientia es la manifestacién divina creadora del
mundo, arquitecta y consejera, representada en la Symphonia como

18.  Para la relacién entre Eva y Marfa en la Symphonia, cf. Flisfisch (1999).

19. Para el pensamiento de Hildegard sobre Ecclesia, Sapientia y Caritas, cf.
Newman (1989). Para la relacién entre Eclessia y santa Ursula en la Symphonia,
cf. Meli (1999).

20. Cf. poemas 24, O vos felices radices, y 59, O presul vere civitatis.

21, Entre los santos, las piedras vivientes, a los que Hildegard canta, cabe desta-
car a Disibodo, a Ruperto y a Ursula.
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una energia circular que abraza el cosmos (cf. antifona 4, O virtus sa-
pientie). Caritas, por su parte, es una figura femenina amantisima,
presente en las profundidades y sobre las estrellas, y ha dado «al su-
premo rey el beso de la paz» (cf. antifona 9, Karitas habundat). En
otros escritos de Hildegard, Sapientia y Caritas podrian llegar a con-
fundirse, y podemos entenderlas, en todo caso, como manifestaciones
amorosas y creadoras de Dios hacia los hombres y, al mismo tiempo,
como figuras que representan la unién amorosa de Dios con su crea-
cién. Asi, por ejemplo, leemos en el Liber vite meritorum, el segundo
libro visionario de Hildegard: «Yo soy la esposa amante en el trono de
Dios, y El no esconde nada de mi. Yo mantengo el lecho real y todo lo
que le pertenece a Dios me pertenece también a mi» (Lyn1 111.8). Enel
pensamiento de Hildegard la importancia de Sapientia y Caritas s6lo
es comparable a las ya mencionadas figuras de su teologia: Eva, la
madre de todos los vivientes; Mar{a, la madre del Hijo de Dios encar-
nado, y Ecclesia, la esposa de Cristo y madre de todos los creyentes.

En esta historia sagrada que hemos descrito aqui brevemente,
Dios se manifiesta entonces de muchas maneras: en las tres personas
de la Trinidad, cuyos cénticos aparecen por cierto al comienzo del
ciclo de la Symphonia, pero también como Caritas y como Sapientia.
En la Palabra encarnada en Maria, en Ecclesia y en los santos, Dios se
manifiesta sobre todo en la historia, cuya culminacién es la Encarna-
cién y cuyo final est4 profetizado en el libro del Apocalipsis.

NOTA SOBRE LA TRADUCCION

La Symphonia armonie celestium revelationum cuenta con dos edi-
ciones criticas. La primera de éstas, realizada por Barbara Newman
en 1988 (segunda edicién, 1998), se basa principalmente en el ma-
nuscrito D e incorpora, ademis de los textos latinos, su correspon-
diente traduccién al inglés. La segunda, realizada por Walter Berschin
y Heinrich Schipperges en 1995, también incorpora los textos lati-
nos, traduciéndolos esta vez al alemin. A diferencia de la primera,
sigue principalmente el manuscrito R. Ambas ediciones criticas re-
cogen en parte las canciones del manuscrito en el que no se basan,
e incorporan poemas de lo que Newman ha dado en llamar «mis-
celdnea»?, Se debe consignar, ademds, que ninguna de estas dos

22, Para una explicacién breve acerca de los manuscritos en los que se puede
encontrar la Symphonia, ver la introduccién, Una informacién més detallada pucde
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ediciones criticas incluye la obra dramatica Ordo virtutum, contenida
en R, no asf en D3, Hasta la fecha, no hay edicién castellana de la
Symphonia, aunque si una seleccién significativa de poemas tradu-
cidos en una obra de Victoria Cirlot (1997, reimpresa en el afio
2001), donde adems4s se traducen algunas de las cartas del Episto-
larium hildegardiano y la Vita integra.

Para nuestra edicién hemos tomado como fuente la edicién criti-
ca de Berschin y Schipperges, dada su fidelidad, en las primeras 67
canciones, con el manuscrito R, lo que permite un orden mas apegado
a los manuscritos. Newman, en cambio, incorpora canciones de R en
el manuscrito D, al que sigue principalmente, de acuerdo con un
criterio tépico.

Nuestro objetivo no ha sido la elaboracién de una edicién critica,
sino poner a disposicién del lector la lirica hildegardiana. Esta lirica se
caracteriza por su verso libre y por el uso de un latin poco pulido, lo
que se evidencia en la repeticién de palabras® y en las construcciones
gramaticales extrafias al latin de su época®. Mencién aparte merece
el poema 48, O orzchis ecclesia, en el que encontramos, ademis del
latin, palabras en una lengua inventada por Hildegard, denominada
Lingua ignota®. En esto pueden haber influido el hecho de que ella
era principalmente autodidacta y el que dictara a sus secretarios,
siendo sus composiciones basicamente orales. Hemos intentado hacer
una traduccién lo més apegada al texto, sin ser por ello una traduc-
cion literal. Esto ha supuesto no embellecer el estilo, ni pulir el latin
hildegardiano al verterlo al espafiol.

Las dificultades de la traduccién estriban en las idiosincrasias
hildegardianas y la visién de mundo compartida en el siglo xu. Lo
primero supone sumergirse en otros textos de Hildegard, tal como el
Scivias, el Ordo, las dos Vitae escritas por ella. Lo segundo, adentrarse
en la cultura medieval cristiana, tal como se vivia en el siglo x11. Asi,

encontrarse en la edicién critica de Berschin y Schipperges de la misma obra (1995).
Newman (1998) trata asimismo el problema en su introduccién a la Symphonia, mien-
tras Dronke se refiere a las diferencias entre ambos manuscritos en su artfculo acerca
de la composicién de la Symphonia (1969-1970).

23.  Si bien Dronke (1969-1970), tras un exhaustivo anilisis de los folios de am-
bos manuscritos, postula que el Ordo serfa lo que faltaria en las paginas ausentes de D,

24. A modo de cjemplo, ver el uso del plural de omninm en el poema 8, Spiritus
sanctus.

25, Cf. estrofa 5 del poema 65, Cum vox sanguinis.

26. Para mayores detalles acerca de esta Lingua ignota, véase comentario al poe-
ma en cuestién.
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estas dificultades nos han motivado a la elaboracién de comentarios a
cada poema con el fin de brindar al lector una posibilidad més amplia
de interpretacién textual al proveerle de claves de lectura. Estas
tiltimas permiten entender qué es contextual (conceptual, histérico,
biblico, conventual, mitolégico) y qué es propiamente hildegardiano;
en suma, qué distingue a Hildegard como autora. Los comentarios, de
alguna manera, posibilitan la apreciacién textual que la sola traduc-
cién no otorga.
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ALABANZAS A LA TRINIDAD






1.

O VIS ETERNITATIS

O vis eternitatis,

que omnia ordinasti in corde tuo,
per verbum tuum omnia creata sunt,
sicut voluisti,

et ipsum verbum tuum

induit carnem
in formatione illa, que educta est de Adam.

Et sic indumenta ipsius
a maximo dolore
abstersa sunt.

O quam magna est benignitas salvatoris,

qui omnia liberavit

per incarnationem suam,

quam divinitas exspiravit sine vinculo peccati,

Et sic indumenta ipsius
a maximo dolore
abstersa sunt.

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Et sic indumenta ipsius
a maximo dolore
abstersa sunt.

IFUERZA DE LA ETERNIDAD!

Fuerza de la Eternidad!,

todo ordenaste en tu corazén,

todo por tu Palabra fue creado

como td lo quisiste,

y tu Palabra

se puso las vestiduras de la carne

en aquella forma que fue tomada de Ad4n.
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Y asi sus vestiduras
fueron lavadas
por el més grande dolor.

iCu4n grande es la bondad del Salvador!

que todo liberé

por su Encarnacién,

y a ésta la Divinidad exhalé sin vinculo con el pecado.

Y asf sus vestiduras
fueron lavadas
por el més grande dolor.

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espiritu Santo.

Y asi sus vestiduras
fueron lavadas
por el mis grande dolor.

COMENTARIO

Con este responsorio se inicia la Symphonia en ambos manuscritos (D
¥ R). Antes del anélisis del poema, es pertinente introducir el concep-
to teol6gico de «personan, tal como ha sido desarrollado en la historia
de la cristiandad. Eicher (1990: 228 ss.) sefiala que como concepto
bisico en la doctrina de la Trinidad, «persona» se encuentra ya en la
férmula de Tertuliano: una substantia, tres personae. Basilio de
Cesarea® y Gregorio Nacianzeno® indicaron que el concepto de «per-

1. Tertuliano (} 222/223) se convirti6 al montanismo en 207/208 ~—movimien-
to esencialmente profético y milenarista llamado asi por su fundador Montano—y com-
bati6 a la Iglesia por su prictica laxa de la penitencia. Llegé a ser el representante
especifico de la segunda fase del montanismo: ética y rigorista, en la primera etapa de
su vida (Dinzelbacher 1993: 549).

2. Basilio de Cesarea (ca. 330-379) efectia cursos de filosoffa durante los cua-
les conoce en Atenas a san Gregorio Nacianzeno y recibe una formacién de retérico.
Ordenado sacerdote, llega a ser obispo de Cesarea de Capadocia en 370. El desarrollo
de la mistica bizantina se debe en gran parte a la herencia de san Basilio (Dinzelbacher
1993: 91-92).

3.  Gregorio de Nacianzo (329/330-390). Escribi6 cinco sermones teolégicos
acerca de la teologia trinitaria y de la defensa de la divinidad del Hijo y del Espiritu
Santo. Preside en 381 el segundo concilio ecuménico de Constantinopla, pero se retira
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sona» en la Trinidad no se referia sélo a la aparicién de Dios destina-
da al hombre, sino a la realidad divina del Padre, del Hijo y del
Espiritu Santo, que se manifiesta en cada aparicién y que es en cada
caso distinta y completa en si. Si la triple personalidad no habia de
entenderse como un triteismo, debfa aclararse entonces la unidad de
las tres personas divinas. Con este fin, hubo que distinguir la comiin
esencia divina de la realizacién propia en cada caso de dicha esencia,
de la distinta manera de recibir ese ser comin. Tal diferenciacién
terminolégica establecida por Basilio se convirtié en el fundamento
ontolégico de la férmula con la que el concilio de Constantinopla en
el afio 381 hizo posible el consenso sobre las teologias occidental y
oriental: «una divinidad en tres hipéstasis perfectas o en tres personas
completas». Este concilio formul también por primera vez el proble-
ma de la unidad personal de Jesucristo: se debia explicar cémo Jestis
podia poseer la naturaleza divina y humana sin perjuicio de su huma-
nidad. Este problema sélo podia resolverse suponiendo una naturale-
za humana completa y perfecta en si, que fuera propia no de una
hipéstasis humana, sino de una hipéstasis divina. Se entendié asi que
el ser humano completo —la naturaleza humana— no tenfa que in-
cluir necesariamente la hipéstasis humana; el qué de la naturaleza
humana debia ser perfecto y completo en si, sin requerir ningin
«portador» humano, el cual (gui) poseyera la naturaleza humana. La
reelaboracién ulterior del concepto de persona incorporé el concepto
latino de persona que se orientaba al concepro juridico de la indivi-
dualidad concreta®. Un contemporéneo de Hildegard, Ricardo de San
Victor®, sigue el axioma de la teologia trinitaria segiin el cual las
personas divinas sélo pueden pensarse desde su mutua relacién como
personas indistintas en si y distintas de las otras, entendiendo asi la

antes de su clausura. Su obra literaria consta de 45 sermones y 245 cartas (Dinzclba-
cher 1993: 345-346).

4. Asi Boecio (ca. 470-ca. 526), siguiendo la doctrina aristotélica de la «subs-
tancia primera», entendié por persona la naturae rationabilis individua substantia o
subsistentia como el individuo racional que existe en si y por sf. Natura rationa(bi)lis
designa la determinacién general y esencial de la persona, mientras que substantia
(subsistentia) indica la autonomia en la que existe la persona como individuo dotado
de razén.

5. Ricardo de San Victor (110.3.1173), nacido en Escocia, fue uno de los disci-
pulos mis renombrados de Hugo de San Vicror, Llegé muy joven a la abadfa de Saint-
Victor en Paris, de donde fue prior a partir de 1162, Sus trabajos exegéticos siguen los
principios de sus maestros: establecer el sentido literal e histérico del texto y, después,
de los sentidos alegérico-teolégico y moral-tropolégico. Los tratados principales de su
teologia son de corte dogmdtico.
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persona como incommunicabilis o singularis existentia para hablar de
su incomunicable relacién de origen®.

En sus escritos visionarios Hildegard suscribe la doctrina trinita-
ria, tal como cuando explica su indisolubilidad:

Porque el Padre no es sin el Hijo, ni el Hijo sin el Padre, ni el Padre y
el Hijo sin el Espiritu Santo, ni el Espiritu Santo sin Ellos. Asf estas
Tres Personas son un solo Dios en una sola e integra Majestad Divina;
y la Unidad de la Divinidad subsiste indivisiblemente en estas Tres
Personas porque la Divinidad no puede ser escindida, pues permane-
ce siempre inviolable, sin mudanza alguna (Sc 11.2.2).

O al indicar:

Pero el Padre no existe sin el Hijo, ni el Hijo sin el Padre, ni el Padre
y el Hijo sin el Espiritu Santo, ni el Espiritu Santo sin Ellos: estas Tres
Personas son inseparables en la Unidad de la Divinidad. éCémo?
Resuena la palabra desde la boca de un hombre, mas la boca no
resonard sin la palabra, ni resonard la palabra si no hay vida. ¢Y dénde
habita la palabra? En el hombre. <Y de dénde sale? Del hombre.
{C6émo? Porque el hombre tiene vida. Asi esti en el Padre el Hijo,
al que el Padre envi6 a las tierras de caligine por salvacién de los
hombres, concebido por el Espiritu Santo en una Virgen (Sc 11.2.8).

Y asimismo explica:

No adora al Padre quien reniega del Hijo, ni ama al Hijo el que al
Padre ignora; y ni al Padre ni al Hijo tendri aquel que rechace al
Espiritu Santo, ni recibiri al Espiritu Santo quien no honre ni al Padre
ni al Hijo. Por tanto: entenderis la Unidad en la Trinidad y la
Trinidad en la Unidad (Sc 1.4.31).

La relacién entre las tres personas divinas se manifiesta ya en la
primera estrofa: el Padre, fuerza de la eternidad, actia mediante la
Palabra, el Espiritu Santo, para la génesis del Hijo, quien se pone «las
vestiduras de la carne»,

La tradicién biblica del Antiguo Testamento presenta el tema de
la palabra de Dios y el de la sabidurfa que existen antes que el mundo,
en Dios, por quien todo fue creado, enviadas sobre la tierra para
revelar los secretos de la voluntad divina y que vuelven con Dios una
vez terminada su misién (cf. Chevalier 1988: 793 ss.). En este contex-

6. Tomis de Aquino, Duns Escoto y Martin Lutero son autores de desarrollos
posteriores de este tema.
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to, la Palabra divina es un hecho de experiencia, no de reflexién
filos6fica; se comunica con los profetas y es un mensaje a transmitir.
El origen de la Palabra es la accién del Espiritu de Dios. La Palabra de
Dios presenta dos aspectos indisociables: por una parte, revela; y por
otra, obra. Nos referiremos particularmente a este dltimo, pues cree-
mos que es mds pertinente para una aproximacién a la obra de Hil-
degard. En este segundo aspecto, la Palabra acria como realidad
dindmica, potencia de los efectos vistos, mensajero viviente. Se puede
decir entonces que Dios obra al hablar, ya que la Palabra de Dios no
es s6lo un mensaje inteligible dirigido a los hombres sino una realidad
dindmica, un poder que opera infaliblemente los efectos pretendidos
por Dios (Jos 21,45; 23,14; 1 R 8,56), Dios la envia como un men-
sajero vivo (Is 9,7; Sal 107,20), corre, se lanza en cierto modo sobre
los hombres (Za 1,6): Dios vela sobre la Palabra para realizarla (Jr
1,12} y, en efecto, ella produce siempre lo que anuncia (Nm 23,19; Is
55,10 ss.), ya se trate de los acontecimientos de la historia de las
realidades césmicas o del término del designio de la salvacién (cf.
Léon-Dufour et al. 1993: 632).

En el Nuevo Testamento la reflexién de Juan acerca de la Palabra
sefiala que el Verbo (Jogos) estaba en Dios, existia antes de la crea-
cién, vino al mundo enviado por el Padre para cumplir una misién:
transmitir al mundo un mensaje de salvacién; terminada ésta, vuelve
al Padre. En el Nuevo Testamento, y particularmente en Juan, gracias
a la Encarnacién, se destaca el caricter personal de esta Palabra,
sabiduria subsistente y eterna (cf. Chevalier 1988).

Todo lo anterior debe considerarse para aproximarnos al trata-
miento que hace Hildegard de la Palabra. Asi, la visionaria sefiala que
la Palabra est4 indivisible y eternamente en el Padre:

[...] porque en el Padre estaba, antes del tiempo de la fundacién del
mundo, la palabra infinita, que habria de encarnarse, en el fuego del
amor, bajo el curso de los siglos cercanos a su declive, prodigiosamen-
te, sin mancha ni peso de pecado, por la dulce lozanfa del Espiritu
Santo, en la alborada de la santa virginidad; y asi como antes de
hacerse carne estaba indivisiblemente en el Padre, después de reves-
tirse de humanidad permanecié inseparablemente en El (S¢ 11.1.3).

En este poema la Palabra dinimica realiza la voluntad de la
«fuerza de la eternidad». Su accién puntual es «ponerse las vestiduras

7. Para una discusién m4s extensa acerca de la Palabra, véase Eicher (1990), s.
v. «Palabra de Dios».
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de la carne»: la Encarnacién. Siguiendo con la discusién del concepto
«persona», agregaremos ahora el misterio cristolégico de la persona.
Este misterio ha de ser desarrollado de acuerdo con el misterio de la
Trinidad:

Jesucristo es persona al modo divino del puro acto de una correspon-
dencia perfecta. Corresponde a su Padre con una vida de amor; pero
esa correspondencia redundé —por el Espiritu Santo— a favor de los
hombres: él fue la correspondencia perfecta de su Padre y a la vez la
correspondencia perfecta, «redentora» (ajustada) de los hombres, sus
hermanos y hermanas, caidos en pecado. De este modo ¢l sentido
personal de su existencia humana —la presencia adecuada, redentora
y ajustada entre los hombres— tiene su fundamento en la eterna y
divina autocorrespondencia del Logos: en Jesucristo Dios se corres-
ponde a si mismo, en cuanto que —como la fuerza del amor que se
despoja a si mismo y se entrega sin limites— corresponde al hombre
(Eicher 1990: 236).

El misterio cristol6gico de la persona no era un tépico desconoci-
do para el pensamiento teolégico de la alta Edad Media. Asi, Bynum
(1984: 16 ss.) indica que los escritores de los siglos XI y X1l empezaron
a enfatizar la humanidad de Cristo, tanto mediante respuestas afecti-
vas y sentimentales a la historia evangélica como en un nuevo impulso
por hacer de la vida cristiana una imitacién literal de los detalles del
ministerio de Jesis. Esta nueva devocién a la humanidad de Cristo
significé un cambio en el énfasis teolégico, al menos implicito, desde
la expiacién, la resurreccién y el juicio final a la creacién y encarna-
cién. En los escritos religiosos del siglo XiI se recalca la imagen de
Dios credndonos «a su imagen y semejanza» y de Cristo tomando
nuestra humanidad en si mismo. La humanidad es vista como asegu-
rada en su capacidad para Dios por su misma creacién y por la
encarnacién de Cristo. Hildegard, por cierto, no era ajena a estas
consideraciones. Incluso podemos afirmar que para Hildegard la
Encarnacién es el momento liberador central en la historia, antepo-
niéndola a la muerte de Cristo (cf. Newman 1989, 1998). En Scivias,
tal como en este responsorio, es relatada la intervencién de las tres
personas divinas en la Encarnacién:

Asf, ves una luz muy esplendorosa que sin sombra de quimera, defecto
ni engaio, representa al Padre; y, en ella, una forma humana del
color del zafiro, que, sin mancha de ofuscacién, envidia o iniquidad,
designa al Hijo, engendrado por el Padre antes de los siglos, segiin Su
divinidad, pero después encarnado en el mundo, en el tiempo, segiin
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Su humanidad; y ardia entera en un suave fuego rutilante, fuego que,
sin huella de aridez, mortalidad ni caligine, manifiesta al Espiritu
Santo: por él fue concebido, segiin la carne, el Hijo Unico de Dios,
nacido de una virgén en ¢l tiempo, que irradié en el mundo la luz de
la claridad verdadera (Sc 11.2.2).

Asimismo seiala:

El Dios vivo, que todo lo creé por Su Palabra, por esa Palabra
encarnada llevé a la misera criatura humana, que se habia hundido en
las tinieblas, de vuelta a la salvacién fiel (Sc IL.1).

La Encarnacién significaba para la visionaria el fin del sufrimien-
to antes que el fin del pecado. Es en ella, particularmente, donde se
manifiesta la «fuerza de la eternidad», pues «sus vestiduras fueron
lavadas por el méis grande dolor».

Bynum (1992: 129), respecto de la humanidad de Cristo, realiza-
da por su encarnacién, observa que frecuentemente las mujeres afia-
dian a las metiforas populares de unién —metiforas de luz, de
oscuridad, de vino difundido en el agua— la insistente imagen y
experiencia de la carne convertida en carne. Bynum agrega que,
mientras la espiritualidad en general afirmaba progresivamente la
humanidad fisica de Cristo, las mujeres —que eran el simbolo de lo
fisico— sugirieron que la humanidad fisica y tangible de Cristo podria
ser entendida como femenina. Y la doctrina de la Inmaculada Con-
cepcién contribuyé a esto. Se podria argiiir que toda la humanidad de
Cristo provenia de Maria, dado que no habia tenido padre humano.
Asi, de alguna manera, podia verse a Maria afiadiendo la humanidad
al Logos. De hecho esto es exactamente lo que argumentaron Hilde-
gard y Mechtild de Magdeburg (ca. 1208-1282/1297). Hildegard
describi6 lo que es redimido por Cristo —lo fisico que viene de
Marfa— como femenino, y esto fue exacerbado por su sensacién de
que el cuerpo de Cristo es también Ecclesia, figura igualmente feme-
nina, Ejemplo de esto es una visién eucaristica, en la que Hildegard
vio a una mujer recibiendo del Cristo, que cuelga de la cruz, una dote
de su sangre, mientras una voz decfa: «Comed y bebed el cuerpo y la
sangre de mi Hijo para borrar la culpa de Eva y que asf podiis ser
restituidos a la justa herencia» (Sc 11.6). Aunque Hildegard considera-
ba el sacerdocio como una cuestién esencial y digna de veneracién, el
sacerdote aparece en esta visién eucaristica sélo después de la sagrada
Iglesia; y la imagen de una humanidad pecadora y redimida a la vez,
es la imagen de una mujer (ibid.: 148).
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A laluz de lo anterior, podrfamos entender que, en la linea 7, «en
aquella forma, que fue tomada de Adan», Hildegard haga una velada
referencia a Eva, que se puede apreciar como una referencia general
al género mujer y, por supuesto, a Maria, cuyo papel es central en la
encarnacién de la Palabra. Esto iltimo puede también encontrarse en
la linea 14, donde la Divinidad exhala a su Hijo «sin vinculo con el
pecado». Aqui el referente es la Inmaculada Concepcién. Para New-
man (1989: 178) «las vestiduras de la carne» manchadas por Adan son
limpiadas por Marfa al vestir a Cristo con ellas. Esto altimo se
condice con la exposicién de Bynum ya considerada.

Este tema se vincularfa aiin con otro marco, donde la asf llamada
«ley de la naturaleza» seria para Hildegard la falsa ley de muerte
impuesta a Eva por la serpiente. Eva, la madre victimizada, ha victimi-
zado a su vez a sus hijos; pero Maria es la madre pura que los purifica
(cf. Newman 1989). Vemos aquf una oposicién implicita entre Eva y
Maria, dado que ambas encarnan un momento definitorio de la
humanidad: el pecado y la redencién. En el contexto del poema
aparecen estos momentos de la historia humana en «las vestiduras de
la carne». Asi, estas vestiduras tomadas de Adén, manchadas por el
pecado y la muerte, vuelven a adquirir su dignidad una vez que la
Palabra se viste con ellas en el misterio de la Encarnacién, lavando
estas vestiduras «por el mis grande dolors.

2. O MAGNE PATER

O magne pater,

in magna necessitate sumsus,
Nunc igitur obsecramus,
obsecramus te

per verbum tuum,

per quod nos constituisti plenos,
quibus indigemus:

Nuric placear tibi, pater,

quia te decet,

ut aspicias in nos

per adiutorium tuum,

ut non deficiamus,

et ne nomen tuum in nobis obscuretur.
Et per ipsum nomen tuum
dignare nos adiuvare,
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2. iPADRE!

iPadre,

grande es nuestra necesidad!

Por eso ahora te suplicamos,

te suplicamos

por tu Palabra,

por la cual nos has dado plenamente
aquello de lo que carecemos:

Que ahora te sea grato, Padre
—porque te corresponde—,

velar por nosotros

mediante tu auxilio

para que no fallemos,

y para que tu nombre no se oscurezca entre nosotros.
Y por tu nombre

dignate ayudarnos.

COMENTARIO

El tema principal de esta antifona sélmica, tal como su nombre indica,
es Dios Padre. La dimensién de Dios como Padre de los cristianos,
que estriba en que Jesiis es por naturaleza su Hijo, estd dada por
Pablo:

Dios nos libra de la esclavitud y nos adopta como hijos (Ga 4,5 ss.;
Rm 8,14-17; Ef 1,5) por la fe bautismal, que hace de nosotros un solo
ser en Cristo (Ga 3,26 ss.), y de Cristo un Hijo mayor, que comparte
con sus hermanos la herencia paterna (Rm 8,17-29; Col 1,18) (Léon-
Dufour et al. 1993: 629).

El Padre también «representa el mundo de los mandamientos y
prohibiciones morales, que pone obsticulos a la instintividad y a la
subversién» (Cirlot 1997: 354); y es simbolo de la posesién, el
dominio y el valor, representando asimismo a toda figura de autori-
dad. Chevalier (1988: 793-794) sefiala ademds que Ricoeur atribuye
la riqueza del simbolo del padre, en particular, a su potencial de
trascendencia, dado que el padre figura, en la simbélica, menos como
engendrador —igual a la madre— que como dador de leyes.

Es Dios Padre a quien se denomina magnus (linea 1), y a quien se
apela en su dimensién de auxiliador, pues el velar por los hombres es
parte de los deberes que le corresponden, y se ve como respuestaala
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necesidad de los hombres, lo que se sefiala con la conjuncién igitur
(linea 3). Es este aspecto el que prima en la relacién que aqui se
presenta entre el Padre y los hombres. Y el caricter auxiliador de esta
figura de la Trinidad aparece ante el peligro que representa el olvido.

El olvido parece moverse en dos dmbitos: en primer lugar, el del
Padre de los hombres en las lineas 8-12, donde se pide al Padre «velar
por nosotros [...] para que no fallemos», y en segundo, el de los fieles
del Padre que encontramos en la linea 13, donde se ruega «que tu
nombre no se oscurezca entre nosotros». Que el olvido se mueva en
dos dmbitos no es sorprendente si se considera que —y seguimos en
esto a Léon-Dufour et al. (1993: 525-526)— la Biblia habla de la
memoria de Dios para con el hombre y de la memoria del hombre
para con Dios. Todo recuerdo reciproco implica acontecimientos
pasados en los que haya estado en relacién uno con otro; y tiene por
efecto, al hacer presentes estos acontecimientos, renovar esta rela-
ci6n. Tal es seguramente el caso entre Dios y su pueblo. La memoria
biblica se refiere a contactos acaecidos en el pasado, en los que quedé
establecida la alianza. Asi, el acontecimiento primero es la creacién,
signo ofrecido siempre al hombre para que se acuerde de Dios, siendo
el hombre mismo més que un signo la imagen de Dios; el aconteci-
miento salvador que va a orientar para siempre la memoria del pueblo
de Dios es la pascua. La invocacién del nombre —a la que se alude en
la linea 14— es inseparable del recuerdo de la pascua, pues revelando
su nombre fue como Dios inauguré la pascua, y la salvacién actual
pedida por tal invocacién se comprende como la renovacién de los
prodigios antiguos.

El drama del olvido, que mencionibamos anteriormente, se refie-
re a que la memoria del hombre se muestra deficiente: al paso que
Dios no olvida ni su palabra ni su nombre, el pueblo olvida a su Dios
y ahf estd su pecado. El arrepentimiento es, al mismo tiempo que
recuerdo de las faltas, llamamiento a la memoria de Dios, y en el
perdén de Dios, cuya memoria es la del amor, se acuerda de la alianza
y se olvida del pecado.

Se entiende entonces que el olvido del que habla Hildegard tiene
connotaciones bastante profundas, dado que la pérdida de memoria
respecto del Padre —figura ligada al ordenamiento del mundo, y por
ende al de la sociedad— supone que si no amamos a nuestro Padre, no
podemos amar a todos sus hijos, nuestros hermanos, y, por lo tanto,
no podemos subsistir como comunidad. Hay una concepcién del
hombre subyacente segiin la cual el mismo es hombre en el amor de
Cristo; por consiguiente, si se olvida del Padre, deja de ser hombre.
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De ahi la relacién entre olvido, pecado y muerte; relacién que Hilde-
gard destaca con la eleccién de la forma verbal obscuretur en la linea
13 —referida tanto al oscurecer como al extinguir—, cuyo sentido es
bastante fuerte,

Habiendo revisado ya la relacién entre olvido y pecado, veamos
ahora la que hay entre pecado y muerte. Esta se puede entender en
primera instancia como la bisqueda de darle un sentido a la muerte,
que contrarrestando con violencia nuestro deseo de vivir, pesa sobre
NOSOtros como un castigo; por eso instintivamente vemos en ella la
sancién del pecado. De esta intuicién comin a las religiones antiguas
hizo el Antiguo Testamento una doctrina firme que subraya el signifi-
cado religioso de una experiencia sumamente amarga: la justicia quie-
re que el impio perezca (Jb 18,5-21; Sal 37,20.28.36), el alma que
peca debe morir (Ez 18,20). Ahora bien, este principio fundamental
esclarece ya el hecho enigmitico de la presencia de la muerte en la
tierra: en los origenes la sentencia de muerte no se pronuncié sino
después del pecado de Adan, nuestro primer padre (Gn 2,7; 3,19).
Porque Dios no hizo la muerte (Sb 1,13): habia creado al hombre para
la incorruptibilidad, y la muerte no entré en el mundo sino por la
envidia del diablo (Sb 2,23). El dominio que posee sobre nosotros
tiene, por tanto, el valor de signo: manifiesta la presencia del pecado
en la tierra (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 562 ss.). En los textos neo-
testamentarios, la relacién pecado-muerte cobra un nuevo sentido
dada la introduccién de la certeza apocaliptica de que a la injusticia
dominante seguird un final justo, y que éste esté cercano a todos, por-
que la resurreccién de Jesis originariamente se entendié como el
amanecer de la general resurreccién de los muertos, y s6lo mds tarde
se limita a él. Pablo es quien proyecta por vez primera una teologia
cristolégica sobre la muerte, afirmando que lo terrible no es tanto la
muerte —dado que los cristianos ya han sido resucitados como Jestis
{1 Ts 4,13-17)— como la ausencia de Jests. La muerte, que en el
Antiguo Testamento tenia una presencia en la vida, desaparece en las
epistolas paulinas y todavia mds en la teologia jodnica, pues para ellos
la presencia de la muerte se denomina ahora «pecado» (cf. Rm 6,2;
6,11), «odio al hermano» (1 Jn 3,15) o «incredulidad»: el que cree <ha
pasado de la muerte a la vida» (Jn 5,24). La «vida nueva» (Rm 6,4)
penetra y recorre el mundo marcado por la muerte. La muerte corpo-
ral parece olvidada, dado que segiin Pablo la patria de los creyentes
estd en el cielo (cf. Flp 3,20), y de acuerdo con Juan, esti alli donde se
realiza la comunién eucaristica (cf. Jn 6,48-58). Esta muerte sélo para
los incrédulos es una maldicién (2 Co 2,15 ss.), una «resurreccién
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para el juicio» (Jn 5,29). Debido a estas bases, las siguientes genera-
ciones cristianas no veran un problema en la muerte del justo, hacien-
do hincapié en la muerte del malvado. Se afianza la concepcién de
que la muerte es realmente mortal cuando le sigue la «muerte segun-
da» (Ap 2,11; 20,6; 21,8), la de la condenacién eterna. Se articula al
mismo tiempo una concepcién de la muerte critica y diferenciada,
que se opone a la idea cinica de que en la muerte somos todos iguales
(cf. Eicher 1990: 113-114). Se entiende aiin mejor, entonces, la ple-
garia de Hildegard «para que no fallemos», dado que el pecado trae
como consecuencia la «<segunda muerte», que es la muerte verdadera.

Por tltimo, se puede encontrar también la figura de Eva en la
linea 11, ya que per adiutorium tuum puede leerse como un indicio de
ella: en el Génesis (2,18) Eva aparece como la ayuda de Adan. Y ast
como la mujer es la ayuda adecuada para el hombre, el Padre es la
ayuda adecuada para sus fieles,

3. OETERNE DEUS

O eterne deus,

nunc tibi placeat,

ut in amore illo ardeas,

ut membra illa simus,

que fecisti in eodem amore,
cum filium tuum genuisti
in prima aurora

ante omnem creaturam.

Et inspice necessitatem hanc,
que super nos cadit,

et abstrahe eam a nobis
propter filium tuum,

et perduc nos

in leticiam salutis.

3. iDIOS ETERNO!

iDios eterno!,

que ahora te sea grato

arder en ese amor,

que [nosotros] seamos aquellos miembros
que tii hiciste en ese mismo amor,

‘

48




ALABANZAS A LA TRINIDAD

cuando engendraste a tu Hijo

en la aurora primera

antes que a toda creatura.

Y fija tu mirada en esta necesidad
que cae sobre nosotros,

¥y, por tu Hijo,

arrincala de nosotros

y condiicenos

a la dicha de la salvacién.

COMENTARIO

Esta antifona silmica, tal como O magne Pater, se centra en la rela-
cién de Dios Padre con sus fieles, pero aparecen ahora tres figuras que
en el poema anterior no se encontraban. La primera es la Iglesia,
manifestada veladamente en la linea 4 al referirse Hildegard a mem-
bra illa (cf. Ef 1,22-23). Aqui la concepcion de la Iglesia es la del
cuerpo césmico de Cristo. La segunda es la Virgen, a quien Hildegard
gustaba identificar con la aurora primera® (cf. Sal 110,3); si bien
también se puede entender «aurora primera» como el comienzo de los
tiempos®. Y la tercera es Cristo, mediador entre el Padre y los fieles.

En esta antifona se canta al amor divino, tema privilegiado por
Hildegard, que suele manifestarse en la figura de Caritas. Pero aqui se
resalta la relacién que existe entre el amor de Dios y el amor de los
hombres. Dios ha tomado la iniciativa de un diilogo de amor con
los hombres, y es en nombre de ese amor como los compromete y les
ensefia a amarse los unos a los otros. Este didlogo es interrumpido en
diversas ocasiones en el Antiguo Testamento, empezando por la
desobediencia de Adan y Eva, pero presenta su momento culminante
en la Encarnacién, pues por ella Jesiis que es Dios y es Hombre vive el
drama del dislogo de amor entre Dios y los hombres. El amor del
Padre se expresa entonces en una forma que no puede ser superada
por nada: se realiza la nueva alianza y se concluyen las nupcias eternas
del esposo con la humanidad. La gratitud que existfa desde siempre

8. Cf. comentario al poema 40, O pulcre facies.

9. Considérese también que, siguiendo a Chevalier (1988: 152 ss.), la aurora es
interpretada como sfmbolo gozoso del despertar a la luz reencontrada o como signo
del poderfo celestial y anuncio de su victoria sobre el mundo de las tinieblas que es el
de los malvados.
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(Dt 7,7 ss.) llega a su colmo en un don sin medida comiin con el valor
del hombre (Rm 5,6 ss.; 1 Jn 4,10-19), este don es definitivo, mis alld
de la existencia terrenal de Jesis (Mt 20,28), es llevado al extremo,
pues consiente la muerte del Hijo para que el mundo logre la vida
(Rm 5,8) y para que nosotros seamos hijos de Dios (1 Jn 3,1). «Tanto
amé Dios al mundo que dio a su Hijo unigénito» (Jn 3,16) para que
los hombres tengan vida; pero asimismo se condenan los que se
niegan a creer en el que ha sido enviado y aman mis las tinieblas que
laluz (Jn 3,19). La opcién es inevitable: o el amor por la fe en el Hijo,
o laira por la repulsa de la fe (Jn 3,36) (cf. Léon-Dufour et al. 1993:
77 ss.). Eicher (1989: 37) al tratar el tema del amor de Dios enfatiza
asi la postura jodnica: el amor de Dios, que tiende un puente sobre el
abismo que media entre Dios y el mundo (Jn 3,16 ss.; 1 Jn 4,9), se
resume en Jests, el Hijo, y a través suyo llega a los hombres, de tal
modo que en la fe en Jesiis y en el amor fraterno Dios se revela como
el mismo amor (1 Jn 4,7-21).

No es extraiio, entonces, que Hildegard apele al amor del Dios
eterno (lineas 3 y 5), amor por el cual entregé al mundo a su Hijo
(linea 6), para que aparte «esta necesidad que cae sobre nosotros»,
pues de sucumbir a ella se niega la salvacion ofrecida por el Padre.

Volviendo a la Iglesia —una de las figuras femeninas predilectas
de Hildegard, la cual, junto a Caritas y Maria, es vista en sus visiones
como una madre arquetipica—, se le atribuye la condicién de eterni-
dad, dado que se ruega por que el amor con que se engendrd a Cristo
sea aquel del que gozan los hijos actuales de la Iglesia. Es interesante
la manifestacién en este poema de un juego entre los tiempos, caro a
Hildegard, donde se pide que lo verdadero en el tiempo eterno —la
victoria de Dios— se haga presente en el tiempo actual (cf. Newman
1989). Este juego temporal es atin mis claro si consideramos que
Hildegard crefa que en la Palabra engendrada antes de todos los
tiempos, el Padre ya habia previsto la encarnacién de su Hijo y su
cuerpo mistico, la Iglesia (Newman ibid.: 56). Por ello, en este poema
Hildegard pide que los miembros empiricos de Cristo —la Iglesia—
sean unidos con sus modelos o ejemplares en aquel cuerpo de Cristo
que precedi6 al tiempo.

En las lineas 9-12 se retoman los temas de la necesidad que sufren
los hombres y del olvido —tratado ya en el poema anterior O magne
pater— en la orden implicita que se le hace al Padre: «fija tu mirada
en nosotros»,
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4. O VIRTUS SAPIENTIE

O virtus sapientie,

que circuiens circuisti,
comprehendendo omnia

in una via, que habet vitam
tres alas habens,

quarum una in altum volat
et altera de terra sudat

et tercia undique volat.
Laus tibi sit,

sicut te decet,

o sapientia,

4, {POTENCIA DE LA SABIDURIA!

iPotencia de la Sabidurfa!,

que girando giraste

abrazindolo todo

en una sola é6rbita que tiene vida
y tres alas tiene,

de las cuales una vuela hacia lo alto,
y la otra desde la tierra mana

y la tercera vuela por doquier.
iQue haya alabanza para i,
como te corresponde,
Sabiduria!

COMENTARIO

Esta antifona votiva estd dedicada a la Sabidurfa, una de las figuras
centrales para Hildegard. La Sabidurfa se entiende como un principio
divino y eterno, que por momentos se confunde con la figura de
Caritas (el amor divino).

El papel central de ambas figuras se relaciona con el misterio
tiltimo de la creacién, el lazo entre el creador y las creaturas. Hilde-
gard, a este respecto, no intent6 formular una nueva tradicién simbé-
lica. Alld donde aparecen estas personas, se encuentra la cosmologia
platonizante que cautivé a los pensadores del siglo xi: las ideas
divinas, eternas en la mente de Dios y encarnadas en las creaturas, el
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alma del mundo, la profunda resonancia del macrocosmos con el
microcosmos, la esperanza ferviente de acceder a Dios a través de la
razén humanayy las virtudes. Sobre todo, en Hildegard se encuentra el
misterio de la Encarnacién, visto como el centro y la causa final de la
creacién, predestinado por Dios «desde antes de la fundacién del
mundo» (Ef 1,4). Dado que este misterio fue llevado a cabo por una
mujer —Maria—, es evocado en visiones que iluminan la dimensién
femenina de la realidad divina. Hildegard, segiin Newman (1989),
veia esto como la dimensién en la cual la mediacién o incluso la unién
entre el creador y las creaturas podia ser lograda. Donde preside lo
femenino, Dios se inclina hacia la humanidad y la humanidad aspiraa
Dios.

Cuando Hildegard seguia el patrén narrativo lineal de la historia
de la salvacién —que empieza con la creacién y la caida, terminando
con el Juicio Final—, al discutir los grandes e irrepetibles eventos de
la historia, utiliza normalmente designaciones masculinas para Dios-
Padre y el Hijo, el Rey y el Redentor, y el Juicio. Las designaciones
femeninas, por su parte, evocan las interacciones divinas con el
cosmos hasta donde éstas son eternas o perpetuamente repetidas. Asi,
los simbolos femeninos expresan el principio de la automanifestacién
divina; la absoluta predestinacién de Cristo; el mutuo residir de Dios
en el mundo y del mundo en Dios; y la colaboracién en la salvacién de
Cristo y los fieles, manifestada sacramentalmente en la Iglesia y,
moralmente, en las virtudes. En la abreviatura teolégica, lo divino
femenino se asocia con los principios de teofania, ejemplaridad,
inmanencia y sinergia. Todos éstos pueden ser vistos como condicio-
nes o corolarios de la Encarnacién. Es esencial recordar que, para
Hildegard, la venida de la Palabra hecha carne no era un aconteci-
miento entre muchos, sino el acontecimiento para el cual fue hechoel
mundo, destinado a renovarse continuamente y a extenderse hasta
que el mundo entero fuese subsumido en el cuerpo de Cristo. Enton-
ces, a diferencia de la Pasién o de la Resurreccién, la Encarnacién no
es principalmente un hecho histérico, sino un hecho que trasciende el
tiempo y la historia en la esfera de lo eterno, o de lo divino femenino
(cf. Newman 1989).

En este poema, donde se ensalza la figura de la Sabiduria, no se
pueden apreciar todos los aspectos antes mencionados, pero si es
importante destacarlos, dado el lugar central de esta figura en la obra
de Hildegard, no sélo en la Symphonia.

Newman (1989: 64) nota en este poema el uso de la figura de la
Sabiduria en cuanto imagen femenina, siendo las imigenes femeninas
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en la imagineria de Hildegard las que acentdan la inmanencia, al con-
trario que las imégenes masculinas, que enfatizan la trascendencia di-
vina, Sapientia aparece aquf en tanto creatrix, no como movimiento
inmévil, que ordena el mundo desde las alturas o que modela el mun-
do naciente con sus manos todopoderosas —como el Creador en las
pinturas de su tiempo—. Por el contrario, ella crea el cosmos al existir
dentro de él, su ubicuidad es expresada mediante la imagen de movi-
miento incesante o circular. Newman afirma que el agudo sentido de
Hildegard sobre la inmanencia divina la llevé a considerar el poder
creador no como una fuerza que empujaba al mundo desde fuera,
sino como un 4mbito que lo abrazaba y lo animaba desde dentro.

Son estas consideraciones las que llevan a Dronke (1986: 156-
157) a descubrir en este poema la accién del Espiritu Santo'®, Ade-
mis, Hildegard en una de sus visiones describe el celo de Dios (zelum
dei) como una figura que tiene tres alas «de prodigiosa amplitud y
envergadura, blancas como nubes [...]» (Sc I1.5). En la explicacién de
tal visién, la profetisa sefiala que las tres alas son la alegoria de las tres
etapas de la Redencién y la victoria de la humanidad sobre Satdn, En
este poema, por el contrario, Hildegard evita la alegoria y descansa en
el poder evocativo de la imagen alada misma: las tres alas, central-
mente fijadas, expresan instantineamente el sentido de un vuelo que
da vueltas, un movimiento circular que completa la imagen inicial.
Este movimiento circular, si bien puede comprender el cosmos y ser
la fuerza que mueve la vida que habita en él, no es por ello un
movimiento menos autosuficiente, una accién perpetua, contemplati-
va, indiferente hacia la tierra misma,

Se descubre en esta descripcién de Sapientia su relacién con los
textos biblicos; asi, esta imagen donde la Sabidurfa aparece como
anterior a toda creacién, girando por la 6rbita o circulo que represen-
ta al mundo —y a la divinidad en plenitud—, est4 presente en el libro
de los Proverbios 8,31, cuando juega con el orbe de la tierra, También
encontramos a Sapientia en el Eclesidstico 24,1-9, donde abre su boca
en la Asamblea del Altfsimo, diciendo que ha recorrido sola la redon-
dez del cielo y ha pasado por la hondura del abismo (cf. Géngora
1999: 71-72),

Dronke indica que la poetisa completa esta primera imagen con
una segunda figura de movimiento, mds compleja: mientras con un
ala Sophia «vuela hacia lo alto», otra que «desde la tierra mana»

10. Para la accién del Espiritu Santo, véanse poemas 8, Spiritus sanctus vivficans
vita; 51, O ignis spiritus paracliti, y 52, O ignee spiritus.
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comparte el rocio de la tierra y la fertilidad. Dronke afirma, pertinen-
temente, que uno de los verbos dilectos de la visionaria es sudat,
verbo que a menudo se usa en conjuncién con su imaginerfa de
verdor"!, florecimiento y perfumes: para ella sidare tiene la asocia-
cién no del sudor del esfuerzo sino de la destilacién de un perfume,
una cualidad celestial, sin la cual nada es fértil o hermoso en la tierra.
Estos dos movimientos, el vuelo hacia lo alto y el desde abajo, en-
cuentran su consumacién en el tercero —que es también el de la
imagen de apertura—: el circular omnipresente.

De este modo, la Sabidurfa omniabarcante se relaciona con las
tres figuras de la Trinidad, representadas asimismo por las tres alas.
Asi, la que vuela hacia lo alto es el Padre, la que desde la tierra mana
es el Hijo, y la que vuela por todas partes es el Espiritu Santo. Esta
manifestacién de la Trinidad mediante tres alas se puede encontrar
también en la obra visionaria de Hildegard: «tres alas que representan
a la Santa Trinidad» (Sc I1.3.20). Ademais, Sapientia se descubre en el
contexto del poema como una virtud y una potencia (cf. Géngora,
1999).

Por 1dltimo, podemos sefialar que la afirmacién de Dronke que
vincula la imagen de la Sabiduria con la del Espiritu Santo en Hilde-
gard, se ve respaldada en la Edad Media en los medios herméticos con
la aparicién de un emblema del Espiritu Santo que planea sobre el
mundo —el Pariclito fecundando la tierra—, que se compone de dos
alas disimuladas por dos letras yod hebreas: una al derecho y otra
invertida, unidas las dos por la base, y situadas sobre un circulo o una
esfera. Este emblema evoca una accién del Espiritu Santo similar a la
de Sapientia. Se puede sefialar, ademis, que durante este mismo
periodo se pusieron también alas a las imigenes humanas de todas las
virtudes, especialmente a las de la Esperanza, la Caridad, la Verdad y
la Veracidad, la Pobreza evangélica y la Penitencia (cf. Charbonneau-
Lassay 1997: 658 ss.).

5. O QUAM MIRABILIS
O quam mirabilis est

prescentia divini pectoris,
que prescivit omnem creaturam.

11.  Para el verdor, ver comentarios a los poemas 34, O viriditas digiti dei, y 41,
O nobilissima viriditas.
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Nam cum deus inspexit

faciem hominis,

quent formavit,

omnia opera sua

in eadem forma hominis
integra aspexit,

O quam mirabilis est inspiratio,
que bominem sic suscitavit.

5. ICUAN ADMIRABLE!

iCudn admirable es

la sabidurfa del corazén divino
que ha conocido anticipadamente a cada creatura!
Pues cuando Dios fij6 la mirada
en el rostro del hombre,

al que modeld,

reconocié toda su obra

en esa intacta forma

de hombre.

ICuén admirable es el soplo
que al hombre asi despert6!

COMENTARIO

En las primeras tres lineas de esta antifona votiva podemos reconocer
el tema de la predestinacién'?. Teolégicamente, los temas de la
predestinaci6n y la eleccién pueden describirse asf:

[...] la praedestinatio sefiala en el acontecimiento de la llamada y de la
fe el caricter de clara anterioridad que tiene la voluntad salvifica de
Dios, y que por lo mismo no permite fundamentar ese acontecimiento
en el azar o en la voluntad del hombre. La eleccién es el eterno antes
de la llamada histérica [...] E! otro aspecto escatolégico de la doctrina
de la predestinacién muestra a la fe la verdad segura de la palabra de
Dios y su fidelidad inquebrantable, palabra que sale al encuentro de la
fe, que le llama en la vida [...] Asi como la llamada se funda en la

12, Véanse en el latin prescentia y prescivit. El significado literal del sustantivo
prescentia es «presciencias; aqul hemos preferido traducirlo como «sabidurfas,
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eleccién y en la promesa previas, asi también por el otro lado sc
orienta y estd abierta a la preservacién, consumacién y glorificacién
eterna del hombre (Moltmann, citado por Eicher 1990: 277).

Podemos pensar que Hildegard estaba de acuerdo con esta visién,
pues consideraba también la predestinacién como la existencia eterna
del mundo antes del tiempo. Esta predestinacién implica asimismo
que la creacién tiene por propésito la Encarnacién y, con ella, la
redencién de la raza humana.

Es importante destacar que se liga al tema de la predestinacién el
de «la sabiduria del corazén divino». Siguiendo a Chevalier (1988:
342), podemos sefalar que el corazén en la tradicién biblica simboli-
za el hombre interior, su vida afectiva, la sede de la inteligencia y la
sabiduria®. Hildegard, en el drama litirgico Ordo virtutum, personi-
fica esta sabidurfa divina (Scientia Dei), figura que juega un papel
menor, aconsejando al alma el camino a seguir, indicindole: «mira
este vestido que llevas hija de la salvacién, mantente firme y nunca
caerds», y advirtiéndole: «no conoces al que te ha creado ni has
sentido Su sabor».

El «rostro» de la linea S designa la faz del hombre sobre la cual se
inscriben su pensamiento y sus sentimientos. Como indica Chevalier
(1988: 494-495), nadie ha visto nunca directamente su propio rostro,
no se puede conocerlo mis que con la ayuda de un espejo o por una
imagen. El rostro, entonces, no es para uno mismo sino para ¢l otro,
es para Dios, es el lenguaje silencioso. Es la parte mis viva, la més
sensible —sede de los érganos de los sentidos— que en las buenas o
en las malas se presenta a los demis: es el yo intimo parcialmente
demudado, muchisimo maés revelador que todo el resto del cuerpo.
Dice Picard que «el hombre no osa mirar sin temblar un rostro, éste
estd ahi, antes que nadie, para ser mirado por Dios». El rostro es,
pues, simbolo de lo que hay de divino en el hombre. Le Gillou afirma
que el cristianismo es «la religién de los rostros». Al respecto, Clé-
ment escribe: «Dios se ha revelado en un rostro cuya luz se multiplica
de generacién en generacién, en humildes rostros transfigurados».

Se entiende, entonces, que Hildegard escriba en las lineas 4-9 que
«cuando Dios fijé la mirada en el rostro del hombre al que models,

13.  Se puede notar adem4s que Lefevre indica que en Ja Biblia la palabra corazén
se emplea una decena de veces para designar el 6rgano corporal, mientras que se en-
cuentran més de cien ejemplos en los cuales la interpretacién es metaférica, ocupando
asf un lugar central en la vida espiritual: piensa, decide, esboza, proyecta, afirma sus
responsabilidades (Chevalier 1988).
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reconoci6 toda su obra en esa intacta forma de hombre», y que estas
lineas introduzcan el tema del macro y del microcosmos. Siguiendo a
Davy (1964: 150-162), podemos establecer el contexto general en el
que se desarroll6 el tépico en el siglo Xli: la obra permite conocer al
artesano. El universo es el espejo en el que Dios se refleja. El conoci-
miento del universo introdujo al hombre medieval en el misterio de
Dios y en su propio misterio. Asf, el conocimiento de sf y del mundo
le dio acceso a un modelo del que el mundo es la imagen. Al igual que
la naturaleza habla de Dios, el hombre también posee un papel
soteriolégico junto a la naturaleza. Tal papel se desempefia por una
suerte de liberacién. Un sentimiento tal se presenta muchas veces en
las obras de los autores del siglo X1, si bien raramente se concreta en
forma precisa. Si la naturaleza ordenada por Dios se suspende en el
hombre, es debido a que el hombre ejerce para consigo un poder, es el
intermediario entre el Creador y la creacién que le es sumisa. De esta
manera, la naturaleza avanza hacia el hombre en la medida en que
éste es portador de la divinidad. El hombre tiene entonces una misi6én
que cumplir respecto de la naturaleza: liberar al universo entero de
las cadenas que lo esclavizan, Ejerce un papel. En este punto precisa-
mente es donde tienen lugar las analogias que ligan el macro y el
microcosmos, que forman el fundamento del simbolismo medieval y
explican la importancia dada al universo, pues la naturaleza aparece
como el espejo en el cual el hombre puede contemplar la imagen de
Dios. En el caso de Hildegard, el microcosmos se manifiesta en el
hombre, donde la creacién se concentra, y donde Dios se reconoce
(cf. Newman 1989). Esta relacién entre Dios y su creacién es expresa-
da por la imagen del espejo: la creacién como espejo del creador. Este
reconocerse en el hombre por parte de la divinidad lo hace la figura
central del cosmos (Gn 1,26). De ahi la dignidad de la forma humana
que también se expresaba en el responsorio 1, O vis eternitatis, en el
cual la poetisa cantaba el misterio de la Encarnacién sefialando: «y tu
Palabra se puso las vestiduras de la carne en aquella forma que fue
tomada de Adén». Flanagan (1990: 102-134) en su comentario a este
poema observa que el tema de la prescentia se funde con un razona-
miento que ubica al hombre como el centro de la creacién divina,
planteindose con ello una suerte de correlacién entre el Hombre
—microcosmos— y el Universo —macrocosmos—, idea que también
se encuentra presente en otros escritos de Hildegard (Causae et curae
y Liber divinorum operum).

Debemos destacar finalmente la importancia de la accién que Dios
realiza al insuflar vida a través de su soplo (lineas 10-11); en este
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sentido se establecerfa una suerte de identificacién entre los conceptos
de vida-aliento-alma (Gn 2,7), mientras la accién de exhalar se identi-
ficarfa con la muerte (Gn 35,18) (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 29-31),
En este poema el soplo que despierta al hombre podria entendqrfe,
ademis de como un mero intertexto biblico que evoca la creacién,
como el hombre que sin Dios estd dormido en un suefio de muerte™.

6. O PASTOR ANIMARUM

O pastor animarum

et 0 prima vox,

per quan omnes creati sumus,
nunc tibi, tibi placeat,

ut digneris nos liberare

de miseriis

et langitoribus nostris,

6. iPASTOR DE ALMAS!

iPastor de almas

y voz primera,

por la que todos fuimos creados,
que ahora a ti, a ti te sea grato,
dignarte liberarnos

de nuestras miserias

y debilidades!

COMENTARIO

En esta antifona votiva, una plegaria al «Pastor de almas y voz
primera», es posible que un lector contemporineo encuentre una
ambigiiedad, puesto que por Pastor de almas se entiende a Cristo,
mientras prima vox se tiende a identificar con el Padre.

La figura del pastor, de raices biblicas, tiene dos aspectos, dado
que éste es a la vez un jefe —capaz de defender a su rebafio contra las

14, Al respecto, véase el comentario al poema 2, O magne pater, donde se rela-
cionaban olvido, memoria y muerte.

58



ALABANZAS A LA TRINIDAD

bestias salvajes (1S 17,34-37; cf. Mt 10,16; Ac 20,29)— y un compa-
fiero. De ahi que en la tradicién cristiana revista diversos sentidos,
que revisaremos a continuacion.

En el Antiguo Testamento, Yahvé no lleva casi nunca el titulo de
pastor. Este aparece en dos designaciones antiguas (Gn 49,24; 48, 15)
y en dos invocaciones del salterio (Sal 23,1; 80,2), de las cuales la més
conocida es:

Yahvé es mi pastor, nada me falra. / En verdes pastos me hace reposar.
// Me conduce a fuentes tranquilas, / alli reparo mis fuerzas. / Me guia
por caiadas seguras / haciendo honor a su nombre. // Aunque fuese
por valle tenebroso, / ningiin mal temerfa, / pues tii vienes conmigo;
/ tu vara y tu cayado me sosicgan (Sal 23,1-4).

Ahora bien, este titulo en el Antiguo Testamento parece reserva-
do a aquel que ha de venir. La identificacién del pastor con Cristo se
subraya, dado que en el Nuevo Testamento Jesis recibe el nombre de
«buen pastor» (Jn 10,1):

[...] se considera como enviado a las ovejas perdidas de Israel (Mt
15,14). El pequefio rebaiio de los discipulos que ha reunido (Lc
12,32) figura a la comunidad escatolégica a la que esti prometido el
reino de los santos (Dn 7,27), serd perscguido por los lobos de fuera
(Mt 10,12) y por los de dentro disfrazados de ovejas (Mt 7,15)
(Léon-Dufour et al. 1993: 653).

Esta imagen del pastor que Hildegard utiliza en este poema la
encontramos también en Scivias:

[...] lo mismo que el pastor apacienta sus ovejas, Mi Hijo, ¢l Buen
Pastor, pastorea Su rebafo redimido. ¢Cémo? Lo apacienta en Su
Ley: en Su amplio poder cual brazo —porque este Hijo es hombre—
recogeri a los corderos, inocentes de la culpa de Addn por la inocen-
cia del bautismo, despojados del hombre vicjo y sus obras, y los
alzard, con Sus virtudes y Su Ley, para llevarlos en Su seno (S¢ 111.1.7).

Al realizarse en la persona de Jesds la esperanza del buen pastor,
él delega en ciertos hombres la funcién pastoral de la Iglesia. Esta
delegacidn se realiza en el sermén del Buen Pastor con el que, segiin
Juan, se inaugura la Iglesia: Jesds acoge al ciego de nacimiento ya
sanado, y que habia sido expulsado de la sinagoga por los malos jefes
de Israel. Pedro, después de la Resurreccién, recibe la misién de
apacentar la Iglesia entera (Jn 21,16). A los nuevos pastores, seguido-
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res de Cristo, se les encarga velar por las comunidades cristianas, y a
ejemplo del Sefior deben buscar la oveja extraviada (Mt 18,12 ss.);
deben estar vigilantes contra los lobos devoradores que no tendrin
consideracion con el rebafio, contra esos falsos doctores que arrastran
a la herejia (Hch 20,28 ss.).

Este sentido de pastor se conserva en la Edad Media, pues el
término significa en primer lugar «pastor de almas, cabeza de una
comunidad de cristianos» y, en segundo lugar, abad (cf. Niermeyer
1997: 770). En este dltimo sentido lo utiliza Hildegard al conminar:

T, pastor espiritual, justo adalid, probo maestro, sal de tus antiguas
costumbres, heredadas de tus primeros padres, ve a los angostos y
estrechos caminos [...] contempla, con la clarividente mirada de Mi
celo, a aquellos que habitaban bajo ru mandato y tu ensefianza [...]
pero que después [a la Alianza) despreciaron, [y] a los viejos desvios
de la iniquidad quisieron regresar; y, con dulces y amargos reproches,
obligales a entrar en la senda de Ja Iglesia, hasta que se llene la Casa de
Mis profesos con los duramente reprendidos y dulcemente amonesta-
dos [...] ¢Cémo? Como el buen pastor busca sin descanso a su oveja
perdida, que también asi busquen, incansablemente, los maestros
espirituales a sus prosélitos extraviados por los desvios de iniquidad:
que, con su destreza, les conminen a regresar a la Casa de justicia de la
que salieron o quisicron salir, hasta que se llene la Iglesia de ovejas
—aqui las amargamente castigadas, all{ las dulcemente exhortadas—,
y sean asf conducidas a los pastos celestiales (Sc 11.5.50).

Asimismo, en una carta al arzobispo de Maguncia, que responde a
una peticién de éste de dejar ir a Richardis —su hermana predilecta—
para que ocupe un cargo de abadesa en otro monasterio, le conmina:

El espiritu de Dios, en su celo, dice: ioh, pastores!, llorad y lamentaos
ahora, porque no sabéis lo que hacéis al repartir, por afin de dineroy
en beneficio de la estupidez de gentes malvadas, cargos cuyo funda-
mento es Dios, por lo cual vuestras maliciosas y amenazadoras maldi-
ciones no serin oidas (citado en Dronke 1995: 21).

En el poema que comentamos, la petici6n se eleva a Dios Padre, a
quien se denota como «voz primera, por la que todos fuimos creados»:

[Dado que] desde el comienzo (Gn 1,1; Jn 1,1) Dios existe y su
existencia se impone como un hecho inicial, que no necesita ninguna
explicacién. Dios no es ni origen ni devenir [...] Porque El solo es el
primeroy el dltimo (Is 41,4; 44,6; 48,2), el mundo entero es su obra,
su creacién (Léon-Dufour et al. 1993: 215).
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Esta antifona votiva, entonces, es una oracién a Cristo y al Padre.
En ella —tal como en los poemas 2, O magne pater, y 3, O eterne
Deus— estd presente la peticién del hombre hacia el Padre por la
liberaci6n del pecado.

7. O CRUOR SANGUINIS

O cruor sanguinis,

qui in alto sonuisti,

cum omnia elementa

se implicuerunt

in lamentabilem vocem

cum tremore,

quia sanguis creatoris sui illa tetigit:
Ungue nos

de languoribus nostris.

7. iSANGRE DERRAMADA!

ISangre derramada,

que en lo alto resonaste,

cuando todos los elementos

se confundieron

con un temblor

en una voz de lamento,

porque la sangre de su Creador los tocé!
Ungenos [con ella]

[apartindonos] de nuestras debilidades.

COMENTARIO

En esta antffona votiva se hace presente por primera vez en estos
poemas el tema de la muerte de Cristo expresada por la imagen de
sangre derramada.

Simbélicamente, la sangre representa los valores solidarios de
fuego, calor y vida que se emparentan con el sol; a ellos se asocia todo
lo bello, noble, generoso y elevado (cf. Chevalier 1988: 909-910). En
las Escrituras la sangre se asocia con la vida (Lv 17,11); por ello se
establece que ella es la que otorga el calor vital y corporal, de ahi que

61



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

su derramamiento se vincule con el sacrificio (Gn 9,3-5), con la
muerte y en este caso con el martirio de Cristo?. La sangre es vista
por el cristianismo como una fuerza expiatoria y purificadora, dado
que la sangre de Cristo —derramada para el perdén de los pecados y
bebida en la copa eucaristica— marca la nueva alianza con sus
seguidores (Jn 6,53-57). Jesis en el momento de su muerte piensa en
Jerusalén: los profetas de otro tiempo fueron asesinados, él mismo va
a ser entregado, sus enviados serin muertos. El juicio de Dios no
puede menos que ser severo en contra de la ciudad culpable: toda la
sangre inocente derramada en la tierra, desde la sangre de Abel,
recaerd sobre esta generacién (Mt 23,29-36). La pasién se inserta
dentro de esta perspectiva dramitica. Judas reconoce que ha entrega-
do sangre inocente (Mt 27,49), Pilatos se lava las manos, mientras que
la multitud asume la responsabilidad de la misma (27,24 ss.) (cf.
Léon-Dufour ez al. 1993: 8§31).

La sangre inocente de Cristo derramada para salvacién de la
humanidad estremece los elementos. éPero qué elementos son éstos?
Hildegard, en sus textos de indole médica y cientifica, concibié los
elementos como componentes del mundo. Asf, en su obra Cansae et
curae, la visionaria narra la historia de la creacién, de acuerdo con una
cosmogonia que Dronke (1995: 241-242) califica como materialista:

Que cuatro son los elementos: ciertamente, no pueden ser ni mds ni
menos de cuatro. Y los hay de dos clases: superiores ¢ inferiores.
Mientras que los superiores son celestiales, los inferiores, en cambio,
son terrenales. Las cosas que viven en los superiores son impalpables
y estdn hechas de fuego y de aire. En cambio, las que habitan en los
inferiores son cuerpos palpables y formados, y estin hechos de aguay
de barro (citado por Dronke, 1995).

En su Physica, Hildegard dedica todo un libro —el segundo—a
los elementos, pero en éste cuenta mds elementos que los cuatro
anteriormente mencionados, anadiendo el mar, el Rin y la tierra bajo
el verdor, entre otros. Ademds, al describir las distintas especies de
plantas, animales y piedras, indica cémo éstas estdn compuestas por
diferentes elementos. Son estos elementos celestiales y terrenales los
que se confunden en la muerte de Cristo. Para una correcta compren-
sién de esta imagen, debe considerarse el momento de la muerte de
Cristo narrado en Mateo 27,51: «En esto el velo del Santuario se

15. Cf. poemas 29, O victoriosissimi triumphatores, y 30, Vos flores rosarm.
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rasgé en dos, de arriba abajo; temblé la tierra y las rocas se hendie-
ron». Una descripcién similar es la que Hildegard evoca en su obra
visionaria:

Cuando el Cordero inocente exhalé el espiritu en la cruz, todos los
elementos se estremecieron, porque ¢l noble Hijo de la Virgen habia
muerto en Su cuerpo a manos de los homicidas (Sc¢ 1.2.32).

Es interesante notar que Hildegard emplea una imagen aniloga al
relatar cémo los elementos se rebelan ante el pecado del hombre,
rompiendo el equilibrio, el cual se restaurard sélo al final de los
tiempos:

Y, al instante, todos los elementos del mundo, que hasta ese momen-
to habian permanccido en gran quictud, cayeron en la mis terrible
conmocién, desencadenando espantosos horrores [...) (S¢ 1.2.27).

Tal vez con la utilizacién de la imagen del caos, de derrumbe del
mundo establecido, la abadesa pretendia subrayar los momentos
dramadticos y decisivos en la historia de la humanidad, tal como lo
fueron, si bien con sentido inverso, el pecado original y la pasién de
Cristo.

Pero es a este segundo momento al que se canta en este poema, el
acontecimiento gracias al cual se restaura la salvacién que habia sido
negada por la introduccién del pecado. Y esta restauracién se comple-
ta por el dolor que sufre Cristo en su pasién. Asi, Hildegard relata
cémo las cinco llagas que Cristo sufre en la cruz borran los pecados de
los hombres, de modo que

los vicios de los hombres que debieron edificar la obra de Dios, mas
prefirieron satisfacer sus apetitos en vez de cultivarla, han sido
misericordiosamente lavados y perdonados, en toda su amplitud, por
la efusién de las cinco heridas que el Hijo sufrié en la Cruz [...] (Sc
11.2.21).

Por consiguiente podemos entender que la sangre es redentora
porque el dolor de Cristo le da un significado escatolégico a lo que
compartimos con €l. Y lo que compartimos basicamente es el hecho
de que podemos ser heridos, de que sufrimos. Mais tarde, en el siglo
XV, aquellos que escriben sobre Cristo enfatizan el vinculo de la
humanidad con el de la carne de todos los miembros del cuerpo y
encuentran en el sufrimiento —antes que en la tentacién sexual— el
niicleo de lo que significa ser humano (cf. Bynum 1992: 92).
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Para concluir, debemos sefialar que en esta antifona se expresa
ademds una relacién entre el mundo celestial y el terrenal, que se
manifiesta por la sangre derramada que vincula a ambos reinos —éste
es el sentido de la nueva alianza entre hombre y Dios— y también al
Padre con su creacién, puesto que la muerte de Cristo significa la
redencién de la humanidad. El tema de la redenci6n se vuelve més
patente en las Gltimas lineas del poema, donde se pide la uncién con
la sangre de Cristo, que, como sefialibamos anteriormente, lava los
pecados.

8. SPIRITUS SANCTUS VIVIFICANS VITA
DE SPIRITU SANCTO

Spiritus sanctus

vivificans vita

movens omnia

et radix est in omni creatura
ac omnia de inmundicia abluit
tergens crimina

ac ungit vulnera

et sic est fulgens

ac laudabilis vita

suscitans et resuscitans
omnia.

8. ESPIRITUSANTO
DEL ESPIRITU SANTO

iEspiritu Santo!,

vida que da vida,

que todo lo anima,

raiz de toda creatura,

que lava de impureza todas las cosas,
limpiando los pecados

y ungiendo las heridas,

y asi es vida resplandeciente
digna de alabanza,
despertando y reviviéndolo
todo.
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COMENTARIO

Esta antifona silmica, que se cantaba en Pentecostés, la fiesta del
Espiritu Santo, es la primera que se dirige a la tercera persona de la
Trinidad, tal como se encuentra en el manuscrito R de la Symphonia.

Teolégicamente, el Espiritu Santo es indisociable del Padre y del
Hijo. Esta tercera persona de la Trinidad no tiene ni una imagen ni
un nombre susceptible de representar como la figura humana. Su
nombre, dentro de todas las lenguas, es un nombre comiin, empa-
rentado con los fenémenos naturales del viento y la respiracién; asf,
el texto «Si envias tu aliento, [los animales] son creados, y renuevas
la faz de la tierra» (Sal 104,30) puede evocar con bastante justicia
la imagen césmica del soplo divino, donde el ritmo regula el mo-
vimiento de las estaciones y la efusién del Espiritu vivifica los co-
razones. Simbolos del Espiritu son el agua, el fuego, el aire y el viento,
que pertenecen al mundo de la naturaleza y no se diferencian en sus
rasgos; ellos evocan sobre todo la invasién de una presencia, una
expansién irresistible y siempre en profundidad (cf. Léon-Dufour et
al. 1993: 297).

No es sorprendente, entonces, que Newman (1998: 279) sefiale
que podemos establecer la asociacién del Espiritu Santo con la opera-
tio o accién, pues como accién aparece en los textos biblicos. Esto se
hace evidente en este poema si notamos el uso de los participios
vivificans, movens, tergens, fulgens, suscitans, resuscitans y los ver-
bos en presente abluit y ungit. Todas, formas verbales que denotan
accién.

La asociacién del Espiritu Santo con la accién, con la operatio,
conllevé en el pensamiento del siglo XII a su correspondiente vincu-
lacién con el Anima mundi. El tema del «Alma del mundo» tiene
como primer antecedente el Timeo de Plat6n, en el que se describe
un mundo concreto dotado de un movimiento auténomo, y ese
movimiento supone un Alma que es motriz del mismo universo. En
tiempos de Hildegard, Abelardo (1079-1142) descubriré en el Espi-
ritu Santo el Alma del mundo, el Anima mundi que Guillermo de
Saint-Thierry (1185/1190-1148/1149) le reprochard con vehemen-
cia. Las teorias del siglo X1l acerca del Alma del mundo se encuentran
en De divisione naturae de Juan Escoto Eridgena. Guillermo de
Conches muestra cémo el Alma del mundo debe ser considerada
como un espiritu que confiere a todas las cosas a la vez el movimiento
y la vida. Es ella la que anima los astros, hace crecer la vegetacion,
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da la sensibilidad a los animales y la razén a los hombres'® (cf. Davy
1964: 40-42).

Asi, como vemos, en el siglo X1 el Anima mundi se consideraba
divina porque era omni-penetrante, omnisciente y creadora de la
vida, como el Espiritu Santo o el amor de Dios. Debe sefialarse, sin
embargo, que Hildegard nunca mencioné al alma del mundo por su
nombre, o porque no conocié el nombre o quizds porque supo que los
cistercienses habfan condenado esta doctrina como uno de los errores
de Abelardo (cf. Newman 1989: 67-69). Pero esto no significé que
Hildegard estuviera ajena a la reflexién acerca del Espiritu Santo
como Alma del mundo. Asf, podemos afirmar con Newman gue nada
es més distintivamente hildegardiano que este sentido de vida univer-
sal, de un mundo que arde en vitalidad. Pero quiz4s por su sentimien-
to de contacto directo con Dios, ella no podfa sino ver esta vida como
divinidad misma. No hay una diosa Natura aparte de Dios. Pero
Hildegard no sélo celebra como Anima mundi al Espiritu Santo, sino
que Caritas —como se descubre en el poema siguiente Karitas habun-
dat—— es asimismo vista como fuerza vital, que se mueve por si misma
y es activa, es Dios (la Trinidad), una vida en tres energias.

En los tres poemas que en la Symphonia la abadesa dedica al
Espiritu Santo descubrimos que lo muestra como un espiritu que
confiere a todas las cosas a la vez el movimiento y vida. Asi, en el
presente poema el Espiritu es «vida que da vida, que todo lo anima»;
y en el poema 51, O ignis spiritus paracliti, Hildegard canta a Este
«vida de la vida de toda creatura, santo eres dando vida a las formas».
Tal como Guillermo de Conches sefialaba que era esta tercera Perso-
na a modo de Anima mundi quien animaba los astros, hacia crecer la
vegetacién y daba la sensibilidad a los animales y la razén a los
hombres, Hildegard dice aqui que el Espiritu Santo despierta y revive
todo. Asi, en el poema 51 afirma también: «de ti fluyen las nubes, el

16. Este tema del Alma del mundo fue ilustrado en el manuscrito Clavis physicae
de Honorio Augustodunensis que dara del mismo siglo. En una miniatura de esa obra
el Alma del mundo se presenta bajo la forma de una mujer cefiida con un vestido largo
con largas mangas colgantes. Una cadena con un medallén adorna su cuello. En su
brazo porta una banderola con las palabras vegetalis in arboribus, sensibilis in pecori-
bus, rationabilis in hominibus (vegetal en los irboles, sensible ¢n los animales, racional
en los hombres). A cada lado de su cabeza se encuentran dos medallones que figuran el
sol y la luna. Uno bajo la forma de un hombre, y el otro, de una mujer que porta una
antorcha. En las cuatro esquinas de la miniartura estin colocados medallones sosteni-
dos por tres manos y que designan los cuatro elementos. Estos son tendidos sin brazos
por parte de las manos para indicar que se transmutan los unos en los otros. Dentro de
estos medallones estan inscritas las cualidades de cada elemento.
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éter vuela, las piedras tienen humedad, y hacen crecer riachuelos y la
tierra destila verdor», Esta cualidad omni-penetrante se alaba en este
mismo poema: «poderosfsima via que lo has penetrado todo en el
cielo y en la tierra y en todos los abismos».

Por tiltimo, podemos encontrar en esta antifona en las lineas 4-7
una representacién del Espiritu Santo como raiz que limpia y cura
heridas. Esta misma imagen puede descubrirse también en el poema
51, donde se dice de este Espiritu: «Santo eres ungiendo a los peligro-
samente abatidos, santo eres lavando las fétidas heridas», y en el
poema 52, O ignee spiritus, en el que se lo alaba porque es «el mis
precioso balsamo para las heridas abiertas y fétidas cuando las con-
viertes en preciosas gemas», A este respecto, debe mencionarse que en
la Edad Media las heridas eran una metifora comiin para los pecados.
Estas eran ungidas con el 6leo del perdén y lavadas por las heridas de
Cristo’.

Este efecto del Espfritu Santo como extirpador de pecados se
encuentra también en la obra visionaria de la abadesa:

Y lo mismo que el fuego rutilante ilumina las tinieblas y abrasa cuanto
toca, asi ¢l Espiritu Santo ahuyenta la impiedad, el anublo de la
iniquidad se lleva (Sc 11.2.5).

Esta figura del Espiritu Sanador puede entenderse asimismo en el
imbito de los trabajos médicos y «cientificos» de Hildegard. Asf
observamos una asociacién entre la palabra radix, que metaférica-
mente significa base y fundacién, y lo terapéutico-curativo, plantea-
miento que culmina, en la dltima linea de esta antifona, con una
afirmacién triunfante en la cual el Espiritu Santo se presenta como
capaz de elevar y revivir a todas las cosas.

9. KARITAS HABUNDAT

Karitas

habundat in omnia,

de imis excellentissima
super sidera

atque amantissima

in omnia,

quia summo regi
osculum pacis dedit.

17. Para una discusi6én més extensa de este poema véanse poemas 48, O orzchis
ecclesia, y 52, O ignee spiritus.
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9. LA CARIDAD ABUNDA

La Caridad

abunda en todas las cosas,
desde lo miés profundo

hasta mis alla de las estrellas,
la que mds ama

todas las cosas,

porque le dio el beso de la paz
al sumo Rey.

COMENTARIO

Esta antifona salmica introduce el tema de Karitas —en cuya traduc-
cién hemos conservado la palabra Caridad, que es la que mds se
acerca al Caritas latino, en el entendido que «Caridad» se refiere al
amor divino'*— que, como ya mencionamos en el poema anterior, s
relacional al igual que el Espiritu Santo con el Anima mundi. Esta
vinculacién puede descubrirse en una visién que Hildegard relata en
una de sus obras visionarias haciendo hablar de este modo a una
figura femenina:

Yo [soy] la caridad del Dios viviente, y la sabiduria junto a mi ha
realizado sus obras; y la humildad, que echa sus raices en la fuente
< viva, ha sido mi ayudante, y la paz a ésta se allega [...] Pues yo he
escrito al hombre, el que en mi eché sus raices como una sombra,
como también la sombra de cada cosa es vista en el agua. Y por ello
soy una fuente viva, pues todo lo que ha sido como una sombra fue en
mi, y segtin la sombra este hombre fue hecho con fuego y agua, como
también yo soy [hecha con] fuego y agua viva [...] Pues todo animal
tiene una sombra, y ésta en el mismo vive como la sombra en él va
aquf y all4; y los pensamientos estin en el animal racional, y no en
cambio en los animales salvajes, pues tanto por ella viven y tienen
sentidos, por los cuales conocen de qué deben huir y qué apetecer;
pero el alma en tanto inspirada por Dios es racional (Ldo II1.3.2).

Asi, en este pirrafo, la Caridad es descrita en sus funciones de

modo anélogo al Espiritu Santo®, dado que ambas figuras se asimilan

18. Para una discusién acerca del amor divino, véase poema 3, O eterne deus.
19.  Para las actividades del Espfritu Santo, véase poema anterior Spiritus sanctus
vivificans vita y el responsorio 1, O vis eternitatis.
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al Anima mundi en cuanto fundamento de la creacién. De este modo,
se puede sefialar que uno de los aspectos de la Caridad es ser tanto la
fuerza vital —la fuerza elemental que vigoriza a la naturaleza— como
la fuerza espiritual que inspira vida nueva en el alma. Esto se hace
también patente en este poema, en el cual la Caridad, al igual que el
Alma del mundo, es omni-penetrante, dado que «abunda en todas las
cosas, desde lo mis profundo hasta més all4 de las estrellas».

En el mundo de Hildegard la Caridad se relaciona asimismo con
la Sabidurfa —con el lazo entre creador y creatura—, vinculo que se
revela en el parrafo ya citado. Hildegard ve en la Caridad, tal como en
la Sabidurfa, a la novia de Dios. Asi, en el Liber vite meritorum, la
Caridad recalca que ella es «la consorte mds amante del trono de
Dios, y Dios no oculta ningiin consejo de mi. Yo mantengo el lecho
matrimonial real, y todo lo que es de Dios es también mio» (citado en
Newman 1989: 49-50). De esta manera, la Caridad no sélo es consi-
derada una virtud, sino que se convierte en una figura de proporcio-
nes miticas, la novia del Rey. Y como novia le da a Este «el beso de la
paz». Es interesante notar que el beso de la paz puede aludir también
al gesto de saludo y fraternidad que tenfa lugar en la liturgia.

Ademas de ser la novia de Dios, la Caridad es también madre
divina —como la Iglesia y Marfa—, en el sentido de que Cristo estd
predestinado por el amor eterno, que crea al mundo para proveer la
sustancia de su cuerpo; a su debido tiempo El nace de la Virgen, y estd
naciendo continuamente de la Iglesia, hasta que el cuerpo mistico esté
completo (cf. Newman, 1989). Esta predestinacién de Cristo por el
amor eterno se descubre en Scivias, donde Hildegard explica su visién
de la segunda imagen de la caridad:

[...] porque, después de la humildad con que el Hijo de Dios condes-
cendié en encarnarse, se reveld la verdadera y ardiente limpara de la
caridad; pues tanto amé Dios al mundo que, por amor, envié a Su
Unigénito para que se encarnara {(S¢ I11.7.19).

De este modo, se puede decir de la Caridad lo mismo que de la
Sabiduria en cuanto a su papel femenino mediador entre el Creador y
el Cosmos; y también respecto de su papel como 4rbitro de la ley
moral, que enseiia a los hombres a distinguir lo bueno de lo malo. La
Caridad, entonces, es el amor de Dios por los hombres tanto como el
del mundo por Dios (Mc 12,31-33; Jn 13,44). Es el amor que llama a
admirarnos, pero también el que llama a obrar.

Siguiendo a Dronke (1995: 237), Hildegard serfa la primera
autora mistica que personificé a la Caridad como una hermosa figura
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femenina. Para poder comprender esto, hay que contar con la conver-
gencia de varias corrientes, sobre todo las personificaciones del amor
humano en las literaturas verniculas, y con la tradicién presente en
Boecio, asf como en los libros sapienciales del Antiguo Testamento. Si
bien su representacién de Karitas se enmarca en la tradicién de las
corrientes ya sefialadas, Hildegard presenta un extraordinario poten-
cial imaginativo respecto a esta figura en sus representaciones. Un
ejemplo de esto se puede encontrar en el drama litirgico Ordo
virtutum de nuestra visionaria, donde Karitas, como una de las
virtudes que aconseja al alma, dice: «Yo [soy] Karitas, la dulce flor.
Venid a mi, Virtudes, y [0s] conduciré hacia la blanca luz de la flor de
la raman».

Como virtud, Hildegard liga Karitas con la humildad, sefialando
que ambas son las virtudes mas luminosas:

La caridad trajo al Hijo de Dios del seno de Su Padre, en el cielo, a las
entrafias de Su madre, en la tierra, porque no desprecia ni a publica-
nos ni a pecadores, sino que intenta salvarlos a todos. Por eso a veces
hace manar una fuente de ligrimas de los ojos de sus fieles, para
ablandar la dureza de sus corazones. La humildad y la caridad son
luminosas, mis que las otras virtudes, pues son como la trabazén del
alma y cuerpo: retinen una energfa mayor que las fuerzas singulares
del alma o de los miembros del cuerpo. ¢Cémo? La humildad es
como el alma, y la caridad, como el cuerpo: no pucden separarse,
sino que obran unidas; a semejanza de alma y cuerpo, que no pueden
desligarse, pues han de cooperar durante todo el tiempo en que el
espiritu habite la carne (Sc 1.2.33).

Finalmente, y pensando en términos mis generales, se puede
plantear que Karitas es el amor que les corresponde a las monias, en
cuanto esposas de Cristo; pues uno de los aspectos del amor del Padre
cuya méxima expresion se realiza en la nueva alianza es que éste
concluye con «las nupcias eternas del esposo con la humanidad».
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10. O SPLENDIDISSIMA GEMMA
DE SANCTA MARIA

O splendidissima gemma

et serenum decus solis,

qui tibi infusus est,

fons saliens de corde patris,
quod est unicum verbum suum,
per quod creavit mundi primam materiam,
quam Eva turbavit.

Hoc Verbum effabricavit tibi,
Pater, hominem,

et ob hoc es tu

illa lucida materia,

per quam hoc ipsum verbum
exspiravit omnes virtutes,

ut eduxit in prima materia
omnes creaturas.

10. iMAGNIFICA GEMA!
DE SANTA MARIA

iMagnifica gema

y sereno esplendor del sol

que te fue impregnado!,

[sol que es] fuente que brota del corazén del Padre,
que es su iinica Palabra,

por la cual cre6 la materia primera del mundo
que Eva alterd.

Para ti el Padre model§ esta Palabra

hecha hombre!,

y por esto eres ti

aquella materia luminosa,

por la cual esta Palabra

exhal6 todas las virtudes,

asf como formé a partir de la materia primera
a todas las creaturas.

1. Respecto ala traduccién de las lineas 8-9, seguimos la edicién critica de New-
man, pues cabe la posibilidad, tal como la recoge la edicién de Schipperges, de tomar
pater como vocativo, quedando asf: «para ti, Padre, esta Palabra model6 al hombre».
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COMENTARIO

En una primera lectura interpretativa de esta antifona silmica pode-
mos identificar en las primeras siete lineas, tal como vemos en Flis-
fisch (1999: 67), las figuras de Maria (piedra preciosa y esplendor),
Cristo (sol, fuente y Palabra) y el Padre (creador de la primera materia
del mundo). La figura de Eva aparece explicitamente en la linea 9.

La denominaci6n de Maria como espléndida gema acepta diver-
sas lecturas. En un plano simbélico, se ha pensado en laroca y en la
piedra como imagen de la fuerza y la proteccién divina; y, especifica-
mente, las piedras preciosas son simbolos de «estrellas celestes», de
luz celeste sobre la tierra o la verdad (cf. Oesterreicher-Mollwo
1990). Se las puede entender también como el origen de la vida, pues
«en los volcanes, el aire se transformaba en fuego, éste en agua y el
agua en piedra»:

Por eso, la piedra constituye la primera solidificacién del ritmo
creador, la escultura del ritmo esencial. La piedra es la miisica petrifi-
cada de la creacién (Cirlot 1997: 368).

Biedermann (1996: 372) también nota en la piedra el sello de lo
perdurable e imperecedero, por lo que en muchas culturas es simbolo
de poder divino.

Esta comprensién de las piedras se rarifica, en el plano biblico,
con la imagen del Génesis 28,16-19, donde Jacob alzando la piedra
sobre la que habia dormido exclama: «iEsto no es otra cosa sino la
casa de Dios y la puerta del cielo!». Podemos sefialar ademds que
Hildegard en su Physica, en la que dedica un capitulo a las piedras
preciosas y sus propiedades, atribuye a las piedras preciosas una
fuerza sobrenatural, adems de una interesante historia simbélica de
su origen, senalando:

[...] ante las piedras preciosas el diablo se siente aterrado, las odia y
las desprecia, porque le recuerdan que ya brillaban antes que él cayera
en medio de su esplendor [...] y porque algunas piedras preciosas se
originaron en el fuego en el que ahora él es castigado [...].

Por otra parte, en la iconograffa cristiana la piedra preciosa tiene
un significado mas preciso, dado que se interpreté el cristal de roca
como simbolo de Marfa, pues «él mismo no es refulgente, pero
empieza a brillar cuando en él incide el rayo de la luz divina» (cf.
Biedermann 1996: 374). Por ello, Newman (1989: 163-165) indica
que laimagen de la gema evoca a Marfa in partu, tal como las pinturas
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medievales de la Anunciacién frecuentemente muestran un rayo de
luz que pasa a través de una ventana de vidrio para indicar que la
virginidad de Marfa no fue mas quebrantada por la concepcién que lo
que un vidrio es roto por la luz. El predicador Hildebert de Lavardin
(1055/1056-1133/1134), en una homilia cercana al sentido del poe-
ma de Hildegard, comparé a la madre de Dios a un cristal: si esta
piedra es inmersa en el agua y luego puesta a brillante luz del sol, se
sabe que emite destellos, y, como su integridad no estd dafada por su
resplandecencia, asf la virginidad de Marfa no estd tocada por la
virginidad de su Hijo. De modo andlogo, la visionaria, en su obra
Scivias (11.3.23), dice de las mujeres virgenes por amor a Dios: «oh
gemas bien amadas, oh dulces flores, suaves mis que todos los
aromas»,

En este poema podemos interpretar a Marfa como piedra precio-
sa que refleja la luz y, si consideramos un sentido méds marginal de la
piedra como remedio contra la esterilidad, se refuerza una imagen de
Marfa-piedra preciosa-vida.

Por otra parte, fuente (Cristo) y picdra (Maria), tal como en este
poema, se encuentran también en Exodo 17,6, donde los hijos de
Israel beben el agua que mana desde una piedra. La fuente, que
encontramos en la linea 3, se relaciona tradicionalmente con laviday
la pureza. Simboliza también la fuerza vital del hombre y de todas las
sustancias (cf. Cirlot 1997: 216).

Cristo, ademis de fuente, es también denominado «sol», el cual
frecuentemente ha sido asociado a la idea de resurreccién. Esta
asociacién se repite en la iconograffa cristiana, en la que el sol, al
surgir una y otra vez por el Oriente, se vuelve un simbolo de inmorta-
lidad y resurreccién; Cristo se relaciona asimismo con el sol que
marca la duracién de los dfas al ser el soberano del tiempo, como se
observa a menudo en el arte roménico (cf. Biedermann 1996: 436). El
Mesias que se le aparece a Juan en su funcién de juez escatolégico es
descrito de la siguiente manera:

Tenfa en su mano derecha siete estrellas, y de su boca salfa una espada
aguda de dos filos; y su rostro, como el sol cuando brilla con toda su
fuerza (Ap 1,16).

Esta imagen de Cristo como sol de justicia aparece en la literatu-
ra, un siglo antes de Hildegard, en la obra de Fulberto de Chartres
(960/965-1029), quien comienza asf una antifona para la natividad de
la Virgen: «Aquella que va a parir al Sol de justicia, al Rey supremo,
Maria, de la mar estrella [...]» (citado en Marcos et al. 1997: 407). La
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abadesa, por su parte, en numerosos escritos denomina a Cristo como
sol o sol de justicia:

Mira, grandes misterios son éstos. Pues contempla el Sol, la Lunayy las
estrellas: Yo formé el Sol para iluminar el dia, la Luna y las estrellas
para que enciendan la noche. El Sol representa a Mi Hijo, que salié de
Mi corazén y alumbré el mundo cuando nacié de una Virgen, al
ocaso de los tiempos, como el Sol, despuntando, ilustra la tierra
cuando amanece al final de la noche (S¢ 11.5).

Similarmente, de una figura que representa la misericordia, dice:

Un manto amarillo la envolvia toda, porque estd revestida de un
espléndido sol: el signo de Mi Hijo, que brilla desde el cielo en el
mundo, como el fulgor del sol en la tierra, pues Mi Hijo es el Sol
verdadero que ilumina el orbe con la santificacién de la Iglesia (S¢
11.3.8).

Y también:

[...] en Dios Padre estd su inefable Unigénito, Sol de Justicia, que
brilla con el fuego del amor en Sus rayos y cuya infinita gloria ilustra
a todas las criaturas con el fulgor de Su luz (Sc 1.3.4).

En esta antifona Marfa se relaciona ademis con la luz, pues estd
«impregnada por la luz del sol», y es llamada «materia luminosa»,
visién de la Virgen que reaparece en los poemas siguientes. Y como
tal, imbuida de luz, se contrapone a la figura de Eva, que por primera
vez aparece explicita en la Symphonia. Asi se vislumbra una oposicién
luz-tinieblas, estas tinieblas que encarna Eva aparecen mucho mds
evidentemente en el poema 11, O tu illustrata. Volviendo a esta
cancién, la relacién de oposicién es igualmente patente: Eva es la
perturbadora del mundo, y Marfa la restauradora, quien como rayo
de sol cicatriza las heridas. Asi, frente al zurbavit asociado a Eva, se
encuentra el serenus relacionado con Marfa. Esta dimensién de Maria
como sanadora vuelve a hacerse presente en los poemas siguientes?.

Razén tiene Newman al indicar que este poema tipifica el arte
idiosincrético de Hildegard en su mejor momento, con su economia
del lenguaje y saturacién de pensamiento e imagen. La antifona forma
una sola oracién compleja, mediante una secuencia intrincada de
clausulas relativas y aposiciones. Hildegard, como hemos venido mos-

2. Véase especialmente el poema 18, O clarissima mater.
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trando, deja que el foco de la meditacién cambie de Marfa (gema y
esplendor) a Cristo (sol, fuente y Palabra), y de éste al Padre, y de ah{
a la creacién y a su alteracién por Eva. Sélo en las lineas 10-15
Hildegard vuelve a dirigirse a Marfa, una afirmacién doctrinaria antes
que un ruego. La repeticién de materia, con su juego implicito en
mater, crea a la vez una antitesis y un paralelismo como aquel de los
Salmos: «por la cual creé la materia primera del mundo [...] eres ti
aquella materia luminosa [...] asi como formé a partir de la materia
primera a todas las creaturas». Respecto de la palabra materia debe
considerarse —tal como indica Newman (1989: 63)— que Hildegard
la usaba en diversos sentidos: para denotar substancia, causa material,
motivo o medios; pero los sentidos raices de mater y matrix —ttero,
o0, mis abstractamente, substrato— estdn también a mano. En este
poema el juego entre materia y mater estd dado porque Marfa, el
sereno esplendor del sol, dispersa las nubes que Eva turb6 el dia
original. Su maternidad trae una nueva creacién, que es como la
primera, pero mejor: en el ttero primordial la Palabra creé un ser
fisico, pero en el ttero luminoso El envi6 al Espiritu —denotado por
el verbo latino exspirare— para llenar el mundo con su ser divino.

Un segundo paralelo conecta la generacién ererna de la Palabra
«que brota del corazén del Padre» con su generacién temporal a
través de Marfa. Cristo nace eternamente de Dios como el esplendor
del sol, y manteniendo una de las mas antiguas metiforas trinitarias,
El es también agua viviente —una fuente que mana desde el Padre y
fluye hacia la Madre, embaraziandola.

Hemos visto en el poema 1, O vis eternitatis, que la Palabra actia
en uno de sus aspectos como realidad dinidmica, potencia de los
efectos vistos, mensajero viviente. De este modo, la Palabra es crea-
dora, despierta a los hombres a la vida de la fe, y, por lo tanto, a la
Sabiduria y al Espiritu de Dios. Descubrimos que tanto Maria como la
Palabra adquieren en este poema un papel mediador. Y las virtudes de
las dltimas lineas, si seguimos a Newman (1989), son también me-
diadoras, pues son las potencias mediante las cuales los hombres se
acercan a Dios.

Newman (1998: 164-165), por su parte, advierte en este poema
la presencia del tépico de la felix culpa, a saber, la visibn —que
Hildegard compartia con la mayoria de sus contemporineos— de que
la creacién adquirié mayor gloria con la concepcién de Marfa que la
que habia perdido con la caida de Eva. Esta doctrina patristica no se
sigue l6gicamente de la absoluta predestinacién de Cristo, porque si
la Encarnacién descansa en el secreto eterno de Dios sin considerar el
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pecado, no es necesaria para alabar la «afortunada caida, que mereci6é
tan gran Redentor» como se canta en la liturgia de la Vigilia Pascual.
Sin embargo, Hildegard compartié con la mayorfa de sus contempo-
rdneos la creencia de que la creacién trajo una mayor gloria a través
de la concepcién de Maria que la que habfa perdido en la caida de
Eva. Asi, senala en la Vita de san Disibodo:

[...]) la virgen, en la luz del secreto eterno, cambié la caida de la mujer
en un bien, y Dios hizo esto para confundir al demonio que habia
engaiado a la mujer (citado en Newman 1998).

Asf, mientras la caida misma debe lamentarse, el lamento se con-
vierte en agradecimiento por la aparicién de la nueva Eva.

11. OTUILLUSTRATA
DE SANCTA MARIA

O tu illustrata

de divina claritate,
clara virgo Maria,

verbo dei infusa,

unde venter tuus floruit
de introitu spiritus dei,
qui in te sufflavit

et in te exsuxit,

quod Eva abstulit

in abscisione puritatis
per contractam contagionem
de suggestione diaboli.

Tu mirabiliter
abscondisti in te
inmaculatam carnem
per divinam racionem,
cum filius dei

in ventro tuo floruit
sancta divinitate eum educente
contra carnis fura,

que construxit Eva,
integrati copulatum

in divinis visceribus.
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11. iTU, ILUMINADA!
DE SANTA MARIA

iT4, iluminada

de divina claridad,

deslumbrante virgen Marfa
impregnada de la Palabra de Dios!
Por ello tu vientre florecié

por penetracién del Espiritu de Dios,
que en ti insuflé

y de ti aspiré

aquello que, en la extincién de la pureza,
Eva arrebat6

en una complicidad pactada

por seduccién del diablo.

T admirablemente

en ti ocultaste

la inmaculada carne

por disposicién divina,
cuando el Hijo de Dios
florecié en tu vientre
germinado por la santa Divinidad
—contra las leyes de la carne
que Eva erigi6—,

unido a la pureza

en tus entraas divinas.

COMENTARIO

El tema desarrollado en esta antifona votiva es la pureza de Marfa,
opuesta a la extincién de la pureza protagonizada por Eva (Flisfisch
1999: 67). En las primeras seis lineas Marfa se relaciona con las tres
personas de la Trinidad: el Padre que la iluminé, el Hijo que ella
concibié y el Espiritu Santo que sobre ella descendi6. Esta es la
imagen que se distingue en Lucas 1,35 en la cual el 4ngel le responde:

El Espiritu Santo vendri sobre ti y el poder del Altisimo te cubrird
con su sombra; por eso el que ha de nacer seré santo y se le llamara
Hijo de Dios.
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Esta tiltima imagen es citada por Hildegard cuando sefala: «[...]
porque la Virgen inmaculada concibié sin pecado al Hijo de Dios,
cubierta por la sombra del Espiritu Santo» (Sc I11.8.14 ).

La figura de la Virgen ligada a la luz aparece atin mds clara en este
poema que en el anterior. Asf los adjetivos illustrata y clara, y el
sustantivo claritas, la tienen por referente. Marfa, que aquf es «ilumi-
nada de divina claridad», aparece como el espejo que refleja la luz de
Dios. La luminosidad ligada a la divinidad se puede encontrar en el
Antiguo Testamento:

Sefior, mi Dios, te has mostrado muy grande. Con dignidad y esplen-
dor te has vestido, al envolverte en luz como una prenda de vestir (Sal
104).

Asimismo, en los evangelios, Cristo sefiala: «Yo soy la luz del
mundon, oracién que habria de ejercer una influencia muy grande en
el simbolismo cristiano de la luz. La imigenes luminosas presentes en
este poema se relacionan asf con el esplendor del poema 10, O
splendidissima gemma. Y es en este aspecto luminoso donde la oposi-
cién Eva-Maria aparece con mis fuerza en el poema. Es pertinente en
este punto sefialar todo el simbolismo que entrafia la oposicién luz-
tinieblas. Segin Léon-Dufour et al. (1993: 483 ss.), la separacién de
luz y tinieblas fue el primer acto del creador. Esta separaci6n pasa a
tomar un lugar central en la Escritura como el enfrentamiento entre
vida y muerte, el bien y el mal. La luz no existe sino como creatura de
Dios, y es la vestimenta del mismo; es también el reflejo de la gloria
de Dios. La sabidurfa, a su vez, aparece como reflejo de esta luz
divina. Simboliza también la presencia tutelar de Dios en el hombre,
siendo Dios como una limpara que guia a la humanidad. En este
tltimo sentido, luz y tinieblas son los dos destinos que esperan al
hombre. También la figura de Cristo aparece como luz del mundo,
puesto que es el cumplimiento de la promesa que Dios hizo a los
hombres. La luz, entonces, califica tanto al dominio de Dios y de
Cristo como al del bien y de la justicia —representada por la Jerusalén
celestial del Apocalipsis—; y al de las tinieblas, como el de Satdn.
Desde una perspectiva simbélica, Oesterreicher-Mollwo (1990) indi-
ca que la oposicién luz-tinieblas tiene como correlato las de cima-
abismo, masculino-femenino; representando el orden césmico.

Este es el primer poema donde aparece explicita la figura del
diablo, quien seduce a Eva haciéndola su cémplice. Este hecho es
reelaborado por Hildegard en Scivias 1.2.9, la cual explica que el
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demonio se viste de serpiente, pues es «de entre las bestias, la que mas
se le asemejaban», para rematar «en otra criatura la malicia que llevaba
dentro», de modo que

fue en el jardin de las delicias donde ¢l Demonio invadié, por la
seduccién de la serpiente, el alma inocente de Eva—que, formada del
inocente Adin, albergaba en sus entrafias la entera muchedumbre del
género humano, llena de luz, por designio del Sefior— para hacerla
caer [...] Y asf ¢s como la mujer hace caer ripidamente al hombre,
cuando ¢l no desconfia y acepta con facilidad sus palabras (Sc 1.2.10).

La «seduccién del diablo» es también uno de los vicios en su obra
litdrgica Ordo virtutum, que aparece tentando al alma asf: «necia,
necia, ¢en qué te aprovechari tanto quebranto? Mira el mundo y te
cubrirds de glorian.

Eva entonces en su «complicidad con el diablo» se relaciona con
la impureza y las tinieblas —con las cuales marca a quienes estaban
signados por la luz—; mientras que Marfa se vincula con la pureza
y la luz.

Esta oposicién se entiende aiin mejor si se toma en cuenta que, en
el plano simbélico, el vientre representa un simbolo de la madre,
anilogo al de la caverna pero que refleja particularmente una necesi-
dad de ternura y de proteccién. El vientre es refugio, pero también es
devorador, sede de los deseos insaciables (cf. Chevalier 1988: 1071).
La condicién de madre, entonces, es tanto la de Eva como la de
Maria; pero el vientre de Eva se rige por «las leyes de la carne», es
fuente de deseos insaciables, mientras que el de Marfa permanece
virgen pese a la concepcién.

Tal como en este poema descubrimos la oposicién luz-tinieblas y
su relacién con la sexualidad —siguiendo a Newman (1989: 124-
125)—, también en Scivias, en una visién de la madre Iglesia, se
representa a los casados mediante una nube —el sfmbolo de Eva—
que cubre decentemente los genitales de la figura. En el regazo de
Ecclesia, por contraste, brilla un amanecer radiante que denota la
virginidad, y entre esta dos figuras se encuentran «unas densfsimas
tinieblas de un horror tal, que rebasaba cuanto puede expresar la
lengua humana» (Sc 11.5.12). Esta barrera, que representa la caida,
divide lo espiritual de lo carnal; sobre ella, el deseo celestial se eleva
hacia el cielo, mientras, abajo, la lujuria terrestre (concupiscentia)
cojea a lo largo del camino de la carne. Mientras el ejercicio de la
sexualidad puede ser redimido por el sacramento del matrimonio, es
claramente inferior al estado virginal, y el deseo no consagrado es tan
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sucio que no merece una imagen sino un horror indescriptible. Para
subrayar este punto, Hildegard desarrolla el tema del matrimonio en
su visién de la caida, en vez de tratarlo junto a los restantes sacramen-
tos —bautismo, confirmacién, sacerdocio y eucaristia— en su seccién
sobre la Iglesia.

Incluso entre los casados, el sexo que no tiene por objeto la
procreacién es considerado como un «acto diabélico», porque fue
Satanis quien maquiné la caida en la lujuria en primer lugar, y su
ubicuidad le posibilita reclamar la humanidad como suya. Porque [a
lujuria «no ocurrié sin persuasién del demonio, él puede jactarse ast:
«he aquf mi fuerza: la procreacién de los hombres; por lo tanto, el
hombre es mio» (Sc 1.2.15). Y en el Liber vite meritorum es Satén
quien, «abriendo el ttero [de Eva], esparci6 su suciedad en su cuerpo
(materia) para fijar su impronta en todos los hijos del hombre, pues
ellos son sembrados venenosamente en el fuego de la lujuria» (citado
en Newman 1989). Pero, pese a estas fuertes expresiones, Hildegard
admitia—como lo requerfa la ortodoxia— que el amor de los casados
es al menos tolerable cuando se consuma «segiin lo que enseia la
naturaleza racional [...], y obre aqui con mesura humana, por amor de
los hijos» (S¢ 1.2.20).

En el contexto hildegardiano, entonces, la pureza de la Virgen
implicaria una interrupcién del «vinculo sexual» que se produce
cuando el Espiritu Santo respira sobre Marfa, contra las «leyes de la
carne que Eva erigié». Esta dimensién que cobra la pureza es impor-
tante, puesto que, pese a las leyes de la carne, nuevamente se encuen-
tran maternidad y virginidad en Marfa. Este encuentro es también
relatado en Scivias:

[...] pues la herida de la culpa del primer hombre precisa ser ungida
por el oficio sacerdoral, cosa que no necesité el Hijo de la Virgen,
porque habia sido concebido enteramente en la santidad, sin que
fuera herido ni mancillado el dtero de Su madre, sino que permanecié
en la plenitud de su honor. Sea remozado y lustrado, pues, con la
uncién de los éleos, cuando hayan marchitado y oscurecido las
heridas de la sugestion diabslica; y asf sanara Ja voraz llaga abierta
por las apetencias carnales (Sc 11.4.7).

La pureza del vientre de Maria se descubre asimismo al hablar de
la Misericordia:

También aparece esta virtud [la Misericordia] con forma de mujer
porque, albergada en la castidad femenina, en el vientre de Maria, fue
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donde surgié una materia virginal: la suavisima Misericordia, que
siempre estuvo velada en el Padre hasta que la hizo visible a través del
Espiritu Santo en el ttero de la Virgen (Sc II1.3.8).

En conclusién, el tema principal de este poema serfa la pureza,
mientras encontramos como subtemas la Encarnacién y Maria como
mediadora y madre.

12. NUNCAPERUIT
DE SANCTA MARIA

Nunc aperuit nobis
clausa porta,

quod serpens

in muliere suffocavit.
Unde lucet in aurora
flos de virgine Maria.

12. AHORA UNA PUERTA CERRADA
DE SANTA MARIA

Ahora una puerta cerrada

nos abrié

lo que la serpiente

cerr6 de golpe para una mujer.
Por ello brilla en la aurora

la flor de la virgen Marfa.

COMENTARIO

El tema central de esta antifona silmica para la Virgen es la puerta
cerrada como signo de la virginidad perpetua de Maria. De este
modo, la puerta cerrada de la linea 1 era, para los estudiosos medieva-
les, un signo de esta virginidad, pues una vez que Dios la ha traspasa-
do permanece cerrada para siempre (cf. Newman 1998). Esta imagen
tiene como referente la visién de Ezequiel 44,2-3 del pértico que
anticipa el titero de Marfa, donde Yahvé sefiala:

Este pértico permaneceri cerrado. No s le abriré, y nadie pasard por
él, porque por él ha pasado Yahvé, el Dios de Israel. Quedard, pues,
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cerrado. Pero el principe podri sentarse en €l para tomar su comida
en presencia de Yahvé. Entrard por el vestibulo del pértico y por el
mismo saldrai.

De este modo, es la matriz de Marfa la puerta que abre el paralso
al concebir al Redentor.

La puerta, siguiendo a Oesterreicher-Mollwo (1990), tiene cua-
tro sentidos principales: el primero lleva de un lugar a otro; el
segundo separa lo sagrado de lo profano; el tercero es signo de lo
prohibido; y el iltimo se refiere a Maria como la puerta del cielo por
la cunal pasa el Hijo de Dios. Si ahondamos atin mis en esto, podemos
sefialar que también

La puerta abierta deja pasar, entrar y salir, permite la libre circula-
cién; expresa la acogida (Jb 31,32), una posibilidad ofrecida (1 Co
16,9). Cerrada, impide el paso: protege (Jn 20,19) o expresa una
negativa (Mt 25,10) (Léon-Dufour et al. 1993: 750).

La puerta, por otra parte, se identifica asimismo con «ciudad» en
tanto recinto cerrado. Las puertas del cielo, en cambio, tienen un
significado un poco mis preciso, ya que en el Nuevo Testamento son
las que se abren en el bautismo de Jesiis, permitiendo que los bienes
divinos sean ofrecidos libremente (ibid.: 751). El simbolismo cristia-
no de la puerta se basa también en el testimonio que Jesiis da de si
mismo en el evangelio de Juan 10,9, donde sefiala: «Yo soy la puerta;
si uno entra por mi, estari a salvo [...]» (Biedermann 1996: 384).

Es importante destacar aqui la cercanfa de la Virgen y su Hijo que
establece la voz «puerta», dado que —como acabamos de senalar— la
Puerta se vincula tanto con Maria, o més bien con su condicién de
virgen, como con Cristo, tal como se narra su vida en los evangelios.

Siguiendo a Salisbury (1991: 49), podemos afirmar que la imagen
de la «puerta cerradan utilizada aqui por Hildegard es un legado de Ia
estructura metaférica del lenguaje patristico acerca de la virginidad.
Uno de los principales patrones metaféricos que emplearon los Pa-
dres de la Iglesia para comprenderla fueron las imagenes de objetos
cerrados, lo que derivé en la asociacién de la sexualidad con la aper-
tura femenina. Ambrosio, por ejemplo, elaboré explicitamente una
lista de metaforas de la virginidad para que, como ¢l decia, sus lecto-
res pudieran entender su naturaleza con més facilidad; escribe asi:

Puerta cerrada es la virginidad, huerto cerrado es la virginidad, fuente
vallada es la virginidad. Oye, virgen [...] cierra la puerta, no penetre el
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libertino; abre tu inteligencia, conserva tu sello virginal (Vizmanos
1949: 739).

Del mismo modo, en un comentario al testimonio del profeta
Ezequiel sobre la virginidad de Marfa, Ambrosio sefiala:

¢Qué puerta es ésta, sino Maria, que permancce cerrada por ser
virgen? Por tanto, esta puerta fue Maria, a través de la cual Cristo
vino a este mundo cuando sali6 a luz gracias a un parto virginal sin
romper los claustros fecundos de la pureza. Permanecié integro el
seto del pudor y se conservaron intactos los sellos de la virginidad
mientras se desprendia Cristo de una virgen cuya grandeza no podria
sostener el mundo entero [...] Esta puerta, dijo el Sedor, bz de
permanecer cerrada y no se abrird. iBella puerta, Maria, que siempre
se mantuvo cerrada y no se abri6! Pasé Cristo a través dz ez, pess oo
la abrié (ibid.: 738).

Y conminando a las virgenes dice:

Eres puerta cerrada, ioh virgen!, que nadie abra ru enm=2a, cermziz
de una vez para siempre por el Santo, por el verdadero SeScr, e
posee la llave de David, con la cual abre y nadie cierra, cierra v mazie
abre (Ap 3,7). Te abrid las Escrituras, que nadie te las cierre; te cerrd
la puerta del pudor, que nadie te la abra (ibid.: 740).

Ambrosio y los demis Padres de la Iglesia tomaron del Cantar de
los Cantares las iméigenes del jardin y de la fuente para referirse a 1a
mujer, con lo cual daban autoridad biblica a su vision de las mujeres.
Esta tradicién fue recogida en los siglos posteriores, lo que se descu-
bre no sélo en la obra de Hildegard, sino también, por ¢jemplo, en la
de su contemporineo Addn de San Victor, quicn escribe el poema
Salve, Mater Salvatoris, donde llama a la virgen «puerta cerrada,
hontanar de los jardines, arca en que se guardan los ungiientos, arca
de los perfumes» (Marcos et al. 1997: 586-587).

La importancia de esta Virgen que mantuvo ssu puerta cerradas
se descubre en tiempos de Hildegard en la Leyenda Dorada de Jacobo
de Voragine, una coleccién de vidas de santos escritas para que los
predicadores del siglo xit las utilizasen en sermones editicantes. En
esta obra se sefialaba que la mayor hazafa de la mujer consistfa en
morir en defensa de su virginidad; lo que sugerirfa que las vidas de las
mujeres s6lo podrian completarse cuando la muerte ha asepurado su
virginidad perpetua. Y afin mds, dado que las ideas cientflicas de la
Edad Media hicieron paradigmitico el cucrpo del hombre, éste se
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consider6 la forma, el modelo o la definicién de lo que somos como
humanos. Lo especifico en las mujeres fue entonces la carencia de
forma, la «materialidad» o el caricter fisico de su humanidad. Esta
nocién identificaba a la mujer con ruptura de limites, con falta de
forma o definicién, con aperturas, exudaciones o desbordamientos
sucesivos (cf. Bynum 1990: 179 ss.). De ahf que para los autores
religiosos medievales

El cuerpo de mujer, si es bueno, esti cerrado e intacto; si es malo, estd
abierto, es temeroso y quebradizo. Al mismo tiempo, el cuerpo
cerrado, secreto y virgen de una mujer es fascinante y amenazador ¢
invita al estudio (ibid.: 191 ss.).

Alaluz de estas consideraciones, no sorprende que la concepcién
del cuerpo de Marfa guarde relacién con la imagen de la «puerta
cerrada», que como hemos notado es el ideal para un cuerpo femeni-
no. Este ideal se manifiesta también en otras obras de la profetisa:

Pero en esta tierra fue sefialada de antemano la virgen Maria median-
te la rama de Aarén, la que mantuvo el cubiculo del Rey cerrado en
gran humildad, pues habiendo ella recibido este anuncio por el
trono®, de que el sumo rey queria habitar en su clausura, contemplé la
tierra a partir de la que fue creada y dijo que ella era la esclava de
Dios. Aquello que la primera mujer engafiada no hizo, habiendo
deseado tener aquello que no debia tener (Ldo 11.1.17).

Respecto de este poema, Newman (1989: 170-171) observa la
renovacién de la virginidad en la apertura del paraiso. En el paraiso
no habia habido generaci6n: Adén fue creado desde la tierra virgen, y
Eva desde el virgen Ad4n. Cuando la serpiente los confundi6 con la
lujuria, la virginidad fructifera pereci6 hasta el advenimiento de
Maria, Al dar a luz no «por semilla de hombre, sino por mistico
soplon en las palabra del himno de Ambrosio, la Virgen finalmente es
capaz de generar puramente y asf derrotar al antiguo enemigo. Asi,
dice Hildegard en su Liber divinorum operum: «tal como Eva fue
tomada de su esposo durmiente, quien no fue herido sino que la miré
con regocijo, asf la iinica Virgen abrazé a su Hijo en su regazo con
regocijo» (citado por Newman). En otro pasaje de la misma obra la
visionaria denomina a Marfa la «tierra durmiente», combinando estas
figuras: ella es la tierra desde la cual el Nuevo Adén es tomado, y ella

3. Hildegard probablemente se refiere por trono a la orden angélica, cf. poe-
mas 21, O gloriosissimi, y 22, O vos angeli.
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duerme un ensueiio idilico como lo hacfa Addn cuando nacié Eva.
Cuando la Virgen recibe el saludo angélico, ella muestra su consenti-
miento mirando a la tierra de donde fue tomada, un gesto que
expresa tanto su humildad y su importancia como la «nueva tierra»
del parafso. Este t6pico revela la concepcién hildegardiana de Cristo
como un hombre paradisfaco, que no podria sino haber nacido de una
Virgen.

Marfa en este poema es la que permite, a través de su virginidad
perpetua, el nacimiento de Aquel que reanuda la relacién entre cielo y
tierra; es la mediadora que permite este vinculo, oponiéndose a Eva,
que fue la que lo interrumpié —tal como se narra en el libro tercero
del Génesis—, si bien esta tiltima aparece velada tras la imagen «cerré
de golpe para una mujer». Tal como en el poema anterior O tu
illustrata encontramos a Eva en relacién con el diablo, que toma aquf
—por primera vez en este manuscrito— su forma caracteristica de
serpiente. Al respecto, debemos notar que la Biblia nos presenta
una serpiente dotada de una ciencia y habilidad que sobrepasan la del
hombre y es por lo tanto enemiga de la naturaleza humana, sus armas
son la astucia y el engaio (Gn 3,13), es también seductora (Rm 7,11),
homicida y mentirosa (Jn 8,44).

Hildegard describe a la serpiente y sus maléficos atributos en
Scivias del siguiente modo:

[...] la antigua serpiente tenia las entrafias ahitas de astucia, de en-
gafosa malicia y del mortifero veneno de la iniquidad. Con su astucia
me infunde la contumacia del pecado y despoja mi entendimiento del
temor de Dios, asf que no me asusta pecar [...] Con su engafiosa
malicia me inculca la porfia, y me encono en el mal. Pero con el
mortifero veneno de la iniquidad me arrebata todo el alborozo del
espiritu, y no puedo ya regocijarme ni en el Sefior ni en el hombre; asf
me induce a la zozobra de la desesperanza, y entonces dudo si podré
salvarme o no (S¢ 1.4.6).

Asimismo indica:

[...] cuando los hombres caminan por la senda de este mundo, que Yo
he plantado para que buenos y malos la recorran, aparece, claramente
manifiesta a su entendimiento, la antigua serpiente; mas no con su
forma, sino oculta en sus atributos simbélicos: su tamafio en la
malignidad, su longitud en la asechanza, vuelta hacia arriba para
engullir, ansiosa, en sus celadas a los que persiguen los Cielos; pero,
también, postrada en la tierra: pues he aquf gue el Hijo de Dios le
arrebat6 sus fuerzas y no le es posible ya levantarse (Sc 11.7.3).
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En su Physica, en cambio, Hildegard describe varios géneros de
serpiente, de los cuales uno, el que vive en la tierra y en el agua, tiene
artes diabdlicas por sus engafios al hombre. Este género de serpiente
«es enemiga del hombre, y sus soplos envia contra el hombre, que
llenos estén con mortifero venenos. Pero hay otra especie —relata—
que

habita en la tierra y no en el agua, cuyo veneno de vez en cuando daiia
al hombre si este hombre a ésta tocase o gustase, porque de vez en
cuando es débil. Y este género de serpiente a veces habita con el
hombre, y en las casas de los hombres o en lugares secos, y tiende
menos trampas al hombre. Pero al ver que el hombre la quiere herir,
saca su lengua y se mueve para suplicar, pues de este género es la que
sedujo a Adin, y por eso busca a menudo los habiticulos de los
hombres (P4 VIILII),

Nétese la diferencia en el tratamiento del tema cuando pasa del
dmbito visionario al «cientifico».

Finalmente, este poema nos presenta nuevamente a Maria rela-
cionada con la luz en la linea 5, tal como en el poema anterior. La
concepcién de Marfa como aurora se asemeja a la «luz de lo alto» que
visitard a la humanidad en el canto de Zacarfas (Lc 1,78), que en otras
versiones evangélicas es traducida como «aurora»*.

En la linea 1 aparece en el manuscrito D la palabra hodie, en vez
de nunc, De acuerdo con Newman (1998: 273), el uso de hodie le
otorgarfa al poema una inmediatez littirgica. Disentimos de esta
afirmacién, puesto que sostenemos que si bien nunc tiene un sentido
mis débil, igualmente indica una temporalidad cercana.

13. QUIA ERGO FEMINA
DE SANCTA MARIA

Quia ergo femina mortem instruxit,
clara virgo illam interemit.

Et ideo est summa benedictio

in feminea forma

pre omni creatura,

quia deus factus est homo

in dulcissima et beata virgine.

4. Para eauroras, véase comentario al poema 40, O pulcre facies.
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13. ENTONCES, PORQUE UNA MUJER...
DE SANTA MARIA

Entonces, porque una mujer introdujo la muerte,
la deslumbrante Virgen la aniquilé.

Y por ello existe la suma bendicién

en la forma de una mujer

mids all4 de toda creatura,

porque Dios fue hecho hombre

en la dulcisima y bienaventurada Virgen.

COMENTARIO

En esta antifona sdlmica para la Virgen —que es una continuacién de
la anterior, tal como se sefiala con el ergo latino—, Hildegard desarro-
lla el tema de la exaltacién de la mujer mediante Marfa, «la dulcisima
y bienaventurada Virgen».

Se retoma aqui el tema de la felix culpa, ya tratado en el poema
10, O splendidissima gemma, donde se entiende que la Encarnaci6n
como la causa final de la creacién® no hubiera sido posible sin la caida,
la que se sefiala en esta antifona con la frase «una mujer introdujo la
muerte»é. Esta caida se narra asf:

[...] porque fue en el jardin de las delicias donde el Demonio invadié,
por la seduccién de la serpiente, el alma inocente de Eva —que,
formada del inocente Adin, albergaba en sus entrafias la entera
muchedumbre del género humano, llena de luz, por designio de
Seflor— para hacerla caer (Sc 1.2.10).

Aparece en este poema por primera vez en el manuscrito la
feminea forma que, como sefiala Newman (1998), serd uno de los Jeit-
motivs de Hildegard. Es reveladora la ubicaci6n de este motivo en el
poema, dado que en la linea 1 se introduce a Eva asociada con los
sentidos de muerte y tinieblas; en la linea 2 aparece Maria, quien
aniquila a la muerte, trayendo la vida; por ello, no queda claro a quién
se le atribuye la suma bendicién «en la forma de una mujer». Esta
ambigitedad atributiva se presenta también en los poemas 16, O

5. Sc debe recordar que Hildegard crefa que la Encarnacién era la causa final de
la creaci6n, predestinada por Dios desde antes de la fundacién del mundo; véase al
respecto el poema 4, O virtus sapientiae,

6. Para la relaci6n entre pecado y muerte, véase poema 2, O magne pater.
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quam magnum miraculum, donde se canta la felicidad de la forma de
mujer «porque la maldad, que fluyé de la mujer, una mujer después la
limpié», y en el 54, O virga ac diadema, donde se dice: «icuin grande
es en sus fuerzas el costado del varén, del cual Dios produjo la forma
de la mujer, a la que hizo espejo de todo su esplendor y ampliaci6n de
toda su creaci6n!». Esto nos hace interrogarnos si acaso esta forma de
mujer —pese a que una primera lectura nos induciria a pensar en
Marfa— incluirfa tanto a la Virgen como a Eva; o mis atin, dado que
esta forma se introduce desde el Génesis, éno se referird a todo el
género mujer? Recuérdese aqui la discusién medieval segiin la cual la
humanidad de Cristo, puesto que no habia tenido padre humano,
provenia de Maria’. Lo fisico redimido por Cristo, entonces, es
femenino. Y la visién hildegardiana en Scivias I1.6 muestra la imagen
de una mujer que representa a la humanidad en su doble condicién: la
pecadora y la salvada. Esto nos lleva a pensar que probablemente la
feminea forma de Hildegard sintetiza las dos condiciones humanas,
que por lo general se encuentran en una relacién de oposicién, tal
como cuando la profetisa indica:

El Unigénito, nacido de una virgen, sembré entre los hombres [...] el
germen de la virtud celestial, el pudor de la castidad, virtud que surgié
por la piedad suprema cuando, en la rama venida de Jesé, germinaron
las virtudes de esta Flor, que la primera mujer rechazé al querer escu-
char el consejo de la serpiente, por o que cayé con ella todo el género
humano, despojado de la alegria de la claridad celeste; y en esas tinie-
blas seguiria si no fuera porque el florecer de esta rama lo levants,
con Su ciencia y Su piedad, a la santidad de la salvacién (Sc I11.8.15).

14.  CUM PROCESSIT FACTURA
DE SANCTA MARIA

Cum processit factura digiti dei
formata ad imaginem dei

in ortu mixti sanguinis

per peregrinationem casus Ade,
elementa susceperunt

gaudia vite,

0 laudabilis Maria,

celo rutilante

et in laudibus sonante.

7. Cf. comentario al poema 1, O vis eternitatis.
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14, MIENTRAS LA OBRA DEL DEDO DE DIOS
DE SANTA MAR{A

Mientras la obra del dedo de Dios avanzaba,
formada a imagen de Dios

en un nacimiento de sangre mezclada

por el exilio de la caida de Adén,

los elementos,

laudable Marfa,

recibieron los goces de la vida,

mientras el cielo resplandecia

y resonaba en alabanzas.

COMENTARIO

En esta antifona sdlmica Hildegard muestra que mientras el hombre
nacia a imagen y semejanza de Dios?, pero en un nacimiento de
«sangre mezclada» por la caida, también los elementos del mundo
fueron envueltos en esta corrupcién (cf. Flisfisch 1999: 68), tal como
temblaron en el martirio de Cristo en el poema 7, O cruor sanguinis.
La consecuencia c6smica de la caida que pervierte la naturaleza de la
creacién —tratada por la profetisa en Causae et curae y otros escritos
médicos y cientificos (cf. Flanagan 1990: 107)— se descubre aqui
s6lo cuando los elementos «reciben los goces de la vida», vida que se
les habia negado desde la caida del hombre. Esta caida se recuerda asi
en Scivias:

[...] pues este antiguo seductor desterré con su engafio a Addn y Eva
de la morada de la dicha y en las tinieblas de la muerte los precipité.
¢Cémo? Primero cautivé a Eva para que, a su vez, ablandara a Adén,
hasta convencerlo; pues ella, antes que ninguna otra criatura, podia
conducir a Adan a la desobediencia, porque habfa sido creada de su
costilla. Y asi es como la mujer hace caer ripidamente al hombre,
cuando él no desconfia y acepta con facilidad sus palabras (S¢ 1.2.10).

Y el destierro de Addn es usado por Hildegard como admonicién:

Pero tal como Adin, al quebrantar los preceptos de Dios, se privé a st
mismo y a su estirpe de la vida de la salud, el que destruya la obra de

8. Para el hombre formado a semejanza de Dios, véase comentario al poema §,
O gquam mirabilis.
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Dios en el hombre segara de su cuerpo y de su alma la posteridad de
su fe: sus obras venideras de salvacién, y reo ante el tribunal, al aciago
exilio caminara (Sc 11.5.60).

Es significativo el uso del dedo de Dios, que, tal como indica
Charbonneau-Lassay (1996: 118), constituye una expresién frecuen-
te en la literatura cristiana. La frase Digitus dei est hic —el dedo de
Dios estd aqui— se refiere con tanta frecuencia a Cristo como al
Padre todopoderoso. Por lo general, el dedo asi designado no implica
en absoluto la idea de bendicién, sino mds bien la de accién y de
poder. Esta expresién aparece ya en el Exodo 8,15, gritada por los
encantadores del faradn al hablar de los prodigios de Moisés. Por su
parte, Cristo denominé dedo de Dios a la virtud divina, que no debe
considerarse propia de otro sino de aquel mismo que la habfa llamado
asf. En la iconografia, la mano que quiere interpretar este Digitus Dei
est hic de las Escrituras tiene que ser una mano derecha con el indice
extendido y los demis dedos doblados (como en las manos indicado-
ras); porque estirar sélo el indice es el gesto natural de la orden
imperativa que sélo le estd permitido a aquel que est4 en posesién del
poder. Podemos establecer, entonces, que la frase «la obra del dedo
de Dios» en el contexto de esta antifona parece referirse al poder y a
la voluntad de Dios e indica también la pequefiez de la creacién ante
su creador. Tal es el uso que la profetisa da en Scivias 1.4.6, donde
manifiesta: «Pero cuando, por don del Sefior, recuerdo que soy obra
de Sus manos [...]». Algo distinta es la interpretacién de los dedos de
Dios:

Y entre estos dos misterios habfa el espacio de un palmo, como una
mano extendida del pulgar a los demds dedos: éste es el tiempo
sefialado en el corazén del Padre, pues quiso enviar a Su Unigénito
con fuerte mano para que encaminara con todas las articulaciones de
Sus dedos, que son Sus obras en el Espiritu Santo, hasta que se
cumpliera la voluntad de Su Padre, sufriendo en la cruz por la misera
y despreciable desobediencia que el Demonio insufl6 al primer hom-
bre con su sugestién (S¢ I111.2.27).

La «sangre mezclada» de la linea 3 alude a la relacién sexual
—que ya san Agustin identificé con el pecado original—y, por ende,
a Eva. Segtin Dronke (1995: 240 ss.), Hildegard sostenfa una visién
que variaba entre el maniquefsmo y el asombro respecto a la sexuali-
dad. En su visién més negativa, la que atestiguamos en este poema, el
terreno de la sexualidad es el resultado de la corrupcién y la caida,
el cual se relaciona con el 4mbito del cuerpo, que estd inclinado hacia
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el pecado. Pero junto a esta visién, se encuentra la que sucumbe ante
la belleza del acto sexual, sobre todo en los pasajes «médicos» de su
obra Causae et curae; pero también en «pasajes metafisicos», los
cuales segiin este mismo autor «intentan proyectar una teologfa sexual
totalmente positivar, En estos pasajes, la caida sélo implica un cambio
en el caricter del sexo, que era mis dulce y tierno que salvajemente
apasionado.

La oposicién estaria dada por el contraste entre la sexualidad
caida, que toca tangencialmente a Eva —quien la instauré—, y la
pureza de Maria. Es esta pureza la que tiene el poder de que los
elementos envueltos en la corrupcién, debido a la caida de Adin,
reciban ahora «los goces de la vida, mientras el cielo resplandecia y
resonaba en alabanza». Es importante notar que la oposicién se da
explicitamente entre Adin y Maria, lo cual es bastante raro, pues
Hildegard suele oponer el primer hombre, Adin, al segundo, Cristo,
y la primera mujer, Eva, a la segunda, Maria. Cercano al espiritu del
poema, vemos m4s comiinmente el contraste entre Adén y Jesds en su
obra visionaria:

La caida de Adin sell6 los Cielos por Mi ira: cuando el hombre Me
despreci6 al escuchar a la astuta serpiente; asi que se cerr6 para él
toda la gloria del Parafso. Este sello se mantuvo hasta la venida de Mi
noble Hijo que, por voluntad Mia, entré en las fluyentes aguas del
Jordin, donde resoné dulcemente Mi voz cuando dije que Aquél era
Mi Hijo amado, en Quien Yo bien me complacia; porque quise que el
hombre fuera redimido, en el ocaso de los tiempos, por Mi Hijo,
unido a Mi en el luminoso fuego como el panal a la miel (Sc 11.3.26).

La oposicién entre los primeros padres y los segundos, entendida
la caida como el pecado original, se descubre asimismo en Scivigs:

[...] bajo la gloria virginal, entre el entendimiento espiritual y el
carnal, se manifiesta abiertamente la caida de los primeros padres, tan
oscurecida en las l6bregas sombras de la infidelidad, que ningdn
hombre es capaz de describir su espanto. éCémo? Porque en la
Encarnacién del Hijo de Dios, nacido de una Virgen, el deseo celes-
tial se elevé y la concupiscencia terrenal sucumbié: la prevaricacién
de Adin fue milagrosamente restaurada en la salvacién por la sangre
del Hijo de Dios, pues nadie antes que el Unigénito de Dios, enviado
al mundo por el Padre, pudo borrarla para abrir la puerta del Cielo
(Sc 11.5.12),

Es en este marco en el que se comprende que los elementos
resuenen en alabanzas por gracia de Maria. Que la felicidad de este
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acto se exprese en sonido de alabanzas se entiende si se considera que
para Hildegard, en cuanto compositora, la mdsica era la suprema
encarnacién de la alegria’. Ella crefa que la voz de Adin en el Edén
tena tal resonancia que los meros mortales no habrian soportado el
sonido, y que después de que Eva pariera con dolor el llanto de su
infante ensefié a la humanidad a lamentarse: «pues Eva concibi6 todo
llanto en su dolor, pero en Maria el goce resoné con la miisica de la
lira, con la armonfa de la cancién» (Hildegard, citada por Newman
1989: 179). Maria, entonces, posibilita nuevamente la experiencia
del goce de la que Eva habia privado a la humanidad con «un naci-
miento de sangre mezcladas.

15. CUM ERUBUERINT
DE SANCTA MARIA

Cum erubuerint

infelices in progenie sua
procedentes in peregrinatione casus,
tunc tu clamas clara voce

hoc modo homines elevans

de isto malicioso casu.

15. MIENTRAS LOS DESVENTURADOS...
DE SANTA MARfA

Mientras los desventurados

se avergonzaban de su estirpe

al avanzar en el exilio de la caida,
ti entonces clamas con voz sonora
levantando asf a los hombres

de esta malvada caida.

COMENTARIO

Esta es una antifona sélmica que continda el poema anterior Cum
processit factura (cf. Newman 1998: 274).

9. Para una discusién de la importancia de la miisica para Hildegard, véase
comentario al poema 39, Quia felix puericia.
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Flisfisch (1999: 69) sefiala que este poema se divide en dos partes
—lineas 1-3 y lineas 4-6—, al utilizarse un cambio significativo en los
tiempos del verbo: del perfecto del subjuntivo en erubuerint al pre-
sente del indicativo en clamas. Los infelices, sujeto del primer verbo,
son Addn y Eva; mientras que el sujeto del segundo verbo es «tii»,
Marfa. La articulacién de esta antifona es similar en ese respecto a la
anterior, donde la primera parte aparece signada por «la obra del
dedo de Dios», y la segunda por Marfa, quien provoca que los
elementos reciban «los goces de la vida». Aqui, la oposicién Eva-
Maria se manifiesta nuevamente en la caida y en la redencién de los
hombres a través de la voz sonora de la Virgen pura e inmaculada.

El exilio' por el que avanzan los desventurados puede entenderse
como exilio penitencial, ya que peregrinatio tiene este sentido, ade-
mis del sentido de peregrinacién propiamente tal (cf. Niermeyer
1997: 787). Léon-Dufour (1993: 318 ss.) indica que en el Antiguo
Testamento el destierro aparecia en tiempos de los profetas como el
castigo extremo. La persistencia de la catistrofe se entendié como
revelaci6n de la insistencia en el pecado, dado que las amenazas de los
profetas se realizaban al pie de la letra. Desde ese entonces fue habi-
tual en Jerusalén la confesién de los pecados, al entenderse el exilio
como una revelacién sin precedente de la santidad de Dios y de su
horror al mal. La confianza en los profetas motivé que los exiliados
vieran su condicién como prueba fecunda. En el Nuevo Testamento,
la partida para el exilio y el retorno triunfal, experiencia de la muerte
y de la resurreccién, tienen mis de una conexién con el misterio cen-
tral de los designios de Dios. De este modo, los cristianos que estdn en
este mundo sin ser de este mundo, deben tener presente la santidad y
fidelidad de Dios, que en Cristo los conducira hacia la patria celestial.

Este deambular en el exilio vuelve al presente mis significativo:
clamas, pues parece que la figura de Maria es atemporal en su llama-
miento a la salvacién. De la ofrenda de salvacién dice Hildegard:

La justicia se alz6 contra el Demonio en Abraham y Moisés, los cuales
anunciaron, por ella, la gracia prometida que salvarfa al hombre, a
quien el Demonio engafié y dio muerte como un ladrén en la cafda de
Adin [...]. La miserable y mortal caida del género humano fue,
después, restaurada noble y magnificamente por la gracia celestial,
con el pleno fruto de la ardiente obra de Dios y del hombre [...] (Sc
I11.2.6).

10. Para una discusi6n acerca de la peregrinatio en la Edad Media, véanse co-
mentarios a los poemas 28, O dulcis electe, y 34, O viriditas digiti dei.

95



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

Por (iltimo, podemos sefialar la oposicién entre los desventurados
—por causa de Eva—y los redimidos —gracias a la Virgen—. De esta
manera, la figura de Marja toma el caricter de co-redentora.

16.

16.

O QUAM MAGNUM MIRACULUM
DE SANCTA MARIA

O quam magnum miraculum est,
quod in subditam femineam formam
rex introfvit.

Hoc deus fecit,

quia humilitas super omnia ascendit.
Et o quam magna felicitas est

in ista forma,

quia malicia,

que de femina fluxit,

hanc femina postea detersit

et omnem suavissimum odorem virtutum edificavit
ac celum omavit

plus, quam terram prius turbavit.

iQUE GRAN MILAGRO ES!
DE SANTA MARIA

iQué gran milagro es

que en una humilde forma de mujer

el Rey penetré!

Esto lo hizo Dios,

porque la humildad asciende sobre todas las cosas.
iQué gran felicidad hay también

en esta forma!,

porque la maldad,

que fluyé de la mujer,

una mujer después la limpi6,

y construyé toda la mas dulce fragancia de las virtudes,
y embellecié el cielo

mis que lo que en otro tiempo alterd la tierra.
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COMENTARIO

En esta antifona silmica se presenta una celebracién de la humildad
de Marfa. Se rescata en este poema el nivel mas profundo de la
humildad'!, en el que ésta se opone no a la vanidad, sino a la soberbia;
y es

la actitud de la creatura pecadora ante el omnipotente y el tres veces
santo; ¢l humilde reconoce que ha recibido de Dios todo lo que tiene
(1 Co 4,7); siervo initil (Lc 17,10), no es nada por sf mismo (Ga 6,3),
sino pecador (Is 6,3 ss.; Lc 5,8) (Léon-Dufour et al, 1993: 400 ss.).

El fundamento teolégico de la redencién fue desarrollado en un
principio por Origenes, quien establecié que la humildad de Jestis es
la razén de la redencién, Cristo es el magister humilitatis —maestro
de humildad—. En la imitacién de Jesiis, la verdadera humildad es la
sumisién a la voluntad de Dios, la bybris —el orgullo— es la madre de
todos los pecados, la humildad, fundamento de todas las virtudes.
Mas tarde, Agustin afirmé que la humildad de Cristo no tiene ejem-
plos ni precedentes en la antigiiedad, por ello Cristo es fundamentum
et doctor humilitatis —fundamento y doctor de humildad—; por ello
para él el objetivo de la vida cristiana fue el abatimiento del orgullo y
la adhesién a la verdadera humildad. Cassien defini6 la humildad
como una creacién eminente del Redentor, sefiora de toda virtud,
fundamento del edificio celeste, Los padres del monaquismo vieron
en la humildad el arma mas eficaz contra Satin y los demonios, Para
san Benito, la obediencia «sin demora» constitufa el grado mds alto de
la humildad. En su Regula consagr6 un capitulo a la humildad, donde
se suceden doce exigencias que debe cumplir aquel que aspira a la
humildad y espera el perfecto amor de Dios. Esta nocién impregné la
nocién de humildad en el Medievo. Bernardo de Clairvaux, a quien
Hildegard acudfa por consejo, en su libro De gradibus bumilitatis et
superbiae —los grados o pasos de la humildad y la soberbia— dio una
expresion decisiva para la mistica: la humildad es la condicién para la
efusion de la gracia santificante (caritas) y la contemplacién mfstica
de Dios (Dinzelbacher 1993: 389-390).

La humildad de la Virgen se documenta en los evangelios, donde
Maria sefiala: «He aqui la esclava del Sefior; higase en mi segiin tu
palabra» (Lc 1,38). Es importante destacar ademés que la humildad

11, Notese el uso del adjetivo subditus, que, ademds de humilde, significa subor-
dinado, inferior y vasallo (cf. Nicrmeyer 1997, s, v, stubditus),
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era una de las virtudes centrales para Hildegard —tal como para sus
antecesores—, y como todas las virtudes comparte con Marfa el papel
de mediadora, pues si bien en Marfa se realiza el acto de la Encarna-
ci6n, es mediante las virtudes como los hombres pueden acceder al
reino celestial que este acto les ha acercado nuevamente. Asf, se
puede descubrir el lugar central de esta virtud en Ordo virtutum,
puesto gue, ademds de jugar uno de los papeles centrales, declara:

Yo, la Humildad, reina de las virtudes, os digo: venid a mi, virtudes,
que yo os daré la savia y el arrojo para traer la dracma perdida de
regreso a la fc y ceiiirle la corona de la dicha.

La importancia de la humildad para la profetisa se destaca tam-
bién en su obra Scivias, donde esta virtud es personificada alegérica-
mente como una figura femenina:

La primera imagen representa la humildad, la primera que manifesté
al Hijo de Dios cuando Su Padre, que tiene bajo Su potestad el Cielo
y la tierra, no desdené enviarlo al mundo. Por eso cefia una corona
de oro con tres altas ramas que, en lo alto, descollaban: porque
supera a todas las demds virtudes y suavemente las precede, cifie una
corona de oro: la preciosa y resplandeciente Encarnacién del Salva-
dor, que la engalané al encarnarse, como una cabeza en este misterio
(Sc 111.8.18).

En un canto a la humildad y a la caridad, las virtudes «mds lumi-
nosas», dice:

Fue la humildad la que hizo nacer al Hijo de Dios de la Virgen,
humildad que no se encuentra ni en el pufio del avaro, ni en la belleza
de la carne, ni en las riquezas terrenas, ni en los atavios de oro, ni en
los honores mundanos: sino que el Hijo de Dios yacia en un pesebre,
porque Su madre era pobre. Pero la humildad siempre gime, implora
y destruye todos los crimenes (Sc 1.2.33).

La concepcién de la humildad como el arma més eficaz contra los
ardides del demonio y como el arma propia de la Virgen —tal como
en este poema— se descubre asimismo en Scivias:

Y cuando la soberbia trate de levantar en mf la torre de la vanidad, sin
cimientos de piedra, erigir esa ciispide que no desea rivales y siempre
descolla, équién me ayudars si la antigua serpiente, que queriendo
encumbrarse por encima del mundo cay6 a la muerte, intenta abatir-
me con ella? Entonces, llena de quebranto, clamaré: «iDénde estds,
Rey mio y Dios mio! ¢Qué bien puedo hacer sin el Sefior? Ninguno»,
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Asf miraré a Dios, que me ha dado la vida, y correré hacia la Virgen
bienaventurada, que hollé la soberbia de la antigua caverna: en firme
picdra de la casa del Seiior me convertiré, y el codicioso lobo,
estrangulado por el arpén de la divinidad, ya nunca prevaleceri sobre
mi (Sc 1.4.7).

Asimismo, sefiala:

La santa humildad, despuntando en la Madre y en el Hijo, escarnecié
el principio de la soberbia, que es la cabeza del demonio. Y asf, Mi
Hijo llev6 con humildad en Su cuerpo csta cabeza a la Santa Iglesia,
que es la visién de paz, y le mostré que, merced a esta poderosa
humildad, la soberbia del Demonio habfa sido aniquilada (Sc 111.1.18).

Esta presentacién paradéjica de la humildad —que «asciende
sobre todas las cosas»— lleva a Flanagan (1990: 106-107) a descubrir
en este poema una serie de contrastes. Ella también senala que esta
linea de pensamiento se expresa frecuentemente en pasajes del Anti-
guo Testamento, el cual, como sabemos, era bien conocido y utilizado
por Hildegard, especialmente a la hora de explicar y legitimar su
trabajo como profetisa y escritora. La condicién «baja» de la mujer se
encuentra implicita en la maravilla o milagro mencionado en las
primeras lineas del poema, en las que Hildegard muestra y justifica la
paradoja de que la humildad ascienda «sobre todas las cosas», puesto
que ella, yendo mds alld de la interrogante que san Anselmo se
planteara, al preguntar por qué Dios se convirtié en hombre, opta por
preguntarse cémo podria Dios haber evitado penetrar el vientre de
una mujer. La eleccién de Maria —la segunda mujer o nueva Eva— se
encuentra asimismo justificada por la oposicién que su presencia
plantea con respecto a la figura de Eva —Ila primera mujer—. Marfa
es la encargada de revertir el mal producido por su predecesora en las
lineas «embelleci6 el cielo mds que lo que en otro tiempo alteré la
tierra», conflicto que trae aparejado el tépico de la felix culpa, que se
presta como fuente para la creacién de paralelos ingeniosos y ecos
tales como el significado y connotacién del saludo del dngel, Ave,
como reverso de Eva en el poema siguiente.

La aparente oposicién entre Eva y Maria en esta antifonase daen
el hecho de que la primera instaura la maldad —alterando la tierra—
que luego Maria limpia —construyendo «toda la mis dulce fragancia
de las virtudes» y embelleciendo el cielo—. La linea 11 —«construy6
toda la mis dulce fragancia de las virtudes»— se puede entender
mejor si se considera que la exudacién era una caracteristica de la
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santidad™, y que Ja exudacién de aceite dulce después de la muerte
parece haber sido una de las caracteristicas de las mujeres (cf. Bynum
1990: 168). La imagen de la Virgen se liga a los verbos limpiar,
edificar y adornar, en contraposicién a la maldad que fluye de Eva.

La oposicion entre la humildad de Marfa y la soberbia de Eva" se
puede encontrar también en Scivias, donde Marfa es vista como
«flor»:

Cuando la humildad fue ensalzada en la ascensién de esta Flor, allf en
el escarnio fue abatida la soberbia, a la que la primera mujer presté
oido, queriendo tener mds de lo que debia: la segunda mujer se
entregd al servicio del Seiior; se reconocié pequefia en la humildad y
confesé a su Dios; entonces el Espiritu Santo reposé con Su fuego en
Aquel en el que escondia el amor elegido, que salvé a las ovejas per-
didas, borrando los pecados y agravios de los hombres (Sc II1.8.15).

En este poema, significativamente, se presenta s6lo una mujer
como sujeto; por lo tanto, como indican Newman (1998: 274-275) y
Flisfisch (1999), la tercera persona —femina (linea 10)— puede refe-
rirse tanto a Marfa como a Eva. Newman (1989: 185) sefiala ademis
que la eleccién del adverbio prius de la iltima linea, en vez del adjeti-
vo prima, resulta en una cierta identificacién entre las figuras de Evay
Maria, pues «la mujer» es a la vez castigo de la tierra y ornamento del
cielo. Aqui se retoma la figura de feminea forma que aparece por vez
primera en el poema 13, Quia ergo femina. Esta forma de mujer per-
mite la redencién del género «mujer» y, por ende, de Eva.

Esta suerte de identificaci6n entre Eva y Maria puede entenderse
tal vez en el contexto de Causae et curae, donde Hildegard relata que
la primera mujer fue creada como encarnacién del amor de Adan. Es
decir, que, siguiendo a Dronke (1995: 236), Eva, al principio, en esta-
do edénico, no era distinta a la gloriosa puella que describe Hildegard
en una visién de Caritas. Esto es importante, puesto que en la medida
que las esposas virgenes de Rupertsberg podian reproducir aquel esta-
do edénico, podian reflejar parte del esplendor de esta puella

Por tiltimo, se puede indicar que Hildegard no era ajena al tépico
de la humlldad Este se refiere a una de las paradojas centrales del
cristianismo: todos los que se humillan a sf mismos serdn exaltados.
Ademis, segiin algunos te6logos de la Edad Media, la humildad es
genérica: pertenece a los cuerpos, mentes y costumbres de las mujeres

12,  Cf. comentario al poema 38, O beata infantia.
13.  Véase también el poema 17, Ave, Maria.
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(cf. Newman 1989: 2 ss.). Asi, en nuestra profetisa, una paupercula
feminea forma puede ser elevada a alturas milagrosas, tal como
Marfa, mientras permanezca como inferior en su estatus; la actividad
como profetisa de Hildegard podfa parecer poderosamente divina
s6lo porque era humanamente imposible. Esta es, en nuestra interpre-
tacién, una de las estrategias de validacién de Hildegard como autora.

17. AVE, MARIA
DE SANCTA MARIA

Ave, Maria,

0 auctrix vite,

reedificando salutem

que mortem conturbasti

et serpentem contrivisti,

ad quem se Eva erexit

erecta cervice

cum sufflatu superbie.

Hunc conculcasti,

dum de celo filium dei genuisti.

Quem inspiravit
spiritus dei,

O dulcissima

atque amantissima mater, salve,
que natum tuum de celo missum
mundo edidisti,

Quem inspiravit
spiritus dei.

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Quem inspiravit
spiritus dei.
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17. AVE, MARIA
DE SANTA MARIA

iAve, Marfa,

creadora de vida!

Al reconstruir la salvacién,

perturbaste a la muerte

y aniquilaste a la serpiente.

Hacia ésta Eva se elevé

con su cuello erguido,

henchida de soberbia.

A aquélla aplastaste

cuando engendraste al Hijo de Dios desde el cielo.

A Este lo insuflé
el Espiritu de Dios,

iSalve, dulcisima

y amantisima madre!

A tu nifo enviado del cielo
al mundo entregaste.

A Este lo insuflé
el Espiritu de Dios.

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espiritu Santo.

A Este lo insuflé
el Espiritu de Dios.

COMENTARIO

En este responsorio para la Virgen se la alaba en cuanto madre, pues
por esta condicién se restablece la salvacién para los hombres. Se
debe recordar que Maria es, en todos los niveles de la tradicién
evanggélica, principalmente «la madre de Jestis». Con este titulo se
define su funcién en la obra de la salvacién (Léon-Dufour et al. 1993:
510). Es en esta funcién en la que se manifiesta el contraste con Eva,
quien, al contrario, introdujo la perdicién.
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Esta oposicién también se da al nivel que ya menciondbamos en el
poema anterior, entre humildad y soberbia, pero ahora se destaca la
soberbia de Eva, antes que la humildad de Marfa. La soberbia es el
orgullo supremo, pues el soberbio

pretendc ser igual a Dios (Gn 3,5; cf. Flp 2,6); no gusta de las
reprensiones (Pr 15,12) y le horroriza la humildad (Si 13,20); peca
descaradamente y sc rie de los scrvidores y de las promesas de Dios
(Sal 119,51; 2 P 3,3 ss.) (Léon-Dufour et al. 1993: 864).

Dice Hildegard de la soberbia en una carta:

Por eso todos los fieles rehiiyen la soberbia, que siempre se obstina en
la mentira, porque la soberbia no puede decirse que sea artesana de
bronce o de alfareria de ninguna clase, sino que es la destruccién y el
saqueo de lo construido, porque perdié6 el ciclo y engaiié al hombre,
como dicen las Escrituras (citado por Dronke 1995: 255).

Asimismo, advierte:

No ha plantado la mano del Sefior a esos que tratan de encumbrarse,
henchidos de soberbia, a lo més alto y no quieren someterse a sus
superiores [...] (S¢ 11.5.27).

En este poema, entonces, se celebra también la victoria de Marfa
sobre la serpiente —denotada por el hunc latino— y sobre Eva, que
yergue su cuello como la serpiente; serpiente semejante a la que es
descrita en Scivias:

[...] frente a esta muchedumbre yacia tendido sobre el lomo, como en
un camino, una suerte de reptil de prodigioso tamafio y longitud,
cuya vesania y horror rebasaban cuanto puede expresar un hombre
[..] Y el ceptil era hirsuto y negro, cubierto de heridas y pistulas,
cinco franjas de distintos colores lo recorrian, descendiendo desde su
cabeza, lo largo de su vientre, hasta sus pies: una verde, otra blanca,
otra roja, una amarilla y una negra, llenas de mortifero vencno [...]
Sus ojos eran sanguineos por fuera y de fuego por dentro; sus orejas
eran redondas y velludas; sus narices y bocas, como las de una vibora,
sus manos semejantes a las humanas, sus pies de reptil y su cola larga
y horrible [...] Su boca exhalaba abundantes 1lamas que se esparcfan
en cuatro partes: Una se elevaba hasta las nubes, otra se propagaba
entre los hombres seculares, otra se extendia entre los espirituales y la
tltima descendia al abismo. La llama que pretendfa las nubes luchaba
contra los hombres que deseaban subir a los Ciclos (Sc 11.7).
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En los textos biblicos observamos c6mo se celebra el triunfo de
Dios sobre Satanis, la antigua serpiente que incit6 al hombre al
orgullo (Gn 3,5) y que queria seducir al mundo entero para ser
adorado como su dios (Ap 12,9; 13,5); triunfo que se realiza median-
te una humilde Virgen (Lc 1,48) y su recién nacido. Respecto de este
triunfo mediante la humildad, explica Hildegard:

Pues Dios no quiso hacer frente con Su poder a este persegnidor que,
al poco de ser creado, encumbrindose en un arrebato de soberbia, se
precipité €l mismo a la muerte y arrojé al hombre de la gloria del
Parafso; antes bien, triunf sobre él con humildad, a través de Su Hi-
jo [...] Dios no quiso abandonar al hombre, sino que envié a Su Hijo
para salvarlo: asi pis6 la cabeza de la soberbia en la antigua serpiente
(8¢ 1.2.32).

Un poco més adelante, leemos cémo la soberbia del Demonio es
abatida en el acontecimiento de la Encarnacién:

Pero su cabeza habia sido aplastada de tal forma, que tenia la quijada,
por el lado izquierdo, destrozada: porque en la Encarnacién del Hijo
de Dios fue abatida su soberbia, asi que, aniquilada ya la adversidad
de lamuerte, no puede desplegar la fuerza de su amargura (Sc I1.7.8).

Y este triunfo se propaga mediante los servidores de Dios:

Pero viste cémo vino una inmensa multitud de gentes, brillando con
intenso resplandor, que gallardamente conculcaron por doquier a la
bestia, implacables la atormentaron: el fiel ejército de los creyentes,
aunque engendrados en la miseria humana, van en pos de sus afanes
celestes, con la fe del bautismo y las bienaventuradas virtudes que les
llenan de galanura y esplendor; mira que sus obras son un poderoso
cerco con que rodean y oprimen al antiguo seductor, le prosternany
con atroces tormentos lo desgarran: son la virgenes, los martires y
demds adoradores de Dios, que hollan con todo su empeiio lo terreno
y anhelan lo celestial [...] (Sc IL7.25)

En este poema, como advierte Newman (1998: 271), encontra-
mos metaforas y formas verbales relacionadas con la arquitectura y la
construccién (reedifico, erexit). Entre una de las interpretaciones
posibles, podemos vincular la frecuencia de estas imagenes y verbos
con las actividades de construccién del convento de Rupertsberg.
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O CLARISSIMA MATER
DE SANCTA MARIA

O clarissima mater

sancte medicine,

tu unguenta

per sanctum filium tuum
infundisti

in plangentia vulnera mortis,
que Eva edificavit

in tormenta animarum.

Tu destruxisti mortem
edificando vitam.

Ora pro nobis ad tuum natum,
stella maris, Maria.

O vivificum instrumentum

et letum ornamentum

et dulcedo omnium deliciarum,
que in te non deficient.

Ora pro nobis ad tuum natum,
stella maris, Maria.

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Ora pro nobis ad tuum natum,
stella maris, Maria.

iDESLUMBRANTE MADRE!
DE SANTA MAR[A

IDeslumbrante madre

de santa sanacién!

T, por tu santo Hijo,

esparciste

balsamos

en las heridas dolientes de la muerte,
que Eva construyé

para tormento de las almas,

T aniquilaste a la muerte
construyendo la vida.
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Ruega por nosotros a tu Hijo,
Marifa, estrella del mar.

iInstrumento de vida
y dichoso esplendor,
dulzura de todos los goces
que en ti no faltar4n!

Ruega por nosotros a tu Hijo,
Marfa, estrella del mar.

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espfritu Santo.

Ruega por nosotros a tu Hijo,
Maria, estrella del mar.

COMENTARIO

En este responsorio para la Virgen destacan las particularidades de
Hildegard como autora. Newman (1998: 271-272) da cuenta de esto
al sefialar que s6lo Hildegard pudo haber escrito que Eva «cor‘lstl'u)’é”
las heridas del alma, y sélo ella escucharia no a la victima, sino a las
heridas mismas doliéndose. Esta idea se reafirma si tenemos en cuenta
los intereses de Hildegard en otros 4mbitos de su vida', como la
arquitectura —que ya mencionamos en el poema anterior— y la
medicina, que aparecen en las lineas 1-2. Esta iiltima afnrmac16’n
puede corroborarse en el uso de la figura convencional de Marfa
como médico y de Cristo como medicina. Volviendo a la cuestién de
las «heridas dolientes de la muerte» M Newman (1989: 179) nota que
no s6lo los seres humanos, sino los mismos elementos de la naruralez’a
se regocijan por la pureza que viene mediante Marfa. Hildegard vefa
la caida en términos césmicos®®: después del pecado de Eva los
elementos, una vez pristinos e inmutables, fueron llevados a !a co-
rrupcién y la caida, y el mundo perdié su fijeza similar a la divina, y
desde entonces «la creacién entera gime [...] y sufre dolorf:s de parto»
(Rm 8,22). Por el lazo inseparable entre el macro y el microcosmos,

14, Respecto de las «heridass en el pensamiento medieval en gcn'era_l yen el
pensamiento hildegardiano, véanse poemas 48, O orzchis ecclesia; 51, O ignis spiritus
paraclitiy 52, O ignee spiritus.

15.  Cf. poema 14, Cum processit factura.
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s6lo el nacimiento del Salvador en la carne y la purificacién de la
semilla humana podrfa haber rescatado al universo mismo de un
decaimiento como aquel de la humanidad, que es por lo que se
celebra a Marfa en este poema. En Scivias la accién de Cristo como
bélsamo para estas heridas se explica asi:

Por eso Su dulce fruto, que saboreé mi alma al suspirar por el Sefior,
es mas dulce a mi paladar que toda la dulzura sentida de la carne,
otrora apetecida. Y por qué es dulce? Porque, nacido de la Virgen,
tienc un duleisimo sabor y emana un poderoso ungiiento: el bilsamo
de la resurreccién a la vida, por la que los muertos se han levantado,
el bilsamo celestial que cura las heridas de los pecados por Su
encarnacién, llena de santidad y dulzura en todas las virtudes y en la
virginidad (Sc III. 8.16).

A propésito de las virtudes curativas, debemos sefialar que en la
Edad Media estas virtudes parecen estar estrechamente vinculadas a
las mujeres, tal como sefiala Bynum (1990: 168):

[...} son los cuerpos femeninos los que proporcionan el porcentaje
mis elevado entre las reliquias que realizan curaciones supuestamente
milagrosas en la baja Edad Media.

La oposicién entre Eva y Maria es bastante clara, pues Eva
construye las heridas dolientes de la muerte, mientras Marfa, como en
el poema anterior, las restaura con la vida.

Newman (1998: ibid.) sefiala que la palabra instrumentum era la
«abreviatura» para «instrumento de la Encarnaciéne o, en un sentido
més amplio, de «medios de la gracia». Podemos sefialar también que
los instrumentos son simbélicamente la objetivacién de posibilidades,
acciones y deseos. Maria, entonces, es la posibilidad de la vida
—posibilidad negada por Eva—, y en cuanto a «vivificadora» es
alabada en este responsorio. Este sentido de vida se destaca también
por su papel de madre de Cristo, que «es el camino, la verdad y la
vida» (Jn 14,6), «la resurreccién y la vida» (11,25).

En el responsorio se denomina a Marfa «estrella del mar». New-
man (1989: 166) seiala que un epigrama que pertenecia a la constela-
cién de motivos sapienciales es el de Stella maris solem fert virgo
puerpera prolem —la estrella del mar trae al sol, la Virgen embaraza-
da un Hijo—. Maria es la estrella de la mafana que porta el sol de
justicia que amanece; Hildegard la llamaba también aurora'é, La

16. Cf. comentario al poema 40, O pulcre facies.
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denominacién de Maria como «estrella del mar» aparece temprana-
mente en el siglo VI en el himno Ave maris stella de Venancio
Fortunato (ca. 530-ca. 600), cuya primera estrofa dice: «Ave maris
stella, | dei mater alma, | atque semper virgo | Felix coeli porta |
Amen», Aproximadamente un siglo antes de que aparecieran los
escritos de Hildegard, Fulberto de Chartres en su poema Solem
justitie, regem paritura dice:

Aquella que va a parir al Sol de justicia, el Rey supremo
Maria, de la mar estrella, ha hecho hoy su aparicién:
alegraos, fieles, al contemplar la luz divina

(Marcos et al. 1997: 406-407).

Asi también se Ja llama en la antifona Salve, Regina misericordie
que se atribuye a Hermann Conrad de Reichnau —de sobrenombre
«el Contrahecho»—, que transcribimos a continuacién:

Augusta Madre del Redentor, Puerta del cielo abierta

Siempre, Estrella de la mar: socorre al pueblo abatido

Que intenta levantarse. T\, que ante el asombro

De la Naturaleza engendraste a tu santo Genitor;

Virgen antes y después, que de boca de Gabriel

Escuchaste aquel saludo, apiddate de nosotros (ibid.: 420-421).

Hermann de Reichnau escribié también la secuencia para la
asuncién Ave, preclara, que comienza: «Salve preclara / estrella de la
mar [...]» (ibid.: 422-423). Esta denominacién prosigui6 en el siglo X1
no sélo en la obra de nuestra autora, sino que también fue empleada
por Adin de San Victor, quien en el poema Salve, Mater Salvatoris
invoca:

iOh Marfa, estrella de la mar, tinica por su excelencia,
que luces por encima de todos

los 6rdenes celestes

(ibid.: 590-591).

Alejandro Neckham, un siglo més tarde que Hildegard, escribe en
un canto a la Virgen:

Estrella de la mar, gota de miel,

mis resplandeciente aun que las estrellas,
y mucho mis dulce que las gotas [...]
(ibid.: 638-639).
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Por otra parte, la denominacién de Marfa como «estrella del mar»
se descubre en la obra de Hildegard, al explicar los papeles de la
caridad y la humildad:

Pues la caridad es la que adorna la obra de Dios, del modo en que el
anillo es adornado por una sobresaliente piedra; la humildad sin
embargo se manifiesta abiertamente en la humanidad del Hijo de
Dios, que surgi6 integra por la estrella del mar (Ldo 111.3.3).

Y es extendida por Hildegard a la virginidad en Scivias:

Oh, virginidad, el fuego te encendié y en ti germiné el mds fuerte
retoiio, que brillante de tu seno, oh estrella de los mares, despunts,
que toda s6rdida ignominia aniquila, siempre combatiendo contra los
crueles dardos del Demonio [...] (S¢ I11.8.16).

Por ltimo, destacamos que Hildegard, al cantarle a la Virgen
como «sanadora» en este texto, podria estar evocando su propia
actividad médica, tal como hace en otros poemas con otros aspectos

de su vida.

19. O TU SUAVISSIMA VIRGA
DE SANCTA MARIA

O tu suavissima virga
frondens de stirpe Iesse,

0 quam magna virtus est,

quod divinitas

in pulcherrimam filiam aspexit,
sicut aquila in solem

oculum susem ponit,

Cum supernus pater claritatem virginis
adtendit,

ubi verbiom suum

in ipsa incarnari voluit,

Nam in mistico misterio dei,
illustrata mente virginis,
mirabiliter clarus flos

ex ipsa virgine exivit.

109



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

Cum supernus pater claritatem virginis
adtendit,

ubi verbum suum

in ipsa incarnari voluit,

Gloria patri et filio
et spiritui sancto,
sicut erat in principio.

19. TU, DULCISIMO VASTAGO
DE SANTA MARIA

iT4, dulcisimo vastago

que floreces del 4rbol de Jesé!

iQué gran fuerza hay

en que la divinidad

haya mirado a la més hermosa de las hijas,
asi como el 4guila

fija su ojo en el sol!

Cuando el Padre que estd en lo alto
observé el resplandor de la Virgen,
quiso que su Palabra
se encarnara en ella,

Pues en el mistico misterio de Dios,

mientras se iluminaba la mente de la Virgen,
admirablemente una deslumbrante flor
nacié de la Virgen.

Cuando el Padre que est4 en lo alto
observé el resplandor de la Virgen,
quiso que su Palabra
se encarnara en ella.

Gloria al Padre y al Hijo

y al Espiritu Santo
como era en un principio.
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COMENTARIO

En este responsorio aparecen por primera vez el vdstago y el drbol de
Jesé (Is 11,1). A Jesé, padre de David, se le representa a menudo
acostado: de su pecho o de su cabeza se eleva un drbol genealégico"
que comprende a David y su descendencia hasta Marfa de Nazaret y
Jesucristo (Rager 1994: 364). El 4rbol «representa, en su sentido mds
amplio, la vida del cosmos, su densidad, crecimiento, proliferacién,
generacién y regeneracién. Como vida inagotable equivale a inmorta-
lidad» (Cirlot 1997: 88). De este modo, se pone en juego la inmor-
talidad asociada a Marfa y a su Hijo.

Newman (1989: 192) nota la especial predileccién de Hildegard
por las imdgenes naturales —vistago, follaje, flor— que se sugieren
en el juego habitual en virgo —virgen— y virga —retofio, rama,
tallo—8, En su fertilidad, la virgen es asimilada a muchos de los
rboles de la vida en las Escrituras: el vdstago de la rafz de Jesé (Is
11,1), el 4rbol de la Sabiduria (Si 24), el arbol «plantado entre
acequias» en el salmo 1, y asf en adelante. Pero, a causa de su
virginidad, Marfa se parece mis a la rama seca de Aarén que florece
sobrenaturalmente (Nm 17,1-11). El juego entre virgo y virga se
atestigua ya en los escritos de san Ambrosio:

El tallo que procede de la raiz es también la virginidad, segin est4
escrito: Saldrd un vdstago del tronco de Jesé, y un retosio de su ralces
brotard. No es hueco este tallo, sino sélido. Que nadie, pues, se
acerque a quemar tu tallo, para que puedas conservar tu flor, Eres
tallo, ioh virgenl, no te doblegues, no te inclines hacia la tierra, a fin
de que pueda erguirse hacia lo alto la flor de la raiz progenitora
(citado en Vizmanos 1949: 739),

Un siglo antes de Hildegard la vigencia del tema del drbol de Jesé
se manifiesta en la secuencia para la Asuncién Ave, preclara de Her-
mann «el Contrahecho»:

Que td, llena de fe,

vistago de la noble estirpe de Jesé, un dfa nacerfas,
lo habian esperado

los antiguos

padres y profetas

(Marcos et al. 1997: 424-425).

17.  En otras representaciones, ¢l drbol se eleva desde entre las piernas de Jesé.
18. Esto puede notarse también en los poemas $3, O virga mediatrix; 54, O virga
ac diadema, y 55, O viridissima virga.
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Y en tiempos de la profetisa, Ad4n de San Victor en varios pasajes
de su poema Splendor patris et figura, evoca este tépico:

Una rama seca produce ramaje y flores y fruto; y una casta Virgen al
Hijo de Dios [...] Los misterios del ramaje, de la flor, del fruto y del
rocio, a la piedad del Salvador responden [...] ¢Por qué produce a los
judios escindalo el que una virgen pariera, habicndo una rama seca
producido una almendra? (ibid.: 554-555).

Por otra parte, la figura del dguila que se evoca en este poema
tiene ya antecedentes en las visiones de Ezequiel (1,5-27) y del
Apocalipsis (4,6-9), constituyendo éstas la base cristiana y principal
del simbolismo del dguila, si bien ésta era ya desde tiempos anteriores
una figura polisémica. En la liturgia y simbolismo cristianos el 4guila
se convirtié en emblema de Jesucristo. A El y su triunfal ascensién a
los cielos se aplicaron las palabras de Jeremias 49,22

Ved cémo sube igual que un dguila, se remonta y extiende sus alas
sobre Bosrd; y vendra a ser el corazén de los valientes de Edom aquel
dia como corazén de mujer en parto.

Y también las del libro de los Proverbios 30,19: «el camino del
aguila por el cielo [...}». Por esto la obra La llave del Pseudo-Melitén
de Sardes afirma que el 4guila es Cristo. En otras partes el dguila es el
simbolo del Padre y de la divinidad del Hijo de Dios. El éguila
romana, emblema del triunfo y universal dominio de Roma, se trans-
formé para los cristianos, tras Ja conversién de Constantino, en el
emblema de] triunfo de la religién de Cristo y su difusién universal
sobre el paganismo perseguidor. Esta ave fue también emblema del
Cristo conductor de las almas hacia Dios: por infusién interior de su
gracia, eleva hacia Dios y hacia las alturas espirituales los pensamien-
tos. Ademis, el simbolismo de la luz ligado a Cristo conjuntamente
con la creencia de que el brillo del sol no cegaba al 4guila, desembocé
en la consideracién de que Cristo fue el vnico que, desde la tierra,
pudo contemplar verdaderamente, mejor que Ezequiel y Juan el
Evangelista, el fntimo esplendor de la naturaleza divina'® (cf. Char-
bonneau-Lassay 1996: 71 ss.).

19. A causa de una antigua fibula que sostenfa que de vieja el 4guila se sumergfa
en el agua viva de una fuente, regenerandose, san Epifanio, san Isidoro y san Ambrosio
aplicaron Ia figura del 4guila como simbolo de la Resurrecci6n del Seiior. La teologia
cristiana recogié de los mitos griegos el emblema del 4guila como imagen de la gracia.
Asf, el dguila fue tomada por el simbolismo cristiano como uno de los atributos de la
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La creencia de que el 4guila miraba directamente al sol, pues no la
cegaba, es recogida por Hildegard en su Physica:

El dguila es muy cdlida, como fgnea, y sus ojos son mis igneos que
acuosos, y por cllo entonces mira al sol valientemente. Y ya que es
completamente fgnea, puede soportar ¢l calor y el frio, y vuela por lo
alto, pues resiste bien ¢l calor.

Saliendo del 4mbito «cientifico», la profetisa en Scivias hace
aparecer al 4guila como metifora del entendimiento y la voluntad:

La razén se manifiesta en el entendimiento y en la voluntad como voz
del alma que alumbra la obra, sea de Dios o del hombre. La voz eleva,
en verdad, la palabra a las alturas, igual que el viento alza al dguila
para que remonte el vuelo. Asi, ¢l alma sopla la voz de la razén en el
oido y en el entendimiento humanos a fin de que sean comprendidas
sus fuerzas y llevada toda obra suya a plenitud (Sc 1.4.23),

Newman (1998: 277-278) nota un curioso giro en este canto:
Dios-Padre, antes que Cristo, se asocia al dguila, mientras Marfa se
relaciona con el sol. De esta manera, el dguila, simbolo del alma
contemplativa fija en Dios, que se identifica a menudo con el sol, pasa
a ser atraida hacia Marfa que aparece como sol terrestre. Que Marfa
brille con luz propia, puede deberse a la importancia que Hildegard le
adjudicaba a la virginidad®. Esta relevancia se pone de manifiesto al
sefialar:

[...]la virgo, en cambio, atin después de la Caida, puede aspirar a esta
cterna primavera [...] permanece en la simplicidad y la integridad
pues del Paraiso (citado por Dronke 1995: 230).

Hildegard, incluso, llega a afirmar que a las virgenes, por su
condicién, les es licito revestirse con el esplendor de una novia. De
ahf también que Hildegard confeccione intrincados adornos para sus
monjas como emblemas de la virginidad (Dronke 1995: 234-235). El
ensalzamiento de esta condici6n pareciera ser tan relevante en este
poema, que Hildegard, ademds de adjudicar a la virgen apelativos

virtud de justicia, puesto que era emblema de la fuerza que recompensa y castiga,
Como la mayorfa de los emblemas del Salvador, el dguila representa también al fiel, su
disclpulo. La fibula del 4guila que recobra su juventud simbolizé la resurreccién del
cristiano lo mismo que la de su Dios.

20. Para una discusién més profunda acerca del tratamiento de la virginidad por
parte de Hildegard, véase comentario al poema 40, O pulcre facies.
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luminosos, no menciona el tépico comiin de la humildad. Se nos
muestra aqui una virgen en todo su esplendor, luminosa interior y
exteriormente.

Volviendo a la figura del 4guila, debemos notar que es un sfmbolo
permanente en los escritos de Hildegard; asf, en una carta a Bernardo
de Claraval (1146-1147), le sefiala: «Te vi hace dos afios en aquella
visién como un hombre que miraba al sol con audacia y no tenfa
miedo», y mis adelante: «eres un dguila mirando al sol». En una carta
a Guibert de Gembloux (1175) le aconseja poniendo al 4guila como
ejemplo: «Pero td, oh hijo de Dios, que buscas la fe, que le pides
que te salve, fijate en el dguila que vuela con sus dos alas hasta la
nube». En su Vita, atribuyendo el simbolo a si misma, Hildegard narra
una visién que tuvo estando muy enferma, donde un dngel la llamaba:

Hey, hey, 4guila, por qué duermes en la sabidurfa, levintate de la
duda, conocerds, oh gema en esplendor, todas las iguilas te verin,
pero ¢l mundo se levantari [...].

En este poema, la Virgen comprende la Palabra que llena su vien-
tre y, por ende, el misterio de la Inmaculada Concepcién. Ademis,
aparece en relacién con las tres figuras de la Trinidad: con Cristo,
denominado como dulce vistago y deslumbrante flor; con Dios, co-
mo dguila y Padre que estd en lo alto; y por ltimo, con la Palabra
(Espiritu Santo). Tal vez Hildegard asimila esta experiencia de ilumi-
nacién de la mente de la Virgen con su propia experiencia visionaria,
la cual podria ser clasificada como la que el Pseudo-Dionisio llamaba
simbélica, que consistia en la visién de los ojos del corazén, cuando el
alma humana, «iluminada por el Espiritu Santo, mis alld de la apa-
riencia de objetos visibles [...] accede al conocimiento de lo invisible»
(Dronke 1995: 203). Hildegard describe esta experiencia de la si-
guiente manera:

No oigo estas cosas ni con los oidos corporales ni con los pensamien-
tos de mi corazén, ni percibo nada por el encuentro de mis cinco
sentidos, sino en mi alma, con los ojos exteriores abiertos, de tal
manera que nunca he sufrido la ausencia del éxtasis. Veo estas cosas
despierta, tanto de dia como de noche {carta a Guibert de Gembloux,
escrita en 1175).

Cristo en este poema se denomina «flor»?', Es importante retener

21.  Respecto a Cristo como «flors, véanse los poemas 11, O tu illustrata; 19, 0
tu suavissima virga, y 20, O, quam preciosa.
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esta imagen, pues Hildegard designar4 también como flor a san Juan
el Evangelista®2,

20,

20.

O QUAM PRECIOSA
DE SANCTA MARIA

O guam preciosa est virginitas
virginis buius,

que clausam portam habet,

et cuius viscera

sancta divinitas calore suo
infudit,

ita quod flos in ea crevit,

Et filius dei
per secreta ipsius
quasi aurora exivit.

Unde dulce germen,

quod filius ipsius est,

per clausuram ventris eius
paradisum aperuit.

Et filius dei
per secreta ipsius
quasi aurora exivit.

iCUAN PRECIOSA ES LA VIRGINIDAD!
DE SANTA MARIA

iCudn preciosa es la virginidad

de esta Virgen!

que tiene su puerta cerrada

y cuyas entraiias

la santa divinidad penetré

con su calor,

de modo que una flor crecié en ella.

22, Cf. poema 27, O speculum columbe.
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Y el Hijo de Dios
asf como la aurora
naci6 por su pasaje secreto.

Por ello el dulce germen,

que es su Hijo

a través de la clausura de su vientre
abri6 el paralso.

Y el Hijo de Dios
asf como la aurora
nacié por su pasaje secreto.

COMENTARIO

Este responsorio es un homenaje a la virginidad de Marfa.

El tema de la puerta cerrada, el de la concepcién sin mécula, se
trat6 ya en el poema 12, Nunc aperuit. Respecto del presente poema,
Newman (1998: 278) nota que «clausura» tiene connotaciones de
seguridad y de castidad, ademss de ser el término usual para el
claustro de las monjas.

En este poema se destaca la virginidad de Maria en relacién con
su vinculo con Dios. En el relato de la Anunciacién segin Lucas,
Marfa quiere ser la «sirvienta» de Dios, teniendo en cuenta la nobleza
que confiere a tal palabra el lenguaje biblico (Lc 1,38). Su virginidad
es una consagracién, un don de amor exclusivo al Sefior. Ya sefiala-
mos la importancia de la virginidad® para Hildegard; se podria
sefialar también que la exaltacién de dicha condicién realzaba asimis-
mo a sus monjas y ratificaba la dignidad de la vida conventual.

La virginidad de Maria representa ademés el punto de unién
entre dos alianzas, ya que con Marfa, la Hija de Sién, comienza a
operar la virginidad de la Iglesia. La madre de Jesiis es la Gnica mujer
del Nuevo Testamento a la que se denomina otorgéndole el titulo de
«virgenn (Lc 1, 27; cf. Mt 1,23). Por su deseo de guardar la virginidad
{cf. Lc 1,34), ella asume la suerte de las mujeres sin hijos, pero lo que
era una humillacién se convertird para ella en una bendicién (Lc

23, Véansc ¢l poema anterior, 19, O tu suavissima virga, y la antifona 40, O
pulcre facies.
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1,48). Desde antes de la venida del 4ngel Gabriel en la Anunciacién,
Maria deseaba ser toda para Dios (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 956).

Asf, se entiende que Marfa, guardando su virginidad, a la vez abra
las puertas del parafso y sea el modelo de la Iglesia, pues su virginidad
simboliza la fidelidad que le deben los fieles al Sefior.

Por tiltimo, podemos indicar que en este responsorio el tema de la
virginidad de Maria, esto es, el lugar especial que se le asigna dentro
del plan divino, se expresa en imdgenes tradicionales tales como
«puerta cerrada», «jardin cerrado» y «flor»®, En este esquema, el
motivo de la «aurora»® se presenta como una novedad, el cual se
podria explicar a partir del hecho de que este breve responsorio pudo
ser compuesto para cantarse durante la liturgia de maitines —al
amanecer—, y que por ello da cuenta de imégenes que aluden a este
momento del dia.

24, Véase comentario al poema 12, Nunc aperuit.
25. Cf. comentario al poema 40, O pulcre facies.
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21,

21,

O GLORIOSISSIMI
DE ANGELIS

O gloriosissimi, lux vivens, angeli,

qui infra divinitatem divinos oculos
cum mistica obscuritate omnis creature
aspicitis in ardentibus desideriis,

unde nunquam potestis saciari,

O quam gloriosa gaudia illa vestra habet forma,
que in vobis est intacta ab omni pravo opere,
quod primum ortum est in vestro socio,
perdito angelo, qui volare voluit

supra intus latens pinnaculum dei.

Unde ipse tortuosus dimersus est in ruinam;
sed ipsius instrumenta casus

consiliando facture

digiti dei instituit.

iGLORIOSISIMOS ANGELES!
DE LOS ANGELES

iGloriosisimos 4ngeles, luz que da vida!

En el mistico secreto de toda creatura
mirdis con ardientes deseos los ojos divinos
bajo la divinidad

y nunca podéis saciaros.

ICuin gloriosos goces tiene aquella vuestra forma,

que en vosotros no ha sido tocada por ninguna mala accién,
que surgié primero en vuestro compaiiero,

el dngel perdido, que quiso volar

mis alld del pindculo interior y oculto de Dios!

De alli tortuosamente se hundié en la ruina;
pero dispuso los instrumentos de su caida
conspirando contra la obra

del dedo de Dios.
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COMENTARIO

Antes de introducir esta antifona votiva para los 4ngeles, debemos
sefialar, signiendo a Newman (1998: 282), que estos seres se ubica-
ban en el Medievo en una jerarquia celestial que segufa principios
estrictos de decoro y orden. Asi, tras Dios Padre, Cristo rey y Maria
reina, venian los rangos de los bendecidos, con sus lugares pertinen-
tes: primero los nueve érdenes de los dngeles y, luego, los santos en
sus diversas categorias —patriarcas y profetas, apéstoles, mirtires,
confesores u obispos sagrados, virgenes, vindas e inocentes—. Aqui,
Hildegard incluye una antifona y un responsorio para cada grupo, a
excepcién de las viudas' y los inocentes?,

Los éngeles o maleachim mencionados en el Antiguo Testamento
—los mensajeros de Dios— que recibieron después el nombre griego
de angeloi, fueron considerados primeramente como personificacio-
nes de la voluntad de Dios (1 R 22,19), y mis tarde como pertene-
cientes a un ejército y a una corte celestial (cf. Biedermann 1996: 34).
Son estos dngeles quienes permiten la comunicacién con Dios y
combaten contra Satanis, el dngel perdido. Es Pseudo-Dionisio el
Areopagita’ quien sefiala que el conocimiento de los 4ngeles es in-
material y unitario, libre de pluralidad y de sentidos fisicos; y también
que ellos son claramente més iluminados que el ser humano (cf.
Rorem 1984: 82). De este modo, la mediacién de los seres angélicos
entre la deidad trascendental y «nuestra» jerarquia no es principal-
mente la transmisién creativa de la existencia misma, sino mds bien la
transmisién epistemolégica de la iluminacién. Su funcién bisica es
«anunciativas, por eso pueden cumplir su papel principal: la ilustra-
cién mediadora de los 6rdenes inferiores. Los seres celestiales supe-
riores transmiten proporcionadamente a los rangos angélicos meno-
res lo que ellos han recibido desde arriba. El dltimo rango de dngeles
iluminados selecciona seres humanos como Moisés, José de Egipto,
Daniel y aquellos asociados con el nacimiento de Jesiis como Zaca-
rias, Maria, José y los pastores, Se aplica aqui el principio segin el
cual «los segundos son elevados por medio de los primeros»: la gente
comiin es elevada por sus lideres clericales, estos lideres son elevados

1. Para las viudas, véase poema 67, O pater omnium.

2. Cf. poema 4S, Rex noster promptus.

3. Bajo ¢l sendénimo de este personaje, miembro de la alta corte de justicia de
Atenas convertido por Pablo (Hch 17,34), un desconocido redacté, hacia el final del
siglo v o comienzos del vi, cuatro importantes tratados y once epistolas.
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por medio de los dngeles, y los dngceles, subordinados por medio de
sus superiores celestiales (ibid.: 103).

La concepcién angelica del Areopagita tuvo un fuerte impacto en
la teologia y devocion medievales. Juan Escoto Eriigena, un monje
del siglo Ix, tradujo los escritos de Dionisio al latin e introdujo asf este
pensamiento en Occidente. Hildegard recibié claramente esta in-
fluencia. Siguiendo a Betz (1996: 195 ss.), podemos sefialar que la
concepaidn de Hildezard acerca de los dngeles se desprende en un
aspecto de su concepcidn de Dios. Este aspecto se refiere a lo siguien-
te: s1 Dios habia de ser entendido como una realidad dindimica, como
amor absoluto, que no queria existir para sf en una distancia inaccesi-
ble, El debia compartirse. Los dngeles son, pues, los compaiieros de
Dios, que se llenan del amor divino, son érganos de su potencia
amatoria. Otro de los aspectos que Hildegard sucle acentuar al hablar
de los ingeles, tal como en este poema, es que nosotros los hombres
no podemos ahondar en su secreto:

[---} desconocido permanece su saber, quiénes y qué son, y c6mo son.
Y cuanto mis el hombre sea como una montafia en su ciencia, pues en
su dencia asciende hacia la excelencia en pos de Dios, con todo,
aquelia montaria de lo alto, ni la parte superior de este monte que es
la ciencia de Dios, ningtin hombre ve, ni alguno asciende, ni sus
secretos podria saber ni tampoco aquellas cosas que para su vision
siempre estan cerca (Lvm 1.XLVI).

En su libro Scivias, Hildegard dedica todo un capftulo a «los
nueve coros de dngeles», para cuya elaboracién descansa en la tradi-
cién formulada por el Areopagita. Hildegard no pretendié desarroliar
una doctrina angélica teédrica, sino comprender a los dngeles como
seres-puente que debian proporcionar ayuda a los hombres, De este
modo, el que quisiera aprehender mds profundamente la propia
realidad debia ocuparse de los dngeles, Y quien conociera mejor a los
dngeles se para en el limite dcl dmbito de la comprension terrestre y
entra en la huella del fuego de Dios, La vision hildepardana de los
ingeles es por cierto una visién positiva, pues descansa en la espavans
za de que en todas Jas criaturas hay un potencial secvetu, e masdians
te el contacto con los dngeles puede cobrar vilda ¥ desanallaae:

[...] no hay ciertamente agul ningama NI Qe 1 I Algwna
luz, que sea e comn potencin Tndanemal & amivine, v
florecimiento o belleza, piues sl oo o i voms divaos e 1
(Ldw, ci1ady por Bera 1996; 204),
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Esta visién esperanzadora da cuenta del convencimiento de Hil-
degard de que hombres y dngeles pertenecen al mismo grupo:

Dios ciertamente ha unido al dngel y al hombre en una iinica realidad
espiritual. El ha colocado al hombre bajo el poder protector angélico
(Lvm, citado por Betz 1996: 203).

Asi como el 4ngel es un ministro de Dios, un mensajero (con el
poder de obrar), asf ha sido destinada el alma como aliento dador de
vida, para que la materia se llene con el Espiritu. Cuando el alma
vivificada y el 4ngel tienen tareas comparables, entonces los hombres
somos compaifieros de los dngeles. En su iltima obra visionaria,
Hildegard llega a afirmar:

El hombre es el décimo coro, al que Dios en sf mismo ha restablecido
en la posicién del dngel perdido. iPorque Dios quiso ser hombre! Su
humanidad es el castillo, en ¢l que Aquél camina, que es el décimo
coro. Por eso Dios ha marcado en el hombre tanto la creacién mis
alta como la mis baja. Cuando la obra sea hecha, el tiempo se haya
cumplido, la dltima lucha se haya dirimido, las potencias terrestres se
habrin actualizado, entonces en verdad Dios querrd ser «todo en
todos» y la humanidad podri convertirse en el décimo coro de
ngeles y unir su voz en la alabanza de toda creacién» (Ldo, en Berz
1996: 204).

Se puede afiadir, por filtimo, que Schipperges ha demostrado que
el mundo de los angeles en Hildegard es un ejemplo para el mundo
humano (cf. Weeks 1993).

A la luz de estos datos, se entiende que los dngeles sean llamados
«luz que da vida» (Sal 148), dado que su funcién principal es comuni-
car la iluminacién que han recibido de Dios, con quien comparten
secretos propios de su rango. Notamos anteriormente que Hildegard,
en toda su obra, plantea que los 4ngeles poseen un secreto al que los
hombres no podemos acceder, pero también que todas las creaturas
poseen un potencial secreto, que puede desarrollarse con la ayuda de
los dngeles. Posiblemente a esto es a lo que se refiere Hildegard con
«el mistico secreto de toda creatura». En cuanto compaiieros de Dios,
miran «con ardientes deseos los ojos divinos», y de la contemplaci6n
divina nunca pueden saciarse. La linea 4, «bajo la divinidad», alude a
lavezalaposicién y a la jerarquia de los seres angélicos respecto de la
divinidad.

Laslineas 6-10 muestran que los dngeles no comparten el sino del
pecado, por lo que su forma es gozosa, ya que «no ha sido tocada por
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ninguna mala accién», al contrario del demonio —el 4dngel perdido—,
que se rebela contra Dios y se precipita al mundo subterrineo. El
contraste entre dngeles y demonio se destaca en Scivias:

El primer dngel despreci6 el bien y codici6 ¢l mal, que recibié, pues,
cn la muerte de la perdicidn eterna, y allf fue sepultado por desechar
cuanto es bueno. Pero los dngeles fieles desdefiaron ¢l mal y amaron
el bien, viendo la caida del Demonio que quiso derrocar la verdad y
erigir la mentira. Por eso se enardecicron de amor por Dios, afianzin-
dose en el firme fundamento del Bicn pleno, asf que no desean sino
cuanto complace al Sefior y sin cesar Le glorifican (Sc 1.4.30).

Asimismo, se relata la caida del 4ngel perdido:

[...] por mandato del Padre omnipotente, el dngel Lucifer, que ahora
es Satands, surgié en su origen engalanado con inmensa gloria,
ataviado con gran resplandor y belleza; y, con él, todas las centellas
de su séquito, entonces lucientes en el fulgor de su luz, pero ahora
extinguidas en l6bregas tinicblas. Aquel inclinado al mal, no Me
contemplé a Mi, que soy Plenitud, sino que confiando en sf mismo
crey6 poder emprender cuanto tramara y culminar lo que iniciara,
Por tanto la honra que debfa al que esti sentado en el trono, pues fue
creado por El, se la rindi6 a si mismo y de este modo sucumbié en el
mal (Sc I11.1.14).

Hildegard afirma asimismo que fue el demonio, y no el hombre,
el que cayé sin que ninguno lo tentara:

Y asi, Mi Unigénito mostré en Su Resurreccién que las almas de los
justos habfan sido rescatadas del seol, y el género humano, conducido
a la renovacién de la vida eterna, vida que los dngeles malditos
perdicron al apetecer la muerte sin que nadie les instigara: no hubo
otro seductor que ellos mismos, pues no tenfan dentro el sabor del
pecado, como lo tiene el hombre en la flaqueza de su cuerpo (Sc
11.6.40).

Y es Satands quien quiere volar «mis alld del pindculo interior y
oculto de Dios», al incitar al hombre a la soberbia (Gn 3,5) para
seducir al mundo entero y ser adorado como su dios (Ap 12,9; 2 Co
4,4). Al hacer esto, dispone los elementos de su caida, lo que significa,
tal como sefiala Newman (1998: 283), que la caida de este 4ngel fue
afortunada, dado que Dios, en su secreto eterno, cred a los hombres
para que recibieran la herencia que los dngeles caidos perdieron. Este
acontecimiento se relata en Scivias:
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[...] el inmenso y didfano fulgor que el Demonio perdié por su
soberbia y contumacia —pues Lucifer tenfa una luz mds pura que los
demis dngeles— cuando germiné en él, y en todos sus secuaces, la
semilla de la muerte, regresé a Dios Padre, que lo guardé en Su
misterio: no era justo que la gloria de aquel esplendor suyo quedara
vacia, y Dios la conservé para otra obra de luz. Sf, Dios guardd el
esplendor de esos dngeles —el Demonio y su séquito—, a los que creé
desnudos y sin carne, pero radiantes de luz, para el barro con que
formé al hombre, a quien cubri6 de esta vil materia terrenal, no fuera
que sc ensalzara queriendo semejarse a Dios; pues aquel que fue
creado como lucero de inmenso fragor, sin la miseria y fragil materia
que cubre al hombre, no pudo mantenerse en su elacién, porque sélo
hay un Dios sin principio ni fin en la eternidad; y es por ello el mds
funesto de los crimenes querer semejarse a El (Sc 111.1.16)

Nuevamente, Hildegard se refiere a la humanidad como «la obr.a
del dedo de Dios», imagen que usara en el poema 14, Cum processit
factura,

22. OVOSANGELI
DE ANGELIS

O vos angeli, qui custoditis populos,

quorum forma fulget in facie vestra,

et o vos archangeli; qui suscipitis animas iustorum,
et vos virtutes, potestates, principatus,
dominationes et troni,

qui estis computati in quintum secretum numerum,
et o vos cherubin et seraphin,

sigillum secretorum dei:

Sit laus vobis,
qui loculum antiqui cordis
in fonte aspicitis.

Videtis enim

interiorem vim patris,
que de corde illius spirat
quasi facies:

Sit laus vobis,
qui loculum antiqui cordis ~
in fonte aspicitis.
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22. IVOSOTROS ANGELES QUE VELAIS POR LOS PUEBLOS...
DE LOS ANGELES

1Vosotros 4ngeles que veldis por los pueblos,

cuya forma resplandece en vuestro rostro

y vosotros arcingeles, que sostenéis las almas de los justos,
¥y vosotros virtudes, potestades, principados,

dominios y tronos,

que os contdis en el niimero secreto cinco,

y vosotros querubines y serafines,

sello de los secretos de Dios!

Que haya alabanza para vosotros,
que contempldis en la fuente
el pequeiio lugar del antiguo corazén.

Pues veis

la fuerza interior del Padre,
que, cOMO un rostro,
respira desde su corazén.

Que haya alabanza para vosotros,
que contempldis en la fuente
el pequeiio lugar del antiguo corazén.

COMENTARIO

En este responsorio para los dngeles se hace explicita la jerarquia
celestial que el Areopagita formul6 respecto a ellos, sentando asf la
base para la estructura simbélica de capas esféricas de la imagen
medieval del mundo, y para su fundamento teol6gico. De acuerdo
con este autor, los querubines y serafines son responsables del movi-
miento primero y de la esfera de las estrellas fijas, los tronos lo son de
la de Saturno, las dominaciones de Jupiter, los principados de Marte,
las potestades de Venus, los arcangeles de Mercurio, y los dngeles de la
Luna, el cuerpo celeste mds préximo a la tierra (Biedermann 1996
34). El conocimiento por parte de Hildegard de esta jerarquia celes-
tial no sélo se descubre en este poema, sino también en su obra
visionaria Scivias (1.6), donde ubicamos una suerte de descripcién, en
orden ascendente, de cada una de las nueve jerarquias angélicas citadas
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en este poemaj es asf como nos encontramos con dngeles, arcdngeles,
virtudes, potestades, principados, dominaciones, tronos, querubines
y serafines, todos los cuales conforman una gran milicia dedicada a
glorificar con cinticos de alabanza los prodigios que sélo Dios,
gracias a su infinito poder, es capaz de originar en las almas de los
bienaventurados.

Tal como sefialibamos en el poema anterior, opera aqui para los
dngeles el principio segiin el cual «los segundos son elevados por
medio de los primeros», de modo que éstos se ordenan cominmente
en tres rangos: el primero compuesto por los serafines, los querubines
y los tronos; el segundo, por las dominaciones, los principados y las
potestades; y el tercero, por las virtudes, arcingeles y 4dngeles. De
acuerdo con esta jerarquizacién, son los dngeles los més cercanos a los
hombres, mientras los serafines serfan los més cercanos a la divinidad.

Hildegard no sigue aqui el orden tradicional, y propone una jerar-
quizacién propia, que mantiene los tres rdenes, pero no sus compo-
nentes, a los que no distribuye de tres en tres, sino en grupos de dos
6rdenes, cinco 6rdenes y dos érdenes angélicos respectivamente, Asf,
los dngeles y arcdngeles constitufan el circulo exterior de «coronas»,
luego ventan los cinco circulos de virtudes, potestades, principados,
dominaciones y tronos; finalmente, en el ambito interior de coronas
estin los coros de querubines y serafines (cf. Betz 1996: 199). Esta
singular distribucién se debe a la importancia que Hildegard atribuia
al nlimero cinco, «el niimero secreto» de la linea 6, que simbdlicamen-
te es la cifra del hombre, por lo que el pentagrama llega a ser el emble-
ma del microcosmos, que junto al macrocosmos forma la cifra perfec-
ta: el diez (cf. Davy 1964: 170-171). La relevancia de este niimero en
la obra de Hildegard se manifiesta en el empleo de cinco tonos musi-
cales en vez de los ocho existentes, las cinco heridas de Cristo, los cin-
co sentidos y el establecimiento de cinco edades del mundo:

E! primer tono corresponde al sacrificio de Abel. El segundo, al
momento en que Noé hizo el Area por precepto de Dios. El tercero, a
Moisés cuando se le dio la Ley. El cuarto, cuando la Palabra del sumo
Padre descendié al ttero de la Virgen y vistié la carne [...] El quinto
tono, sin embargo, se realizard cuando todo error y burla hayan
terminado, entonces los hombres verin y conocerdn, puesto que
ninguno puede hacer algo contra Dios (Vita I1.1.6-33).

Siguiendo a Betz (1996: 199 ss.), se puede iluminar la visién

hildegardiana de los 4ngeles reparando en una miniatura de Scivias
(1.6} que se afiadi6 al manuscrito de Rupertsberg. En esta imagen se
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distinguen los nueve coros de dngeles en una representacién circular,
El centro de la imagen en torno al cual todo gira, representa el secreto
divino indecible, para el que no hay ninguna imagen, por lo que es
simbolizado solo mediante un espacio vacfo. Es preciso notar que esta
imagen se asemeja a la postulada por la doctrina mistica del Pseudo-
Dionisio. Una de las ideas fundamentales de esta doctrina es que Dios
esti mds alld del ser (vperousios), es indecible y habita una oscuridad
luminosa; por eso la oscuridad mistica designa en principio ¢l cardcter
esencialmente incognoscible de Dios y la ignorancia humana (cf,
Dinzelbacher 1993: 636). Volviendo a nuestra imagen, se puede ver
el coro de dngeles en movimiento circular, en cierto modo bailando
alrededor de la fuente de luz secretisima del medio. Quien contempla
este circulo puede entenderlo como un cfrculo sagrado que acerca
desde la periferia hacia el centro paulatinamente; cada paso conduce
a nuevas reveladiones, a otros dmbitos, pero también cada paso gufa
desde fuera hacia el interior. Si a partir de esta imagen desentrafiamos
como Hildegard entiende las particularidades de los diversos 6rdenes
angélicos, nozames, en primer lugar, que los dngeles conforman el
circulo exzerior, seres con un rostro similar al del hombre, formas
cercanas a los hombres, porque ellos son los mensajeros, de ahf que
en las lineas 1-2 velen <por los pueblos cuya forma resplandece en
vuestro roszros. Las alas de los dngeles simbolizan su anhelo de
cumplir la voiunrad del creador y conducir el destino de su cosmos.
Los arcingeles que aqui «sostienen las almas de los justos» constituyen
la segunda hilera. Son descritos como llevando «alas en su pecho y
rostros igzal que los humanos, en los que resplandecia la imagen del
Hijo del Hombre como un espejo» (Sc 1.6.3). Estos son también
mensajeros, preocupiandose del secreto de la Encarnacion, de Dios
hecho hombre. En tercer lugar estin las virtudes, «que asciendenenel
corazén de los creventes y con ardiente amor edifican en ¢llos una
excelsa rorre: sus obras» (Sc 1.6.4). Las virtudes se ocupan de ayudar
en la decisién que deben tomar los hombres en sw corazon, pues en
éste «se desencacena una lucha entre la lealtad y la abjuracidne (ibid.),
Asi, alientan a los hombres a atreverse o tomar it devision v a dar la
lucha necesaria. El cuarto coro estd conntituhlo por las potestades,
calificadas como epiritus tan fuminosos que eno padiste i lose (3
1.6.5). Agui el hombre se da cuenta de In dintancia que exisie vihie an
propia limit2cidn y la vserenidad y hellezn de la poteaad de Do
(ibid.). Los seres angélions del quinto ordem son amabas i g
dos. La fortitseds, iuztitize =la furtalegn de lo st e ot an
apoyo a través Ze s Grdenes angflicon, priss o ol iminhy e be e
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un elemento que ordene y un mando que estructure. Y asi como los
principados se orientan hacia Dios, asi debieran también los gober-
nantes terrestres mantener «encendida sobre ellos la gracia de Espfri-
tu Santo» (Sc 1.6.6). La siguiente hilera est4 compuesta por las «domi-
naciones», que tienen «rostros parecidos a los humanos y pies coto
los de los hombres, con yelmos en sus cabezas y revestidos de tiinicas
marméreas» (Sc 1.6.7). Ellas recuerdan que la raz6n humana, que fue
manchada y entregada a la putrefaccién por los hombres, fue levanta-
da y salvada por Dios. Con la Encarnacién del Redentor, la razén es
nuevamente poderosa y puede defenderse. Los seres del séptimo
anillo ya no guardan ningiin parecido con los hombres, pues los
tronos brillan como la aurora. En el octavo circulo de 4ngeles se
encuentran los querubines, que «estaban llenos de ojos y alas todo
alrededor: en cada ojo habia un espejo en el que aparecia un rostro
bumano, y elevaban las alas a las alturas celestes» (Sc 1.6.9). Ellos
representan la ciencia divina y su sabiduria; alzando la vista captan el
misterio divino en si mismos y a su vez reflejan a Dios. Son por
completo el conocimiento que acoge y la comprensién en la sagrada
voluntad de Dios. Finalmente, los serafines, que estin cerca del
centro interior, brillan como fuego. En ardiente amor se inflaman por
Dios y se sumergen en la devocién contemplativa. Su rarea es s6lo el
amor, el afecto ferviente. Estos seres son alegria y felicidad. Los dos
liltimos 6rdenes, por hallarse mas cercanos al secreto divino, son
llamados en este poema el «sello de los secretos de Dios».

Betz indica ademds que esta imagen de Hildegard puede ser vista
ciertamente como una danza, un acontecimiento musical de alabanza
a Dios y de iluminacién de los hombres. Es importante destacar en
este punto que el canto de los 4ngeles se vincula estrechamente con la
misica de la Iglesia—en la Iglesia occidental—y con la liturgia divina
—en la Iglesia ortodoxa—. Los coros angélicos unen sus voces en
alabanza del Resucitado desde la comunidad terrestre. De este modo,
no sélo las liturgias celeste y terrestre, eterna y temporal, sino tam-
bién la miisica y la danza no son més que una®. En ciertos casos, las
palabras reveladas de coros angélicos —como Aleluya, Gloria— son
recuperadas en la liturgia medieval (cf. Dinzelbacher 1993: 555).
Hildegard evoca asf estos coros angélicos:

Todas estas milicias celebran, como oyes, con toda clase de miisicas
y prodigiosas voces, las maravillas que el Sefior obra en las almas

] 4. Esta concepci6n se encuentra en el siglo Iv en Gregorio de Nacianzo y Juan
Criséstomo (344-409), y en el siglo v en Gregorio Magno.
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bienaventuradas, por lo que Le glorifican con magnificencia: porque
los espiritus bienaventurados, henchidos de jibilo y con extraordina-
rios sones, celebran en los ciclos el poderfo del Sefior que ha hecho
maravillas cn Sus santos, por las que éstos, a su vez, ensalzan gloriosa-
mente a Dios, buscdndolo en las honduras de la santidad y exultando
la alegrfa de la salvacién (Sc 1.6.11).

Pero en este responsorio son los coros angélicos quienes reciben
alabanzas, pues contemplan «en la fuente el pequeiio lugar del anti-
guo corazény; es decir, contemplan el secreto divino indecible y no
representable, que escapa al conocimiento de los hombres. Esta
cercania con el secreto divino se hace patente a medida que ascende-
mos en la jerarqufa angélica, pues al avanzar en los 6rdenes se descu-
bre que van perdiendo progresivamente sus rasgos humanos. Por ello
son capaces de ver «la fuerza interior del Padre» que «respira desde su
coraz6n». La enigmitica expresién «como un rostro» de la linea 1§
puede referirse a que en el secreto eterno del Padre se halla inscrita la
Encarnacién, en la que el Dios trinitario hace suya la faz humana.
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23. O SPECTABILES VIRI
DE PROPHETIS ET PATRIARCHIS

O spectabiles viri,

qui pertransistis occulta
aspicientes per oculos spiritus

et annuntiantes in lucida umbra
acutam et viventem lucem

in virga germinantem,

que sola floruit

de introitu radicantis luminis.

Vos antiqui sancti,

predixistis salvationem

exulum animarum, que inmerse fuerant morti.
Qui circuistis ut rote

mirabiliter loquentes mistica montis,
qui celum tangit

pertransiens ungendo multas aquas,
cum etiam inter vos

surrexit lucida lucerna,

que ipsutn montem precurrens
ostendit.

23, iVARONES NOTABLES!
DE LOS PROFETAS Y LOS PATRIARCAS

iVarones notables!,

que penetriis los lugares ocultos,
mirando a través de los ojos del Espiritu
y anunciando, en una luminosa sombra,
la luz aguda y viviente

que germina en el vistago

que floreci6 solo

por la entrada de la luz que echa raices,

Vosotros, antiguos santos,
predijisteis la salvacién
de las almas proscritas, que habfan sido sumergidas en la muerte.
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Vosotros girasteis como ruedas

hablando admirablemente de los secretos de la montaiia,
que toca el cielo

¥y que penetra ungiendo muchas aguas,

cuando incluso entre vosotros

surgié una brillante ldmpara,

que precediendo a la montaiia

la muestra.

COMENTARIO

Esta es una antifona votiva para los patriarcas y profetas. Los patriar-
cas son los padres por excelencia del pueblo elegido, no en razén de
su paternidad fisica, sino a causa de las promesas que, por encima de
la raza, alcanzarin finalmente a los que imiten su fe. Su paternidad
«segiin la carne» (Rm 4,1) no era sino la condicién provisional de una
paternidad espiritual y universal, fundada en la permanencia y en la
coherencia del plan de salvacién de un Dios constantemente en
accién, desde la eleccién de Abrahin hasta la glorificacién de Jests
(Ex 3,5; Hch 3,13) (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 624).

Los profetas del Antiguo Testamento’ estdn dotados de una visién
especial atribuida a Yahvé en la tradicién biblica. Esto se denota por la
palabra latina spectabilis, que evoca precisamente esta condicién de
los profetas, pues posee el sentido de videncia, ademas de indicar un
cierto rango. Desde el punto de vista del contenido, el mensaje del
profetismo se caracteriza por las exigencias éticas que le confieren su
carécter especifico a un compromiso responsable dentro de la histo-
ria, en referencia al acontecimiento escatolégico. A este tipo de
proclamacién corresponden las figuras de los profetas de la salvacién
¥ los profetas de la desgracia, como también los géneros literarios de
oréculos, de reproches, de amenazas, de exhortacién y de salvacién
(cf. Dinzelbacher 1993: 648). La tradicién profética posee una fuente
de unidad especial: los profetas estin animados por el mismo Espiritu
de Dios, es la palabra de Dios la que ellos profieren. El carisma pro-

1. La primera generacién de profetas comprende a Samuel, Natén, Elfas y Eli-
sco. Entre los siguientes se distinguen generalmente los cuatro grandes profetas: Isafas,
Jeremfas, Ezequiel y Daniel, y los doce pequefios profetas: Oseas, Joel, Amés, Abdfas,
Jonis, Miqueas, Nahum, Habacuc, Sofonfas, Ageo, Zacarfas, Malaqufas (cf. Rager
1994: 592). En el Antiguo Testamento también se encuentran profetisas femeninas
como Myriam, Débora, Hulda, Noayda (cf. Dinzelbacher 1993: 648).
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fético es un carisma de la revelacién (Am 3,7; Jr 23,18; 2R 6,12) que
da a conocer al hombre lo que no podrfa descubrir por sf mismo. Su
objeto es a la vez miiltiple y tinico: es el designio de salvacién que se
cumplira y se unificar en Jesucristo (cf. Hb 1,1 s.) {cf. Léon-Dufour
etal. 1993: 723).

En este poema, tanto los patriarcas como los profetas han pene-
trado los misterios divinos mediante la comunicacién con el Espiritu
Santo, lo que nos recuerda que ellos son también quienes reciben el
conocimiento de los dngeles, como en el caso de Daniel, Zacarfas y
quienes los suceden segiin la concepcién jerdrquica medieval®. Esta
visién anticipada de los misterios divinos se describe en una visién de
Hildegard:

De la arista que miraba a Oriente brotaban ramas, desde su raiz hasta
sw cima: junto a la raiz vi, sentado sobre la primera rama, a Abrabam;
sobre la segunda, a Moisés; sobre la tercera, a Josué y luego a los
restantes patriarcas y profetas, sentados cada uno en su rama, en
sentido ascendente ordenados segiin se sucedieron en el tiempo; todos
ellos se volvian hacia la arista, de esa misma columna, que miraba al
Septentrién, admirdndose de las cosas venideras que, en su espiritu,
allf veian (Sc 111.4),

Al explicar por qué se volvian hacia la arista, admirindose de las
cosas venideras, dice:

[...] porque, avisadas sus almas por el Espiritu Santo, todos ellos se
volvieron y contemplaron la ensefianza evangélica de la fortaleza del
Hijo de Dios, que derrotarfa al demonio; anunciaron Su Encarnacién
y se admiraron de que saldria del corazén del Padre y del vitero de la
Virgen, y, entre grandes prodigios, se revelaria en Sus obras y en las
de Sus seguidores [...] (Sc 111.4.8).

Asimismo, al describir cémo los patriarcas y profetas hicieron
retroceder las tinieblas, indica:

Entonces aparecieron en estas tinieblas tres inmensas estrellas, en su
fulgor entrelazadas; y, enseguida, otras muchas, grandes y pequesias,
centelleando con vivido resplandor: éstas son las grandes luminarias,
simbolos de la Trinidad Suprema: Abraham, Isaac y Jacob, abrazados
entre si tanto por sus fieles obras como por el vinculo de la carne,
ahuyentando con sus sefiales las tinieblas del mundo; y les siguen
muchos profetas, mayores y menores, radiantes en sus numerosas y
admirables maravillas (Sc 11.1.9).

2. Para tal concepcién, véase poema 21, O gloriosissimi.
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En el Antiguo Testamento los secretos de Dios se refieren al de-
signio de la salvacién que El realiza en la historia humana, y que es
objeto de revelacién. De este modo, el destino histérico de Israel
responde a un plan divino revelado de antemano por la palabra
profética, y es éste el que asegura la venida de la salvaci6n al final de
los tiempos. Asf, el libro de Daniel, que puede ser considerado un
apocalipsis en el sentido de una revelacién de los secretos divinos,
establece que Dios puede revelar sus secretos en canciones, en visio-
nes o por intermedio de los 4ngeles (cf. Dn 2; 4; §; 7; 8; 10-12). El
libro de la Sabidurfa, por su parte, tal como el libro de Daniel, aplica
el término «misterio» a las realidades trascendentes que son el objeto
de la revelacién; los misterios, entonces, son de orden soteriolégico o
teolégico. En los evangelios sin6pticos Jesiis distingue en su auditorio
a quienes pueden comprender el misterio de aquellos que, por su
dureza de corazén, no pueden comprenderlo. Para estos iiltimos, la
venida del Reino es un enigma, y no son capaces de descubrir la clave
para comprender las paribolas que enseiia Jesds. Pero a los discipulos
les es dado el misterio y les son explicadas las parabolas. El misterio
en cuestién es la venida del Reino, conforme al designio de Dios
atestiguado por las antiguas profecias. La obra de Cristo consiste en
instaurar el Reino aqui abajo y revelar en plenitud los secretos divinos
que le conciernen y que estaban ocultos «desde la fundacién del
mundo» (Mt 13,35). La proclamacién del misterio ya no es esotérica
(cf. Mc 1,15; 4,15), y entrar en el misterio no es una cuestion de
inteligencia humana, sino un don divino. En las epifstolas escritas
durante su cautiverio, la intencién de Pablo se concentra en el aspecto
presente del «misterio de Dios» (Col 2,2): el «misterio de Cristo» (Col
4,3; Ef 3,4) realiza la salvacién mediante su Iglesia. Este misterio
estaba oculto en Dios desde el comienzo de los siglos (Col 1,26; Ef
3,9; cf. 3,5), pero Dios lo manifiesta, lo da a conocer (Ef 1,9), lodaa
la luz, lo revela a los apéstoles y a los profetas y también a Pablo
mismo (3,4 ss.). En el Apocalipsis el misterio aparece dos veces en el
sentido en que lo emplea Pablo, como el misterio de iniquidad, que
hace referencia al nacimiento del Anticristo (17,5) y como la consu-
macién del «misterio de Dios, segfin lo habfa anunciado como buena
nuevaa sus siervos los profetas» (10,7). Es a esta consumacién a la que
la Iglesia aspira, y por ello vive en el misterio, pero insertada en el
corazén del mundo presente, acorralada entre los poderes divinos y
los diabélicos. Pero el misterio de Dios subsistir s6lo en un universo
renovado (21; cf. 1 Co 15,20-28). Tal es el término de la revelacién
cristiana (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 551 ss.).
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Hildegard, por su parte, escribe sobre el misterio de Dios en sus
dos vertientes: la Encarnacién y el misterio escatolégico. Asi, al
describir la gracia de Dios y sus vestiduras sefiala:

En torno al cuello llevaba una estola episcopal maravillosamente
adornada con oro y piedras preciosas [...] Por doquier la rodeaba un
esplendor tan didfano que no pudiste mirarla sino por delante, desde
su cabeza hacia abajo, hasta sus pies: el sereno candor de la miscricor-
dia del Omnipotente abraza a Su gracia que yacfa invisible, oculta en
¢l misterio de la Divinidad, en los tiempos antcriores a la Humanidad
del Salvador, y se ha revelado a plena luz, manificstas sus obras sélo
en tanto sean inteligibles a los hombres, desde la Encarnacién del
Salvador hasta que llegue el iiltimo de Sus micmbros en la plenitud de
los siglos (Sc I11.8.25).

Y es a este doble aspecto del misterio al que se refiere en este
poema. Newman (1998: 284-285), por su parte, indica que aqui los
profetas no son vistos en un contexto exclusivamente judaico, sino
como testigos de la Encarnacién. Ellos y los patriarcas conforman el
irbol de Jesé® —tal como son descritos en la visién de Scivias 1.4
citada anteriormente—, anunciando a Jesis «la luz aguda y viviente»
que nace de Marfa, que como retofio de este drbol «floreci6 solo», a
causa de Dios Padre —«la luz que echa raices»—, Asi, se cumplen en
Jestis tanto las profecias como el plan de salvacién que Dios diseii6 al
elegir a los padres de la raza espiritual. Es este plan de salvacién, el
aspecto escatolégico del misterio, el que descubrimos en la estrofa
siguiente: «Vosotros, antiguos santos, predijisteis la salvacién de las
almas proscritas, que habfan sido sumergidas en la muerte»,

Con respecto a las ruedas mencionadas en la linea 14, se debe
sefialar que —siguiendo a Chevalier (1988: 895-899)— el simbolo de
la rueda se refiere al mundo del devenir y de la creacién continua, por
ello simboliza los ciclos, las repeticiones, las renovaciones. En los
Textos sagrados, la rueda simboliza el desarrollo de la revelacién
divina. Si se considera el versiculo 12 del texto de Ezequiel, puede
sefialarse también otra significacién de la rueda: la imagen apareada
de ruedas con constelaciones de ojos es una alegorfa, como la de las
estrellas-ojos, que riende a expresar la omnisciencia y omnipresencia
de la divinidad celestial, concretamente significa que nada escapaa la
mirada de Dios. Pero en este poema, las ruedas evocarfan otro de los
textos de Ezequiel (1,15-21), en el que aparecen las ruedas relaciona-

3. Parael drbol de Jesé, véase comentario al poema 19, O tu suavissima virga.
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das con los cuatro Vivientes, una fuente frecuente en Hildegard®. Este
texto se refiere a la movilidad espiritual de Yahvé y también a la
omnisciencia divina. Aqui, los versos «Vosotros girasteis como ruedas
hablando admirablemente de los secretos de la montaiia» manifiestan
la presencia divina en los profetas y patriarcas, quienes al girar
«esparcen» los secretos de Dios.

La brillante limpara que precede a la montafia —Cristo— es Juan
el Bautista, pues «é] era la limpara que arde y alumbra» (Jn 5,35). El
apelativo del Bautista como limpara es frecuente en Hildegard, tal
como atestigua su obra visionaria cuando se habla de quienes siguena
Cristo mediante la virginidad:

A semejanza de los coros de dngeles Me adoran y llevan en sus
cuerpos la Pasién, la muerte y la sepultura de Mi Unigénito, no
porque mueran por la espada o por otros terrores por los que perecen
los hombres, sino porque imitan a Mi Hijo, rechazando la voluntad
de su propia carne cuando se despojan de todo lo secular y de los
esplendores en que el mundo se recrea, tal como estd escrito acerca de
Juan, limpara del mundo, en el Evangelio (Sc 11.5.15).

En una imagen similar se muestra a Juan:

Y luego, una extraordinaria estrella que con prodigiosa claridad relum-
braba, dirigiendo su esplendor hacia la llama: éste es el mayor profera,
Juan el Bautista, que, con sus fieles y fulgurantes obras, desbordante
de maravillas arde y alumbra; por ellas anunci6 la Palabra Verdadera,
el Hijo de Dios verdadero, porque no cedié a la iniquidad, sino que la
combatié con fuerza y gallardia en sus obras de justicia (S¢ I11.1.10).

Cristo, identificado aqui con la montafia —simbolo de la proxi-
midad de Dios—, es el secreto que anunciaron los profetas.

24, O VOS FELICES RADICES
DE PATRIARCHIS ET PROPHETIS

O vos felices radices,

cum quibus opus miraculorum
et non opus criminum

per torrens iter

perspicue umbre plantatum est,

4, Véanse poemas 41, O nobilissima viriditas; 60, O Euchari columba, y 79, O
verbum patris.
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et 0 tu ruminans ignea vox
precurrens limantem lapidem
subvertentem abyssum:

Gaudete in capite vestro.

Gaudete in illo,
quem non viderunt
in terris multi,

qui ipsum ardenter
vocaverunt:

Gaudete in capite vestro.

iVOSOTRAS, AFORTUNADAS RAICES!
DE LOS PATRIARCAS Y LOS PROFETAS

|Vosotras, afortunadas raices!

con quienes ha sido plantada

la obra de los milagros,

y no la obra de los crimenes,

por un camino abrasador de sombra transparente,
ly td, rumiante y ardiente voz!

que precedes a la piedra que lima

y que destruye al abismo:

iAlegraos en vuestra Cabeza!

Alegraos en Aquel

a quien muchos,

que a El ardientemente llamaron,
en la tierra

no vieron:

IAlegraos en vuestra Cabeza!

COMENTARIO

En este responsorio para los patriarcas y profetas se alude a la imagen
del 4rbol de Jesé —ya mencionada en el comentario al poema ante-
rior y evocada en el poema 19, O tu suavissima virga— cuyas raices
son los patriarcas y cuyo fruto es Cristo, Esta figura aparece también
en el drama litirgico Ordo virtutum, donde hablan patriarcas y
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profetas: «Nosotros somos las raices y vosotras [virtudes] las ramas,
fruto del ojo viviente, y nosotros sombra en Aquél fuimos».

Y son ellos quienes obrando milagros preparan el camino hacia
Cristo, al plantar «la obra de los milagros», eligiendo esta senda en vez
del mal camino (Sal 1,6; Pr 12,28) —que es el que siguen los
insensatos (Pr 12,15), los pecadores (Sal 1,1; Si 21,19) y los malvados
(Sal 1,6; Pr 4,14-19; Jr 12,1)— que lleva a la perdicién y a la muerte.
El camino escogido por los profetas a menudo es tortuoso, dado que
el mensaje del que son portavoces muchas veces molesta o es ignora-
do por la comunidad en la que residen, por lo que Jesiis puede
increpar a su pueblo diciendo: «Jerusalén, Jerusalén, la que mata a los
profetas y apedrea a los que le son enviados» (Mt 23,37); de ahi que
Hildegard escoja el adjetivo «abrasador» para este camino. Pero este
camino es también «de sombra transparente». Para comprender esta
tltima aseveracidn, se debe precisar que teoldgicamente la sombra
simboliza una doble experiencia, segiin afirme la ausencia o suponga
la presencia de la luz. Dios es luz y fuego brillante, pero también
sombra refrescante, y El ha decidido habitar la nube oscura. En este
tiltimo sentido, la sombra posee una presencia protectora, dado que a
través de la proteccién que ella asegura, el hombre descubre una
presencia que, en este caso, es la divina; asi Salomén puede sefalar
que «Yahvé ha decidido habitar la nube oscura» (1 R 8,12). A la idea
de proteccién se asocia la de la presencia intima de Dios; de esta idea se
desprende que Jerusalén, como la esposa del Cantar de los Cantares
(2,3), pueda sentarse a la sombra de su amado; asi como también la de
la concepcién de Jestis cuando Maria es cubierta por la sombra del
Altisimo (Lc 1,35), y al experimentar Cristo su transfiguracién se
«formé una nube y los® cubrié con su sombra» (Lc 9,34). AlGn mis
revelador resulta el Salmo 17,8-9, donde se le pide a Dios «gudrdame
como a la nifia de tus ojos/ protégeme a la sombra de tus alas/ de esos
malvados que me acosan / enemigos que me cercan con safa» (cf,
Léon-Dufour et al. 1993: 868-869). De este modo, se puede entender
la imagen de «sombra transparente», donde se adivina la presencia
que guia a los profetas mismos. Siguiendo a Biedermann (1996: 439),
se debe destacar que los primeros cristianos vieron en los hechos
descritos por el Antiguo Testamento anticipaciones simbélicas y anun-
cios de los acontecimientos que tienen lugar en los Evangelios, de
forma que la antigua fase de la historia de la salvacién habrfa «proyec-
tado su sombra» sobre esta nueva fase. Esta manera simbélico-alegé-

5. Se encontraban allf también Pedro, Juan y Santiago.
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rica de contemplar el Antiguo Testamento se amplfa en la tipologfa de
los manuscritos medievales iluminados, tales como la «Biblia morali-
zada», encontrando en casi todas las escenas una correspondencia
neotestamentaria que revela su significado en el sentido cristiano,

Entre los profetas, Juan el Bautista—Ia rumiante y ardiente voz—
es el mensajero que antecede a Cristo, la «voz que clama en el
desierto: preparad el camino del Sefior, enderezad sus sendas» (Mc
1,3; cf. Lc 3,4), tal como vaticinara el profeta Isafas. El uso del adjeti-
vo ruminans se deberfa a que, en la exégesis medieval, rumiar signifi-
caba meditar profundamente en la palabra de Dios (cf. Newman
1998: 285).

La imagen de Cristo como piedra no es ajena a la teologfa cris-
tiana, puesto que El se convierte en la piedra angular del templo santo,
que se edifica en El (Mt 21,42; Hch 4,11; 1 P 2,4-7; Ef 2,20 ss.). Esta
piedra se referiria en iiltima instancia a una visi6n de Isafas (28,16-17)
donde Yahvé sefiala: «he aqui que yo pongo por fundamento en Sién
una piedra elegida, angular, preciosa y fundamental: quien tuviese fe
en ella no vacilard». Esta piedra inquebrantable sobre la que apoyan
su fe los creyentes se encuentra también en otros textos biblicos (Rm
9,33;1Co 3,11; 1 P 2,6), donde los cristianos son piedras vivientes (1
P 2,5) que se integran en la construccién de la casa de Dios (Ef 2,21)¢
(cf. Léon-Dufour et al. 1993: 696). Ahora bien, tal como sefala
Newman, la visién de Cristo como «piedra que lima» resulta un tanto
excéntrica. Entendemos que aqui la imagen que se quiere dar esla de
Cristo como quien «pule» a la humanidad, haciendo a los hombres
aptos para integrarse a esta construccidn de la casa de Dios, de la que
habian sido expulsados. Ahora, esta «piedra que lima» se convierte en
«destructora del abismo», dado que Cristo al revelar el amor y la
santidad de Dios obliga a los hombres a escoger la luz o las tinieblas,
convirtiéndose entonces en un obsticulo para los orgullosos incrédu-
los (Is 8,14; Rm 9,33; 1 P 2,8), una roca de escdndalo. Esta visién de
la piedra rechazada —por los constructores— que se transforma en
piedra angular es prolongada en Lucas 20,17, donde se advierte en el
versiculo siguiente que «todo el que caiga sobre esta piedra se destro-
zard, y aquel sobre quien ella caiga quedar4 aplastadon.

En el responsorio hemos preferido traducir el sustantivo latino
caput por «Cabeza», dado que denominar a Cristo como «Cabeza»
presenta mayor asidero biblico; a diferencia de Newman, quien

6. Una claboracién de este tema se presenta en ¢l Pastor de Hermas; al respecto
véase comentario al poema 59, O presul vere civitate,
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recoge en la denominacién «Capitin» el sentido de comandante o
gobernador que también posee esta palabra. Asf, a Cristo «se le
constituyé cabeza suprema de la Iglesia, que es su cuerpo» (Ef 1,22),
se llama a crecer «en todo hasta aquel que es la cabeza, Cristo, de
quien todo el cuerpo recibe trabazén y cohesién por accién de los
ligamentos [...] para el crecimiento y la edificacién en el Amor» (4,15)
y Pablo indica ademds: «vosotros alcanziis la plenitud en él, que es la
cabeza de todo principado y de toda potestad» (Col 2,10; cf. Ef; 5,23;
Col 1,18; 2,19).

Esta imagen de Cristo como piedra y cabeza aparece también en
la obra visionaria de Hildegard. Asi, sefiala que en el acto de Jacob
(Gn 28,18-19) se prefigura la dedicacién de la Iglesia:

Y tomé la piedra que, como simbolo de altar, habia puesto bajo la
parte superior de su cabeza, que es Cristo, para que en nombre de
Aquel que es la piedra verdadera fuese santificada y llamada santa,
porque toda consagracién de un altar estd bajo la potestad de Dios
Omnipotente, Cabeza de todos los fieles; y la erigi6 como estela del
Libro de la Vida, como efigie del sublime Aroma de la Jerusalén
celestial: pues igual que Cristo es la Cabeza de sus miembros en la
Jerusalén eterna, todo altar consagrado es la parte mds excelsa de Su
templo, rociado con el éleo, sefial del crisma: la efusién de la gracia
de Dios Omnipotente en el santo bautismo (Sc I11.5.21).

Por ello:

Segiin este ejemplo y su significado, cuando se edifique un templo en
Mi nombre, deberi erigirse una piedra, seiialando con ella el Santua-
rio, porque Yo soy la firme roca, fundamento de toda la justicia y la
ley de los cristianos. Y alli donde hubiera un lugar santificado en que
vaya a inmolarse el cuerpo de Mi Hijo, quiero, pues soy la forraleza
veraz, que haya una piedra ungida con Mi nombre, incluso si algo
impidiera levantar allf un templo, porque Mi siervo Jacob erigié, en
su prefiguracién, una piedra en Mi nombre, como se ha dicho, ya que
Mi Hijo se encarnaria de su estirpe (Sc 111.5.22).

En las lineas 10-14 se alude nuevamente al tépico segiin el cual
los hechos del Nuevo Testamento estdn prefigurados en el Antiguo,
particularmente en las palabras de los profetas, quienes «ardiente-
mente llamaron» a Cristo, pero no tuvieron ocasién de ver sus pro-
fecias cumplidas.

Para finalizar, debemos resaltar que en este poema encontramos
nuevamente uno de los léxicos particulares de Hildegard —que nosla
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descubren en cuanto autora—, a saber, el de «jardinera» que convier-
te la figura comiin del 4rbol de Jesé en un drbol propio, que es capaz
de «plantar» la «obra de los milagros».

25. O COHORSMILICIE
DE APOSTOLIS

O cohors milicie floris virge
non spinate,

tu sonus orbis terre
circuiens regiones
insanorum sensuum
epulantium cum porcis,
quos expugnasti

per infusum adiutorem
ponentem radices

in tabernacula

pleni operis verbi patris.

Tu etiam nobilis es gens salvatoris
intrans viam

regenerationis aque

per agnum,

qui te misit in gladio

inter sevissimos canes.

Qui suam gloriam destruxerunt
in operibus digitorum suorum
statuentes non manufactum

in subiectionem manuum suarum,
in qua non invenerunt eum.

25. ICOHORTE DE SOLDADOS!
DE LOS APOSTOLES

ICohorte de soldados, flor de la rama
sin espinas!

T [eres] la voz del orbe de la tierra,
que envuelve las regiones

de los insanos sentidos
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que asisten a un banquete con los puercos,
a los que venciste

a través del Espiritu auxiliador,

que fija sus raices

en los tabernaculos

de toda la obra de la palabra del Padre.

Tt eres también la estirpe noble del Salvador
que entra al camino

de la regeneracion por el agua

a través del Cordero,

que te envi6 con la espada

contra los mds salvajes perros.

Estos destruyeron su gloria

con las obras de sus manos

colocando lo no hecho por mano alguna
bajo sujecién de sus manos

en la que no lo encontraron.

COMENTARIO

En esta antifona silmica para los apéstoles se debe considerar que
mediante el uso de la palabra «apéstol» no sélo se denomina a los
doce discipulos de Cristo” y a Pablo, conocido como el apéstol de
las naciones por excelencia. Si se examina el verbo griego apostells
—cuyo significado es enviar— del cual deriva el sustantivo apéstol, se
puede entender a los apdstoles como representantes de aquel que los
envia, tal como dice Jesds al mencionar que «el servidor no es mis
grande que su maestro, ni el apostolos mis grande que aquel que lo ha
enviado» (Jn 13,16). De este modo, otros ademds de los doce ejercen
la funcién propiamente apostélica, y es en este sentido en el que se
entiende el apostolado de la Iglesia, dado que los mismos doce han
comunicado a otros su misi6n. Esta extensién de la misién apostélica
parece estar dada por Jesiis mismo, quien habrfa designado, ademds
de los doce, setenta y dos discipulos y los habria enviado precedién-
dolo (Lc 10,1); estos otros tendrian tanto la misién como el cardcter

7. A quicnes escogi6 Jestis para ensefiarles el rito bautismal (Jn 4,2), la predica-
cién y el combate contra los demonios y las enfermedades (Mc 6,7-13), y que tras la
resurreccién de Cristo recibieron Ia orden de ensefiar y bautizar a todas las naciones
(Mt 28,19).
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oficial de aquéllos, pues Cristo sefiala: «quien los escucha me escucha,
quien los rechaza me rechaza y el que me rechaza, rechaza a Aquel
que me ha enviado» (Lc 10,16; Mt 10,40). En un sentido ain mis
amplio, todo discfpulo de Cristo debe participar del apostolado de la
Iglesia a imitacién de los primeros apéstoles (cf. Léon-Dufour et al.
1993: 97-98).

En este poema se usan palabras propias de la milicia como cokors
—Ila décima parte de una legién (cuyo uso en sentido militar se atesti-
gua en Scivias 111.7.11, donde Hildegard sefiala que «[...] cuando na-
ci6 la fe catélica al manifestarse la Santa Trinidad, la aciaga discordia
habia dispersado a los hombres venidos de las cohortes del ejército de
la muerte, que escrutaban pérfidamente lo que los mortales no pue-
den saber»)— y gladio (espada). Esto nos permite concebir a estos
enviados de Dios como un ejército, una imagen de combatientes por
lafe convertidos en flor® de Cristo, que aparece velado como la «rama
del 4rbol sin espinas», expresién con la que Hildegard alude nueva-
mente al drbol de Jesé®. Esta concepcién evoca una nocién de la gue-
rra propia del cristianismo, cuyo referente iltimo es la guerra entre
Dios y Satdn, que hace peligrar la salvacién. La paz, que es la finalidad
del deseo de Dios, debe ser adquirida al precio del combate. Este
combate escatol6gico se libra en el Nuevo Testamento en tres 4mbi-
tos: la vida terrestre de Jesiis, la historia de su Iglesia y la consumacién
final. En Jesiis se revela la naturaleza profunda del combate escatolé-
gico: no es un combate temporal por un reino de este mundo (Lc
22,50 ss.; Jn 18,36), sino un combate espiritual contra Satén, contra
el mundo y contra el mal; combate cuya victoria Cristo asegura en la
cruz al resucitar. Esta guerra se prolonga en la vida de su Iglesia, pues
el ofrecimiento de Cristo de la paz con Dios y entre ellos (Lc 2,14; Jn
14,27; 16,33) no es de este mundo, por lo que quienes creen en el
Salvador serdn siempre el blanco del odio del mundo; asi, en el plano
temporal, Jesits no ha traido la paz, sino la espada (Mt 10,34), por lo
que individualmente cada cristiano deber4 librar un combate no con-
tra adversarios de carne y hueso, sino contra Satands y sus aliados (Ef
6,19 ss.; 1 P 5,8) y, colectivamente, la Iglesia deberi librarse de los
poderes de este mundo que son los aliados de Satands (Ap 12,17-
13,10; 17). Las armas a utilizar en este combate no son temporales,
sino las virtudes cristianas, armas de la luz que llevan los soldados de

8. Simbolo universal de la vida joven, especificamente en la Biblia hace referen-
cia al agrado de Dios (cf. Biedermann 1996: 196).
9. Véanse poemas 19, O tu suavissima virga, y 24, O vos felices radices.

147



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

Cristo (1T 5,8; Ef 6,11-17); es la fe en Cristo la que vence al Mal yal
mundo (1 Jn 2,14; 4,4; 5,4 ss.). El combate final es el que se presenta
en el Apocalipsis (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 369-373).

Esta imagen de la Iglesia combatiente —mediante sus apéstoles—
se descubre en la obra de la profetisa:

[...] porque esta Trinidad fue didfanamente anunciada por doquier en
¢l mundo entero merced a las exuberantes virtudes y a los quebrantos
de los apéstoles que nunca se agostaron en yertos eriales. ¢Cémo?
Sabido es c6mo, por su fe en la verdad, voraces lobos les desgarraban
con discordias y tribulaciones que les hicieron aguerridos: se aveza-
ron a las inclemencias de la batalla y, al combatir, conquistaron la
Iglesia, la afianzaron con poderosas virtudes para edificacién de la fe
y la engalanaron con muchos fulgores (Sc 11.4.3).

Y esta misma imagen es la que resuena en este poema. Los ap6s-
toles reunidos en formacién militar son la voz del mundo entero (cf.
Sal 19) y, alentados por el Espiritu Santo tal como los profetas,
vencen a los «insanos sentidos» provenientes del mundo. La imagen
de tales sentidos asistiendo a «un banquete con los puercos» aludeala
pardbola del hijo prédigo, que hambriento deseaba la comida de los
puercos que apacentaba (Lc 15,15-16). Hildegard, al narrar en su
obra visionaria el lamento del alma que a Sién regresa por el camino
del error, emplea una figura similar:

Pero, ay, cuando mi taberniculo comprendié que, con sus propios
ojos, podia mirar todos los caminos, se orienté hacia el Aquilén. Ay,
ay de mi. Alli fui capturada y despojada de mis ojos, y del gozo de la
ciencia, y mi niinica toda desgarrada [...] Quienes me habian captura-
do me golpearon con sus puiios y hube de comer con los cerdos

(ibid.).

Newman (1998: 286) indica ademds que esta imagen se referirfa
a la condicién del pecador antes de recibir la palabra apostélica.
Nuestros apéstoles vencen a «los insanos sentidos» y se desprenden de
su condicién de pecadores mediante la ayuda del Espiritu. Por filtimo,
encontramos también el 4rbol creciendo desde los taberniculos, en lo
que Newman descubre un signo de que el mundo crece en conversos.
Debe notarse que el taberniculo es una metifora comiin para el
cuerpo en la obra hildegardiana (cf. Sc 1.4).

" En la segunda estrofa se canta la misién de los apéstoles similar a
la de Cristo —mensajeros de la palabra divina— y se los incluye en la
estirpe espiritual de Jestis, a la que se han incorporado mediante el
bautismo.
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De acuerdo con Léon-Dufour et al. (1993: 191-193) la tradicién
cristiana entiende la misidn redentora de Cristo como el «verdadero
Cordero» pascual —que toma sobre sf el pecado del mundo (Jn 1,29;
1,36)— en la catequesis bautismal que subyace a la primera epfstola
de Pedro. Jestis es el Cordero (1 P 1,19; Ap §,6) sin mancha (Ex 12,5),
es decir, sin pecado (Jn 8,46; I Jn 3,5; Hb 9,14), que compra a los
hombres al precio de su sangre {1 P 1,18 ss.; Ap §,9 ss.), arrancindo-
los de las tinieblas del paganismo para la luz del reino de Dios (1 P
2,9). Es este Cordero el que en el Apocalipsis celebra sus nupcias con
la Jerusalén celeste, que simboliza a la Iglesia (19,7-9; 21,9). Aqui el
Cordero se vuelve pastor para conducir a los fieles hacia las fuentes de
agua viva de la beatitud celeste (7,17; cf. 14,4).

En las lineas siguientes, se recuerda que en el plano temporal,
como ya sefialamos, el Salvador no ha traido la paz, sino la espada con
la que se debe luchar contra el mundo, sus poderes y contra quienes
odian el mensaje del que los apdstoles son portadores. Esta espada que
se alza «contra los més salvajes perros»'° recuerda el evangelio de Lu-
cas (22,36), donde los apéstoles deben vender sus mantos para com-
prar espadas; y al final de este combate escatolégico, una espada sale
de la boca de Cristo (Ap 1,16), como simbolo de fuerza invencible y
de verdad celestial, que cual rayo desciende desde el cielo. La espada
es también insignia de soberania y de martirio, simbolo que se aplica,
entre otros, a Pablo y Santiago el Mayor (Biedermann 1996: 177).

A los perros —enemigos de Jestis— de la linea 17, Hildegard
vuelve a referirse en la tercera y iiltima estrofa, donde observamos, al
igual que Newman (1998), una condena a los idélatras. Estos «destru-
yen su gloria» como los egipcios, con cuyo ejemplo se advierte en el
libro de la Sabiduria (15,16-17) que «ningiin hombre puede modelar
aun Dios semejante a é]», pues al ser mortal «produce con sus manos
impias un ser muerto, pero ¢l vale mis que los objetos que adora, ya
que €l tiene vida, pero éstos jamds», Encontramos una advertencia
similar en el Salmo 135,15-18, donde se dice que los fdolos paganos,
al ser obra de la mano del hombre, «tienen boca y no hablan, tienen
ojos y no ven, tienen orejas y no oyen; tienen boca y no respiran».
Estamos de acuerdo con Newman respecto a que esta condena a la
idolatrfa apunta afin més directamente al discurso de Pablo en el
Areépago (Hch 17), donde éste sostiene que Dios «no habita en
santuarios hechos por manos de hombres».

10.  Ciertos perros infernales acompafan al cazador de almas, Satén, similares a
aquellos que rodean la figura del Cristo moribundo en el salmo 22,
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26. O LUCIDISSIMA APOSTOLORUM TURBA
DE APOSTOLIS

O lucidissima apostolorum turba
surgens in vera agnitione

et aperiens clausuram magisterii diaboli
abluendo captivos

in fonte viventis aque,

tu es clarissima lux

in nigerrimis tenebris

fortissimumaque genus columnarum
sponsam agni

sustentas in omnibus ormamentis ipsius.

Per cuius gaudium
ipsa mater et virgo est vexillata.

Agnus enim inmaculatus
est sponsus ipsius sponse
inmaculate.

(Per cuius gaudium
ipsa mater et virgo est vexillata.)

26. iLUMINOSISIMA TURBA DE APOSTOLES!
DE LOS APOSTOLES

{Luminosisima turba de apéstoles!

que surges en un verdadero reconocimiento
y abres la clausura del magisterio del diablo,
purificando a los cautivos

en la fuente del agua que da vida,

ti eres la més deslumbrante luz

en las mis negras tinieblas,

y la més valiente raza de pilares

que a la esposa del Cordero sostienes

en todos sus esplendores.

Por su goce
ella porta el estandarte de madre y virgen.

Pues el Cordero inmaculado
es el Esposo de su inmaculada

Esposa,
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(Por su goce
ella porta el estandarte de madre y Virgen.)"

COMENTARIO

Este responsorio dedicado a los ap6stoles nuevamente nos los revela
como una unidad, tal como en la antifona anterior, donde se los
denomina «cohorte», Ahora bien, la expresi6n turba, que se refiere
aquf a esta unidad, resulta ser un tanto extrafia, dado que se usa
generalmente para designar a fas muchedumbres desordenadas, opues-
tas de algiin modo a la formaci6n militar de los apéstoles antes men-
cionados.

Como enviados de Cristo, ellos abren «la clausura del magisterio
del diablo». Esta imagen evoca la clausura utilizada antes como
referencia a la virginidad perpetua de Marfa'?; pero que se relaciona
ahora con Satands. Que el diablo tenga su propio magisterio —y una
clausura, tal como el claustro que mantenfan los monjes— nos lleva a
preguntarnos si acaso Hildegard tenfa una visién cercana a la de los
mitos maniqueos’, dado que se advierte en este poema que la abade-
sa concede al demonio un conocimiento propio, tal como reconoce
uno propio de Dios —del cual los apéstoles son sus enviados—,
Dronke (1995: 239) descubre también esto en el comienzo de la obra
Causae et curae y en la Physica, donde la autora tratarfa de aprehen-
der el cosmos; si bien sefiala que la visionaria oscilaba entre concep-
ciones cercanas al maniqueismo, por una parte, y concepciones que
deseaban apartarse del maniqueismo puro, por otra, queriendo esta-
blecer que Lucifer no tenfa un reino propio.

Por otra parte, podemos descubrir que en este poema los ap6sto-
les rescatan para Dios a los hombres atrapados en la clausura demo-
nfaca, al bautizarlos, dado que aquel «que no renazca de agua y de
Espiritu no puede entrar en el reino de Dios» (Jn 3,5). Es el bautismo

11.  Este poema est descrito en ambos manuscritos como un responsorio, si bien
no estd anotado como tal, dado que la repetenda (lineas 11-12), que debe cantarse
nucvamente después de los versos 13-15, no se ubica donde debiera estar, de ahf que el
segundo responsorio se inscriba en un paréntesis en la edicién de Bershin y Schipper-
ges (1995; cf. Newman 1998: 286),

12. Cf. el poema 20, O quam preciosa, donde se menciona la clausura, y el
poema 12, Nunc aperuit, donde Marfa mantiene su «puerta cerradan,

13, Se denomina maniquefsmo a la herejfa de Manes o Maniqueo, segiin la cual
existen dos principios creadores, uno para el bien y otro para ¢l mal.
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de Jesis el que va a constituir el pueblo nuevo, pues el bautismo
administrado por la Iglesia permite entrar en el cuerpo de Cristo"
(Hch 2,38-41; 1 Co 12,13; Ef §,26); por ello en la Iglesia y en cada
uno de los bautizados coinciden paradéjicamente el mundo terrestre
y el celeste. Para el individuo, el bautismo es una purificacién que, de
una vez por todas, lava al catecimeno en nombre del Sefior y por el
Espiritu (1 Co 6,11), pero esta purificacién tiene no sélo un caricter
individual, sino también un caricter comunitario y eclesidstico. Me-
diante este sacramento, el cristiano se convierte en templo del Espiri-
tu, hijo adoptivo del Padre (Ga 4,5 ss.), hermano y heredero junto a
Cristo en una unién fntima con El (Rm 8,2; 8,9; 8,17; Ga 3,28). La
inmersi6n en el agua bautismal y la emersién que sigue simbolizan y
realizan la participacién en la muerte y resurreccién de Cristo. Asi,
unidos a Cristo en la Iglesia, los bautizados constituyen una familia
tinica donde el alma es el Espfritu del amor (Ga 3,25 - 4,7) (cf. Léon-
Dufour et al. 1993: 117-120).

Hildegard, por su parte, describe asf el bautismo como imitaci6n
de Cristo:

Porque el Cordero Inocente, que sin mancha alguna de pecado entré
en la fuente bautismal, borra misericordiosamente en el bautismo,
con el gran misterio de Su Encarnacién, los funestos crimenes huma-
nos [...] Asi también la santidad del segundo nacimiento atestiguard a
los que sean bautizados en el manantial de la bendicién [...] (S¢
11.3.34).

Y respecto de este sacramento, explica:

A los varones de la estirpe de Abraham les prescribf la circuncisin de
un solo miembro; pero, a través de Mi Hijo, he ordenado a los
varones y mujeres del pueblo todo la circuncisién de todos sus
miembros, ¢Cémo? La circuncisién bautismal surgié en el bautismo
de mi Hijo y perdurari hasta el dltimo dfa: después, su santidad
permanecers eternamente y sin fin. Y cuantos sean circuncidados en
el bafio bautismal se conservarin en la verdad si ellos, a su vez,
conservan este bafio con fe, en obras justas (Se¢ 11.3.29).

E indica ademis:

[...] [asf] como el hombre nace de la carne, habiéndolo creado el
poder divino con la forma de Adin, el Espiritu Santo restaura la vida

14, Recuérdese aquf que la visién de la Iglesia como cuerpo de Cristo no es en
absoluto extrafia a Hildegard, al respecto cf. poemas 24, O vos felices radices, y 4, O
virtus sapientiae.
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del alma, al colmarla del agua que acoge en su seno el espiritu hu-
mano y lo resucita para la vida [...] (Sc 11.3.30).

A la luz de estas consideraciones, es perfectamente comprensible
la imagen de esta turba apostélica llevando el mensaje de Dios a
quienes lo desconocen y, por lo tanto, trayéndoles la luz del reino
divino.

De este modo los apéstoles —discipulos a los que Jestis ha
revelado los misterios del reino (Mt 13,10-17)— van constituyendo
el pueblo de Dios, que conforma la Iglesia —comunidad universal de
hombres unidos por las creencias y el culto— que funda el sacrificio
de Jestis como una comunidad de la nueva alianza. Por ello son los
pilares que van a sostener a la Esposa de Cristo —la Iglesia— que es la
madre de los hijos de Dios, de aquellos que el Cordero libera del
dragén por el derramamiento de su sangre. La esposa no es solamente
el conjunto de los elegidos, sino que ella es también su madre, aquella
por la cual y en la cual cada uno de ellos nace; ellos son santifica-
dos por la gracia de Cristo (Tt 3,5 ss.) convirtiéndose en virgenes,
dignos de Cristo, su esposo (2 Co 11,2), unidos para siempre al
Cordero (Ap 14,4) (Léon-Dufour 1993: 304-307). De este modo, se
entiende perfectamente que el «Cordero inmaculado» sea el «Esposo
de su inmaculada Esposa».

La imagen de la Esposa —virgen y madre como se sefialé ante-
riormente— que porta su estandarte en el responsorio, revela un giro
respecto de una imagen mas tradicional, segiin la cual es el Cordero
pascual triunfante quien porta el estandarte de la victoria sobre la
muerte y simboliza la resurreccién (Biedermann 1996: 124). Se des-
cubre en esta estrofa un eco de la esposa de Salomén, donde ésta es
«imponente como ejército en formacién» (Ct 6,9-10). También en el
antiguo himno Vexilla regis prodeunt de Venancio Fortunato encon-
tramos en la primera estrofa:

Avanzan del Rey los estandartes,
resplandece el misterio de Ja Cruz,
segiin el cual el Creador de la carne
por su carne fue colgado en el patibulo
(Marcos et al. 1997: 247).

Tal vez se podrfa entender aquf que la Iglesia representa también
la resurrecci6én, dado que sus miembros conformarin la Jerusalén
celestial del Apocalipsis.

Para concluir, debemos notar que el uso de ciertas expresiones y

153



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

palabras tales como «clausura», «deslumbrante luz», «las mis negras
tinieblas», nos va perfilando a la visionaria como autora. Dichas
expresiones no se ligan a un personaje o tema en particular, sino que
aparecen indistintamente asociadas en este texto. Esto ltimo es
particularmente cierto en el caso de «clausuran.

27. O SPECULUM COLUMBE
DE SANCTO IOHANNE EVANGELISTA

O speculum columbe

castissime forme,

qui inspexisti misticam largitatem
in purissimo fonte.

O mira floriditas,

que nunquam arescens

cecidisti,

quia altissimus plantator misit te.

O suavissima quies
amplexuum solis,

tu es specialis filius agni
in electa amicicia

nove sobolis.

27. iESPEJO DE LA PALOMA!
DE SAN JUAN EL EVANGELISTA

iEspejo de la paloma

de la mis casta belleza!,

que miraste la mistica generosidad
en la mis pura fuente.

iAdmirable florecimiento!,

que nunca secindote

caiste,

pues el altisimo Jardinero te planté.

iDulcisimo reposo

de los abrazos del sol!

T eres el hijo especial del Cordero
en la amistad elegida

de una nueva progenie.
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COMENTARIO

En esta antffona silmica dedicada a san Juan Evangelista, Hildegard
alaba la virginidad de este santo. Juan preservé la virginidad durante
toda su vida y en el manuscrito del siglo x11 Espejo de Virgenes, un
manual para monjas, este evangelista tenfa un lugar junto a Cristo,
Marfa y Juan el Bautista como uno de los cuatro caballos que dirigian
el carro triunfal de los virgenes (cf. Newman 1998: 287).

En su libro Scivias, Hildegard subraya en varios pasajes los dones
de la castidad masculina:

Cuando un varén renuncia a consagrar su fuerza a la alianza con
mujer, asi que domina, por amor a mi Hijo, el vigor de su naturaleza
que florece en la procreacién de los hijos, y mortifica su cuerpo para
que no claudique en las apetencias de la carne, Me complacerd
inmensamente que sea, de este modo, duefio de si mismo. Por eso le
haré compaiiero de Mi Hijo y le pondré como difano espejo de Su
Faz, pues con gallardfa ha resistido al Demonio, que cautivé al género
humano con la impiedad de su s6rdida ignominia (Sc I1.3.24)%,

La importancia que atribuye Hildegard a este evangelista puede
desentrariarse examinando el simbolismo que subyace a la denomina-
cién «espejo de la paloma». La funcién particular de los espejos
corresponde a la de «retener el alma o la fuerza vital de la persona
reflejada»; y es atributo de las virtudes que acomparan al conoci-
miento de si mismo como Veritas y Prudentia (Biedermann 1996:
178). El uso de la figura del espejo ha sido extenso en la literatura
teolégica, y ya el Pseudo-Dionisio usé los espejos como una metifora
para las jerarqufas celestes. Hildegard retoma este uso familiar en el
Liber divinorum operum, donde ella escucha a Cristo dirigirse al
Padre como paternum speculum, el espejo en cuyo esplendor brillan
todos los dngeles. La visionaria caracterizaba asimismo el vehiculo de
sus visiones como una suerte de espejo, la «reflexién de la luz vivien-
te», donde podia observar todas las cosas presentes y futuras, tal
como existian en Dios (cf. Newman 1989: 51).

La figura de la paloma es un simbolo que se refiere tipicamente al
Espiritu Santo, que desciende de los cielos en el bautismo de Jesiis y
que en el arte medieval aparece como una paloma en medio de un
rayo de luz que toca la cabeza o el oido de Maria al representar la
divina fuerza procreadora en su Anunciacién (cf. Biedermann 1996:

15. La cursiva es nuestra.

155



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

482). Hildegard identifica al Espiritu Santo con la paloma al explicar
el sentido de la castidad y sus vestiduras:

Sobre su cabeza habia una paloma con las alas desplegadas como para
volar, que, inclindndose, miraba su rostro: porque ¢n su origen —su
cabeza— estd cobijada por la defensa del Espfritu Santo que, a la
sombra de sus alas desplegadas, la transporta remontando las turbu-
lencias de las asechanzas diabélicas cuando, con el igneo amor de la
bienaventurada inspiracién, dirige su mirada alli donde la castidad
revela su dulce rostro (Sc I11.8.24).

Ahora bien, en el Physiologus se llama a Cristo:

Nuestra paloma sumamente elocuente, nuestro pajarillo en verdad
melodioso que con su gozoso mensaje ha hecho sonar todo lo que se
halla bajo el cielo (Biedermann 1996: 345),

La paloma, emblema de Cristo, es menos frecuente que como
emblema del Espiritu Santo, si bien data de antiguo. Asi lo atestigna
un texto de Tertuliano en el siglo 11 que reza: Christum columba
demonstrare solita est —«la paloma habitualmente representa a Cris-
tos—, y el poeta Prudencio en el siglo v, que declama: Tu mihi,
Christe, columba potens, | Sanguine pasta cui cedit avis —<T0 eres
para mf, Cristo, la poderosa paloma / que hace que ceda el ave saciada
de sangre»—. Este sentido cristico de la paloma se desplaza también a
los siglos posteriores. Asf, en el siglo Xil, los Bestiarios escritos por
autores franceses reconocieron también al Salvador en la imagen de la
paloma', La paloma es ademés emblema de Ia inspiracién divina, de
la gracia divina en un hombre o en un grupo humano, que no debe
identificarse exactamente con el Espiritu Santo, puesto que represen-
ta mis la inspiracién de Este que al propio Espiritu'? (cf. Charbon-
neau-Lassay 1997: 479 ss.).

A la luz de las consideraciones anteriores, cabria entender que
Juan puede reflejar las virtudes propias del Espiritu o del Hijo, y tal
vez por ello la paloma —como virtud de la templanza— era atributo
también de los evangelistas. La semejanza con estas dos personas de la

16. Asf, Philippe de Thaun escribfa: «La paloma representa / a Jesis, hijo de
Marfa; / y nosotros somos sus pichones», Un poco mis tarde, Guillermo de Norman-
dfa expresaba: «Esta ave representa / a Jesiis, que todo lo puso en movimiento, / que
todo lo rige y todo lo haces.

17. La paloma es también emblema del amor de Cristo, de la esencia divina, de
la virgen Marfa, de los apéstoles y el alma fiel, de la Iglesia y de las distintas virtudes.
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Trinidad le permite a este santo mirar «en la mfstica generosidad de la
més pura fuente», lo que puede referirse a la obra visionaria del
mismo, pues la «Jerusalén celestial», fuente de la vida en el parafso
restaurado, se canta en el Apocalipsis'®. Y es esta «generosidad» la
que, por imitacién de Cristo, lo lleva a revelar lo que se le ha mos-
trado a la humanidad. La figura del «espejo» permite esta lectura, ya
que es la misma figura con la que Hildegard describe su experiencia
visionaria.

Hildegard, al llamar al evangelista «admirable florecimienton,
considera tal vez el simbolismo cristiano de la flor, donde su ciliz
«abierto hacia arriba indica la recepcién de los dones de Dios» (cf.
Biedermann 1996: 196). Pero lo que cabe destacar es que el «floreci-
miento que no se marchita» alude posiblemente a la virginidad, cuya
importancia se expresa en el Apocalipsis 14,4-5:

Estos son los que no se mancharon con muijeres, pues son virgencs,
Estos sigwen al Cordero a dondequiera que vaya, y han sido rescata-
dos de entre los hombres como primicias para Diosy para el Cordero,
y en su boca no se encontré mentira: no tienen tacha,

Y por otra parte, la cercania de Juan con su maestro. Este tltimo
aspecto se revela en la eleccién del sustantivo floriditas escogido por
Hildegard como denominacién del discipulo, pues es a Cristo a quien
la visionaria suele llamar flor'? y a quien, estrictamente, envia el
«altisimo Jardinero» (Jn 15,1-5; cf. Mt 15,13). Esta cercanfa puede
también descubrirse en los atributos de resucitar muertos y hacer
milagros®. En este poema aparece nuevamente la vinculacién de las
actividades cotidianas de Hildegard con su concepcién espiritual,
pues la autora que llama a Dios «altisimo Jardinero» evocaba proba-
blemente su actividad como «yerbaterav, 1itil para su oficio de sana-
dora que se evidencia en obras como Causae et curae.

Esta cercania entre Cristo y Juan se destaca también en la estrofa
siguiente, donde el evangelista llega a ser el «dulcisimo reposo de los
abrazos del sol»; es decir, Jesiis reposa en Juan, el «hijo especial del
Cordero», quien sostiene con Jesis una «amistad elegidan, esta tiltima

18. Obra que suele atribuirse a Juan el Evangelista.

19. Véanse al respecto los poemas 11, O tu ill ta, 19,0 tu issima virga,
y 20, O quam preciosa, donde Marfa concibe 0 da a luz «una flors, También, cf, Scivias
11.5.8, donde se habla de Cristo como «la flor verdadera de la virginidad».

20, A Juan se le suele representar imberbe —la barba es simbolo de virilidad—,
acompaiiando a la santas mujeres, al igual que Cristo es elevado al cielo, se aparece,
resucita muertos y hace milagros (cf. Rager 1994: 351-53).
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documentada en el evangelio de Juan 13,23 (cf. Jn 19,26), donde el
discipulo «que Jestis amaba, estaba a la mesa al lado de Jestis». De
acuerdo con Newman (1998: ibid.}, «la nueva progenie» de la tiltima
linea se referiria a una nueva elite de virgenes y clero célibe, los
pigmentarii o aromdticos:

Ni la estirpe de virgenes, ni esta orden de singular devocién [los
pigmentarij o aromdticos], ni cuantos les imitan, como los que se
retiran a desiertos, estdn bajo el precepto de la ley; igual que tampoco
los profetas fueron designados por los hombres bajo la ley carnal,
pues surgieron s6lo de Mi inspiracién henchidos [...] (Sc 11.5.15).

Pero puede entenderse esta «nueva progenie» de la linea 13 como
la comunidad cristiana toda, no tinicamente una élite. Esta interpreta-
cién se fundamenta en este acto:

Jesiis viendo a su madre y junto a ella al discipulo a quien amaba, dice
a su madre: «Mujer, ahi tienes a tu hijo». Luego dice al discipulo: «Ah{
tienes a tu madre». Y desde aquella hora el discipulo la acogi6 en su
casa (Jn 19,26-27).

En ello puede verse «un acto que sobrepasa la simple piedad filial:
la proclamacién de la maternidad espiritual de Maria, nueva Eva, con
respecto a los creyentes representados por el discipulo amado» (Biblia
de Jerusalén 1998: 1583).

Recapitulando, podemos sefialar que, en esta antifona, nuestra
poetisa presenta al evangelista como un elegido, imagen a la que
volveri ella en el responsorio siguiente. Esta eleccién parece recoger
varios sentidos, pues Juan es escogido por Dios para la revelacién
de los dltimos tiempos, pero también es «plantado» por el «altisimo
Jardinero» —a saber, es el elegido del Padre— y «el hijo especial»
del Hijo, en quien El descansa y con quien sostiene una «amistad
elegidax. Casi no es necesario indicar que el discipulo se confunde
a ratos con su maestro. Lo que es preciso afirmar es que también
se confunde a ratos con la propia Hildegard, dado que ella es tam-
bién elegida en el sentido de que Dios le muestra a sus ojos y oidos
las visiones que luego ha de dar a conocer, sostiene asimismo una
condicién de virgen y, finalmente, su entorno la conocia por sus
actividades milagrosas.
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CANTOS A LOS SANTOS

O DULCIS ELECTE
DE SANCTO IOHANNE EVANGELISTA

O dulcis electe,

qui in ardore ardentis

effulsisti, radix,

et qui in splendore patris

elucidasti mistica

et qui intrasti cubiculum castitatis

in aurea civitate, quam construxit rex,
cum accepit sceptrum regionum:

Prebe adiutorum peregrinis.

Tu enim auxisti pluviam
cum precessoribus tuis,
qui miserunt illam

in viriditatem
pigmentariorum:

Prebe adiutorum peregrinis.

iDULCE ELEGIDO!
DE SAN JUAN EL EVANGELISTA

iDulce elegido!,

que en el ardor del que arde

resplandeciste, raiz,

y que en el esplendor del Padre,

revelaste los misterios

y entraste en la cAmara nupcial de la castidad
en la ciudad dorada, que el rey construy6
cuando recibi6 el cetro de las regiones:

Presta auxilio a los peregrinos.

Pues aumentaste la lluvia
con tus predecesores,
que la enviaron

al jardin

de los perfumistas:

Presta auxilio a los peregrinos.
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COMENTARIO

En este responsorio dedicado a Juan el Evangelista se destaca su
proximidad con Jesis, tal como en la antifona anterior. De este
modo, se le denomina «dulce elegido», si bien el Elegido por excelen-
cia es Cristo, pues s6lo El es el elegldo de Dios y no hay elegidos sino
en El; es la piedra elegida, la tinica capaz de soportar el edificio que
Dios construyé (1 P 2,4 ss.). No obstante, se debe notar que los doce
discipulos son tamblen escogldos, pues Jesis quiso cumplir su obra
«con aquellos que El quiso» (Mc 3,13 ss.) —de ahf la denominacién
de Juan como «raiz» por parte de Hildegard—, y que, en un sentido
ain més amplio, los cristianos conscientes de haber sido «llamados
desde las tinieblas» para constituir una «raza elegida, un pueblo
santo» (1 P 2,9), se denominan «los elegidos» (Rm 16,13; 2 Tm 2,10;
1P 1,1) (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 267-269).

Volviendo a la imagen de Juan como «raiz», podemos sefalar que
el Evangelista al representar a la cristiandad como heredero de la
condici6n de hijo de Marfa?, puede quizis ser concebido como la raiz
de un nuevo irbol de Jesé, cuyas ramas serfan la comunidad cristiana.

La dulzura es asimismo una caracteristica divina —las palabras de
Dios son mis dulces que la miel—, siendo Jesiis su revelacién supre-
ma (Mt 12,18 ss.), y la fuente de la nuestra al proclamar «bienaventu-
rados los dulces» (Mt 5,4). La dulzura es el fruto del Espiritu (Ga
5,23) y el signo de la presencia de la Sabiduria de arriba (Jc 3,13-17);
asi, la dulzura caracteriza a Cristo (2 Co 10,1), a sus discipulos (Ga
6,1; Col 3,12; Ef 4,2) y a sus pastores (1 Tm 6,11; 2 Tm 2,25) (Léon-
Dufour et al. 1993: 233-234). Recordemos que no sélo en este poe-
ma es denominado el evangelista dulcis, sino también en la antifona
anterior, donde se le llama «dulcisimo reposo de los abrazos del sol».

La linea 3, en la que Juan resplandece en el «ardor del que arde»,
evoca nuevamente una cercania con el Espiritu Santo, al que ademis
de representirsele como una paloma —recordemos el poema ante-
rior, donde este evangelista es el «espejo de la palomar—, se le
muestra como lengua de fuego que se posa sobre los apdstoles en la
primera fiesta de Pentecostés (Hch 2,1-4). En la tradicién cristiana, el
fuego aparece en las relaciones de Dios con su pueblo (Gn 15,17), y
siempre en el transcurso de un didlogo personal con Yahvé se mani-
fiesta en forma de fuego (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 349). Asimis-
mo, es relevante aquf el simbolismo del fuego, pues suele tener la

21. Al respecto, véase el poema anterior, O speculum columbe.
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propiedad de «llama purificadora» que destruye el mal, y que en el
purgatorio de la doctrina de la fe caté6lica borra la mancha del pecado,
ademds de considerdrsele como portador de la luz espiritual tal como
revelan el uso eclesidstico de cirios en el altar, el bautizo y la comu-
nién (cf. Biedermann 1996: 200-202).

Junto a estas propiedades, la participacién en el ardor de Cristo es
propia de los virgenes de acuerdo con el pensamiento de Hildegard,
pues al afianzarse la Iglesia

surgi6 la mis noble perfeccion de la religion eclesiistica, que sabores
la suprema dulzura con encendido ardor y, mortificindose austera-
mente, se extendié hasta cediir la mds secreta fortaleza, sin dividirse
por la amargura carnal, pues rechazé la c6pula de la alianza humana
(Scivias 11.5.4).

De este modo, tal perfeccién

se fortificé hasta alcanzar la austeridad de la castidad interior: imité
la Pasién de Mi Hijo, por el supremo amor que El guarda ficlmente
en su corazén [...) Porque esta perfeccion que florece en el esplendor
de la virginidad encamina prodigiosamente su fuerza, no a lo terreno,
sino a lo que estd en las alturas celestes (ibid.).

En este poema se alude a los «misterios» del designio de la
salvacién del Padre, que Juan revela en el Apocalipsis, donde aparece
la Jerusalén celestial como una ciudad construida de oro (Ap 21,18).
El Evangelista es el elegido tanto para ser testigo de estos misterios
como para revelarlos. Para la correcta compresién de las lineas 4 y 5,
se debe considerar que el verbo latino elucidare —explicar, mostrar
claramente— se compone del prefijo e o ex, cuyo sentido fundamen-
tal es la salida del interior de un objeto, y de lux, que significa luz. De
este modo, Juan extrae «los misterios» desde la luz, a la sombra del
«esplendor del Padren, tal como en la antifona anterior era el «espejo»
de la paloma. Curiosamente, la imagen de Juan cubierto por el
esplendor del Padre se parece a aquella en la que se ilumina la mente
de Maria estando «en ¢l mistico misterio de Dios» que aparece en el
poema 19, O tu suavissima virga.

La entrada en «Ja cimara nupcial de la castidad» puede referirse
también a Ja concepcion de Hildegard de los virgenes —los hombres
célibes por amor a Dios— como consortes de Cristo, tal como se cité
en la antifona precedente; si bien ahora la unién en Cristo parcece
realizarse en ¢l fin de los tiempos descritos por la obra visionaria de
este evangelista,
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En las lineas 10-14 Hildegard narra que Juan aumenta «la lluvia»
con sus predecesores. Siguiendo a Newman (1998: 288), estos ulti-
mos serian los once apéstoles restantes, dado que Juan era el mis
joven y fue el dltimo en morir; si bien podrfan ser los profetas del
Antiguo Testamento, si se considera a Juan como el iiltimo de ellos.
Respecto a la lluvia, Hildegard la comparaba con la fuerza vital del
alma que hace florecer el cuerpo:

[...] para que no se seque, al igual que la lluvia cae sobre la ticrra. Pues
cuando la humedad que hay en la lluvia est4 bien ordenada y no cae
en exceso hace que la tierra germine [...] Y del mismo modo que del
alma salen ciertas fuerzas para vivificar el cuerpo, el agua vivifica la
humedad (citado en Biedermann 1996: 284).

La abadesa compara también las ligrimas con la lluvia, pues el
don del arrepentimiento actiia como fuerza vital generadora de ver-
dor y que «limpia los pecados —tal como el fuego visto anteriormen-
te— en la persona espiritual que rompe en ligrimas por temor al
Sefior, igual que en las nubes, que atraen el agua de la capa superior y
la derraman como lluvian (ibid.). De tal manera, Juan y sus predeceso-
res llevarfan la fuerza vital del alma y la redencién de los pecados al
«jardin de los perfumistas». Los pigmentarii de la visionaria —que
elaboran y administran los bilsamos— aparecen en su obra Scivias
I.5.122 como metéfora de los sacerdotes, quienes son los herederos
de la ensefianza apostélica. Esta misma metifora se utiliza en la Vita
Disibodi que fue compuesta por Hildegard a peticién de Helenger,
abad de Disibodenberg:

Quien es cogido por el temor de Dios, hace como el buen perfumista
(pigmentarius), que en su jardin planta especias y perfumes, siempre
dedicado para que su jardin sea verde y no drido. Pues este santo
recordé en sus ocupaciones las palabras de la Sabiduria, donde dice:
«a cosechar mi mirra y mi bilsamo» (Ct 5,1). Lo que debe ser
entendido asf: Yo que debo sudar las justas obras, ofrezco a Dios la
mortificacién de la carne por buena intencién, cuando a causa del
amor del mismo llego a ser peregrino de los vicios, y a escapar de la
comiin inmundicia de ellos, y no deseo tener ninguna compaiifa de
ellos; pues en las virtudes aromiticas me apresuro a amar y venerar al
verdadero Dios; para que no falle en el amor de los deseos celestes de
mi corazén, favorecido por lo mismo (Vita Disibodi).

22. Véase cita en el comentario al poema 27, O speculum columbe.
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Es significativo también que los perfumistas estén en un jardin,
dado que en la iconograffa cristiana el jardin cercado es un simbolo de
la virginidad en general y de la Virgen Marfa en particular (cf. Bie-
dermann 1996: 248).

Para finalizar, debemos anotar que Newman sefala que el res-
ponsorio coloca al cantante o a quien escucha como un peregrino en
camino hacia la Jerusalén que el santo ya ha visto y en la cual ya ha
entrado. Esta concepci6n del peregrino se fundamenta teolégicamen-
te en el hecho de que la resurreccién de Jesis centra el culto de sus
fieles en su persona glorificada, nuevo templo, y ya no en tal o cual
lugar de la tierra (Jn 2,19-21; 4,21-23). Desde entonces la vida misma
del pueblo de Dios se presenta como verdadera peregrinacién escato-
légica (2 Co 5,6 ss., Hb 13,14). Esta peregrinacién tiene por término
realidades espirituales: la montaiia de Si6n, la Jerusalén celestial, la
asamblea de los primogénitos que estin inscritos en los cielos (Hb
12,22 ss.) y un templo que es «el Sefior, el Dios todopoderoso, y el
Cordero [...]» (Ap 21,22) (Léon-Dufour et al. 1993: 683). Por esto,
segin el pensamiento medieval, el hombre es un peregrino entre dos
ciudades: la vida es un pasaje de la ciudad de abajo a la ciudad de
arriba, la ciudad de arriba es la de los santos, aqui abajo los hombres,
peregrinos por gracia, ciudadanos de la ciudad de lo alto, por elec-
cién, peregrinan hacia el reino (ibid.: 310). Esta concepcién de la vida
como peregrinaje fue resaltada en el siglo X1, y particularmente por
Hildegard, quien al relatar su visién del lamento del alma que «a Sién
regresa por el camino del error», la escucha decir:

Yo peregrina, édénde estoy? En las sombras de la muerte. éPor qué
camino voy? Por el camino del error. ¢Qué consuelo serd el mfo? El
del peregrino serd (Sc 1.4.1).

Y conmina:

Resiste, oh hombre, las apetencias de tu carne para que no te desva-
nezcas en las delicias de este mundo; no plantes tu morada en esta
vida con la seguridad del que piensa permanecer siempre en ella: mira
que eres un peregrino y tu Padre espera tu regreso, si es que quieres
volver con él, alli donde sabes que esta (Sc 1.4.30).

Podemos afadir a este respecto que los peregrinos pueden inter-
pretarse asimismo de un modo histérico més concreto, ya que en di-
cho siglo se produjo una verdadera pasién por los peregrinajes a cier-
tos lugares consagrados, puntos religiosos de encuentro, y que este
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peregrinaje es exaltado por las cruzadas y por personajes importantes
que viajan a pie como Bernardo de Claraval y Ruperto de Deutz (Davy
1964). Respecto a este punto, no se deben olvidar las verdaderas pe-
regrinaciones que realizé Hildegard al final de su vida, para llevar su
predicacién a los incrédulos o a los que dudaban de su fe.

29. O VICTORIOSISSIMI TRIUMPHATORES
DE MARTIRIBUS

O victoriosissimi triumphatores,
qui in effusione sanguinis vestri
salutantes edificationem ecclesie
intrastis sanguinem agni
epulantes cum vitulo occiso:

O quam magnam mercedem habetis,
quia corpora vestra viventes despexistis
imitantes agnum dei,

ornantes penam eius,

in qua vos introduxit

in retaurationem hereditatis.

29. IVICTORIOSISIMOS TRIUNFADORES!
DE LOS MARTIRES

IVictoriosisimos triunfadores!,

que en el derramamiento de vuestra sangre
saludando al edificio de la Iglesia

entrasteis en la sangre del Cordero,
asistiendo al banquete con el novillo muerto.

iCuén grande recompensa tenéis!,

porque vuestros cuerpos vivientes despreciasteis,
imitando al Cordero de Dios,

embelleciendo su dolor,

en el cual os introdujo

para la restauracién de vuestra herencia.
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COMENTARIO

En nuestra percepcién actual puede parecer extrafio que los mirtires
scan denominados en esta antffona silmica como «victoriosfsimos
triunfadores», pero, a los ojos de Hildegard y sus coetdneos, esta
visién no era sino un lugar comin segiin el cual «la sangre de los
mirtires es la semilla de la Iglesian, tal como sefiala Newman (1998:
288), afiadiendo que la glorificacién de los mértires a guisa de victo-
riosos se habfa vuelto tan convencional en la Edad Media que sélo
permanecia un pequeiio dejo de paradoja.

Para una mejor comprensién de este poema, ahondaremos en el
significado del mirtir dentro de la tradicién cristiana, En ella, el
martirio se concibe como un testimonio acerca del designio hist6rico
religioso, si bien el nombre de mirtir se reserva s6lo para el testimo-
nio de la sangre, siendo martir aquel que da su vida por fidelidad al
testimonio rendido a Jestis (cf. Hch 7,55-60). Jesiis mismo sufre el
martirio por los hombres y es en consecuencia el arquetipo del
mirtir®, dado que con su sacrificio consentido voluntariamente ofre-
ce el testimonio de su fidelidad a la misién que le ha confiado el
Padre, sefialando asi que «Yo he nacido y venido al mundo para rendir
testimonio de la verdad» (Jn 18,37; cf. Ap 1,5; 3,14). Porelloesenla
Pasi6n de Jestis donde se encuentran los rasgos que definen a los
mirtires (cf. Mt 16,21; 26,54-56; Lc 17,25; 22,37; 24,7.26.44)
(Léon-Dufour et al. 1993: 5§13-515).

El martirio de Cristo, que vence a la serpiente con su humildad, es
relatado por Hildegard:

[.-.] porque ofrecié Su carne y Su sangre para santificacién de los
creyentes, lo mismo que el Padre celestial Le entregé a la Pasién por
la redencién de los pueblos, venciendo, a través de El, a la antigua
serpiente con la humildad y la justicia: no quiso derrotarla con Su
poder y Su fuerza, pues es el Dios justo que no se complace en [a
iniquidad [...] (S¢ 11.6.2).

Asf, el creyente descubre la ley del martirio: «sin efusién de
sangre no puede haber redencién» (Hb 9,22). Es el martirio de Cristo
el que ha fundado la Iglesia, y ella—como cuerpo de Cristo— debe, a
su vez, dar a Dios el testimonio de la sangre para salvacién de los
hombres. Es en la Iglesia cristiana donde el martirio adquiere un
sentido nuevo, revelado por Jests mismo: es la plena imitacién de

23. Cf. porma 7, O cruor sanguinis,
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Cristo, la participacién consumada por su testimonio y por su obrade
salvacién, de modo que «sélo el grano que muere en la tierra lleva
mucho del fruto» (Jn 12,24). La gloria de los martires es celebrada en
el Apocalipsis, que los muestra como el triunfo de la vida sobre la
muerte (Ap 6,9; 7,14-17; 11,11; 20,4) (Léon-Dufour et al. 1993).

A la luz de estos datos, se comprende perfectamente el triunfo de
los martires, pues escapan a la muerte sometiéndose al martirio
terrenal. La importancia otorgada a estos mirtires es destacada por la
visionaria al denominarlos «victoriosisimos triunfadores», tanto por
el uso del superlativo victoriosissimi como por el hecho de que
victoria y triunfo son palabras sinénimas. Son ellos ademds, por
imitacién de Jesucristo, piedras fundantes de la Iglesia, tal como vey
escucha nuestra visionaria en su obra mis conocida, al sefialar:

[La Iglesia] en su despuntar, suscitada en la sangre del Cordero, fue
hermosamente engalanada con los apéstoles y mirtires: prometida
en verdaderos esponsales a Mi Hijo, pues se formé fielmente en Su
sangre como firme templo de las almas santas (Sc 11.3.2).

La participacién de los mirtires en la sangre del Cordero® —que
en la copa eucaristica cumple una doble funcién: signa la nueva alian-
zay es la sangre de la redencién, pues limpia los pecados— estéd dada
porque los mirtires aparecen en el Apocalipsis como vencedores de
Satands gracias a la sangre del Cordero (12,11), pero su sangre derra-
mada no grita por menos justicia. Dios la vengard y dar4 a beber la
sangre a los hombres que la han derramado (16,3-7), hasta que sea
vertida a su vez y se convierta en el adorno triunfal del Verbo justicie-
ro (19,13; cf. Is 63,3). El «banquete con el novillo muerto» al que
asisten los mértires —como hombres redimidos por su imitacién de
Cristo— alude a la figura del novillo como simbolo de la celebracién
por el hijo prédigo, que encontramos en Lucas 15,23, donde se dice:
«traed el novillo cebado, matadlo, y comamos y celebremos una fiesta»,

La dltima estrofa evoca también el Apocalipsis, pues al fin de los
tiempos aquellos que «han lavado sus vestiduras con la sangre del
Cordero» y «los que vienen de la gran tribulacién [...] estan frente al
trono de Dios» (7,13 ss.), por lo que son «dichosos los muertos que
mueren en el Sefior» (14,13); al igual que en esta estrofa los mirtires
tienen una gran recompensa por haber derramado su sangre a imita-
cién del dolor del Cordero. Este mismo tépico es descrito en las
visiones de otro importante texto visionario de Hildegard:

24.  Para una discusién del simbolismo del Cordero, véase poema 32, O successores.
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[...] pues Dios conoce las obras de los santos, y no las lleva al olvido,
sino que en su secreto designio compone para cllos la eterna recom-
pensa, y las expande en alabanzas infinitas para su gloria (Lvm LXL).

30. VOS FLORES ROSARUM
DE MARTIRIBUS

Vos flores rosarum,

qui in effusione sanguinis vestri
beati estis,

in maximis gaudiis redolentibus

et sudantibus in emptione,

que fluxit de interiori mente consilii
manentis

ante evum.

In illo, in quo non erat constitutio a capite.

Sit honor in consortio vestro,

qui estis instrumentum ecclesie

et qui in vulneribus vestri sanguinis
undatis.

In illo, in quo non erat constitutio a capite.

30. VOSOTROS, CAPULLOS DE ROSAS
DE LOS MARTIRES

Vosotros, capullos de rosas,

que en el derramamiento de vuestra sangre
bienaventurados sois,

exhalando vuestro perfume en los mayores goces
y destilindolo en la redencién,

que fluyé del designio del corazén

que permanece

desde antes de los tiempos.

En aquel®, en el que no habfa ley al comienzo.

25. La expresién in illo empleada en el responsorio es ambigua, pues puede
significar tanto «en aquel tiempo» como «en Aquéls, es decir, Dios.
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Que haya honor en vuestra comunidad,
[vosotros] que sois instrumento de la Iglesia
y que en las heridas de vuestra sangre

os agitdis como olas.

En aquel, en el que no habia ley al comienzo.

COMENTARIO

En este responsorio para los mirtires, Hildegard los llama flores
rosarum, que hemos traducido como «capullos de rosas» —una de las
traducciones posibles, pues flores puede también significar capu-
llos—, si bien una traduccién mis literal serfa «flores de los rosales».
Tal denominacién, si bien no lo parece a primera vista, es apropiada,
pues las flores, desde un punto de vista neutro, «simbolizan la fuerzay
la alegria de la vida, el final del invierno y la victoria sobre la muerte»
(Biedermann 1996: 196), ademis de «la recepcién de los goces de
Dios» y «el agrado por parte de Dioss, como ya habiamos sefialado en
poemas anteriores. Podemos recordar asimismo que la flor es una
denominacién de Cristo frecuente en Hildegard?. La rosa roja, por su
parte, se encuentra en el simbolismo cristiano como «simbolo de la
sangre que el Crucificado habia derramadon, y la iconografia eclesias-
tica hizo de la rosa la «reina de las flores como simbolo de la reina del
cielo Marfa y de la virginidad» (ibid.: 402-403). Descubrimos de este
modo que los mértires se acercan en este poema a Cristo.

La sangre —considerada muchas veces como el divino elemento
vital que actiia en los cuerpos humanos— aparece en el Levitico
17,11-12: «para que en €l altar cumpla la expiacién por vuestra vida,
porque la sangre expia por una vida»; tradicién que se retoma en el
Nuevo Testamento, por lo que en la iconografia cristiana la sangre de
Cristo asume una posicién central como elemento integrante del
sacramento eucaristico, con lo que el vino mezclado con el agna
significa simbélicamente la Iglesia que se une inseparablemente con el
agua de los fieles y produce una unidad en Cristo, de modo tal que la
fuerza purificadora y redentora de la sangre del Salvador penetra en
los miembros de la Iglesia (Biedermann 1996: 412-414). De este
modo, los «capullos de rosas» al imitar a Cristo, tal como en el poema
anterior, son dichosos al morir en el Sefior (Ap 14,13).

26, Véanse al respecto los poemas 11, O tu illustrata; 19, O tu suavissimna virga;
20, O guam preciosa; 25, O cohors milicie; y 27, O specull lumb.
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Newman (1998: 289) sefiala que en las lineas siguientes el perfu-
me de las rosas, que es inicialmente la sangre de los mirtires, pasa a
ser la sangre de Cristo y, més abstractamente, su propésito redentor
que «fluye» desde los comienzos del mundo, como se atestigua en
Efesios 1,2-5, donde Pablo expone su tesis de que Dios «nos ha
elegido en El antes de la fundacién del mundo, para ser santos e
inmaculados en su presencia, en el amor». Ahora bien, se puede
entender asimismo que, por imitaci6n de Cristo, los mértires asumen
de algiin modo la funcién redentora, pues su sangre también es
vertida inocentemente para atestiguar el mensaje divino. Recordemos
que la redencién —nocién a la que se une el sentido de adquisicién o
«compran, ligada a la idea de salvacién—, como obra de Cristo, revela
que Jesiis es un «Salvador» en tanto que El nos «redime de toda
iniquidad» y «purifica un pueblo propio que Le pertenece». Esta
redenci6n es el compromiso de la nueva alianza, que, como la anti-
gua, estd marcada por la sangre, pero esta sangre es ahora la del
propio Hijo de Dios (1 P 1,18 ss.; Hb 9,12; cf. Hch 20,28; Rm 3,25).
Asi, Jeslis como redentor «no ha venido para ser servido, sino para
servir y dar su vida en rescate de la comunidad» (Mt 20,28; Mc
10,15), su sacrificio serd el instrumento de nuestra liberacién (cf.
Léon-Dufour et al. 1993: 513-515). La redencién aparece como la
continuacién del designio de la salvacién, entendiéndose asf que fluya
«del designio del corazé6n que permanece desde antes de los tiempos».
Las tres dltimas lineas de esta estrofa cobran ain mds sentido en
Hildegard, quien —como hemos sefialado en reiteradas ocasiones—
concebia la Encarnacién —que permite la redencién— como gran
acontecimiento para el cual el mundo fue creado.

En la segunda estrofa estos martires son una «comunidad». Es
importante sefialar que la palabra latina consortium tiene, entre otros,
los significados de propiedad en comiin, cohabitar, el conjunto de
individuos que dependen del mismo sefior (cf. Niermeyer 1997: 256-
257); por lo que se los estd agrupando como «asociados» en un tipo
de vida. En la segunda linea de dicha estrofa se alaba a los mértires
como instrumento de la Iglesia —ya mencionamos su funcién como
piedras fundantes en el poema anterior—, Newman sefiala que en las
tiltimas lineas los martires, vistos primero como flores rojas como la
sangre, parecen ser nadadores en el océano de sus propias heridas
—nétese que el verbo aqui empleado es undatis, que tal como nuestra
traduccién ha recogido, significa «agitarse como olas»—, las cuales
serfan a su vez subsumidas en el corazén sangrante de lo Eterno.
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31.

31.

O VOS IMITATORES
DE CONFESSORIBUS

O vos imitatores excelse persone

in preciosissima et gloriosissima significatione,
0 quam magnus est vester ornatus,

ubi homo procedit

solvens et stringens in deo

pigros et peregrinos.

Etiam omans candidos et nigros
et magna onera
remittens.

Nam et angelici ordinis

officia habetis

et fortissima fundamenta prescitis,
ubicumque constituenda sunt,
unde magnus est vester honor.

Etiam ornans candidos et nigros
et magna onera
remittens.

iVOSOTROS IMITADORES...!
DE LOS CONFESORES

iVosotros imitadores de la excelsa persona
en la més preciosa y més gloriosa seal!
iCuén grande es vuestra investidura,
cuando un hombre avanza

liberando y conteniendo en Dios

a los perezosos y a los extraviados!

Incluso embelleciendo a blancos y negros
y grandes cargas
apartando.

Pues vosotros tenéis también los deberes

del orden angélico

y conocéis de antemano los mis s6lidos fundamentos,
doquiera que deban constituirse,

por ello grande es vuestro honor.
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Incluso embelleciendo a blancos y negros
y grandes cargas
apartando.

COMENTARIO

Este es un responsorio dedicado a los confesores. La confesién habi-
tualmente evoca los sacramentos de la penitencia y de la confesién,
pero este sentido corriente no es sino un sentido derivado muy parti-
cular. La confesién, en el Antiguo Testamento, en el Nuevo Testa-
mento y en la tradicién cristiana de santos que confiesan su fe, es en
primer lugar la proclamacién de la grandeza de Dios y de sus gestos
salvadores, una profesién piblica y oficial de fe en Ely en su accién;
en consecuencia, la confesién del pecador es verdadera sélo si es la
proclamacién de la santidad de Dios. Este acto conduce del conoci-
miento de Dios a la accién de gracias. La confesi6n se dirige directa-
mente a Dios, a diferencia del testimonio, que si bien tiene también
por objeto los gestos de Dios, esté en principio dirigido a los hombres.
Con Ciristo, al revelarse la grandeza de Dios en todo su esplendor, se
instituye la liberacién de los pecados, puesto que destruye el pecado
desde el interior, siendo esta salvacién definitiva. No es suficiente que
la Palabra sea recibida y permanezca en nosotros (1 Jn 2,14), sino que
debe ser confesada. La confesién de los pecados, que en el Antiguo
Testamento era entendida como que toda falta es cometida contra
Yahvé (Lv 26,40), se comprende como un signo de arrepentimiento y
es la condicién normal del perdén acordado por Jestis. Todo hombre
es pecador y debe reconocerlo para ser purificado (1 Jn 1,9 ss.), aquel
que confiesa su pecado se libera del mismo por la fe (Ga 3,22). Para
ellos se cumple la palabra «tu fe te ha salvado» (Lc 7,50) (cf. Léon-
Dufour et al. 1993: 178-181). Se entiende asf que «confesor» sea un
titulo otorgado a los primeros cristianos que prefirieron exponer su
vida antes de renegar de su fe, pero escaparon del martirio. El culto a
los santos confesores se asocia al culto de los martires, si bien hasta el
siglo 1v s6lo los mértires fueron considerados santos y tuvieron los
honores del culto. Una vez cerrado el perfodo de las persecuciones, se
entendié que la vida piadosa y mortificada de las virgenes, los obispos
y los ascetas era un equivalente al martirio, por lo que ya a principios
del siglo v se practicaba el culto a los santos confesores en todas las
iglesias de la cristiandad (cf. Righetti 1955: 921-932).

En la Edad Media la palabra confessor tiene tres acepciones: la
primera, la de ser testigo de la fe; la segunda, el que toma los votos de
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monje, es decir, el que profesa; y la tercera, la de confesor propia-
mente tal (cf. Niermeyer 1997: 243). Hildegard, al parecer, apreciaba
estas tres acepciones —mids claramente las dos 1iltimas—, tal como se
revela en su libro Scivias, donde senala que quien

pugna abrumado contra un sinfin de calamidades semejantes [...] Me
busque con devoto afin y, en humilde confidencia, Me muestre las
heridas de su corazén. ¢Cémo? Que Me las ensefie confesindose con
humildad ante un sacerdote (Sc 11.6.82).

Indica también que los hombres fieles y sus sacerdotes

confesarén sus pecados, con el corazén y la boca en fervorosa entre-
g4, a un sacerdote, que es ministro de Mi Hijo. Entonces el sacerdote,
dindoles un remedio en la penitencia, sepultard sus pecados en la
muerte de Mi Unigénito. Y ellos, al haber renacido asi a la vida,
glorificarin también la resurreccién de Mi Hijo (Sc 11.6.83).

Volviendo al poema, debemos destacar el uso en la linea 1 del
sustantivo imitatores, pues siguiendo a Niermeyer (1997), el verbo
imitari significa la actualizacién de una estructura primordial. Para
nuestra autora, esta estructura primordial estaria dada por Cristo,
quien —al «ser alzado en la cruz por la redencién del mundo»—
rescata al hombre que habfa «caido en la muerte por persuasién
diabélica», pues «no habfa podido jamis levantarse é] mismo» (Sc
11.6.83). La relevancia del verbo queda de manifiesto, pues es utiliza-
do también para senalar que

los hombres fieles y sus sacerdotes deberan imitar esto por su salva-
cién. éCémo? Que busquen la ayuda de Mi Hijo, pues cuando, luego
de bautizados, repitan el viejo crimen de Addn, no podrin levantarse
ellos solos de su caida. Que, entonces, pidan consejo como a patriar-
cas y profetas, se dejen ilustrar como por pontifices y sacerdotes, y
acepten ayuda como de los apéstoles cuando, desnudas sus heridas,
reconozcan fielmente sus pecados, en confesi6n pura y verdadera

(ibid.).

La palabra ornatus de la linea 3 se puede traducir como dignidad
o como investidura. Hemos preferido esta segunda acepcién, puesto
que recalca el sentido de actualizacién y dramatizacién evocado
también por el verbo imitar, que ya hemos sefalado. Para la visiona-

27. Lacursiva es nuestra,
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ria, la indumentaria del sacerdote tenfa su importancia, pues es uno
de los puntos que recalca en su obra Scivias respecto de la comunién,
donde dice:

[...) que el sacerdote oficiante de este sacramento se atavle juiciosa-
mente con las vestiduras que los antiguos padres, ilustrados por el
Espfritu Santo, establecicron como indumentaria de esta ceremonia
[...] el que por negligencia u olvido omitiera, sin percatarse, algo de lo
pertenecicnte a este oficio, sea en las vestiduras o en las palabras,
deberi ser escarmentado mediante una dura y reparadora penitencia
(Sc 11.6.47).

Newman (1998: 289), enfatizando los aspectos que evocan la ci-
tada actualizacién, sugiere que este poema puede ser leido a la luz del
drama litiirgico Ordo virtutum. De este modo, los personajes dramiti-
cos que en esta obra son las virtudes, serian aqui los confesores vistos
como actores que imitan a Cristo en la misa —que es la significatio
entendida como «la més preciosa y gloriosa sefial»—. Esta misma au-
tora seiiala ademis que los confesores ejercen el poder espiritual de
«liberar y contener» a los «perezosos y extraviados», que son men-
cionados también en la primera carta de Hildegard a Barbarroja (ca.
1155-1159), en la que ella aconseja al emperador «gobernar a los pere-
20508, a los extraviados y a los salvajes con el cetro de la misericordian.

Son estos confesores quienes embellecen a «blancos y negros», es
decir, a los observantes y a los arrepentidos, al liberarlos —tal como
hiciera Cristo— de sus pecados confesados. Notemos que en el siglo
xit el color posee una funcién ascensional en el juego de luz y sombra,
donde la sombra acompafia a la luz para darle asi mas valor (cf. Davy
1964: 159-160). En este juego, el blanco es ademis de un «simbolo de
lainocencia no influenciada ni enturbiada del antiguo paraison, el «fin
definitivo de la persona purificada en la que se ha restablecido ese
estado» (Biedermann 1996: 67); mientras el negro, que corresponde
al luto y a la penitencia, es «una promesa de la futura resurreccién, en
la cual el negro, pasando por el gris, se convierte en blanco» (ibid.:
319). El uso hildegardiano de este simbolismo del color se descubre
en Scivias:

Vestia una tinica purpura y negra: la obra de la gracia de Dios,
ardiente en el amor, sc inclina hacia la l6brega vestidura humana de
los pecadores. ¢Cémo? Les exhorta a que se salven, levantindolos,
por la penitencia, de la ciénaga del pecado al paisaje de la Luz: pues
asi como cl dia ahuyenta las tinieblas, disipa ella ]a maldad, y vuclve 2
edificar a los pecadores en la vida por la penitencia (Sc 111.8.25).
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La pesada carga que «apartan» estos confesores, aparece también
en Scivias 11.6.86, donde se aconseja «que nadie pierda, pues, la
esperanza por el peso de su iniquidad», por lo que se debe buscar «el
alivio de la confesién sinceran».

En la estrofa siguiente se les atribuyen a estos confesores «los
deberes del orden angélicon, es decir, son también mediadores en la
transmisién del mensaje divino®, y por ello conocen de antemano
«los més s6lidos fundamentos». Newman descubre en esta afirmacién
que ellos fundan iglesias en lugares que les han sido revelados provi-
dencialmente, lo que podrfa indicar que la abadesa —al componer
este poema— podria haber recordado su propia visién del lugar en el
que se erigirfa Rupertsberg, su nuevo monasterio.

32, O SUCCESSORES
DE CONFESSORIBUS

O successores fortissimi leonis
inter templum et altare
dominantes in ministratione eius,
sicut angeli sonant in laudibus

et sicut assunt populis in adiutorio,
vos estis inter illos,

qui hec faciunt

semper curam habentes

in officio agni.

32, iHEREDEROS DEL MAS PODEROSO LEON!
DE LOS CONFESORES

iHerederos del mis poderoso Leén!

entre el templo y el altar

dominando en su ministerio,

asi como los dngeles resuenan en alabanzas
y asisten a los pueblos con su amparo,
vosotros estiis entre aquellos

que hacen esto,

esmerdndose siempre

en el servicio del Cordero.

28. Con respecto a los 4ngeles, véanse poemas 21, O gloriosissimi, y 22, O vos
angeli.
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COMENTARIO

Para la interpretacién de esta antifona para los confesores no es
posible, tal como lo hemos venido haciendo, diferenciar claramente
cada sfmbolo o figura para después dilucidar su significado en el
contexto del poema. Aqui, los simbolos tales como «Leén» o «Corde-
ro» y palabras tales como «servicio» o «ministerio» no sélo estdn
ligados en este canto, sino también en su concepcién misma.

Los confesores —imitadores de Cristo en el poema anterior— son
ahora los «herederos del mas poderoso Leén». En el Apocalipsis se
establece un contraste sorprendente entre la debilidad del Cordero
inmolado? y el poder que le confiere su exaltaci6n al cielo. Asf, Cris-
to, que es Cordero en su muerte redentora, es al mismo tiempo un
le6n cuya victoria ha liberado al pueblo de Dios, cautivo de los pode-
res del mal (Ap 5,5 ss.; 12,11). Como participe mantiene el trono de
Dios (22,1-3), recnbe junto a El la adoracién de los seres celestes (5,8-
13; 7,10), se le ve investido de un poder divino. Es El quien ejecuta
los decretos de Dios contra los impios (6,1) y su célera los sume en el
pavor (6,16), es El mismo quien conduce la guerra escatolégica con-
tra los poderes del mal, y su victoria lo consagrard como «rey de reyes
y Seiior de seiores» (17 14; 19,16). El no encontrar4 su dulzura pri-
mera sino hasta que sean celcbradas sus nupcias con la Jerusalén ce-
leste, que simboliza a la Iglesia (19,7-9; 21,9). El Cordero sera ahora
pastor para conducir a los fieles hacia las fuentes de agua viva de
beatitud celeste (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 191-193).

Volviendo al leén, podemos sefialar ademds que es el sfmbolo del
poderfo y de la soberania, del sol, del oro y de la fuerza penetrante de
la luz y del Verbo; Cristo es el leén de Judd (Ap $,5). El le6n es
asimismo simbolo de poder y justicia, como vemos en las im4genes de
los leones del trono de Salomén, de los reyes de Francia o de los
obispos medievales. Es también el simbolo de Cristo juez y de Cristo
doctor cuando lleva el libro o el rollo. En la misma tradicién se le
asocia con Marcos el evangelista.

En la iconograffa medieval, la cabeza y la parte anterior de este
animal corresponden a la naturaleza divina de Cristo, mientras que la
parte posterior, mds débil, se asocia con la naturaleza humana. El le6n
es una de las figuras alegéricas mds utilizadas tanto por la tradicién
islimica como por la cristiana. El Pseudo-Dionisio Areopagita sefiala
que la teologia da a ciertos dngeles aspecto de le6n, pues «la forma de

29, Respecto al Cordero pascual, véase poema 29, O victoriosissimi triumphatores.
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le6n da a entender la autoridad y la fuerza invencible de la santa
inteligencia» (Chevalier 1988: 637). A la luz de estas consideraciones,
no es extrafio encontrar que el Physiologus atribuya maravillosas cir-
cunstancias al nacimiento de este animal:

Cuando la leona trae el hijo al mundo, lo pare mucrto y vela junto al
cadaver, hasta que el tercer dia viene el padre y lc sopla la cara... [la
leona] se sienta frente a él tres dias enteros y lo mira [al cachorro].
Pero aparta la mirada, porque no est4 vivo. El le6n macho lo resucita
soplando el aliento vital dentro de los orificios de la nariz [...] Asf
también los incrédulos paganos, durante los tres dias de reposo en el
sepulcro y la resurreccién de nuestro sefior Jesucristo levantaron los
ojos hacia él y fueron hechos vivos [espiritualmente...] Cuando vino
el le6n macho, es decir, la palabra viva, él [el Espiritu Santo] soplé
sobre ellos y los hizo vivos {citado en Biedermann 1996: 165).

De este modo, se puede entender que los confesores —tal como
se sefial6 en el poema anterior—, al ser testigos de la fe, profesarlay
confesarla, es decir, librar a otros de sus pecados, heredan la tarea
escatolégica del Le6n contra los poderes del mal, que son sepultados
por los confesores (cf. Scivias 11.6.83). Respecto al perdén de los
pecados, debemos sefialar que Cristo corona su obra al obtener para
los pecadores el perdén de su Padre. El ora (Lc 23,34) y vierte su
sangre (Mc 14,24) en perdén de los pecados (Mt 26,28). Esta es la
dimensién de Cristo como cordero, que quita los pecados del mundo
(Jn 1,29) para la salvacién del mismo (cf. Léon-Dufour et al. 1993:
682). Podemos sefialar ademas que, simbélicamente, el cordero no
debe nada a las concepciones paganas de tiempos precristianos, su
eleccién procede exclusivamente del Génesis, del Pentateuco, de las
profecfas de Isafas y de Jeremias, del evangelio y del Apocalipsis de
Juan. Asf, en la Biblia el cordero aparece sobre el altar de Abel como
la primera hostia que el Creador acept6 favorablemente; cumple un
papel protector y un oficio expiatorio en las prescripciones transmiti-
das por Moisés a los hebreos (Ex 12,1-24). Los textos proféticos de
Isafas que anuncian al Mesfas como victima redentora seiialan:

Todos nosotros como ovejas erramos, cada uno marché por su
camino, y Yahvé descargé sobre €l la culpa de todos nosotros. Fue
oprimido y él se humillé y no abrié la boca. Como un cordero al
degiiello era llevado, y como oveja que ante los que la trasquilan estd
muda, tampoco él abrié la boca (Is 53,6-7).

Juan el Bautista, recordando estos textos antiguos, dice de Jestis
que iba por el valle del Jordan: «He ahi el cordero de Dios, que quita
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el pecado del mundor (Jn 1,29), y al verlo nuevamente al dfa siguiente
afirma: «He aquf el cordero de Dios» (Jn 1,36). Y en el Apocalipsis,
como ya hemos senalado, se termina de configurar la imagen del
cordero como victima expiatoria y propiciatoria que sustituye a la
humanidad culpable. Los primeros que lo representaron parecen
haber querido ver en €l la victima sufriente de la tierra, mds que la
victima triunfante del cielo, pues sus imégenes més antiguas lo mues-
tran echade y no de pie. Desde sus primeros tiempos hasta bastante
después de recibir de Constantino la libertad de vivir a plena luz, el
cordero, ocupando su lugar en el centro de un 4rbol tefido de sangre
redentora, fue el emblema predilecto de la Iglesia para representar a
Cristo. Esta costumbre iconogrifica persisti6 hasta mucho después de
laaceptacién de la representaci6n de la imagen corporal de Jesis en el
madero de su suplicio. En el Medievo, el Cordero se representd casi
siempre de pie, sangrando abundantemente por la gran herida que se
abre en su pecho, o mds raramente en su garganta (cf. Charbonneau-
Lassay 1996: 157 ss.). Cristo, como cordero, comunica a los apdsto-
les el poder de perdonar los pecados.

Respecto de la linea 2, Newman (1998) indica que, si bien los
confesores no son llamados realmente mrtires, para Hildegard son
merecedores de dicho titulo, y esto es lo que la lleva a evocar el
sacrificio de Zacarfas* que Jestis menciona al pronunciar siete maldi-
ciones contra los escribas y fariseos:

Para que caiga sobre vosotros toda la sangre inocente derramada
sobre la tierra, desde la sangre del inocente Abel hasta la sangee de
Zacarias, hijo de Baraquias, a quien matasteis entre el santuario y el
altar (Mt 23,35).

Si consideramos nuevamente el servicio oficiado por el Cordero,
éste es expresado por la palabra ministratio, que deriva del verbo
ministrare que significa ayudar, asistir, pero también oficiar, y en una
acepcién mds especifica, servir en un ritual eclesidstico (cf. Niermeyer
1997: 690); y por el sustantivo officium, que significa igualmente
servicio, y en un sentido mas marginal, cualquier servicio divino (cf.
ibid.: 783). Con respecto al «servicio» se debe tener en cuenta que es
Cristo el verdadero Servidor, pues Jesiis salva a los hombres al ne-
garse a ser servido, y su servicio revela c6mo el Padre quiere ser
servido: quiere que ellos se consuman en el servicio de sus hermanos

30. Su asesinato es el ltimo que refiere la Biblia, mientras que el de Abel es el
primero.
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como Jesiis mismo lo ha hecho, El, que es Sefior y Maestro: «tampoco
el Hijo del hombre ha venido a ser servido, sino a servir y a dar su vida
como rescate por muchos» (Mc 10,45); «Porque os he dado ejemplo
[--.] no es mis el siervo que su amo, ni el enviado mis que el que lo
envia» {Jn 13,15 ss.); «Yo estoy en medio de vosotros como el que
sitve» (Lc 22,27). Por esto, la predicacién apostélica le ha dado a
Jests el titulo de «Servidor», dado que, al anunciar el misterio de su
muerte (Hch 3,13-18; 4,27 ss.), ha sido fuente de bendicién y de luz
para las naciones (Hch 3,25 ss.; 26,23). El Cordero, al ser inmolado
injustamente como Servidor (Hch 8,32 ss.), salva a los rebaiios perdi-
dos. Dado lo anterior, para Mateo (12,18-21) Jesiis es el servidor que
anuncia la justicia a las naciones, y en €l se cumple lo dicho por el
profeta Isafas (42,1-4):

He aqui mi Siervo a quien yo sostengo, mi clegido, en quien se
complace mi alma. He puesto mi espiritu sobre ¢l: dictard ley a las
naciones.

Asimismo, un himno le permite a Pablo presentar el misterio de
Cristo y de su caridad con una brevedad impactante: éste proclama
que Cristo entra en la gloria al tomar la condicién de servidor, y al
morir en la cruz para obedecer a su Padre (Flp 2,5-11), la profecia del
servidor anuncia entonces el sacrificio redentor del Hijo de Dios he-
cho hombre. Ya que en los textos neotestamentarios se perfila de este
modo a Cristo en cuanto servidor, se les dar4 una tarea similar a los
seguidores de Cristo. Asf, en lo sucesivo, los servidores de Dios son
servidores de Cristo (Rm 1,1; Ga 1,10; Flp 1,1, cf. Tt 1,1), y ellos son
en principio servidores de la Palabra (Hch 6,4; Lc 1,2), aquellos que
anuncian el Evangelio cumplen asf un servicio sacro (Rm 15,16; Col
1,23; Flp 2,22). Por otra parte, todos los cristianos al ser bautizados
pasan del servicio del pecado al servicio de la justicia y de Cristo, que
eslalibertad (Jn 8,31-36; Rm 6-7; cf. 1 Co 7,22; Ef 6,6). La gracia los
ha hecho pasar desde la condicién de servidores a la de amigos de
Cristo (Jn 15,15) (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 849 ss.).

Tal como en el poema anterior —donde los confesores tenfan
«los deberes del orden angélico»— se recalca aqui la condicién de los
confesores como cercana a la de los dngeles, si bien ahora «asisten a
los pueblos con su amparo»®!, Tanto la linea del poema anterior como
la del presente evocan la funcién mediadora de los seres angélicos,
quienes transmiten finalmente la jluminacién a hombres escogidos.

31. Cf poema 22, O vos angeli.
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De igual manera, estos tltimos hombres iluminan al resto, entendién-
dose asf ambas expresiones.

Para finalizar, debemos subrayar que el tema principal de este
poema es la exaltacion de la labor de los confesores en cuanto es una
labor heredada de Cristo en sus dos aspectos: como Leén y como

Cordero.

33. O MIRUM ADMIRANDUM
DE SANCTO DYSIBODO

O mirum admirandum,
quod absconsa forma
precellit,

ardua

in honesta statura,

ubi vivens altitudo
profert mistica.

Unde, o Disibode,

surgens in fine
succurrente flore

omnium ramorum mundj,
ut primum surrexisti.

33. iMARAVILLA DE MARAVILLAS!
DE SAN DISIBODO

iMaravilla de maravillas!,
de la cual una forma oculta
sobresale,

elevada

en una noble estatura,
donde la altura que da vida
revela los misterios.

Por ello, Disibodo,

te alzaris al final

con la ayuda de la flor

de todas las ramas del mundo,
como te elevaste al principio.
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COMENTARIO

Esta antifona para san Disibodo, al igual que el responsorio siguiente
y el poema 59, O presul vere civitate, fueron la respuesta que Hilde-
gard le dio a una peticién de Kuno, abad de Disibodenberg®, quienle
escribi6 en los primeros afios de 1150 diciéndole:

Solicito que si algo de nuestro patrono beato Disibodo, Dios a vos h_n
revelado, vos me lo hagiis saber para que se lo transmita a mis
hermanos (Ep LXXIV).

Hildegard, al parecer, aiin enfadada con este abad por los obsti-
culos que habia puesto para su traslado junto a sus dieciocho monjas
al nuevo monasterio de Rupertsberg, le respondié con una carta poco
amable, si bien accedi a su peticién, tal como consta en su epistolario:

[...] me pediste que te escribiera cualquier cosa que yo hubiese visto o
hubiese inteligido del beato Disibodo, bajo cuyo patrocino estés ti.
Estas cosas del beato Disibodo vi, escuché y comprendi de este modo:
[nombra aqui los poemas] (Ep LXXIV).

Ademds de estos cantos, Hildegard escribi6 la vida de este santo
—a peticién del abad Helenger, sucesor de Kuno— que Pernoud
(1998: 31) narra del siguiente modo:

[Disibodo fue un] irlandés que en el siglo vir se habia establecido a
orillas de! Rin junto con otros tres compaiieros, y que se convirtié en
su abad sin por ello abandonar la vida eremitica, vivié apartado de sus
monijes, salvo para rezar el oficio, hasta su muerte, ocurrida en torno
al afie 700. Participé en aquella inmensa cruzada migratoria de
irlandeses que, a lo largo de la Edad Media, dejaban su isla, en
espfritu de sacrificio, para ir a instalarse a lugares preferentemente
desiertos y llevar allf una vida contemplativa.

En la Vita leemos también que el anhelo de Disibodo por la vida
eremitica no fue ficil de satisfacer. Sus padres fueron expulsados de
su patria por un tirano. Ya mayor, fue elegido obispo, pero al ser
objeto de las maledicencias de su pueblo y de sus monjes, se convirtié
en peregrino. Y, luego de peregrinar por muchas regiones, llegé a
Alemania, donde pudo por fin servir a Dios alejado del mundo.
Newman (1998: 290) afiade que este santo habria erigido su ermita

32. Recordemos que Disibodenberg fue el monasterio en el que habité antes la
visionaria, dejindolo para fundar Rupertsberg, pese a la oposicién de la comunidad
masculina del mismo.
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en una pendiente boscosa en la confluencia del Nahe y del Glan,
estableciendo el monasterio en la cima de la montafia. Agrega, ade-
mds, que Disibodo estarfa dotado con los dones de consejo espiritual
y sanaci6n. Este dltimo don se habria manifestado incluso tras su
muerte —acaccida a sus 81 afnos—, pues se realizaron milagrosas
curaciones en su tumba. La ubicacién de la ermita es narrada por
Hildegard:

Pues luego cuando hubo recorrido los alrededores de este monte, y
considerado atentamente un cicrto lado de éste, lo agradable de éste,
¢l habitarlo plugo mucho a su alma, pues la altura de él presentaba un
acceso dificil para los que venfan, y los rfos que flufan dc otra parte,
y que permanccian en ese lugar reconfortarfan al cuerpo; y oraba
diciendo: «Seiior, que habitas sobre los ciclos, y riges el abismo, te
ruego para que lo agradable de este lugar sc vuelva en agrado para las
almas; pues corresponde que en este lugar seas servido ficlmente por
un puceblo fiel» (Vita Disibodj).

De este modo, la Vita que Hildegard escribié del patrono de su
primer convento es indispensable para comprender este poema, que
de otra manera resultarfa indescifrable. En primer lugar, debemos
destacar que la profetisa denomina a este santo «maravilla de maravi-
llas», resaltando asi la vida que eligié Disibodo, una vida ejemplar en
cuanto a su humildad. Tal como sefala Newman (1998: 291), las
lineas 3 y 4, «de la cual una forma oculta sobresale», vienen a reiterar
la preferencia de este santo desconocido por vivir su vida retirada en
una ermita, apartado incluso del monasterio que fundé. Las dos lineas
siguientes destacan la estatura que alcanza Disibodo porque ha sido
humilde. La humildad que lo lleva a buscar una vida retirada en la
montafia, volviéndolo asi «una forma oculta, lo hace también elevar-
se «en una noble estatura». La «montaiia» es simbolo de la proximi-
dad de Dios, dado que la montafia se eleva por encima del nivel
cotidiano de la humanidad y llega a la proximidad del cielo; es éste el
sentido que recogen las peregrinaciones a montafias sagradas, al
buscar apartarse gradualmente del plano de lo cotidiano y lograr asi la
ascension espiritual (cf. Biedermann 1986: 309). Incluso, en la visién
simbélica del mundo «el monte de la Casa de Yahvé seri asentado en
la cima de los montes, se alzar por encima de las colinas» (Is 2,2),
visién biblica que Hildegard seguramente conocia, pues en su Scivias
(1.1) ubica a Dios sentado en la cima del monte santo. No es sorpren-
dente, por lo tanto, que la montaria sea «la altura que da vida», puesto
que alli, en la comunién con la divinidad, Disibodo encontré la vida
verdadera, y por ello, al buscar la ascensién espiritual, «le fueron
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revelados los misterios». Nétese el juego entre la eleccién de Disibo-
do por retirarse a la «altura» y la «noble estatura» que alcanza por ello.

Es esta vida retirada y humilde —humildad evidenciada por la
eleccién de vivir mis abajo que su propia comunidad— la que serd
recompensada «al final», es decir, al fin de los tiempos, cuando este
beato sea alzado «con la ayuda de la flor de todas las ramas del
mundo». La «flor» mencionada en esta frase corresponde, natural-
mente, a Cristo como hemos visto en reiteradas ocasiones®*; mientras
«todas las ramas del mundo» puede estar aludiendo al drbol de Jesé,
siendo ahora las ramas la comunidad cristiana. La 1iltima lfnea «como
te elevaste al principio» se refiere a la vida ejemplar de Disibodo,
quien al ser humilde se elevé sobre los demds hombres.

Como iltima reflexién, podemos afiadir que la Vita que escribi6
Hildegard para Disibodo podria considerarse como un ejemplo im-
portante dentro del género hagiogrifico y como una manifestacién de
la escritura sobre la espiritualidad del desierto. Hagiografias como
éstas —siguiendo a Le Goff (1986: 27 ss.)— se basan en textos
fundamentales transmitidos al cristianismo occidental por la «epope-
ya del desierto», que comienza en Oriente ya en el siglo Iv. Los dos
modelos clasicos del ideal desértico son la Vida de Antonio, escrita por
Atanasio, obispo de Alejandria (ca. 360), y la Vida de Pablo de Tebas,
primer eremita, cuyo autor fue san Jer6nimo (ca. 374-379).

En el caso de Pablo de Tebas, su desierto es «una montaia, una
caverna, una palmera y un manantial». Por su parte, Antonio escoge
vivir a partir de los sesenta afios en una gruta en la montaa. Su
bidgrafo describe este habirat particularmente riguroso y 4rido como
un paraiso terrestre. Aquellos, en cambio, que anhelan este ideal
desértico en Qccidente, deben realizarlo en un mundo templado, sin
grandes extensiones 4ridas. Por esto, este desierto tiene una natura-
leza absolutamente diferente: es el bosque. En este contexto no
resulta dificil entender la vida de Disibodo como una vida en el
desierto. Esta idea se refuerza al considerar la vida de Columbano
(ca. 540-615), el mis célebre de los monjes irlandeses, quien como
Disibodo debe errar de lugar en lugar desde su partida de Irlanda
hasta encontrar la ladera de su anhelado desierto, sufriendo la cen-
sura de los nobles que lo rodeaban, tal como Disibodo sufria la de
sus compaiieros de fe.

33. Al respecto, véanse los poemas 11, O tu illustrata; 19, O tu suavissima virga
y 20, O gquam preciosa, donde Marfa concibe o da a luz «una flor», ademis del comen-
tario al poema 27, O speculum columbe.
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34.

CANTOS A LOS SANTOS

O VIRIDITAS DIGITI DEI

DE SANCTO DYSIBODO

O viriditas digiti dei,

in qua deus constituit plantationem,

que in excelso resplendet
ut statuta columna.

Tu gloriosa in preparatione dei.

Et o altitudo montis,

que numgquam dissipaberis in discretione dei,
tu tamen stas a longe ut exul,

sed non est in potestate armati,

qui te rapiat.

Tu gloriosa in preparatione dei.

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Tu gloriosa in preparatione dei.

iTU, VERDOR DEL DEDO DE DIOS!
DE SAN DISIBODO

iT4, verdor del dedo de Dios!,

en el que Dios planté un vifiedo,
que resplandece como una columna
erigida en lo alro.

Thi [eres] glorioso en la preparacién para Dios,

1Y ni, altura de la montaial,

que nunca serds destruida por el juicio de Dios,

sin embargo estds de pie en la lejania como un exiliado,
pero no estd en el poder del hombre armado
arrebatarte.

T [eres] glorioso en la preparacién para Dios,

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espiritu Santo.

Tt [eres] glorioso en la preparacién para Dios.
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COMENTARIO

Este responsorio para san Disibodo es continuacién de la antffona
anterior (cf. Newman 1998: 291). Aqui, Disibodo es llamado «verdor
del dedo de Dios», asimilindose al Espiritu Santo, quien es por
excelencia el creador de la vida*. Podemos indicar al respecto que
simbélicamente el verdor vegetal es la fuerza creadora de la tierra, la
juventud primera o recobrada; pero también la involucién a un
estado ingenuo natural o primitivo (cf. Cirlot 1997: 462). Por su
parte, la simbologia cristiana ve el verde a la misma distancia del azul
del cielo que del rojo del infierno, dado que es un color intermedio,
tranquilizante, refrescante y humano, es el color del recogimiento y
de la esperanza de la resurreccién (cf. Biedermann 1996: 476). Es asi
como en el Eclesistico (40,22) se sefiala que «gracia y belleza el ojo
desea, pero todavia mis el verdor de los campos». Hildegard, quiena
menudo se refiere a la viriditas’, valora la esmeralda a causa de su
color, y la describe asi:

[...] se origina por la mafiana temprano, al salir el sol. El verde de la
tierra y de las hierbas florece entonces con mayor frescor, porque el
aire avin estd frio, pero el sol ya calienta y los vegetales absorben el
verde con la misma avidez que el cordero la leche. El calor del dia
apenas es suficiente para cocer este verdor y alimentarlo [...]. Por ello
la esmeralda es un poderoso remedio contra todas las debilidades y
enfermedades del hombre, porque ¢l sol la produce y su sustancia
procede del verde del aire (Ph, libro IV).

La expresién digiti dei fue utilizada con un sentido similar en el
poema 14, Cum processit factura, donde el dedo de Dios se relaciona
asimismo con la creacién, si bien especificamente la de los hombres.

Y es en este verdor del dedo de Dios en el que ahora el Altisimo
planra una «vifias. Newman (1998) sefiala que esta «vifia» es una
referencia tradicional a las comunidades religiosas. Pero es también
una palabra de uso frecuente en las Escrituras. Asi, Noé, el justo,
planta una vifia sobre una tierra que Dios ha prometido no maldecir
nunca mis (Gn 8,21; 9,20). Y la presencia de los vifiedos sobre la
tierra es simbolo de que la bendicién de Dios no ha sido completa-

34. Recuérdese aquf la discusi6n acerca de Ia Palabra, que como manifestacién
del Espiritu de Dios es «realidad dinimica, potencia de los cfectos vistos, mensajero
vivientes, tal como vimos en el poema 1, O vis eternitatis.

35,  Para mayor discusién de la importancia del verdor para Hildegard, véase el
poema 41, O nobilissima viriditas.
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mente destruida por el pecado de Adin (Gn 5,29). Pero Israel se
convierte en una viia infiel a Dios, por lo que Isafas increpa al pueblo
elegido, pues a Dios que ama su vifia, y ha hecho todo por ella, se le ha
dado la vendimia agria de la sangre derramada, en lugar del fruto de
la justicia (Is 5,1-7).

Retomando el texto de Isafas, Jesis resume asf la paribola del
pueblo elegido: Dios no ha cesado de cuidar los frutos de su vifa,
pero en lugar de escuchar a los profetas que les ha enviado, los
vinadores los han maltratado (Mc 12,1-5; cf. Lc 20,9-15). £l envfa
entonces a su Hijo bien amado; en respuesta, los jefes del pueblo
colmarén su infidelidad al matar al Hijo, del que la vifia es la herencia.
Por ello los culpables seran castigados, pero la muerte del Hijo abrird
una nueva etapa del designio de Dios, dado que, confiada a los
vifiadores fieles, la vifa dard finalmente su fruto (Mc 12,7 ss.; Mt
21,12 ss.). Para recoger su vendimia, Dios recibiri a todos los obre-
ros. Se descubre asf a Jesiis como verdadera vifia, ya que lo que Israel
no ha podido dar a Dios, Jests se lo da. Es El quien es el verdadero
Israel, El ha sido plantado por su Padre, rodeado de cuidados y
podado a fin de traer un fruto abundante (Jn 15,1 ss., Mt 15,13). En
efecto, El lleva su fruto al dar su vida, al verter su sangre (Jn 15,9-13;
cf. 10,10-17), y el vino fruto de la vifia ser el misterio eucarfstico. La
verdadera vifia es El, pero también la Iglesia, donde los miembros
estdn en comuni6n con El (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 948-950).

Hildegard, por su parte, describe la vida del santo siguiendo el
modelo de Cristo, pues la «vifia» que planta el padre es Jesiis. La
imitacién del modelo es evocada también en relacion con la actividad
del jardinero:

Quien es cogido por el temor de Dios, hace como el buen aromitico,
que en su jardin planta especias y perfumes, siempre dedicado para
que su jardin sea verde y no drido. Pues este santo recordé en sus
ocupaciones las palabras de la Sabiduria, donde dice: «a cosechar mi
mirra y mi balsamo» (Ct 5,1) (Vita Disibods).

La imagen de Disibodo como viiia evoca el poema 27, O specu-
Ium columbe, donde Juan el Evangelista es un «admirable florecimien-
to» plantado por el altisimo jardinero. Pero ambos, en su imitacién a
Cristo, parecen acceder al lugar que le corresponde a Jesiis mismo.

La utilizacién de la palabra «columna» en la linea 3 posee igual-
mente un referente biblico, pues en el libro de Job (9,6) sélo Dios
tiene el poder de derribar las columnas que sostienen el mundo el «dia
del juicio final», como hizo Sansén en la sala del banquete de los
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filisteos (Jc 16,25-30). De este modo, Disibodo, que en las primeras
lineas era similar a un vifiedo, se convierte ahora, por su rigor as-
cético, en una columna resplandeciente. Probablemente, esta «colum-
na erigida en lo alton se refiere a la vida del santo en la montaiia.

Esta imagen se repite en la linea 6, donde Hildegard lo llama
«altura de la montafian: recuérdese que en el poema anterior sefiala-
mos que la montafia —la «altura que da vida»— es un simbolo de la
cercania a Dios. Recordemos las dos escenas de la vida de Jesis
—quien amaba retirarse a los montes para orar y se complacfa en la
soledad desértica— sobre las montaiias: cuando es tentado por Sata-
nis con el poder sobre el mundo entero (Mt 4,8) y cuando Jests
confiere a sus discipulos el poder que ha recibido de su Padre (28,16)
(cf. Léon-Dufour 1993: 557 ss.). Y asi como Cristo, Disibodo amaba
la montana, por lo que Hildegard lo identifica con su «altura»,
alcanzada por él al huir de las tentaciones del mundo en su vida
contemplativa, y que, asegura, «nunca serd destruida por el juicio de
Dios». Newman nota en estas lineas un tono apocaliptico, tal como en
el poema anterior. La referencia aqui apunta al final de los tiempos
cuando todos los valles sean exaltados y todos los montes y cerros
rebajados (Is 40,4), el monte de Disibado serd eximido, dado que él
ya se ha humillado a si mismo, al adoptar la postura ascérica apartén-
dose incluso de su propia comunidad.

En la linea 7, Disibodo esti «de pie en la lejania como un
exiliado». Es importante recalcar aqui que, en la Edad Media, la
palabra latina peregrinatio tiene ademis del sentido de peregrinacién
propiamente tal, el de exilio penitencial (cf. Niermeyer 1997: 787).
En el sentido de peregrinacién, debe recordarse que Disibodo deja
Irlanda para encontrar el lugar propicio en el que honrar a Dios; de
hecho, uno de los «capitulos» de su Vita se denomina «peregrinacién
hacia Germania», Respecto del sentido de exilio penitencial, pode-
mos seiialar que Le Goff (1986: 33), a propésito de la palabra bretona
peniti —formada con la palabra desierto y que designa antiguos
asentamientos de eremitas—, recuerda que el desierto es también la
penitencia, sobre todo durante la época del gran movimiento peniten-
te que va del siglo X1 al siglo xu1. Como vimos en el poema anterior, la
vida de Disibodo puede ser lefda como una vida desértica, como
una vida penitencial. Y tal como Cristo en los montes de Galilea, no
es posible que Disibodo sea arrebatado por el hombre armado, es
decir, llevarlo al pecado. Newman identifica al <hombre armado» con
Satén, refiriéndose a la escena en Mateo 12,29, donde Jesiis dice que
su poder de expulsar demonios no proviene de Beelzebul, pues para
saquear la casa del fuerte es menester primero atarlo.
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A la luz de estas consideraciones, es bastante claro el sentido del
responsorio, dado que los actos de Disibodo que lo alejan de este
mundo son una preparacién para la venida de Cristo, tal como lo
fucran los del Bautista, quien en el desierto preparé el camino del

CANTOS A LOS SANTOS

Sefior (Mc 1,3; cf. Is 40,3-4).

35.

35.

O FELIX ANIMA
(DE SANCTO DYSIBODOQ)

O felix anima,

cuius corpus de terra ortum est,

quod tu cum peregrinatione huius mundi
conculcasti.

Unde de divina racionalitate,
que te speculum suum fecit,
coronata es.

Spiritus sanctus etiam te
ut habitaculum suum
intuebatur,

Unde de divina racionalitate,
que te speculum suum fecit,
coronata es,

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

(Unde de divina racionalitate,
que te speculum suum fecit,
coronata es.)

IFELIZ ALMA!
{DE SAN DISIBODO)

iFeliz alma,

cuyo cuerpo nacié de la tierra!
A éste tid despreciaste

con el exilio de este mundo.
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Por ello has sido coronada
con la divina razén
que te hizo su espejo.

El Espiritu Santo también
te miraba
como su morada.

Por ello has sido coronada
con la divina razén
que te hizo su espejo.

Gloria al Padre, al Hijo
y al Espiritu Santo.

(Por ello has sido coronada
con la divina razén
que te hizo su espejo.)

COMENTARIO

En este responsorio se canta el ascetismo de Disibodo, si bien, tal
como sefiala Newman (1998: 291-292), este poema es una alabanza
genérica que podria haber servido para cualquier santo ascético. Al
cantar la victoria del alma sobre el cuerpo se descubre la tendencia
dualista en el pensamiento de Hildegard, siendo esta victoria la quele
permite a Disibodo llegar a ser el templo del Espiritu Santo (1 Co
6,19). Para profundizar en la aseveracién de Newman respecto a la
tendencia dualista que aquf se evidencia, conviene aludir en este
punto, de manera sucinta, al papel del cuerpo y del alma en la
tradicién cristiana. En ésta, si bien existe la creencia de un més alld al
cual accederin las almas de los muertos, ello no quiere decir que estas
almas vivan allf sin su cuerpo: su existencia no puede expresarse sin
cuerpo. En este mismo sentido, la doctrina de la inmortalidad del
hombre no se identifica exactamente con la concepcién cristiana de la
espiritualidad del alma.

En el Antiguo Testamento, en el libro de la Sabidurfa, que es el
que trata la relacién entre cuerpo y alma en la Biblia, se establece ral
distincién, pero no con el fin de considerar la existencia verdadera del
alma separada. Asf, Dios, que tiene a los hombres en su mano (3,1;
4,14) puede resucirarlos porque El ha creado al hombre incorruprible
(2,23). La Biblia, que atribuye al hombre entero aquello que mis tar-
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de se reservar4 al alma, fruto de la distincién entre el almay el cuerpo,
no ofrece por ello una creencia disminuida de la inmortalidad, Las
almas que esperan bajo el altar (Ap 6,9; 20,4) su recompensa (Sb 2,22),
no existen allf mas que como una llamada a la resurreccién, obra del
Espiritu de la vida, no de una fuerza inmanente. En el alma Dios ha
depositado una semilla de eternidad que germinard a su tiempo. Por
su parte, la dignidad del cuerpo es afirmada por Pablo, quien conside-
ra que el cuerpo constituye una de las dignidades del hombre, la facul-
tad de engendrar (Rm 1,24; 4,19; 1 Co 7,4; 6,13-20). El carécter
perecedero y caduco del hombre se le atribuye a la carne y no al cuer-
po, de modo que todo aquello que es puramente humano, sobre todo
la vida pecaminosa, se le atribuye a la carne. Ahora bien, la carne
tampoco es intrinsecamente mala, dado que ha sido creada por Dios,
por lo que la distincién de Pablo no sirve para designar una naturaleza
mala, sino la condicién pecadora del alma. Si se toma la carne como
norma de la existencia, la carne dicta al hombre su conducta, adqui-
riendo asi una real autonomia, herencia del poder del pecado con sus
prerrogativas y deseos, ella reduce a esclavitud a los que viven segiin
la «ley del pecado» (Rm 7,25). El cuerpo regido por la carne se deno-
mina «cuerpo del pecado» (Col 2,11), y es verdaderamente formado
por la «carne del pecado» (Rm 8,3). Pero el pecado es vencido por
Cristo, quien al tomar el «cuerpo de la carne» (Col 1,22), vino en una
carne de condicién pecadora, condenando de esta formaal pecado en
la carne misma. En lo sucesivo, el cristiano ha crucificado la carne en
Cristo (Ga 5,24); la lucha que queda no tiene un fin fatal, sino una
victoria asegurada, segin la cual el creyente, al recobrar su condicién
auténtica de creatura, no se confia en la carne y su debilidad, sino en
la fuerza de la muerte del Salvador, fuente del Espiritu de vida (Léon-
Dufour et al. 1993: 204).

Seglin Bernardo de Clairvaux —protector de Hildegard—, la
carne es el primer enemigo del alma: corrompida desde su nacimien-
to aparece viciada por sus malos hdbitos y oscurece el ojo interior.
Bernardo pide a sus novicios que dejen su cuerpo en la puerta del
monasterio, s6lo el espiritu es admitido en el interior de los claustros
(cf. Chevalier 1988: 252-253). Por su parte, Hildegard oscila entre
una visién exacerbada de la dignidad del cuerpo y otra que se aleja de
la visién tradicional recientemente expuesta. De este modo, en su
concepcién de la naturaleza humana, el hombre fue creado para
alabar y trabajar, por lo que posee un espiritu terrestre y uno lumino-
s0; no como los dngeles que fueron creados s6lo como seres espiritua-
les con el objeto de alabar. Es més, el hombre es la vestidura misma de
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la Palabra de Dios, la criatura que eligié Dios como vestidura para
desplegar su real majestad®. Esta visién exaltada de la dignidad
humana es moderada por un dualismo que llega a afirmar que el
cuerpo pecaminoso puede deshonrar al alma pura incluso en contra
de su voluntad. Asf, Hildegard se mueve entre una feliz afirmacién del
mundo y del cuerpo, y en un melancélico horror de la carne y, por
ende, de su seiior, el diablo’”. Respecto de esto iiltimo, se puede
sefialar también que la visionaria asociaba la libertad moral y espiri-
tual con una concepcién dualista del ser: el alma forja su via hacia la
salvacién divorcidndose claramente de los deseos del cuerpo, por lo
que en algunos de sus escritos la abadesa tiende hacia la renuncia del
mundo, la trascendencia ascética y un fuerte dualismo moral (cf.
Newman 1989).

Es este aspecto negativo respecto del cuerpo el que se nos ofrece
en el presente responsorio, lo que queda en evidencia en las primeras
tres lineas, en las cuales el alma de Disibodo es feliz por cuanto ha des-
preciado el cuerpo «nacido de la tierra». La renuncia del mundo tam-
bién se presenta en la linea 4, en la que Disibodo se exilia «de este mun-
do», lo que se refiere en su caso particular a su vida eremitica, como ya
hemos indicado en anteriores ocasiones. Este exilio supondria una
mayor cercania con la divinidad y, por lo tanto, la renuncia ascética
conllevarfa mayor felicidad, tal como indica Pablo (2 Co 5,6-8):

Asf, pues, siempre llenos de buen dnimo, sabiendo que, mientras
habitamos en el cuerpo, vivimos desterrados lejos del Seiior, pues
caminamos en fe y no en visién [...] estamos llenos de buen dnimo y
preferimos salir de este cuerpo para vivir con el Seiior.

En la linea 7 se utiliza nuevamente la figura del espejo, tal como
en el poema 27, O speculum columbe, donde indicamos que la
funcién particular de los espejos es la de «retener el alma o la fuerza
vital de la persona reflejada» (Biedermann 1996: 178); en este caso,
Disibodo retendria las cualidades de la «divina razén», a la que
obedece al elegir su vida retirada, por lo que su alma es «coronada»,
Esta imagen de coronacién se encuentra en la epistola de Santiago
1,12;

36. Cf. los poemas 1, O vis eternitatis, y 5, O quam mirabilis.

37. A menudo, también, esta tensi6én toma la forma de una dicotomfa entre un
uso audaz y positivo del simbolismo sexual y de una visién muy negativa de la prictica
sexual, tal como se coment6 en relacién con el poema 13, Cum processit factura.
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IFcliz el hombre que soporta la prucba! Porque, superada la prueba,
recibird la corona de la vida que ha prometido ¢l Sefior a los que le
aman.

En las Ifneas 8-10 Disibodo llega a ser la morada del Espiritu
Santo. Esta imagen es dada por Pablo (1 Co 6,19), quien pregunta:
«¢0 no sabéis que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, que
esti en vosotros y habéis recibido de Dios?», pero se condice también
con el evangelio de Juan 1,14, donde se sefiala: «Y la Palabra se hizo
carne, y puso su morada entre nosotros [...]»; incluso mds pertinente
es Jn 14,23, donde Jestis responde: «Si alguno me ama, guardard mi
palabra, y mi Padre le amar4, y vendremos a €, y haremos morada en
&l». Es asf como Disibodo, guardando la palabra de Cristo al respetar
su cuerpo como templo del Espiritu Santo, es digno de ser la morada
del mismo.

36. O BEATA INFANTIA
(DE SANCTO DYSIBODO)

O beata infantia

electi Disibodi,

que a deo ita inspirata est,

quod postea sanctissima opera
in mirabilibus dei

ut suavissimum odorem balsami
exsudasti.

36. iTU, INFANCIA FELIZ!
(DE SAN DISIBODO)

iTW, infancia feliz

del elegido Disibodo,

que fue tan inspirada por Dios!,

por ello mis tarde destilaste las mis santas obras
entre las maravillas de Dios

como la mis dulce fragancia del bilsamo.
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COMENTARIO

En esta antifona silmica para san Disibodo, Hildegard alaba su in-
fancia. Respecto a esta tltima, la visionaria escribié que el santo fue
un nifio extremadamente bueno, estudioso, generoso y dedicado a la
oraci6n. Esta condicién atribuida al santo patrono de Disibodenberg
guarda correspondencia con la autorreferencia a la precocidad de la
que Hildegard escribe en su Vita, en la que relata que ella ya tenfa
visiones desde los tres afios (cf. Newman 1998: 292).

Y asf —a semejanza de la visionaria misma— se considera en esta
antifona a Disibodo como un «elegido», tal como antes habfa denomi-
nado «dulce elegido» a Juan el Evangelista en el poema 28, O dulcis
electe. La denominacién de «elegido» evoca tal vez al evangelio de
Juan 15,16, donde Jests, al sefialarse como la vid verdadera, indica:

No me habéis elegido vosotros a mi, sino que yo os he elegido a
vosotros, y os he destinado para que vayiis y deis fruto, y que vuestro
fruto permanezca; de modo que todo lo que pidiis al Padre en mi
nombre os lo conceda.

Evoca asimismo las cartas de Pablo, donde Cristo es bendito: «por
cuanto nos ha elegido él antes de la fundacién del mundo, para ser
santos e inmaculados en su presencia, en el amor» (Ef 1,4); y todo lo
soporta «por los elegidos, para que también ellos alcancen la salva-
cién que esté en Cristo Jesiis con la gloria eterna» (2 Tm 2,10).

En este poema la infancia de Disibodo, «tan inspirada por Dios»,
posibilita el don de sanacién y de consejo espiritual que mis tarde se
atribuyen al santo, ademis de los milagros que se realizaron junto a su
tumba; es decir, la destilacién de «las mds santas obras entre las ma-
ravillas de Dios». De lo acontecido tras la muerte de Disibodo Hilde-
gard relata:

[-..] y tras muchas labores, y muchas tribulaciones, recibié a los
ochenta y un afios, el octavo Idus de julio, el fin de su vida presente.
Y al Sefior, al que haba servido fielmente, volvi6 su espiritu presen-
te. Yendo con El, sigui6 a continuacién un dulcisimo olor de bilsamo,
como olor de mirra e incienso y de todos los aromas (Vita Disibod}).

En cuanto a la «fragancia del bilsamo», podemos indicar que su
importancia se revela ya en las epfstolas paulinas en las que aparece la
imagen de los monjes como el «buen olor de Cristo» (2 Co 2,15-16).
Esta imagen es retomada por la profetisa en su obra visionaria Scivias,
al hablar de quienes imitan la pasién de Cristo como arométicos:
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[...] pues cuando la Iglesia, ya afianzada, cobré fuerza, broté, para
esplendor suyo, un vivo aroma que pronuncié los votos del camino
de la secreta renovacién [...] 81, como balsamo que con suavidad se
destila del 4rbol, ast surgié al principio este pueblo, de forma singu-
lar, en el desierto y en lugares retirados y, lo mismo que el drbol
exticnde sus ramas, lentamente medré hasta hacerse multitud plena
(Sc 11.5.13).

Ahora bien, especificamente la «dulce fragancia», siguiendo el
Pontifical Germano Romano, significarfa

una reputacién de virtudes sagradas esparcidas a lo lejos y a lo ancho
por aquellos que son ungidos [...] con la gracia activa del Espiritu
Santo (citado en Newman 1998).

Este uso puede descubrirse en una carta que enviaron a Hildegard
los clérigos de Kircheim del Teck. En esta ciudad ella se habfa de-
tenido en su viaje de predicaci6n a la provincia de Suabia; los clérigos,
representados por la persona de Werner, abad o preboste de la
comunidad de las parroquias locales, le solicitaron el texto del ser-
moén que les habia pronunciado, diciendo:

El perfume de vuestras virtudes ha llenado vastos espacios de la
tierra, y ya que no sélo vuestro corazén ha embellecido ¢l mundo
obrando para el bien, sino también profetizando el futuro y permi-
tiendo por la gracia del Espiritu contemplar las cosas celestes, encon-
tramos que es cosa digna, aunque nosotros seamos indignos, enco-
mendarnos a vuestra santidad como fraternidad (Pernoud 1998:
123).

Se puede notar ademds que la expresi6én «la mis dulce fragancia
del bilsamo» es también utilizada por Hildegard en su obra visionaria
Scivias, al referirse a las palabras de Salomén (Ct 2,3):

Porque, nacido de la Virgen, tiene un dulcisimo sabor y emana un
poderoso ungiiento: el bilsamo de la resurreccién a la vida, por la
que los muertos s¢ han levantado, el bilsamo celestial que cura las
heridas de los pecados por Su encarnacién, llena de santidad y
dulzura en todas las virtudes y en la virginidad (Sc 111.8.16).

En este poema Disibodo, al igual que Jesiis en el parrafo anterior,

se encuentra en relacién con el bilsamo, es decir, con el habitar en la
vida ofrecida por Cristo, que cura las heridas de los pecados.
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37. OFELIXAPPARICIO
DE SANCTO RUPERTO

O felix apparicio,

cum in amico dei Ruperto
flamima vite choruscavit,

ita quod caritas dei

in corde eius fluxit

timorem domini amplectens,

Unde etiam agnitio eius
in supernis civibus
floruit.

37. iIMAGENFELIZ!
DE SAN RUPERTO

ilmagen feliz!

cuando en Ruperto, el amigo de Dios,
fulgurd la llama de la vida,

de modo que el amor de Dios

en su corazén fluyé

abrazando el temor al Sefior.

Y por ello su reconocimiento
florecié
entre los ciudadanos del cielo.

COMENTARIO

En esta antifona silmica se alaba la vida de san Ruperto, patrono del
convento que Hildegard funda al abandonar Disibodenberg. Siguien-
do a Newman (1998: 293-294), podemos establecer que el culto a
este santo se reactivé alrededor de 1150, cuando Hildegard recons-
truyé la iglesia que habia estado por largo tiempo en ruinas. Escribi6,
al igual que para Disibodo, la Vita de Ruperto, al parecer en un
momento en el que la abadesa estaba empefiada en recuperar dotes y
derechos de sus monjas ya instaladas en Rupertsberg.

En esta Vita, Hildegard relata que Ruperto era el nieto de un
principe carolingio, que posefa vastas propiedades cerca de Bingen.
Su padre, Robolaus, era un pagano, su madre, Bertha, cristiana. Al
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morir Robolaus tempranamente, su mujer adopté la vida de una
viuda piadosa y cri6 a su hijo en el temor de Dios. Cuando Ruperto
tenfa quince afios hizo una peregrinacién a Roma y, a su regreso,
empez6 a donar sus propiedades a los pobres y a construir iglesias en
sus tierras. A los veinte aiios, Dios terminé con la breve, aunque santa,
vida de Ruperto, sin que fuese corrompido por sus amigos mundanos.
Su madre le sobrevivié por veinticinco aiios y fund6 un monasterio en
el lugar de su tumba; éste fue destruido por los normandos hacia el
afio 882, permaneciendo en ruinas hasta el siglo xiL.

Volviendo a nuestra antifona, podemos notar el uso de la palabra
apparicio, que hemos traducido como «imagen», si bien se debe
considerar que en el Medievo tal palabra —en realidad, apparitio—
significa «epifanfa de Cristo» (Niermeyer 1997: 51). En cuanto al
término «imagen», se debe tener en cuenta que ya en el capftulo
primero del Génesis, el hombre es la imagen de Dios, y en su
semejanza, comparte el poder de dominacién sobre el mundo de las
creaturas (Gn 1,26 ss.) y también el poder, si no de crear, al menos
de procrear seres vivientes a la imagen de Dios (Gn 1,27; 5,1 ss.).

. Pero el hombre no es sino una imagen imperfecta, al contrario de
la Sabidurfa, que es «espejo inmaculado de la actividad de Dios e
imagen de su bondad» (Sb 7,26). Por otra parte, se puede encontrar
el tema de Cristo como imagen de Dios, pues Cristo es un reflejo
de la gloria de Dios {Jn 17,5-24). Finalmente, es Pablo quien a la
luz de la sabiduria —la imagen perfecta— reconoce a Cristo el titulo
de imagen de Dios (2 Co 3,18 - 4,4), quien por filiacién es imagen
en la epistola de Pablo a los Romanos (8,29) y precede, en la epistola
a los Colosenses (3,10), la formacién del hombre nuevo. Asi, el
hombre como imagen imperfecta y pecadora necesita de la imagen
perfecta que es Cristo para encontrar y cumplir su destino original:
bajo la acci6én del Sefior el cristiano se transforma a la gloria en esta
imagen del Hijo, primer nacido de una multitud de hermanos (Léon-
Dufour et al. 1993: 414 ss.).

En este poema, Ruperto, al seguir el ejemplo y la palabra de
Cristo, se transforma en una «imagen feliz». Esta afirmaci6n se corro-
bora sobre todo en la Vita que Hildegard nos narra del santo, en la
cual, en oposicién al joven rico del que nos habla Mateo (19,16-24),
Ruperto es capaz de alcanzar la perfeccién al dar sus muchos bienes,
librindose del peligro de las riquezas, que hace que sea «mis facil que
un camello entre por el ojo de una aguja, que el que un rico entre enel
reino de los cielos», mereciendo asi la vida eterna, la recompensa
prometida al desprendimiento (Mt 19,27-29).
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La denominacién de amigo de Dios tiene asimismo asidero bibli-
co. En el evangelio de Juan, Jesis proclama:

Vosotros sois mis amigos, si hacéis lo que yo os mando. No os llamo
ya siervos, porque el siervo no sabe lo que hace su amo; a vosotros os
he llamado amigos (15,14-15).

Por su parte, el apéstol Santiago, al establecer que el hombre es
justificado por las obras y no sélo por la fe, ofrece como ejemplo a
Abrahin, de quien, al ofrecer a su hijo sobre el altar, se dice: «Cre-
y6 Abrahin en Dios y se le consideré como justicia y se le llamé
amigo de Dios» (2,23). Es asi como Ruperto, quien ya habia sido
denominado «imagen feliz», es también el «amigo de Dios», tal como
antes Hildegard habia sostenido que Juan el Evangelista era el hijo
especial del Cordero «en la amistad elegida de una nueva progenie»®.

Y en Ruperto, el nuevo santo patrono de Hildegard, «fulguré la
llama de la vida», frase que evoca al evangelio seglin Mateo 3,12,
donde el Bautista dlce «Yo os bautizo con agua en sefial de conver-
si6én; pero aquel que viene detras de mi es mds fuerte que yo [...] El os
bautizar4 con Espiritu Santo y fuego» (cf. Lc 3,16). Se debe recordar
también que en la primera fiesta de Pentecostés el Espiritu Santo se
posé en figura de lenguas llameantes sobre los apéstoles. Esta figura
de la llama aparece también en la obra Scivias como un «lucidisimo
fuegon:

Este lucidisimo fuego que ves representa al Dios Vivo y Omnipotente,
cuyo clarisimo fulgor nunca ha sido oscurecido por la iniquidad;
inabarcable es siempre, porque nada hay que pueda dividirlo ni en
principio ni en fin, ni destello de la ciencia de sus criaturas capaz de
aprehenderlo tal como es; inextinguible permanece, pues es la pleni-
tud que no conoce fin; y es viviente todo: nada hay oculto para El,
que desconozca; y todo vida porque cuanto vive recibe de El la vi-
da [...] (ScI.1.1).

Mis adelante, en el mismo Scivias, la visionaria afirma que «igual
que la llama en un solo ardor tres fuerzas posee, hay un solo Dios en
tres personas», dando la siguiente descripci6n:

El brillante fulgurar, el vigor arrebolado y el aliento igneo componen
la llama: brillante fulgurar para que alumbre, vigor arrebolado para

que medre, aliento igneo para que arda. Entonces, en el brillante
fulgurar contempla al Padre, que irradia Su claridad sobre los fieles

38. Cf. poema 27, O speculum columbe.
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con paterno amor; en ¢l vigor arrebolado, fnsito en la lama y por el
quc manifiesta su virtud, reconoce al Hijo, que recibié de una Virgen
Su cuerpo® y en ¢l que la divinidad revel6 sus maravillas; y en el
aliento fgneo descubre al Espfritu Santo, que ilustra con ardor las
mentes de los ficles. Pero igual que allf donde no haya brillante
fulgurar, vigor arrebolado y aliento fgneo, no se verd llama, allf
donde no sea adorado el Padre con el Hijo, y el Espiritu Santo, Dios
no serd dignamente venerado (Sc 11.2.6).

Podemos afirmar entonces que Hildegard asocia a Ruperto con la
llama, y asf lo relaciona con Dios, lo que se resalta en las lineas 4 y 5
por el hecho de que fluya «el amor de Dios en su corazén», y de este
modo abrace «el temor al Sefior»,

Respecto a la linea 6, podemos indicar también que quienes ni
aun por el «temor de Dios» quieran enmendarse, deben ser «arrojados
como lobos por estos mismos compaferos Mfos, {para que] no
envilezcan Mi grey [...]» (Sc IL5.51). Ruperto, en cambio, no es
arrojado, sino que su reconocimiento florece «entre los ciudadanos
del cielow, tal como anticipé en un suefio a sus doce afios:

Y por aviso del Espfritu Santo vio en un suefio a cierto anciano que,
teniendo un bello rostro, lavé a ciertos nifios pequefios en agua
limpia, a los que después condujo a cierto jardin, abundante ¢n todas
las deliciosas clases de flores y de drboles, y en el olor de todos los
aromas, [y los] vistié con la mis blanca ropa. Y el feliz Ruperto,
atraido por lo agradable de este lugar, le dijo al anciano: «Aqui quiero
permanecer». A éste el anciano respondié: «Aqui ahora no permane-
cerds, pues tienes preparada una provechosa escalera al cielo, donde
serds compafiero de los dngeles. Por lo cual no descuides de concluir
lo que dispusiste acerca de los pobres, hasta que alimentes con el
alimento de la vida las comidas y los vestidos de ellos [...]» (Vita
Ruperti).

Este florecimiento puede estar apuntando, ademis, al reconoci-
miento por parte de los ciudadanos de la Jerusalén celestial del
Apocalipsis, visién feliz de la paz; pero también a la descrita en las
epistolas de Pablo, donde éste presenta a los gélatas una Jerusalén en
alto, nuestra madre, heredera de las promesas divinas que persigue la
Jerusalén de la tierra, llamada a desaparecer frente a ella (Ga 4,24-
31). Asimismo, el apdstol de las naciones sefiala a los efesios que los
judios y gentiles, al reconciliarse entre sf y con Dios, son «conciudada-
nos de los santos y familiares de Dios» (Ef 2,19).

39. Con respecto al cuerpo de Cristo, véase Bynum (1990).
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38.

38.

En esta antifona sdlmica para san Ruperto, se le denomina «bienaven-

O BEATISSIME RUPERTE
(DE SANCTO RUPERTO)-

O beatissime Ruperte,
qui in flore etatis tue
non produxisti

nec portasti vicia diaboli.

Unde naufragum mundum
reliquisti.

Nunc intercerde

pro famulantibus tibi

in deo.

Alleluia.

iBIENAVENTURADO RUPERTO!
(DE SAN RUPERTO)

iBienaventurado Ruperto!,

que en la flor de tu edad

ni engendraste

ni soportaste los vicios del diablo.

Por ello el mundo niufrago
abandonaste.

Abhora intercede

por los que te sirven

en Dios.

iAleluya!

COMENTARIO

turadow. Es inevitable apelar aqui a las bienaventuranzas que procla-
ma Jestis en un monte de Galilea, que se inician asf: «Bienaventurados
los pobres de espiritu, porque de ellos ser4 el reino de los cielos [...]»
(Mt 5,3-11; cf. Lc 6,20-22). Siguiendo la Biblia de Jerusalén, tales

férmulas de felicidad eran a veces empleadas en el Antiguo Testamen-
to a propdsito de piedad, de sabiduria, de prosperidad. En la misma
edici6n de la Biblia se anota asimismo que la palabra «pobre» tiene un
sentido moral, y que la pobreza viene a parecerse a la «infancia es-

198



CANTOS A LOS SANTOS

piritual» que es necesaria para entrar en el Reino celestial; por ello, la
férmula antes citada subraya el espiritu de pobreza tanto en el rico
como en el pobre (1998: 1428-1429),

A la luz de estas consideraciones, podemos establecer que Ruper-
to es objeto de un titulo jubiloso merecido por sus cualidades piado-
sas, las cuales lo llevaron a donar sus vastas propiedades. La afirma-
ci6n segiin la cual la pobreza viene a parecerse a la infancia espiritual
se recoge también en el poema, donde Ruperto —bienaventurado,
por su pobreza espiritual— es también un joven que se encuentra «en
la flor de la edad» —donde la flor no es aqui simbolo de Cristo, sino
de la vida joven— segtin la Vita que escribe Hildegard de él. Y se le
bendice con la muerte temprana, que le facilita no engendrar ni
soportar «los vicios del diablo». Esta muerte temprana se explica
mejor en el contexto de la vida de Ruperto segiin Hildegard. El padre
de Ruperto, el pagano Robolaus, llevaba una vida tan licenciosa, que
Berta, su mujer, pedia morir a fin de no tener que soportarlo miés.
Dios, en cambio, se lo llevé a él. Pero cuando Ruperto era joven
comenz6 a ser tentado:

También en cierto tiempo algunos nobles, tanto forasteros como
consanguineos suyos, venian hacia él, diciendo: «T que tienes tanto
honor del ducado y tantas riquezas temporales, ¢por qué te haces
despreciable?». Con estas y otras palabras semejantes cada dia lo
atormentaban, tentadores, con tal de que pudiera apartarse del buen
propésito y de su buen camino. Juzgando esto por él, decia a su
madre: «He aqui que por seduccién del diablo, que envidia mi vida y
mi proposito, seré enredado por el mundo e iré en pos de los caminos
de mi padre, aunque no quicro: por esto desearia peregrinar, para
servir libremente s6lo a Dios» (Vita Ruperti).

Asi fue como Ruperto fue peregrinando hasta Roma. Pero, al
volver de la peregrinacién a sus veinte afios, volvieron a «tentarlo»:

Pucs mientras este beato, como un irbol lleno de fruto, que asi fuera
en su naturaleza fecunda y esmerada, para que la mente del mismo
por la abundancia y las riquezas temporales no fuera apartado ficil-
mente hacia la oposicién de los bicnes y pudiese secarse en la santidad
[...] Dios se lo llevé (Vita Ruperts).

A propésito de los vicios, se debe notar que Hildegard en sus
obras visionarias Liber vite meritorum y Scivias, y en el drama Ordo
virtutum, los presenta generalmente contraponiéndolos a las virtu-
des, de modo que casi siempre a cada virtud corresponde un vicio,
Vicios y virtudes son a menudo presentados de forma alegérica,
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incluso en sus epistolas, y frecuentemente hay un didlogo entre ambos
que se desarrolla en la forma de un drama (cf. Newman 1989;
Flanagan 1990: 73-77; Dronke 1986).

Como sefialdbamos anteriormente, Ruperto es librado de las
tentaciones del diablo al morir tempranamente, idea que se retoma en
las lineas 5 y 6, donde Hildegard indica que «por ello abandonaste el
mundo néufrago». Notemos que la expresién «mundo niufrago» se
encuentra en el himno Parngue, lingua, gloriosi proelium certaminis de
Venancio Fortunato, cuya tltima estrofa es:

Thi solo digno fuiste de portar

al valedor del Universo,

y de preparar un puerto

al mundo ndufrago, marino

a quien la sagrada sangre ungié

del cuerpo del Cordero derramada.
(Marcos et al. 1997: 244-245)%,

La concepci6n del mundo en la tradicién cristiana es ambigua.
Por una parte, se lo considera como la creatura excelente que Dios ha
hecho desde el origen (Hch 17,24) por la actividad de su Verbo. Por
otra, en su edad actual, el mundo es solidario del hombre pecador,
pues el pecado ha entrado desde el comienzo de la historia, y con él, la
muerte (Rm §,12) por lo que estd en poder de Satanis, quien recibe el
titulo de «Principe de este mundo» (Jn 12,31; 14,30; 16,11). Pero,
puesto que «Dios amé tanto al mundo que le dio su tnico Hijo»,
empieza para el mundo una nueva historia que tiene dos fases com-
plementarias: la victoria de Jesiis sobre el mundo malvado regido por
Satangs, y la inauguracién en El de un mundo nuevo.

Los cristianos, a su vez, se encuentran en la misma compleja situa-
cién en que estaba Cristo mientras vivié en la tierra. Asi, ellos no son
de este mundo (Jn 15,19; 17,17), pero estin en este mundo (11,11),
por ello se sefiala que el cristiano debe guardarse de la mancha del
mundo (St 1,27); que no debe amar al mundo (1 Jn 2,15), pues la
amistad con el mundo es enemistad contra Dios (St 4,4). Pero Jesis
no ha rogado a su Padre para que retire a los cristianos del mundo,
sino s6lo para que los guarde del Maligno (Jn 17,15). Esta separacién
del mundo malvado deja intacta su tarea positiva en el mundo a redi-
mir (cf. 1 Co 5,10) (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 573-575).

40. «Sola digna tu fuisti | ferre pretium seculi | Atque portum preparare | nauta
mundo naufrago, | quem sacer cruor perunxit [ fusus agni corpore»,
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Es &sta la base sobre la cual la mistica, por su parte, ha desarrolla-
do sobre todo formas de negacién del mundo. La mifstica cristiana
tiende a despreciar la realidad del pecado, que es definido, durante
toda la Edad Media, como una aversi6n hacia Dios y una conversién
hacia las creaturas. Asf, leemos en la Regla de san Benito que una de
las buenas obras consiste en liberarse de los hébitos del mundo y que
el monje no debe ser fiel al mundo. Pese a estas iltimas consideracio-
nes, la ensefianza mifstica establece que junto al contemptus mundi
(desprecio del mundo por parte de quienes toman el camino contem-
plativo), debe existir una voluntad de mejorarlo mediante las obras
caritativas (cf. Dinzelbacher 1993: 547-548). El uso de la palabra
«mundo» con una connotacién de lo pasajero se manifiesta en la elec-
cién de la palabra latina saeculum, pues entre sus acepciones se cuen-
tan: el mundo que termina; la vida presente, las cosas temporales; la
sociedad terrestre, la humanidad, entre otras. En este poema, la acti-
rud que notamos es la del desprecio del mundo, antes que la reden-
ci6n del mismo. Esto se corresponde con el pensamiento hildegardia-
no, pues como sefalamos en el poema 35, O felix anima, la «sibila del
Rin» manifestaba muchas veces una actitud de un melancélico horror
de la carne y del mundo y, por lo tanto, de su sefior, el diablo.

Este poema continiia con una peticién al santo para que interceda
por los que le «sirven en Dios»*, finalizando con un «aleluyan,
expresién de jibilo tal como «bienaventurados. Asi, la obra de Ruper-
to es considerada por Hildegard como digna no s6lo de alabanza sino
de jibilo, por lo que ella se regocija en él tanto al principio como al
final de este poema.

39. QUIA FELIX PUERICIA
(DE SANCTO RUFERTO)

Quia felix puericia

in laudabili Ruperto

ad deum anhelavit

et mundum reliquit,

ideo ipse in celesti armonia fulget,
et ideo etiam angelica turba
filium dei

laudando concinit.

41. Respecto al servicio en Dios, véase poema 32, O sucessores, donde se trat6
ampliamente ¢! tema,
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39. PORQUE EN SU INFANCIA FELIZ..,
(DE SAN RUPERTO)

Porque en su infancia feliz

el laudable Ruperto

anhel6 a Dios

y abandoné el mundo,

por ello brilla en la armonia celestial.

Y por ello también con una multitud de dngeles
canta alabando

al Hijo de Dios.

COMENTARIO

En esta antifona silmica para san Ruperto, Hildegard alaba su infan-
cia, tal como lo hiciera antes con la infancia de san Disibodo en el
poema 36, O beata infantia. En la vida de este santo escrita por la
abadesa, ella sefiala que algunas personas nacen con inclinacionesala
maldad, otras a la sensualidad y otras a la bondad. Aquellos que
pertenecen al tercer grupo poseen una nobleza natural, son como
tierra fértil y préspera. Previendo sus virtudes, Dios los bendice, asf
como a Jacob, incluso en el vientre de su madre. Como aristécrata y
benedictina, Hildegard tendia a asociar esta nobleza de gracia y
naturaleza con la de nacimiento y fortuna. En el caso de san Ruperto,
la gran riqueza a la que renunci6 le permiti6 alcanzar el cielo (cf.
Newman 1998: 295). Por esta razén, ahora es llamado «laudable» en
este poema, por su abandono del mundo y las riquezas, por «anhelo
de Dios».

Debido a su desapego de los bienes materiales, Ruperto «brilla en
la armonfa celestial», frase que no es de modo alguno fortuira si se
toma en cuenta la importancia que concedia Hildegard a la misica®,
Considerando que lo que se alaba aquf es la infancia de Ruperto, éste
al gozar en vida del anhelo de Dios, es decir, al ser un hombre
semejante a Addn antes de la caida, es merecedor de lo que Adén
perdi6 al pecar, a saber, la armonia celestial. Asi, por su laudable
infancia, Ruperto en la armonia celestial se une a «una multitud de

42, Véase Introduccién.
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dngeles» para alabar «al Hijo de Dios»*, Esta imagen evoca también
la obra Scivias, donde se insta:

Canten ¢l corazén y la boca con incesante voz alabanzas al Creador
que, por su Gracia, ha puesto cn las montanias celestes no sélo a los
que ya estaban cn pie y erguidos, sino a los que cayeron y se habian
postrado. Asf pues, has visto, oh hombre, un aire muy luminoso: es ¢l
fulgor del jiibilo de los ciudadanos celestes; en ¢l que escuchas, oh
maravilla, todas las miisicas con todos los misterios que te he revela-
do: las alabanzas de jibilo de los ciudadanos celestes que gallar-
damente perseveraron en la senda de la verdad, y las lamentaciones
de cuantos son llamados de nuevo a estos laudes de la alegria (Sc
111.13.10).

Y se agrega:

Y aquel sonido, como voz de muchedumbres, en armonia cantaba las
alabanzas de los érdenes celestes: porque este canto sin cesar celebra,
en armonia y concordia, la gloria y esplendor de los ciudadanos
celestes, elevando a las alturas lo que la palabra anuncia a plena voz
(ScII1.13.11 ).

43, Vérseamilin ba poemat 32, () succesores; 45, Fex noster prompsus; 54,

O 1irg3 zc duzdema; 56, fve, generisa y 63, () lerusalem,
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40. O PULCRE FACIES
DE VIRGINIBUS

O pulcre facies

deum aspicientes

et in aurora edificantes,

o beate virgines,

quam nobiles estis!

In quibus rex se consideravit,
cum in vobis

omnia celestia omamenta
presignavit.

Ubi etiam suavissimus hortus estis
in omnibus ornamentis
redolentes.

40. JiHERMOSOS ROSTROS...!
DE LAS VIRGENES

iHermosos rostros

que mirdis a Dios

y edificéis en la aurora!
iBienaventuradas virgenes,
cudn nobles sois!

En ellos el Rey se contemplé,
cuando en vosotras

sefial6 de antemano

todos los adornos celestiales.
Por ello también sois el dulcisimo jardin
que exhala su perfume

en todos sus esplendores,

COMENTARIO
En esta antifona silmica Hildegard alaba a las virgenes. Para una
mejor comprensién de este poema y de los siguientes, es necesario

adentrarse en el tema de la virginidad. De acuerdo con la imagen
tradicional, una virgen consagrada —aunque externamente parezca
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austera— nunca se marchita, en su alma encarna todo lo que es
fresco, primaveral y fragante; su vida en la tierra prefigura la bendi-
ci6n del cielo, dado que ella contempla y refleja la belleza divina (cf.
Newman 1998: 304). Por ello la virginidad, también en la época
carolingia, fue considerada como la situacién mds perfecta y sagrada,
si bien no se concebia como la condicién humana original. Esta visién
también estd expresada indirectamente en algunos textos que afirman
que nada puede reflejar mejor la imagen de Dios que la virginidad de
los virgenes. Son los que viven en este estado, incluso después de la
caida, los que serdn los ciudadanos sagrados en el reino celestial y
recibirdn una recompensa excepcional después de la muerte. A condi-
cién de que permanezcan castos y virtuosos, tanto los hombres como
las mujeres virgenes recibirdn la corona eterna de la victoria (cf. 1 P
5,4; Co 9,25). Estarin entre los ciento cuarenta y cuatro mil elegidos,
a los que —puesto que han muerto sin micula— se les permitird
seguir al Cordero y, de pie frente al trono de Dios, cantarin una
cancién nueva para El (Ap 14,3-5) (cf. Heene 1997: 115-116). Enel
siglo X1, el pecado original, que tradicionalmente era considerado
como la soberbia, se confunde con el pecado de la carne.

La importancia de la virginidad para Hildegard no se revela sélo
en la Symphonia como hemos visto, por ejemplo, en relacién con los
poemas dedicados a Marfa y a san Juan el Evangelista?, sino también
en numerosos pasajes del resto de su obra y en sus epistolas. Descubri-
mos en Scivias, por ejemplo, que el tema de la virginidad se desarrolla
a través de tres vertientes centrales: en primer lugar estd la presencia
de la Virgen Maria, a quien se describe en el pasaje «La virginidad de
Maria»:

Y rutilaba en su pecho un rojo fulgor como alborada: en el corazén de
los fieles brilla con ardiente devocién la pureza de la Virgen bien-
aventurada que engendré al Hijo de Dios; escuchaste entonces como,
brotando de su mismo pecho, todo género de miisicas y voces canta-
ban de ella: «Ob td, que llena de luz, como alborada resplandeces» (Sc
11.3.9).

En segundo lugar, nos encontramos, en el capitulo titulado «La
mujer virgen por amor a Dios seri engalanada por el Sefior», con una
descripcién de los «premios» que se le otorgarin a la mujer que opte
por conservar su virginidad:

1. Al respecto véanse los comentarios a los poemas 12, Nunc aperuit, y 28, O
dulcis electe, y los poemas 20, O quam preciosa, y 27, O speculum columbe.
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Pero si anhela a mi Hijo y, por amor a El, aspira a guardar su vir-
ginidad, serd hermosamente engalanada en Su tilamo, pues al adorar-
le vence ¢l ardor que soporta: no quiere fundirse en el incendio del
abrasador deseo, sino que persevera en la castidad; mira que por su
alianza espiritual ha renunciado al hombre carnal: borrando su re-
cuerdo suspira, transida de anhelo, ¢n pos de Mi Hijo (Sc 11.3.23).

Finalmente en el capftulo titulado «El hombre célibe por amor a
Dios es consorte de su Hijon, la visionaria expresa cuinto regocijo
significa para Dios que un hombre opte por llevar a cabo esta opcién
de vida:

Cuando un vardén renuncia a consagrar su fuerza a la alianza con
mujer, asf que domina, por amor a Mi Hijo, el vigor de su naturaleza
que florece en la procreacién de los hijos, y mortifica su cuerpo para
que no claudique a las apetencias de la carne, Me complaceri inmen-
samente que sea, de este modo, duefio de si mismo. Por eso le haré
compaiiero de Mi Hijo y le pondré como didfano espejo ante Su faz,
pues con gallardia ha resistido al Demonio, que cautivé al género
humano con la impiedad de su s6rdida ignominia (Sc 11.3.24).

Volviendo al tema de la virginidad, en la obra general de la
abadesa, Dronke (1995: 235) nos recuerda que, si bien Hildegard
retoma la tesis habitual en el pensamiento patristico primitivo de que
la virginidad es una prolongacién del estado paradisfaco, imprime al
tratamiento de este tema un matiz significativamente «cortés», Asf, si
su comunidad de virgenes es una imagen del Paraiso, si aun en la
tierra son las reinas del divino Esposo, entonces tienen que demostrar
que la alegria es un elemento constante de su caricter; tal como los
trovadores exigian la alegrfa como un requisito indispensable del
amante cortés. Y es de este modo como se refiere a la virginidad en
algunos pasajes del Scivias:

La séptima imagen representa la castidad: después de que los hom-
bres tuvieran plena esperanza en Dios, creci6 en ellos la obra perfecta
para que empezaran a sofocar las apetencias carnales con la castidad,
que despierta vivamente la abstinencia en la flor de la carne como una
joven que, al sentir el ardor del deseo, no quiere mirar al varén. Asf la
castidad se despoja de toda inmundicia suspirando con hermoso
anhelo en pos de su dulce Amado [...], a Quien Sus amantes han de
contemplar en la belleza interior del alma, Vestia una tiinica luminosa
y diifana, mis que el cristal, y relumbraba en su claridad como
reverbera el agua con los rayos del sol: pues luminosa y lfmpida su
mirada, didfana y sin sombra de las ardientes apetencias carnales,

209



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

confortada milagrosamente por el Espiritu Santo, est4 revestida de la
inocencia que resplandece en la cristalina pureza del manantial de
aguas vivas: el Sol esplendoroso de la claridad eterna (Sc 111.8.24).

Asimismo, al presentarse la Castidad en el drama litirgico Ordo
virtutum dice:

iVirginidad, estis en el tilamo real!

iCuin dulcemente ardes en los abrazos del rey,

el sol resplandece contigo

de modo que tu noble flor nunca caerd!

iNoble virgen, la sombra nunca te encontrard en la flor que cae!

A la luz de estas reflexiones, podemos entender por qué Hilde-
gard se refiere a las virgenes como «hermosos rostros que mirdis a
Dios», lineas que evocan la imagen del 4dguila mirando al sol, como
simbolo del alma contemplativa fija en Dios. Son estos «hermosos
rostros» los que «edifican en la aurora»®. Hildegard, en su obra
visionaria Scivias, alude indistintamente con la palabra «aurora» ala
virginidad y a Maria (cf. Sc [11.4.14; 111.9.29), pero nos inclinamos a
pensar que en este poema utiliza esta expresién en el primer sentido,
tal como cuando expresa:

Por eso, alli donde rutilaba como aurora, su claridad se elevaba,
extendiéndose hacia los misterios del Cielo: porque esta perfeccién
que florece en el esplendor de la virginidad encamina prodigiosamen-
te su fuerza, no a lo terreno, sino a lo que estd en las alturas (Scivias
I1.5.5; cf. 11.1.3).

También sefiala en una epistola a Tengswich de Andernach que
«las virgenes estin unidas en el Espiritu Santo de la santidad y en la
aurora de la virginidad» (en Cirlot 2001: 127). Por otra parte, la
denominacién de Maria como «aurora» en la obra hildegardiana,
particularmente al tratar con motivos sapienciales, es también indica-
da por Newman (1989: 166), al observar que, litiirgicamente, la
aurora de la redencién estd asociada con Maria y Sapientia en una
antifona para la Asuncién: «La mis prudente virgen, ¢adénde estds
yendo, brillando rutilante como la aurora?» (citada por Hildegard en

2. Respecto de la aurora, véase poema 12, Nune aperuit. La predileccién de
Hildegard por los verbos relativos a la «construccién» —edificar, construir, erigir—ya
se ha hecho patente en los poemas 11, O tu illustrata; 16, O quam magnum miracu-
lum; 17, Ave Maria; 18, O clarissima mater, y 28, O dulcis electe. Véase también
comentario al poema 17.
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Sc11.3.9 y 11.5.5). La aurora es el signo particular de Marfa en el cielo;
su imagen la liga por una parte con Cristo, el sol, y la Iglesia, la luna;
y de otra, con la Eva hildegardiana, aquella brillante pero fatalmente
oscurecida nube.

Newman (1998: ibid.) nota que esta imagen de las virgenes
construyendo la aurora —la ciudad de Dios mediante la casta imita-
cién de Cristo y Marfa— se asemeja a la de las virtudes alegéricas en
Scivias (111.8.13), las que bajan y suben por una escalinata «cargando
piedras para su obra».

En la lfnea 4 la abadesa denomina «nobles» a las virgenes. Este
adjetivo puede tener otro sentido ademds de la nobleza moral que
otorga la castidad a las doncellas. Este sentido apunta al hecho de que
Hildegard aceptaba en su convento s6lo a monjas nobles, tal como
ha quedado registrado en una carta dirigida a ella por la abadesa
Tengswich de Andernach:

Ademis, y esto no nos ha parecido menos digno de asombro, hemos
sabido que permitis la entrada en vuestra comunidad a aquellas de
origenes notables y libres, pero en cambio se la negiis totalmente a las
que no son nobles y carecen de riquezas (en Cirlot 2001: 125-126),

A lo que la profetisa responde:

Dios tiene el atento cuidado en toda persona de que el orden menor
no ascienda por encima del superior, tal y como hicieron Satands y el
primer hombre, que quisieron volar mis alto del lugar en que estaban
colocados. €Y qué hombre reiine a todo su rebafio en un tinico
establo, esto es, bueyes, asnos, ovejas, cabritos, sin que se peleen? Por
eso aqui se mantiene la diferencia: para que gente diversa reunida en
un tinico rebafio no se destruya en la soberbia de la exaltacién ni en la
ignominia de la diversidad [...] pues Dios separé al pueblo en la tierra
como en el cielo [...]» (citado ibid.: 127-128).

Y dado que, como ya hemos sefialado, «nada puede reflejar mejor
la imagen de Dios que la virginidad de las virgenes», el Rey puede
contemplarse en sus nobles rostros; imagen que evoca el poema 27,0
speculum columbe, donde Juan el Evangelista, otro virgen, es visto
como reflejo del Espiritu Santo. Y Dios, al contemplarse en estos
rostros, «seflalé de antemano todos los adornos celestiales». Estos
adornos dan cuenta del aspecto «cortés» que tenfa para Hildegard la
virginidad, y que se descubre en la misma carta citada anteriormente:

[La virgen] se encuentra en la simplicidad y la integridad de la belleza
del paraiso, que nunca aparecié irido, sino que siempre permanecié
y g » p
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en pleno verdor de la flor del vistago (Is 11,1). La virgen no tiene el
precepto de ocultar el verdor de sus cabellos, sino que los oculta por su
propia voluntad [...] Por ello, es justo que la virgen lleve un vestido
blanco resplandeciente, con el permiso y por la revelacién en miste-
rioso aliento del dedo de Dios, que es claro significado de su boda
con Cristo® (en Cirlot 2001: 127).

Similarmente, sefiala:

[Si la mujer] anhela a Mi Hijo y, por amor a El, aspira a guardar su
virginidad, serd hermosamente engalanada en Su tilamo [...] Oh
gemas bienamadas, oh dulces flores, suaves mis que todos los aro-
mas; la tierna y fragil naturaleza surge en vosotras como alborada
para desposar a Mi Hijo, con casto amor Le adoriis inmensamente;
ella es Su esposa, y El, su esposo; pues la estirpe de virgenes llena estd
de amor por El, y en el Reino Celestial seri engalanada con preciosos
atavios* (Sc 11.3.23).

Finalmente, las virgenes son «el dulcisimo jardin que exhala su
perfume en todos sus esplendores». El jardin en la iconografia cristia-
na, como ya se ha notado®, es un simbolo de la virginidad en general y
de la Virgen Maria en particular. Hildegard, en su Scivias, nos mues-
tra la imagen de un jardin cuidado por su duefio para ilustrar el jardin
del parafso cuando el hombre aiin no habfa pecado:

Cuando un seiior decide, con entusiasmo y mucho interés, hacer un
jardin, primero elegird el terreno apto; luego seiialard el lugar para
cada planta, sopesando, con este fin, los frutos de los buenos arboles,
y el beneficio, sabor, olor y fama de las especias aromaticas. Asf este
sefior, como gran filésofo y diestro artesano, distribuiri la siembra
segin el buen discernimiento que de su utilidad tiene. Después
estudiard cémo amurallar su jardin para preservarlo de cualquier
enemigo que pretenda destruirlo. Escogeri luego a sus hortelanos,
que sepan dar el riego adecuado, que recojan los frutos y, con ellos,
claboren productos aromiticos (Sc 1.2.32).

Asf como quien cuida su jardin, igualmente, debe ser cuidada la
virginidad para que exhale su perfume, tal como los mirtires que ex-
halan su «perfume en los mayores goces» y lo destilan «en la reden-
cién» tras haber derramado su sangre (vid. poema 30, O vos flores
rosarum); y como Disibodo destila las «mis santas obras entre las

3. Lacursiva es nuestra,
4. La cursiva s nuestra.
5. Cf. poema 28, O dulcis electe.
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maravillas de Dios como la més dulce fragancia del balsamo» (vid.
poema 36, O beata infantia). En la linea 12 esta imagen de santidad®
se resalta al indicar que tal exhalacién est4 «en todos sus esplendores».

Para finalizar, debemos consignar que hemos preferido traducir
el quibus latino de la lfnea 6 como «ellos», haciendo alusién a los
rostros de la lfnea 1, si bien podtfa haberse traducido como «ellas», en

CANTOS DE ALABANZA A LAS VIRGENES

cuyo caso se hubiera referido a las virgenes de la lfnea 4.

41,

41.

O NOBILISSIMA VIRIDITAS
ITEM DE VIRGINIBUS

O nobilissima viriditas,

que radicas in sole

et que in candida serenitate luces

in rota,

quam nulla terrena excellencia comprebendit.

Tu circumdata es
amplexibus divinorum
mysteriorum.

Tu rubes ut aurora
et ardes ut solis flamma.

(Tu circumadata es
amplexibus divinorum
mysteriorum.)

iNOBILISIMO VERDOR!
IGUALMENTE DE LAS VIRGENES

iNobilisimo verdor,

que echas tus ralfces en el sol

¥y que luces con una rutilante serenidad

en una rueda,

a la que ninguna excelencia terrena puede abarcar! -

T4 has sido envuelto
en los abrazos de los divinos
misterios.

6. Recuérdese el comentario al poema 36, O beata infantia.

213



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

Te ruborizas como la aurora
y ardes como la llama del sol.

(T4 has sido envuelto
en los abrazos de los divinos
misterios.)

COMENTARIO

En este responsorio para las virgenes Hildegard utiliza —tal como
sefiala Newman (1998: 304)— un sustantivo singular para aludir aun
grupo, como antes hiciera en el caso de los apéstoles, a quienes
llamaba «cohortes y «turbas?. En este caso, llama a la virginidad
«nobilisimo verdor», tal como antes habfa denominado a Disibodo
«verdor del dedo de Dios»%, notando en aquella ocasién que el verde
es el color del recogimiento y de la esperanza de la resurreccién.
Siguiendo a Dronke (1986: xI-xli), podemos afiadir que para Hilde-
gard la viriditas era un concepto central en su pensamiento, que tal
€OmO otros conceptos, ligaba los 4mbitos humano y divino. Simbdli-
camente, este concepto no era sélo el gozo del paraiso, sino también
la belleza y fertilidad en la totalidad de la creacién, en tanto ella era o
llegaria a ser nuevamente paradisfaca. Queda claro, entonces, que la
viriditas para Hildegard era mis que un color. El verde fresco al que
recurre tan a menudo en sus visiones representa el principio de toda
vida, crecimiento y fertilidad que fluye desde el poder de Dios para
dar vida (cf. Newman 1989: 102). Por otra parte, Flanagan (1990:
114) senala que el «verdor» es uno de los principios importantes en
sus trabajos cientfficos, que se liga frecuentemente al sol vivificante y
a otras imdgenes luminosas. Esta iiltima afirmacién se ve confirmada
por el tratamiento de la viriditas (Que es para el hombre como la savia
para las plantas) como vitalidad, indicando incluso alimentos benéfi-
cos y adecuados (cf. Pernoud 1998: 93).

Y es esta viriditas, entonces, la que echa sus «raices en el sol», por
lo que entendemos que la virginidad adquiere del «sol», es decir, de
Cristo?, su potencia.

7. Cf. poemas 25, O cohors milicie, y 26, O lucidissima apostolorum turba.

8. Cf. el poema 34, O viniditas digiti dei, en cuyo comentario se encuentra una
extensa discusi6n acerca del verdor; véase ademis el poema 55, O viridissima virga.

9. Parala denominacién de Cristo como sol, véanse poemas 10, O splendidissi-
ma gemma, donde la Virgen se encuentra impregnada por la luz del sol, y 27, O
speculum columbe,
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En la linea 3 encontramos el verdor en una de sus relaciones
tfpicas: las imdgenes luminosas. La luminosidad aquf estd dada en el
latfn por la palabra candida, que estrictamente significa «blanco
resplandeciente» o «blanco brillante», La misma luminosidad quizds
estd recalcada con el uso de la rueda’®, dado que «ruedas y cruces de
ruedas son muchas veces simbolos del sol» (Biedermann 1996: 405),
por lo que la rueda y las ruedas ornamentales son emblemas solares,
Pero ademds de la cercania del sol y de la rueda, debe considerarse
que en el Antiguo Testamento aparecen ruedas llameantes alrededor
de la cabeza de Dios en el libro de Daniel, y en la visién de Ezequiel
(1,4 ss.) se habla de ruedas provistas de ojos que se detienen y se
desplazan al mismo tiempo. Por otra parte, a los querubines se los
imaginaba en forma de ruedas aladas de fuego; en cuadros del paraiso
ya cerrado suele representarse la rueda en vez del dngel guardién. Y la
cruz de rueda en el sentido cristiano representa la soberanfa de Cristo
en el orbe, de modo tal que en las rosas de ventana llamadas «rotas»
de las catedrales medievales puede verse a menudo la imagen de
Cristo en el centro como simbolo del papel soberano del redentor en
el centro del plan divino para los tiempos. Asi se puede entender que
la virginidad, a la vez que se nutre de Cristo, esti en Cristo.

Recurriendo nuevamente al simbolismo de la rueda cabe destacar
que ésta ademds posee la perfeccién sugerida por el circulo (Chevalier
1988: 895), por lo que la frase «ninguna excelencia terrena puede
abarcar» puede aludir a la inconmensurabilidad de la perfeccién
celeste respecto a la terrestre. Esto se corrobora si se considera
ademis que la palabra latina serenitas posee, entre otras, la acepcién
de «tfrulo honorifico de un emperador», y que el sustantivo latino
excellencia es también un titulo de honor (cf. Niermeyer 1997), por lo
que podrfamos concluir mds especificamente que ningiin titulo de
honor terreno es capaz de alcanzar el que le pertenece a Cristo como
soberano redentor.

En las lineas 6-8 este verdor virginal es «envuelto en los abrazos
de los divinos misterios», tal como Juan el Evangelista es el «dulcfsimo
reposo de los abrazos del sol» en el poema 27, O speculum columbe.
Si entendemos que la obra de Cristo consiste en instaurar el Reino
aqui abajo y revelar en plenitud los secretos divinos que le con-
ciernen y que estaban ocultos «desde la creacién del mundo» (Mt

10. Para la rueda véansc cl poema 23, O spectabiles viri, y 1a imagen del libro
Causae et curae citado en Dronke (1996: 239).
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13,35)", podemos entender la virginidad —de la que ya hablamos en
el poema anterior— como uno de los aspectos constituyentes de la
labor eclesidstica para preparar el reino de Dios. Lo anterior se
establece en los evangelios que narran que Jestis, al igual que Juan el
Bautista y Marfa, permanece virgen, revelando de este modo el verda-
dero carécter sobrenatural de la virginidad. Esta no es un precepto (1
Co 7,25), sino una llamada personal a Dios, un carisma (7,7). Asf,
Jesiis al hablar de la continencia voluntaria sefala:

[...] hay eunucos que nacieron asi del seno materno, y hay eunucos
que fueron tales hechos por los hombres, y hay eunucos que se
hicieron tales a si mismos por el reino de los cielos (Mt 19,12).

Son éstas las palabras de Cristo que le confieren a la virginidad
una verdadera dimensi6n escatolégica. De ahf que para Pablo la
virginidad sea superior al matrimonio, porque ella es una devocién
integral al Sefior (1 Co 7,32-35), y aquellos que permanecen virgenes
son apartados de su tiempo y no pertenecen a su mundo. El estado de
la virginidad puede dar a conocer la verdadera visién de la Iglesia. Y
en la Jerusalén celestial todos los elegidos son llamados virgenes (Ap
14,4), puesto que han rechazado la prostitucién de la idolatrfa, pero
sobre todo porque ellos se han entregado completamente a Cristo:
con una total docilidad «éstos siguen al Cordero adondequiera que
vaya» (cf. Jn 10,4-27) (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 956-957).

Es en este sentido como Hildegard interpreta la imagen de la
muchacha que se le aparece en una visién como

la luminosa virginidad, inocente de todo agravio de concupiscencia
humana; su mente diifana es libre de ataduras que la envilezcan, y
aunque no puede disipar plenamente los tenebrosos pensamientos
que atenazan a sus hijos mientras vivan en el mundo, les hace frente
con gallardia para ayudarles a resistir (Sc I1.5.6).

Y aquélla viste con una tiinica roja que le llega hasta los pies:

[-..] porque con el esfuerzo de sus fatigas persevera en las obras
virtuosas hasta el fin para alcanzar la anchurosa y bienaventurada
perfeccién: rodeada por los empefios de las virtudes, imita a Aquel
que es la plenitud de la santidad. Ella es también, como te ha sido
revelado en el secreto de la luz suprema, el noble germen de la

11. Tal como diéramos cuenta en el comentario al poema 23, O spectabilis viri.
Respecto a los misterios y secretos divinvéanse véanse también los poemas 19, O tu
suavissima virga; 21, O gloriosissimi; 28, O dulcis electe, y 33, O mirum admirandum.
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Jerusalén celestial: la gloria y el esplendor de cuantos han derramado
su sangre por amor a la virginidad y de los que, en la didfana
humildad se mantuvieron virgenes por Cristo y reposaron cn la
dulzura de la paz [...] (ibid.).

En la lfnea 9 el verdor, tras haber sido el blanco resplandeciente
indicado por la palabra candida en la linea 3, ahora se ruboriza «como
la aurora». Como vimos en el poema anterior, la aurora en Scivias se
refiere bien a la virginidad, bien a Marfa —como cuando Hildegard
narra la encarnaci6n de Cristo, el que naci6 «sin mancha de pecado,
en la incomparable aurora del Sol, la virgen Marfa» (Sc 111.9.29)—, En
este responsorio parece més plausible considerar que ahora se alude a
Maria, el arquetipo virginal. Pero hay también otra lectura posible,
que es considerar a la aurora como el principio de los tiempos. Si
aceptamos esta iltima interpretacién, Hildegard podria estar refi-
riéndose aqui a la virginidad como la condici6n original del hombre,
es decir, antes del pecado.

Finalmente, la viriditas se vuelve amarilla al arder «como la llama
del sol». Aunque en varios poemas ha aparecido el sol representando
a Cristo'?, esta imagen parece evocar antes la utilizada en el poema
10, O splendidissima gemma, en la que se denomina a Maria «sereno
esplendor del sol». Ambas imigenes aluden a la iluminacién por
Cristo (sol), lo que concuerda con la comprensién de la virginidad
como un legado dispuesto por Jesiis.

42. FAVUS DISTILLANS
DE UNDECIM MILIBUS VIRGINIBUS

Favus distillans

Ursula virgo fuit,

que agnum dei amplecti
desideravit,

mel et lac sub lingua eius.

Qtia pomiferum hortum
et flores florum

in turba virginum

ad se collegit,

12. Cf, ¢l poema 27, O speculum columbe, y especialmente el poema 10, O

plendidissima g y el c io al mismo,
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Unde in nobilissima aurora
gaude, filia Syon.

Quia pomiferum hortum
et flores florum

in turba virginum

ad se collegit.

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Quia pomiferum hortum
et flores florum

in turba virginum

ad se collegit.

42, PANAL QUE DESTILA MIEL
DE LAS ONCE MIL VIRGENES

Panal que destila miel

fue Ursula la virgen,

la que dese6 abrazar

al Cordero de Dios,

miel y leche bajo su lengua.

Porque reunié junto a ella

un jardin abundante en frutos
y a las flores de las flores

en una multitud de virgenes.

Por ello, en la mds noble aurora,
regocijate, hija de Sién.

Porque reunié junto a ella

un jardin abundante en frutos
¥ a las flores de las flores

en una muldrud de virgenes.

Glorta al Padre ¥ al Hijo
y al Espiritu Santo.

Parque reunié junto a ella

un jardin abundante ¢n frutos
¥ a las flores de las flores

en una muittud de virngenes.
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COMENTARIO

En el manuscrito R, éste es el primer responsorio para Ursula la
virgen®. En la Symphonia Ursula ocupa un lugar privilegiado, siendo
objeto de especial devocién por parte de Hildegard y sus monjas. Esto
se ratifica si se tiene en cuenta que a ninglin otro santo, salvo a la
virgen Marfa, dedic6 la abadesa tantas composiciones liricas'?, Ade-
mis de este responsorio, la sibila le dedic6 el responsorio 43, Spiritui
Sancto, la antifona 44, O rubor sanguinis, la secuencia irregular 64, O
Ecclesta, y el himno 65, Cum vox sanguinis. Pero {quién era esta
Ursula, la preferida por Hlldegard al resto de los santos del calenda-
rio? Una Passio del siglo X y otra del siglo XI preservan la leyenda de
santa Ursula, una princesa inglesa que, comprometida con un princi-
pe pagano, demoré su matrimonio mediante un peregrinaje de tres
afios a Roma, con un séquito de once mil virgenes, que fueron
martirizadas por los hunos en Colonia. Una versién de la vida de
Ursula y sus once mil doncellas puede encontrarse en la Leyenda
Dorada, escrita por Jacobo de Vorigine en el siglo X111, cuyo comien-
zo dice:

Habfa en Bretafia un rey muy cristiano, llamado Nothus o Mauro,
que trajo al mundo a una hija llamada Ursula. Y ésta era tan buena,
tan sabia, tan bella, que su fama se extendié por todas partes. Ahora
bien, el rey de Inglaterra, un soberano muy poderoso y que habfa
sometido bajo su imperio a numerosas naciones, tuvo el proyecto de
casar a su hijo tinico con esta princesa, de la que todo el mundo
alababa el espiritu y el cuerpo. El joven hombre, a su vez, estaba muy
entusiasmado con la idea de este matrimonio. Luego una embajada
fue enviada ante el padre de Ursula, y el rey de Inglaterra prometié a
los embajadores recompensarlos si traian consigo a la joven doncella,
pero, por ¢l contrario, los amenazé con castigarlos si volvian sin ella.
Entonces el padre de Ursula tuvo miedo: pues, por una parte, él temia
el rencor de un soberano mis poderoso que €l, y por otra, él no podfa
admitir que su hija llegara a ser Ia esposa de un pagano, cosa que
Ursula, ademis, no hubiera j jamds consentido. Entonces ésta, inspira-
da desde lo alto, acordé proponer al joven principe enviarle diez
virgencs, y dar por compaiiia mil virgenes a cada una de estas diez, in-
cluida ella misma; afadiendo que en compaiifa de estas once mil
virgenes clla pedia estar por espacio de tres afios, para dirigirse con

13.  En cl manuscrito D, éste es el tercero. Allf, el primero es el responsorio Spi-
ritii Sancto,

14. Las tnicas muijeres a quienes Hildegard canta son Marfa y Ursula.
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cllas a Roma, en una flota, y allf obtener la consagracién de su vir-
ginidad [...] En el bien entendido que, si ella imponia tales condicio-
nes, era con la esperanza de desanimar al joven principe, con ¢l
propdsito de conservar el favor del rey inglés hacia su padre (De
Vorigine 1935: 590-591).

Continiia la leyenda contando que el principe accedi6 gustoso a
las peticiones de Ursula, haciéndose ademds bautizar. Las once mil
virgenes llegaron de todas partes del reino de Mauro, navegando
después hacia Roma. Durante el viaje se apareci6 ante Ursula un dngel
que le anuncié que sus compaiieras y ella recibirfan la corona del
martirio. Una vez en Roma, donde adoraron los lugares sagrados, el
papa Ciriaco, reconociendo en la comitiva a muchos parientes, dado
que habia nacido en Bretania, y, tras una visién del futuro martirio,
decidi6 unirseles en el viaje de retorno. El novio de Ursula, entroniza-
do rey a la muerte de su padre, recibié6 en una visién la orden de
juntarse con su prometida que volvia de Roma, para sufrir con ellael
martirio en la villa de Colonia. Pero cuando llegé a Colonia

encontrd la villa sitiada por los hunos. Y estos birbaros, con grandes
gritos, se echaron sobre las piadosas virgenes, masacrindolas todas,
como los lobos se abalanzan sobre un rebafio de corderos. Sola,
Ursula permanecia atin viva. Y el principe de los hunos, maravillado
por su belleza, le ofrecié casarse con ella, para consolarla de la muerte
de sus compafieras. Pero como la santa rechazé con horror su propo-
sicién, furioso por ser despreciado, €l la atravesé con una flecha y
consumo su martirio (1bid.: 5§93).

Esta leyenda descansa en algo mis que el tenue soporte de una
inscripcién del siglo Iv en Colonia que conmemora a algunas mujeres
mdrtires innombradas (cf. Dronke 1986: 161). De acuerdo con New-
man (1998: 308; cf. 1989: 225), la historia se transmiti6 en el siglo xi
y fue narrada nuevamente en el siglo Xi1 por Geoffrey de Monmouth.
Pero el culto a esta’ virgen cobré fuerzas a mediados del siglo X1,
cuando los albafiles que agrandaban las murallas de Colonia, por
orden de Enrique IV, descubrieron restos de un antiguo cementerio
romano cerca de la iglesia de Santa Ursula. Esto produjo un gran
trifico con las supuestas reliquias alli encontradas, y unas pocas
fueron adquiridas por el monasterio de Disibodenberg. Quince aiios
mis tarde, una nueva exhumacién de las tumbas llevé a creer que las
reliquias eran espurias, puesto que se encontraron huesos de hombres
junto a los de las supuestas virgenes. Posteriormente, Elisabeth de
Schénau —protegida y amiga de Hildegard— autentificarfa algunas
de tales reliquias. A peticién de su abad y varios otros, Elisabeth tuvo
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visiones en las cuales las virgenes se le aparecian y le explicaban su
historia, sus lazos familiares y detalles de su muerte y entierro. La
protegida de Hildegard se mostré escéptica porque sus revelaciones
diferian de la levenda recibida, pero las virgenes le explicaron que sus
compaiieros varones eran devotos obispos.

En cuanto a sus composiciones para Ursula, es dificil poder
asegurar si acaso Hildegard fue influenciada directamente por ias
visiones de su amiga en ¢l momento de componer sus canciones para
Ursula. En rodo caso, se debe considerar que Elisabeth estaba mis
intereszda en construir una leyenda histéricamente plausible, misn-
tras que Hildegard se preocupé mayormente del significado simb4 -
o del marsirio v la virginidad, si bien acepté la nueva revelacisn de
que los hombres eran parte de la compaiiia®®. En sus canciones, [z
abadesa ilegd a convertir a Ursula en una figura de Virginitas, un
modsio de [z Igi=sia aftiorando a su novio y su unién con Elenuna
muerse simiiar a fa suva (cf. Newman 1998: ibid.). Al indagar cémo
abords Hild2gard esta levenda, Dronke (ibid.) sefiala que ella le quiza
todo lo que tCene de wivial o grotesco, meramente anecdétizo o
edificart=, cozzenéndose ante todo en hacer de la leyenda un
simbolo dz aguel amor-muerte, del mors osculi —la muerte del
beso—, que Lz wzdicién mistica ha vislumbrado en el verso de apertu-
ra de! Carzar <gue me= bese con besos de su bocax.

‘olvierdo al poema de Hildegard, leemos en las lineas 1-5 un
rerrzzo de Ursula en su anhelo por Cristo. Se la denomina favus
distillsrs ¥ se dice de ella que tiene «miel y leche bajo su lenguas. Es
inevitable apelar aquf al Cantar de los Cantares 4,11-13, donde habla
el novio:

Tus laSios destdlan miel virgen, novia mia. Debajo de tu lengua
escondss miei y leche; la fragancia de tus vestidos parece fragancia del
Lisano. Eres huerto cerrado, hermana y novia mfa, huerto cerrado,
fuenze seiiada. Tus brotes, paraiso de granados, lleno de frutos ex-

quisitos.

Vemos cémo en el Antiguo Testamento se describe a menudo fa
tierra prometida como «una tierra que mana leche y miel» (Ex 3,8;
13,5; Dt 6,3; 11,9; Jr 11,5; Ez 20,6-15, entre otros)'é, Para los

15. Cf. poema 44, O rubor sanguinis,

16. Pasaes que Hildegard con toda scguridad conocfa, puces scfiala: «Pero asf
como los hijos de Israel, liberades de Egipto, peregrinaron cuarenta afios por el desier-
to y al cabo iegason a la tierra de leche y micl [..)» (Sc 11.1,16).
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profetas la prosperidad de la tierra de Judd —que en el Génesis era
descrita como abundante en leche y vino— pasa a ser la tierra ideal de
los tiempos por venir. Como ya hemos ejemplificado, en el Cantar la
leche simboliza las delicias del amor entre el esposo y la esposa (cf.
5,1). En el Nuevo Testamento, en cambio, la leche designa metaféri-
camente el aprendizaje como el alimento de los nifios de Dios. Asf
Pedro alienta a los cristianos: «como nifios recién nacidos, desead la
leche espiritual pura, a fin de que, por ella, crezciis para la salvacién»
(1 Pe 2,2) (Léon-Dufour et al, 1993: 471-472).

En la Biblia se afirma también, como sabemos, que la palabra de
Dios es més dulce que la miel (Sal 119,103), y los rollos de los libros
comidos por los profetas como sefial de asimilacién del saber de sus
textos son asimismo «dulces como la miel» (cf. Ez 3,3; Ap 10,9). Por
otra parte estd el relato biblico acerca del héroe Sansén, quien
descubre un enjambre de abejas y miel en el caddver del le6n que
despedazé s6lo con sus manos, lo que lo lleva a emitir la enigmdtica
sentencia, «del que come salié comida, y del fuerte sali6 dulzura» (Je
14,14), simbolo de la aparicién de una nueva vida a partir de la
muerte. En la época de los Padres de la Iglesia se designa la palabra de
la revelacién que mana de la boca de Dios como «roca dadora de
miel» (cf. Biedermann 1996: 305). Ademis, la miel se tipifica como el
alimento espiritual de los santos, el cual encierra las ensefianzas de
Dios, que poseen el don de purificar y conservar el conocimiento
mistico, los bienes espirituales y la revelacién al iniciado (Is 7,14-15,
Mt 3,4) (cf. Chevalier 1988: 710).

Podemos confirmar la familiaridad de Hildegard con estas consi-
deraciones biblicas respecto del alimento cuando leemos en Scivias:

Pero asi como un recién nacido se nutre corporalmente de leche y
alimentos que otros le preparan, también guardars, en lo més hondo
del corazén, la doctrina y la fe recibidas en el bautismo. Mira que si
no mama del pecho de su madre, ni toma los alimentos preparados
para él, moriri pronto; igual que si no obtiene el sustento de la
fervorosa madre Iglesia, ni observa las palabras de los fieles maestros
entregadas a él en el bautismo, su alma no escapard de la muerte
cruel: habri rechazado la salvacién del alma y la dulzura de la vida
eterna. Cuando un recién nacido no puede masticar el alimento de su
cuerpo, por no tener dientes, otros han de triturirselo a fin de que lo
coma y no muera: asi ha de ser también cuando, al carecer de palabras
para confesarme en el bautismo, le asistan sus gufas espirituales, que
le ofrecerdn el alimento de la vida —la fe catélica—, no caiga en los
cepos de la muerte eterna (Sc 11.3.33).
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De este modo, al leer el poema de Hildegard, podemos pensar
que el hecho de que se encuentre «miel y leche bajo su lengua» evoca
¢l amor de la novia —representada por Ursula como figura de la
virginidad— por el novio —el Cordero—; pero esta frase también
puede significar que los actos que Ursula protagonizé, la hicieron
merecedora de la tierra de leche y miel que buscaban los hijos de
Israel; en este caso, la Jerusalén celestial. Hay ademds otra lectura
posible. Dado que en la Edad Media se pensaba que «todos los fluidos
corporales eran reducibles a la sangre» (cf. Bynum 1992: 87), la leche
puede significar el martirio que sufrirfa Ursula a manos de los hunos.

En las lineas 7 y 8 la abadesa nos dice que su santa predilecta
«reuni6 junto a ella un jardin abundante en frutos». Recordemos que
la imagen del jardin es un simbolo de la virginidad®, tal como se
expresa en el pasaje antes citado del Cantar, donde se asocia a la
novia con el huerto cerrado, cuyos «brotes, [son un] paraiso de
granados, lleno de frutos exquisitos». El uso de la imagen del fruto
tiene asidero en los evangelios sinépticos, donde se sefiala que «no
hay 4rbol bueno que dé fruto malo y, a la inversa, no hay drbol malo
que dé fruto bueno» (Lc 6,43; cf. 3,8-9; Mt 7,16-20; 12,33), pero
evoca aiin mds una de las cartas de Pablo, donde éste aconseja:

Asf, pues, hermanos mfos, también vosotros quedasteis muertos res-
pecto de la ley por el cuerpo de Cristo, para pertenecer a otro: a aquel
que resucité de entre los muertos, a fin de que diéramos frutos para
Dios (Rm 7,4).

La linea 9, donde Ursula refine junto a ella «a las flores de las
flores», recuerda el poema 30, Vos flores rosarum, donde Hildegard
denomina a los mdrtires «capullos de rosas» o, mis literalmente,
«flores de los rosales». Tal como seftalamos en dicho poema, las flores
simbolizan la fuerza y la alegria de la vida, el final del invierno y la
victoria sobre la muerte, ademas dela recepcnén de los goces de Dios
y el agrado por parte de Dios's, Ursula y sus virgenes, entonces, se han
transformado en el drbol de la virginidad cuyos frutos son ofrecidos a
Dios!? y a las predilectas de la divinidad. Al ser martirizadas, triunfa-
rin sobre la muerte.

17. Véanse los poemas 28, O dulcis electe; 40, O pulcre facies, y el comentario al
poema 12, Nunc aperuit,

18. Véanse también los poemas 11 O tu illustrata; 19, O tu suawssnna virga; 20,
O quam preciosa; 25, O cohors milicie, y 27, O lums col

19. Recuérdese aquf la imagen de los v[rgenes como las primicias para Dios y el
Cordero (Ap 14,4-5).
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La alabanza a Ursula de las lineas 10-11, «en la més noble aurora,
regocfjate, hija de Sién», puede ser explicada asi: en los textos bibli-
cos, la denominacién Sién equivale a la referencia a Jerusalén. Jerusa-
lén como la novia celestial, en el Antiguo Testamento, es asimismo
llamada Sién:

Serds corona de adorno en la mano de Yahvé, y tiara real en la palma
de tu Dios. No se dird de ti jamds «Abandonada», ni de tu tierra se
dird jamés «Desolada», sino que a ti se te llamara «Mi Complacencias,
y tu tierra serd desposada. Porque como se casa joven con doncella, se
casard contigo tu edificador, y con gozo de esposo por su novia se
gozard por ti tu Dios [...] Decid a la Hija de Sién: «Mira que viene tu
salvacién [...] y a ti se te llamari “Buscada”, “Ciudad no Abandona-
da”» (Is 62,3-12).

Es esta tradicién a la que se apela en el Nuevo Testamento,
cuando se descubre en la entrada mesidnica de Jesiis en Jerusalén el
cumplimiento de la profecia que indicaba: «Decid a la hija de Si6n:
He aqui que tu Rey viene a ti, manso y montado en un asna y un
pollino, hijo de animal de yugo» (Mt 21,5; cf. Jn 12,15).

Hildegard, por su parte, recoge la denominacién de «hija de Si6n»
como la esposa celestial en su obra visionaria Scivias:

Luego of una voz que decia desde el Cielo: «He aqui la lozania de la
celeste Sién, madre y flor de las rosas y lirio de los valles. Oh lozanfa,
te desposaris con el Hijo del rey mis poderoso y alumbraris para él
una estirpe esplendorosa cuando llegue el tiempo en que sera confor-
tada» (Sc IL.5).

Respecto a la denominacién «hija de Sién», en una metéfora
bastante original, se refiere al alma que a Sién regresa desde el camino
del error, en un lamento que dice:

iOh madre, oh madre Sién! éQué serd de mi? éDénde estd ahora
noble Hija? iOh cudnto, cuinto tiempo he sido privada de tu dulzura
de madre, tii que, con tantas delicias, tiernamente me alimentabas!
(Sc L.4.1).

Asimismo especifica la denominacién «hijas de Sién» al indicar:

Asi que, como oyes, todos cuantos, suspirando en pos del amor
divino, conservaron su pureza son llamados «hijas de Sién» en las
moradas celestiales: en su amor a la virginidad imitaron a mi Hijo,
flor de la virginidad (Sc 11.5.7).
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Teniendo en consideracién los usos anteriores, podemos sealar
que el que mds se asemeja al utilizado en este poema es el siguiente:

Pero los que cdifican en el fulgor de la Jerusalén celestial y se hallan
fielmente a las puertas de la Hija de Sién brillacdn en la Luz de la vida
cterna que la Virgen inmaculada trajo milagrosamentc a los creyentes
en ¢l florecer de su virginidad (Sc 111.12.14).

La Sién como Jerusalén del Antiguo Testamento, entonces, pasaa
ser la Jerusalén celestial en el Nuevo. Este tema es reelaborado por
Hildegard, en el sentido de que las almas afioran a Sién, una Sién que
tiene a ratos contornos maternales, que serd alcanzada por todos
aquellos que han conservado su pureza y merecen ser llamados «hijas
de Sién». Por ello, el sacrificio ha llevado a Ursula a ser la «hija de
Sién» cuyo gozo se manifiesta en la aurora. Como hemos indicado
anteriormente, la aurora en los escritos de Hildegard alude tanto a la
virginidad como a la Virgen, y por esta razén la encontramos en
varios de los poemas dedicados a la virginidad®. En este poema, la
hija de Si6n es alabada porque ha optado por la virginidad.

43. SPIRITUI SANCTO
(DE UNDECIM MILIBUS VIRGINIBUS)

Spiritui sancto

honor sit,

qui in mente Ursule virginis

virginalem turbam velut columbas collegit.
Unde ipsa patriam suam

sicut Abraham reliquit,

Et etiam propter amplexionem agni
desponsationem viri sibi abstraxit.

Nam iste castissimus

et aureys exercitus

in virgineo crine

mare transivit,

O quis umquam talia audivit?

20. Véanse los poemas 40, O pulcre facies, y 41, O nobilissima viriditas.
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43.

Et etiam propter amplexionem agni
desponsationem viri sibi abstraxit,

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Et etiam propter amplexionem agni
desponsationem viri sibi abstraxit,

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

QUE HAYA HONOR...
(DE LAS ONCE MIL VIRGENES)

Que haya honor

para el Espiritu Santo,

que en la mente de Ursula la virgen

reunié como palomas una virginal multitud.
Por esto ella, como Abrahin,

abandoné su patria.

Y también por el abrazo del Cordero
se apart6 de los esponsales con un varén.

Pues este castisimo

y dureo ejército

atravesé el mar

con su virginal cabello.

¢Quién ha escuchado alguna vez tales cosas?

Y también por el abrazo del Cordero
se apart de los esponsales con un varén.

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espiritu Santo.

Y también por el abrazo del Cordero
se aparté de los esponsales con un varén.

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espiritu Santo.
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COMENTARIO

Este responsorio se centra en Ursula en cuanto peregrina, Ella, como
Abrahién, a quien Dios dijera «[...] vete de tu tierra, de tu patriay de la
casa de tu padre a la tierra que yo te mostraré» (Gn 12,1), deja su
tierra para seguir la llamada de Cristo y atraviesa el mar conduciendo
a su «dureo ejérciton, tal como Moisés guié a los hijos de Israel y
cruzaron el mar Rojo (Ex 14,21-27) (cf. Newman 1989: 308).

En las lineas 1-4 el Espiritu Santo reiine «en la mente de Ursula la
virgen» a una virginal multitud «como palomas». Es menester enten-
der respecto de estos versos que Hildegard en sus secuencias en honor
a los santos podia permitirse una mayor libertad en su tratamiento
imaginativo del tema del Espiritu Santo que el que era posible o
permisible; y es en estas secuencias donde ella consigue sus efectos
poéticos miés individuales y mis espectaculares (cf. Dronke 1986:
160). Esta imagen es bastante similar a la que encontramos en el
poema 19, O tu suavissima virga, donde Jesiis es concebido «en el mis-
tico misterio de Dios, mientras se iluminaba la mente de la Virgens,
iluminacién que relacionamos con la propia experiencia visionaria de
Hildegard. Al respecto, se puede recordar también que en el arte
medieval el Espiritu Santo —al representar la divina fuerza procrea-
dora en su Anunciacién— en forma de una paloma aparece en medio
de un rayo de luz que toca la cabeza o el oido de Marfa®, tal como
aqui ilumina la mente de Ursula. Esta relacién entre la mente y los
prodigios divinos se encuentra también en su obra Scivias, en la que al
explicar el significado del temblor de tierra que ha contemplado en
una de sus visiones, sefala:

[.-] porque cuando llega el tiempo en que las criaturas del Sefior, al
oir las maravillas de su Creador, se abrazan unas a otras, asi que la
maravilla se enlaza a la maravilla en el gran clamor de las palabras, el
hombre, estremecido por la fuerza de los prodigios, siente la conmo-
ci6n de su mente y su cuerpo mientras que, asombrado ante estos
milagros, capta su propia fragilidad (Sc 1.3.18).

Y probablemente sea esta fragilidad la que es subrayada con el
sustantivo «palomas» asociado a la «virginal multitud». Si bien la

paloma es un simbolo que se refiere tipicamente al Espiritu Santo
—que desciende de los cielos en el bautismo de Jesis (Mt 3,16)—,

21. Cf. comentario al poema 27, O speculum columbe.
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es también «simbolo de la pureza y, segiin la letra misma del Evan-
gelio, de sencillez» (cf. Chevalier 1988: 796)=.

Nuestra abadesa relaciona directamente la castidad con la figura
de la paloma, interpretando asi la visién de una paloma sobre la
cabeza de la imagen que representa la castidad, que se encuentra con
sus alas desplegadas como para volar, y que inclinindose mira el
rostro de dicha imagen:

[...] porque en su origen —su cabeza— est4 cobijada por la defensa
del Espiritu Santo que, a la sombra de sus alas desplegadas, la trans-
porta remontando las turbulencias de las asechanzas diabélicas cuan-
do, con el igneo amor de la bienaventurada inspiracién, dirige Su
mirada allf donde la castidad revela su dulce rostro (Sc I11.8.24).

En las lineas 7-8 nos encontramos nuevamente con la imagen de

los abrazos divinos, semejante a la que ilustra la cercanfa entre Cristo

y Juan el Evangelista, llamado «dulcisimo reposo de los abrazos del

sol» en el poema 27. Y tal como Juan opté por la castidad, Ursula «se

apart6 de los esponsales con un varén». Este motivo del ofrecimiento

de la virginidad a Dios en relacién con el abrazo amoroso se descubre
también en Scivias, donde se conmina:

Y si una doncella se ofrece, por propia voluntad, en santos esponsales
a Mi Hijo, la recibird complaciente, pues quiere tenerla unidaa Elen
Su compaiifa. ¢<C6mo? Que le abrace con casta dileccién como El la
ama en Su secreto: bienamada suya serd siempre, porque le ha
buscado antes que a un esposo terreno (Sc I111.5.10).

En las lineas 9-13 la multitud de virgenes pasa a conformar un
dureo ejército, tal como en los poemas 25, O cobors milicie, y 26, 0
lucidissima apostolorum turba, dedicados a los apéstoles, son deno-
minadas turba y cohorte. Y es este ejército el que atraviesa el mar,
imagen que evoca el paso de los hijos de Israel a través del mar Rojo.
Es curioso que la i imagen de Moisés que Hildegard ahora compara
con Ursula sea la misma que emplea al hablar de las dificultades en su
traslado del monasterio de Disibodenberg al monasterio de Ruperts-
berg:

22, Asimismo, la paloma simboliza el alma del justo, destacando en este sentido
el relato del martirio de san Policarpo, segiin el cual «una paloma sali6 del cuerpo del
mirtir en el momento de su muertes. Otros ejemplos abundan al respecto, pues «ocu-
rrié lo mismo con santa Escoldstica, cuya alma vio san Benito en la forma de una
paloma, segtin el relato de Gregorio I Magno» (ibid.: 797).
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Entonces vi en una visién verdadera que estas tribulaciones se habfan
abatido sobre mf como en el caso de Moisés, porque, al guiar éste a
los hijos de Istael procedentes de Egipto a través del mar Rojo y por el
desicrto, ellos murmuraban contra Dios, lo cual afligié en extremo a
Moisés, pese a que Dios les habfa dado prodigiosas seiales (Vita,
citada cn Dronke 1995: 209).

Estos paralelos con su vida que se deslizan en los poemas dedica-
dos a Ursula nos llevan a suponer su identificacién con la santa y,
probablemente, de ahf su predileccién por ella?,

La expresién in virgineo crine (linea 11) significa probablemente
«con el cabello suelto, como corresponde a las virgenes» (cf. Newman
1998: ibid.). Este aspecto cortés que asigna Hildegard a las virgenes
ha sido revisado anteriormente®, por lo que ahora nos referiremos al
simbolismo general del cabello. Se debe notar que el cabello, como
velo, representa un simbolo de sumisién de la mujer hacia el varén, tal
como sefiala Pablo:

Por lo tanto, si una mujer no se cubre la cabeza, que se corte el pelo.
Y si es afrentoso para una mujer cortarse el pelo o raparse, ique se
cubra! El varén no debe cubrirse la cabeza, pues es imagen de la gloria
de Dios; pero la mujer es gloria del varén. En efecto no procede el
varén de la mujer; sino la mujer del varén (1 Co 11,6-14).

Pero el cabello es también simbolo de «la caridad que anuda la
perfeccién, ligando el ramillete de las virtudes del alma, la voluntad y
el amor» (cf. Chevalier 1988: 221). De lo anterior se desprende que
los cabellos «[...] concentran las virtudes, de ah{ viene el culto de las
reliquias de los santos, y particularmente de mechas del cabello»
(tbid.: 218). En Hildegard es este iiltimo sentido el que estd mas
desarrolladoy, por ello, hace hincapié en que la virgen debe revestirse
con el esplendor de una novia. Asimismo en las imigenes de nuestra
visionaria respecto de lo divino:

El velo negro, evocador de las esclavas (ancillae), se ve sustituido por
el blanco, mis alegre, y por la corona propia de las dominae. La
misma imagen de la corona revela que en esta élite de virgenes
convergen lo humano, lo angelical y lo divino (Dronke 1995: 235).

Esta imagen de las virgenes es la misma que aparece cuando
Hildegard interpreta una de sus visiones en la que se encuentran dos

23, Cf. comentario al poema 64, O Ecclesia.
24. Cf. poemas 19, O tu suavissima virga, y 40, O pulcre facies.
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mujeres —los dos preceptos gemelos del amor: la perseverancia en la
fntima reflexi6n frente al mal y la dulce alegria frente a lo celestial—,
cuyos cabellos blancos estaban descubiertos:

Ficlmente despojadas de la servidumbre al dolor, de los cepos de la
muerte: de su Cabeza que es Cristo Mi Hijo, desnudos sus cabellos
que resplandecen con el albor de la virginidad, pucs bienamada del
Seiior es la naturaleza virginal de Maria (Sc 111.6.27).

En esta misma visién aparece otra mujer que se encontraba entre
estas dos primeras, y otra mis que se sentaba sobre una piedra; ambas
cubrian sus cabellos con velos blancos, como suelen hacer las mujeres:

[-..] porque fa una con el escudo de la altura celestial, y la otra con la
firme custodia del reposo bienaventurado, ambas estin suave y dulce-
mente ligadas por la recia atadura de la sumisién, venerando a Dios,
Cabeza de todos los fieles, con la blancura de la devocién fervorosa,
asf como la mujer ha de honrar a su marido con amor sincero (fbid.).

Entendemos entonces que Hildegard finalice esta hermosa ima-
gen de un torrente de virgenes, cuyo esplendor estd denotado por sus
cabellos sueltos como corresponde a las novias reales, cruzando el
mar, preguntando: ¢quién ha escuchado alguna vez tales cosas?

44. O RUBOR SANGUINIS
(DE UNDECIM MILIBUS VIRGINIBUS)

In evangelio (sive Ad Magnificat)
O rubor sanguinis,
qui de excelso illo fluxisti,
quod divinitas tetigit,
tu flos es,
quem hyemps de flatu serpentis
numguam lesit.

Laudes
Studium divinitatis
in laudibus excelsis osculum pacis
Ursule virgini
cum turba sua
in omnibus populis dedit.
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Unde quocumaque venientes

perrexerunt,

velut cum gaudio celestis paradysi suscepte sunt,
quia in religione morum

honorifice apparuerunt.

De patria etiam earum et de aliis regionibus
viri religiosi et sapientes

ipsis adiuncti sunt,

qui eas in virginea custodia servabant

et qui eis in omnibus ministrabant.

Deus enim in prima muliere presignavit,
ut mulier a viri custodia
nutriretur.

Aer enim volat

et cum omnibus creaturis
officia sua exercet,

et firmamentum eum sustinet,
ac aer in viribus istius pascitur,

In evangelio (sive Ad Benedictus)
Et ideo puelle iste
per summum virum sustentabantur
vexillate in regali prole
virginee nature.

(Ad cursus)
Deus enim rorem in illas misit,
de quo multiplex fama crevit,
ita quod omnes populi
ex hac honorabili fama
velut cibum gustabant.

Sed diabolus

in invidia sua

istud irrisit,

qua nullum opus dei
intactus dimisit,
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44, JROJO DE LA SANGRE!
(DE LAS ONCE MIL VIRGENES)

En el evangelio (como Magnificat)
iRojo de la sangre!,
que fluiste desde esa altura
que la divinidad rocé,
ti eres una flor
a la que nunca daiié
el invierno del aliento de la serpiente.

Alabanzas
El celo de la divinidad
en las mayores alabanzas dio el beso de la paz
a Ursula la virgen
con su multitud
ante todos los pueblos.

Por ello, los que venian

de donde quiera que llegasen

eran acogidos con un gozo como el del paraiso celestial,
porque se manifestaban dignamente

en el respeto de las costumbres.

También de su patria y de otras regiones
se les unieron

hombres religiosos y sabios

que las cuidaban en virginal custodia

y a ellas servian en todo.

Pues Dios en la primera mujer predeterminé
que la mujer se nutriria
de la custodia del varén.

Pues el aire vuela

y con todas las criaturas

cumple sus deberes

y el firmamento lo sostiene,

y el aire de sus fuerzas se apacienta.

En el evangelio (0 Ad Benedictus)
Y por eso esas doncellas,
abanderadas del Hijo del Rey
en su naturaleza virginal,
se sostenian por el supremo varén.
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(Ad cursus)
Pues Dios les envio el rocfo
del que surgié una magnifica gloria
de modo que todos los pueblos
saboreaban esta honorable gloria
como alimento.

Pero el diablo

en su envidia

se burl6 de todo esto

de modo que ninguna obra de Dios
dejé intacta.

COMENTARIO

Este poema est4d compuesto por un conjunto de antffonas: la primera,
una antifona evangélica, y las dem4s, antifonas silmicas para Ursula y
sus once mil virgenes. Las tltimas ocho son musicalmente distintas,
cada una con su propia diferencia silmica, pero narrativamente com-
ponen una historia singular: la de Ursula. En el manuscrito D la
primera (61) se encuentra separada de las restantes (63). En dicho
manuscrito la segunda y la octava antifonas estén catalogadas con la
inscripcién In evangelium. Dado que entre los maitines no hay cinti-
cos evangélicos, probablemente Hildegard las compuso para acompa-
fiar las «bienaventuranzas» (Lc 1,68-79). La ubicacién de estas piezas
en la liturgia constituye un misterio, pues quizis los maitines y los
laudes eran cantados consecutivamente como un solo servicio (cf.
Newman 1998: 309-310).

En la edicion que empleamos, la primera antifona es una suerte
de elogio al martirio, que se relatard con las antifonas que la suceden.
Podemos afirmar con Newman que, tal como en los poemas dedica-
dos a los mirtires®, no hay rastro de sufrimiento en esta primera
antifona donde la sangre de los martires es convertida en una flor
inmortal.

Las primeras tres lineas evocan el poema 7, O cruor sanguinis,
donde la sangre derramada de Cristo resuena en lo alto, haciendo
temblar los elementos al tocarlos. Si consideramos que el martirio se
define como un acto inspirado por la necesidad de imitar a Cristo,

25. Cf. poemas 29, O victoriosissimi triumph , ¥ 30, O vos flores rosarum.
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pues sin sangre no puede haber redencién (Hb 9,22; 12,2-4), el
martirio® es la plena imitacién de Cristo, la participacién consumada
por su testigo y por su obra de salvacién. Por ello no es sorprendente
que Dronke (1986: 153-154) plantee que la sangre que fluye desde lo
excelso podria evocar también «la sangre de Cristo [que] fluye desde
el firmamento», dado que el sacrificio del martir, como ya seiialamos
anteriormente, estd implicitamente unido al martirio de Cristo. Es
éste el motivo que lleva a Dronke a descubrir en esta corta antifona
una meditacién sobre la esencia del martirio mis que del martirio de
Ursula y sus virgenes en particular.

Las lineas 4-6 evocan el poema 30, O vos flores rosarum, donde
los mirtires convertidos en capullos de rosas destilan su perfume en
la redencién, y el poema 27, O speculum columbe, dedicado a Juan
el Evangelista, del que dice: «admirable florecimiento que nunca
secindote caisten. En esta primera antifona la sangre que brota del
mdrtir es instantineamente santificada como si estuviera fluyendo en
un principio desde el cielo; en la tierra esta sangre se convierte en
una flor, que est4 dotada de belleza y vida inmutables (Dronke 1986).
Es importante recordar aqui el vinculo que se ha establecido en otros
poemas entre Cristo y flor, donde la flor representa al Hijo?. En este
caso, esta flor inmortal, tal como los capullos de rosas, es el testa-
mento del mirtir y un ejemplo para la humanidad: no sufre el
invierno como las otras flores y permanece sin ser dafiada por el
aliento de la serpiente?, que evoca a Satin, quien puede destruir las
flores divinas que comienzan a florecer en los corazones humanos.
Dronke descubre ademis otras asociaciones en esta imagen tan
comprimida. Sefiala asf que la sangre que se convierte en una flor
en la tierra podria tener una asociacién literaria: la flos dive Veneri
gratus Adonis —la flor de Adonis es grata para la divina Venus— que
cuando se convierte en una flor en la tierra es inmortal, ya que se
renueva cada afo. La imagen del aliento de la antigua serpiente se
encuentra también en Scivias, donde se comentan las palabras de la
ley en el sentido de que el sacerdote estd consagrado a Dios, por lo
que no ha de tomar muyjer:

26. Para una discusién mis extendida tanto del simbolismo de la sangre como
dcl martirio, vid. nota anterior.

27. Véanse poemas 11, O tu illustrata; 19, O tu suavissima virga; 20, O quam
preciosa; 25, O cobors milicie, y 27, O speculum columbe.

28. Para «serpientes, véanse poemas 11, O tu illustrata; 12, Nunc aperuit, y 17,
Ave Maria.
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[...] no sea que con sus afrentas sucumba en esa deshonra repudiada
por los patriarcas, pues sabfan que la exhalaba el aliento de la vieja
serpiente (Sc 11.6.66).

Igualmente, al comentar las tentaciones de los seculares, Hilde-
gard sefiala: «mas igual que el viento embravece el mar, el soplo del
antiguo dragén los solivianta en el revuelo de los vicios» (S¢ 11.7.16).

Dronke indica, acertadamente, que mientras la mente reflexiva
ahonda en el significado de esta antifona, el impulso principal tras
esta imagen es mds intuitivo que literario, pues es la unién de sangre/
serpiente/flor/invierno lo que le da a esta imagen su efecto y su fuerza
principal.

En la segunda antifona se comienza a relatar la historia de Ursula
la virgen y su multitud que es bendecida por el celo de la divinidad, de
modo que recibe el beso de la paz ante todos los pueblos. Es significa-
tivo que, al igual que el sumo Rey en el poema 9, Karitas habundat,
Ursula reciba también el «beso de la paz».

En esta segunda antifona observamos que la mediaci6n entre Dios
y el hombre, dada en la primera por la sangre derramada, estd dada
aquf por la paz como don divino para los hombres, que los hace
participes del reino celestial. En la linea 11 la frase «ante todos los
pueblos» puede aludir tanto a la hazafia de Ursula, que fue piiblica
—conocida por todos—, como a la peregrinaci6én misma y a los lu-
gares de donde provenian las virgenes. Newman (1998: ibid.) nota en
esta antifona que Hildegard podia bien identificarse con la situacién
de su santa predilecta, ya que habia dirigido a su propia banda de vir-
genes a Rupertsberg, enfrentando una fuerte oposicién. Habrfa algo
«ursulino» cuando en su Vita relata su traslado al nuevo monasterio:

Con el permiso del arzobispo nos trasladamos a este lugar acompaiia-
das dec un gran séquito de parientes y otros hombres en el temor de
Dios. Pero el antiguo engafiador me llenaba de escarnios, de modo
que muchos dijeron: «éQué es esto de que tales misterios sean
revelados a esta mujer inculta y necia, cuando existen tantos hombres
fuertes y sabios? Hay que acabar con todo esto (Vita ILS).

De la misma forma, Ursula y sus virgenes son enviadas para ser
famosas «ante todos los pueblos» y son acompaiiadas por una escolta
honorable, hasta que el diablo en su envidia termina con tan gloriosa
hazafia, como se relata en la antifona final,

En la tercera antifona se cuenta c6mo la multitud de virgenes se
une a Ursula, siendo recibidas «con un gozo como el del paraiso
celestial».
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En las antifonas 4-7 Hildegard se suma a la visi6én de Elisabeth de
Schénau, al sefialar en la antifona 4 que «se les unieron hombres
reiigiosos y sabios que las cuidaban en virginal custodia»®. La impor-
tandia de la custodia de la virginidad se destaca también en Scivias:

Pero como la virginidad es tan gloriosa ante el Seiior, que cuantos se
12 ofrecicron por su propia voluntad la conserven con prudencia;
mira que este santo propdésito, emprendido con inmensa devocion
por la virginidad, ha de ser fielmente custodiado (Sc 11.5.9).

Respecto de esta custodia, Newman (1998) indica que la poetisa
creia firmemente que las mujeres necesitaban hombres que las prote-
gieran y cuidaran, especialmente si habfan optado por la vida de la
virginidad. En un sermén de Navidad, Hildegard una vez predicé que
Ia madre de Dios se despos6 para el bien de 1a humildad, puesto que

si Marfa no hubiera tenido a nadie que se preocupase de ella, el or-
gullo la hubiese atrapado ficilmente, como si ella no hubiera necesita-
do un marido que proveyera para ella (en Newman, ibid.).

De este modo, la compaiiia masculina de Ursula, ademis de estar
avalada por la visién de Elisabeth, estd también justificada por la
relacién que Hildegard estimaba debian tener hombres y mujeres.
Esta iltima justificacién es la que se sefiala en la antifona 5, en la que
se relata que Dios predeterminé en la primera mujer «que la mujer se
nutriria de la custodia del varén». La apelacién a Dios puede ser
entendida como una apelacién a los evangelios, donde la sumisién de
la mujer se recalca en diversas ocasiones; asi Pablo sefiala que «como
la Iglesia estd sumisa a Cristo, asf también las mujeres deben estarloa
sus maridos en todo» (Ef 5,24), y también que «la mujer estd obligada
a su marido mientras €] viva [...]» (1 Co 7,39). A su vez, Pedro reco-
mienda:

Igualmente, vosotras, mujeres, sed sumisas a vuestros maridos para
que, si incluso algunos no creen en la palabra, sean ganados no por las
palabras sino por la conducta de sus mujeres (1 P 3,1).

Podemos observar, por otra parte, que en su obra visionaria
Scivias, Hildegard se hace eco de estas indicaciones apostélicas,
ordenando en diversas ocasiones y segiin diversas razones la sumisién
de la mujer al varén:

29, Cf. comentario al poema 42, Favus distillans.
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El hombre es el sembrador, y la mujer, la receptora de la semilla. Por
eso la mujer permancece bajo la potestad del varén, pues la dureza de
la piedracsala suavidad dc la ticrra como la fuerza del hombre a la
receptividad de la mujer (Sc 1.2.11)%,

En la antffona 6 la analogfa del aire y el firmamento se vuelve
hacia la cosmologia para sostener la interdependencia entre hombre y
mujer. Tal interdependencia se fundamenta de la siguiente manera en
los textos biblicos:

Por lo demis, ni la mujer sin el varén, ni el varén sin la mujer, en el
Serior. Porque si la mujer procede del varén, el varén, a su vez, nace
mediante la mujer, y todo proviene de Dios (1 Co 11,11-12).

Y es recogida asf por Hildegard:

Y asi como Adin y Eva fueron una sola carne, también el hombre y la
mujer se hacen ahora una sola came en la unién del amor, a fin de que
se multiplique el género humano (S¢ 1.2.11).

En esta antifona (6) la interdependencia entre mujer y hombre se
ejemplifica asi: la mujer es el aire que todo lo nutre y el hombre es ¢l
frmamento solido y protector que sustenta al aire —asi como la
cabeza sustenta al ofdo. .

En la antifona 7 las doncellas de Ursula aparecen como «abande-
radas —yexillste— del hijo del Rey=, figura que evoca el poema 26, O
Iucidicsima apostolorum turba, donde Hildegard canta gue por el
goce de los apostoles, la esposa del Cordero «porta el estandere
(vexiiiz) de madre y Virgen». La naturaleza virginal, a l2 que se cz=za
en rodo este apartzdo, nuevamente es exaltada, 1al como en Sez2zs

LB.1%6):

Oh virginidad, el fuego te encendit y en d germind el mis Sue
rerofiv, gue brilante de tu seno, oh estrella de los mares, dnpoms,
que 1ude sdrdida ignominia aniquils, siempre cumbatiends, ez
pousies Zurdus del demoniv: oh exuha enla armonta ceeva o= 2
esprianz. Gt ST enife fon Snyeles. iCLma? B Eapleirs wzf,’;m
cor wrmenis en o verndeols de la vitginidad purgae B wesges
casrs & Yaaore G Seheor pars poder ahranat 3 Covs s s g
pev oGt w Sietdy en Yu snr, g entnirar e el olids B agerees

carras gut e Sutans wesrAion enwrvan al buankse, w123 a0 Ceuse
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Dado este antecedente, pensamos que el summum virum debe ser
Cristo, pues es El quien sostiene la naturaleza virginal de las donce-
llas, y es a El a quien en la linea 31 se apela como «Hijo del Rey»,
desestimando la afirmacién de Newman respecto de que el «supremo
varén» podria ser también el papa que acompaii6 a la tropa de Ursula.

En la antifona 8 Dios envia el rocfo del que surge una magnffica
gloria. Teolégicamente, el rocio se entiende como la expresién de la
bendicién celestial, siendo esencialmente gracia vivificante; evoca
también la sangre redentora de Cristo, de modo que la sangre que en
la iconografia medieval gotea de la lanza del centurién —y de la que
cada gota produce a veces la eclosién de una rosa— es asimismo el
rocfo celestial, como simbolo de la redencién y de la revivificaci6n. Se
puede sefialar, ademis, que en la Edad Media el rocio y la lluvia
tenian casi siempre el mismo significado de dones celestiales de la
bendicién y que en el simbolismo eclesidstico se simbolizan por medio
del rocio del cielo los dones del Espiritu Santo, rocio celestial que
refresca y anima las almas resecas (cf. Biedermann 1996: 400).

Hildegard considera a veces el rocio como uno de los elementos
del macrocosmos?®'; pero mis frecuentemente asume su relacién con
los dones celestiales:

éDe dénde vienen estas obras, cumplidas segiin la rectitud de la
justicia, con las que se engalana y culmina la Jerusalén celestial? De las
alturas de los cielos: porque, como baja el rocio de las nubes y
humedece la tierra con su frescor, asi descienden las buenas obras del
Seiior a los hombres, banadas por el efluvio del Espiritu Santo, para
que el hombre fiel dé fruto dulce y bueno y se convierta en habitante
de la ciudad celeste (Sc 111.10.31)%2,

Es también posible encontrar la semejanza entre rocfo y sangre:

Racimo de uvas es, pues, el Esposo de las almas, cuyo fruto no falta,
como echa en falta el ciego su visi6n al cruzar la puerta: pues cuando
aquel a quien falte la luz de la fe la alcance, entrara, por la presién del
lagar en el rocio de la sangre de Cristo [...] porque, nacidos en la
culpa de Adin, somos inmundos, pero Su sangre nos santifica (S¢
11.6.29).

En otros autores contemporineos de Hildegard encontramos
asimismo la interpretacién del rocio como gracia divina. Asi, en el
poema Splendor patris et figura, Adin de San Victor canta:

31. Vid. supra.
32.  Para «rocfow, véase también Sc 116,25 y 111.13.16.
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El ramaje es el amparo que Cristo nos dispensa;
la flor es su dulzura; el fruto, su alimento;

la gracia celeste es el rocfo

(en Marcos et al. 1997: 557).

Teniendo como base estos ejemplos, podemos entender entonces
el rocfo como la figura mediadora que escoge Hildegard en esta
antffona para dar cuenta de que la gracia habitaba en las almas de
Ursula y sus once mil virgenes. En el desarrollo de este poema, hemos
podido advertir otras figuras mediadoras tales como la sangre en la
antifona primera, el beso de la paz en la segunda y, por supuesto, la
naturaleza virginal de las doncellas. Estas figuras aparecen en el afdn
de nuestra profetisa por recalcar la obra de la santa, con la cual ella se
identificaba.

Volviendo a la antifona 8, nos resta decir que la gracia recibida
por Ursula y su ejército es ofrecida a los pueblos por los que pasan
durante su peregrinacién, quienes la gustan como alimento®. El
alimento como la Palabra del Evangelio, lo que motiva a esta multitud
de virgenes, se asemeja a la imagen de Scivias:

Mas no permaneceré en la hez de estos pecadores que no quieren
recibir mi admonicién ni purificarse por mi exhortacién a que se
aparten de sus pecados, ni anhelan comer el alimento que es la
Palabra del Evangelio, con el que han de saciarse todos los fieles, ni
ansian gustar su sabor, que les ha sido ofrecido; sino que huyen
presurosos de la gracia de Dios, pues no quieren ni ver ni ofr ni pensar

qué han de hacer cuando son llamados por la admonicién del bien (S¢
111.8.8).

Finalmente, en la antifona 9, la hazafia de la cohorte virginal es
coartada por el diablo, quien siente envidia de la obra de Dios. Esta
envidia es un tépico al que también recurre Hildegard en su obra
visionaria cuando Satanés declara:

Heme aquf, arrojado de los cielos y vencido, pues quise luchar con
mis dngeles contra los ejércitos del Altisimo y no pude resistir; pero
mira, ahora he descubierto al hombre en la tierra: desatando contra
¢l mi ira, me vengaré sin piedad [...] (Sc I1.6.101).

De este impulso destructor es consciente la Justicia cuando llama:

33. Para «alimentos, véase ¢l pocma 42, Favus distillans.
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Rapido, levantémonos todas a una, que Lucifer despliega sus tinicblas
por la haz de la tierra. Construyamos baluartes y afiancémoslos con
torreones celestiales, ah, que el Demonio es acérrimo enemigo de los
elegidos del Sefior (Sc 111.9.2).

Es necesario observar que en esta antifona final Hildegard inte-
rrumpe la exaltacién de Ursula y sus virgenes, para dejar en evidencia
la accién destructora del diablo. Este abrupto final, a diferencia de
otras antifonas dedicadas a Ursula®, no sublima el acto del martirio.

45. REX NOSTER PROMPTUS
DE INNOCENTIBUS

Rex noster promptus est
suscipere sanguinem innocentum.
Unde angeli concinunt

et in laudibus sonant.

Sed nubes super eundem sanguinem
plangunt.

Tirannus autem in gravi somno mortis
propter maliciam suam suffocatus est.

Sed nubes super eundem sanguinem
plangunt.

Gloria patri et filio
et spiritui sancto.

Sed nubes super eundem sanguinem
plangunt,

45. NUESTRO REY ESTA PRESTO
DE LOS INOCENTES

Nuestro rey estd presto

a recibir la sangre de los inocentes.
Por ello los dngeles cantan en coro
y resuenan en alabanzas.

34, Véanse los himnos 64, O Ecclesia, y 65, Cum vox sanguinis.
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Pero sobre la misma sangre
las nubes se lamentan,

El tirano en un pesado suefio de muerte
se¢ ha ahogado por su maldad.

Pero sobre la misma sangre
las nubes se lamentan,

Gloria al Padre y al Hijo
y al Espiritu Santo.

Pero sobre la misma sangre
las nubes se lamentan.

COMENTARIO

Este responsorio estd dedicado a los santos inocentes que fueron
muertos por el rey Herodes, hecho que se relata en Mateo 2,16-18:

Entonces Herodes, al ver que habfa sido burlado por los magos, se
enfureci6 terriblemente y envié a matar a todos los nifios de Belén y
de toda su comarca, de dos afios para abajo, segiin el tiempo que
habia precisado por los magos. Entonces se cumplié lo dicho por el
profeta Jeremfas: «Un clamor se ha oido en Ram4, mucho llanto y
lamento: es Raquel que llora a sus hijos, y no quiere consolarse,
porque ya no existen.

El festival de estos inocentes, celebrado el 28 de diciembre, era
considerado como una fiesta de los necios, pero también como un dia
de premonicién nefasta (cf. Newman 1998: 307).

En las lineas 1-2 Dios recibe gustoso la sangre derramada por los
inocentes en vez de la de su Hijo. Este es el hecho por el que «los
4ngeles cantan en coro y resuenan en alabanzas», lineas que evocan el
poema 39, Quia felix puericia, en el cual Ruperto —el santo patrono
del monasterio de Rupertsberg— tras su muerte brilla en la armonfa
celestial y «por ello también con una multitud de 4ngeles canta
alabando [...]»%.

Podemos seialar con Newman que en este simple y hermoso poe-
ma aparece el dolor que Hildegard no se habfa permitido expresar ni

35. Cf. Introducci6n para una evaluaci6n de la misica en el p iento hilde-
gardiano.
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en los cantos a los mértires* ni en los dedicados a Ursula y sus once
mil virgenes®’. Este dolor es manifestado por el verbo latino plangere,
que significa tanto llorar como lamentarse, y que aquf hemos preferi-
do traducir por lamento. Y son las nubes —estando suspendidas entre
el cielo y la tierra— las que se duelen dejando caer sus ldgrimas sobre
la sangre vertida, dindole una voz al lamento de Raquel, que de algu-
na manera se opone al armonioso canto de los dngeles. Esta eleccién
hildegardiana de las nubes como manifestacién del dolor humano es
similar a una visién donde describe a la antigua serpiente, que despide
abundantes llamas que se esparcen en cuatro partes, una de las cuales
se eleva hacia las nubes tratando de alcanzar a los hombres que desean
subir a los cielos, que se agrupan en tres cohortes, de las cuales:

La primera estaba junto a las nubes: pues luchando con dcnugdo
contra el demonio, elevan su mente a las alturas celestes, por encima
de las obras mundanas, como flotan las nubes sobre la tierra (S¢
11.7.15).

Podemos tal vez concebir a nuestros inocentes junto a quienes
aspiran a lo celestial, pero que aiin no se encuentran propiamente en
la divina morada, sino que estan aiin suspendidos como nubes. Esta
cercanfa a la tierra es la que permite a las nubes dolerse por los
acontecimientos terrenos. La belleza de este poema se centra en las
evocaciones auditivas —los cantos y alabanzas de los dngeles, el verbo
plangere— y visuales que provoca en el que escucha, asi los dngeles
que «resuenan en alabanzas» evocan luminosidad, mientras que las
nubes en su dolor parecen grises, como a punto de llover. Son estas nu-
bes grises las que dominan en el poema, impregndndolo de un 4nimo
melancélico.

Pero las muertes de los nifios no han quedado sin venganza, pues
en las lineas 7-8 vemos a Herodes muerto debido a su maldad. Esta
muerte puede bien evocar el texto biblico «la desgracia persigue a los
pecadores, el bien recompensa al justo» (Pr 13,21), que Hildegard
explica:

[..] a los que sucumben en el error y se precipitan en la ruina,
terribles quebrantos por doqulcr les persiguen, pues no contemplan
con sabidurfa lo verdadero, sino que con indolencia lo arrumban (S¢
11.7.24).

36. Cf. poemas 29, O victoriosissimi phatores, y 30, O vos flores rosarum.

37. Cf. poemas 42, Favus distillans; 43 Spiritui Sancto; 44, O rubor sanguinis;
65, Cum vox sanguinis, y 66, Q dulcissime amator.
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Pero se debe considerar asimismo que el «pesado suefio de muer-
te» del tirano tiene asidero histérico, tal como narra Flavio Josefo
(1961: 198-201):

La enfermedad de Herodes sc agravaba dfa a dfa, castigindole Dios
por los crimenes que habfa cometido. Una especie de fuego lo iba
consumiendo lentamente, ¢l cual no sélo se manifestaba por su ardor
al tacto, sino que le dolfa en el interior. Sentfa un vehemente deseo de
tomar alimento, ¢l cual era imposible concederle; agréguese la ulcera-
cién de los intestinos y especialmente un célico que le ocasionaba
terribles dolores; también en los pies estaba afectado por una infla-
macién con un humor transparente y sufrfa un mal anilogo en el
abdomen; ademis una gangrena en las partes genitales le engendraba
gusanos. Cuando estaba de pie se hacfa desagradable por su respira-
cién férida. Finalmente en todos sus miembros experimentaba con-
vulsiones espasmddicas de una violencia insoportable. Decfan los que
se entregaban al estudio de las ciencias divinas y los aficionados a los
vaticinios que todo esto era un castigo que Dios le imponfa por sus
muchas impiedades. Sin embargo, a pesar de su gravedad y de los
dolores que parecia imposible que nadie pudiera soportarlos, espera-
ba curarse y llamaba a los médicos, ateniéndose a sus prescripciones.
[...] A pesar de encontrarse en sus tltimos dias de vida se dio maiia
para entregar riquezas y tierras a sus parientes y modificar su testa-
mento [...] Muri6 al quinto dfa de haber hecho matar a Antipater.
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46.

46.

O VIRGO ECCLESIA
IN DEDICATIONE ECCLESIE

O virgo ecclesia,

plangendum est,

quod sevissimus lupus

filios tuos de latere tuo abstraxit,

O ve callido serpenti!

Sed o quam preciosus est sanguis salvatoris,
qui in vexillo regis

ecclesiam ipsi desponsavit,

Unde filius illius requirit.

IGLESIA DONCELLA
DEDICADA A LA IGLESIA

Iglesia doncella,

es tiempo de lamenrarse,

porque el lobo mids cruel

arrancd a tus hijos de tu lado.

iAy de la astuta serpiente!

Pero cudn preciosa es la sangre del Salvador
que desposé a la Iglesia

bajo la bandera del Rey.

Por ello busca a sus hijos.

COMENTARIO

Desde esta antifona hasta el poema 49 encontramos himnos a la
Iglesia que terminan con un Kyrie, Para dar cuenta de la vastedad de
este tema, presentaremos en primer lugar c6mo es considerada la
Iglesia en cuanto a su simbolismo general y, luego, cémo se presenta
en el pensamiento hildegardiano.

Siguiendo a Chevalier (1998: 589), podemos notar que el sim-
bolo de la Iglesia reviste formas distintas durante la Edad Media. A
veces se opone a la Sinagoga, cuyos ojos, casi siempre vendados,
indican ceguera. La razén de ello se precisa en el himno Laetabundus
—secuencia atribuida a san Bernardo, pero en realidad anterior a él
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(cf. Righetti 1955: 697)— que se canta en Navidad: el canto de Isafas
es aquf interpretado como la Sinagoga recordando el nacimiento de
Cristo y, sin embargo, no cesa en absoluto de estar ciega (numquam
tamen desinit esse caeca). La Iglesia es representada con las imégenes
de la vida, la barca o la torre. Tal como a la Virgen, se la llama esposa
de Cristo, reemplazando a Israel en los comentarios cristianos del
Cantar de los Cantares: el Israel del Antiguo Testamento pasa a ser
la Iglesia en el Nuevo. El tratamiento de la figura de la Iglesia puede
ser ilustrado por El Pastor de Hermas!, que describe la Iglesia a través
de sus visiones. En la primera, la considera con los rasgos de una
matrona vieja y venerable. Poco a poco ésta se despoja de su vejez
y llega a ser en la cuarta visién comparable a una novia que simboliza
alos elegidos de Dios. Si la mujer aparece anciana es porque la Iglesia
fue creada como la primera de las criaturas.

Asimismo, la Iglesia cristiana simboliza la imagen del mundo, lo
que se puede observar, por ejemplo, en la significativa expresién de
Pedro Damidn (1007-1072): «Ecclesia enim figuram mundi gerit [...]»
—pues la Iglesia porta la figura del mundo—. Como ya sefialdbamos
al considerar las visiones del Pastor de Hermas y la interpretacién
dada por los cristianos al Cantar de los Cantares, la Iglesia se entiende
también como la Esposa de Cristo y la Madre de los cristianos. Desde
este dltimo punto de vista, todo el simbolismo de la madre le es apli-
cable.

Hildegard estaba familiarizada con la concepcién de la Iglesia
como virgen, madre y esposa —tal como se revela en su obra visiona-
ria y en sus cantos—. Al respecto, Newman (1989: 196) indica que al
menos cinco visiones en Scivias retratan a una figura femenina llama-
da Ecclesia que contiene toda la humanidad redimida en unién con
Dios destacando los aspectos de novia, virgen y madre que ya mencio-
namos, prefiriéndolos a otras imigenes familiares de la Iglesia como
el cuerpo de Cristo, el arca de la salvacién, etc. La Iglesia es la epifanfa
final de lo femenino e, histéricamente, la Gltima manifestacién del
secreto eterno.

Revisemos entonces cémo se abordan dichos aspectos en la obra
visionaria de nuestra santa. De la Iglesia como virgen sefala:

Y aunque muchas veces la atenazarin los hombres malvados, se defen-
deri siempre con gallardia bajo el escudo de su Esposo: como una

virgen a quien asaltan persistentes apetencias carnales, concitadas por

1. Hermas (siglo 1 d.C.), escritor cristiano, famoso por su niftida descripcién
del cristianismo primitivo y en ocasiones considerado uno de los Padres apostélicos.
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las artes diabélicas y las continuas persuasiones de los hombres, es
librada con fuerte mano de la tentacién orando al Sefior y conserva
inc6lume su virginidad. As{ también la Iglesia resiste a los malignos
sembradores de cizafa: los errores de los herejes, sean cristianos,
judfos o paganos, que la infestan queriendo envilecer su virginidad
~~la fe catélica—; he aquf que con tesén se enfrenta a ellos para que
no la emponzoiien, porque siempre ha sido virgen y asf perdurari: la
fe verdadera, esencia de su virginidad, permaneceri Intcgra contra
todo error, como la honra de una virgen casta, cuya esencia es la
pureza de su cuerpo, se prescrva intacta del placer carnal (Sc 11.3.12).

De la Iglesia como madre virginal nos dice:

La Iglesia es, pues, la madre virginal de todos los cristianos: los
concibe y alumbra en el secreto del Espiritu Santo y los ofrece al
Sefior, de manera que son llamados hijos de Dios. Y tal como el
Espiritu Santo cubri6 con su sombra a la Madre santa que, asf,
engendré y parié milagrosamente sin dolor al Hijo de Dios y perma-
necié virgen, también ilustra a la Iglesia, madre venturosa de los
creyentes, que, asf, concibe y alumbra sin mancha alguna, en la
inocencia, a sus retoiios y sigue siendo virgen (Sc 11.3.12),

Como madre:

[...] ésta es su bondad materna, diestra pescadora de almas fieles con
las distintas artes de las virtudes, por las que los pucblos ficles
permanecen devotamente enmallados en la fe con creencia verdadera
(Sc 11.3.4).

Al explicar su visién de una mujer, inmensa como una ciudad, nos
retrata a la Iglesia como Esposa:

[...] representa a la Esposa de Mi Hijo, que siempre alumbra a sus
hijos en la renovacién del Espiritu y del agua, pues el poderoso
guerrero la erigi6 para que, en la anchura de las virtudes arraigada,
abarcara y perfeccionara a la incontable muchedumbre de sus elegi-
dos (I1.3.1).

Asimismo, nos dice que la Iglesia ha sido

prometida en verdaderos esponsales a Mi Hijo, pues se formé fiel-
mente en Su sangre como firme templo de las almas santas (Sc I1.3.2).

Y en la visién misma:

He aqui la lozania de la celeste Sién, madre y flor de las rosas y lirio
de los valles. Oh lozania, te desposaris con el Hijo del Rey mis
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poderoso y alumbrards para €l una estirpe esplendorosa cuando
llegue el tiempo en que seas confortada (Sc I1.5)%.

Volviendo al poema que ahora consideramos, podemos indicar
que en €l se recogen estos tres aspectos de la Iglesia. Newman (1998:
314-315) afirma que el poema estaria dirigido a una iglesia en parti-
cular, posiblemente Rupertsberg o Eibingen. Ahora bien, en el latin
original no puede distinguirse si es a la Iglesia en general o a una
iglesia especifica a la que se dedica el poema, y dado que los temas
abordados en esta antifona son los mismos que Hildegard aborda
cuando examina el tema en Scivias respecto de la Iglesia como
institucién y no hay ningiin dato —como las cartas en el caso de
Disibodo, en las que Kuno pide a Hildegard que componga algo para
el santo— que nos haga pensar que este poema fue compuesto para una
iglesia determinada. Lo anterior nos lleva a disentir de la afirmacién
de Newman.

Esta iltima autora indica que esta antifona y la siguiente pueden
referirse en términos velados a la revuelta de Arnoldo de Brescia, que
fue el suceso que mis golpeé a la Iglesia mientras Hildegard estaba
componiendo la Symphonia. Arnoldo fue castigado junto con Abelar-
do cuando éste y sus ensefianzas fueron condenados por Bernardo en
el concilio de Sens en 1140. El papa Eugenio III mandé a Arnoldo a
hacer penitenciaa Roma, pero él se negé a ser silenciado, promovien-
do una expropiacién de los bienes del clero y logrando asi la insurrec-
cién de la Comuna Romana. Declarandose ellos mismos como una
repiiblica, los romanos exiliaron al papa de la Ciudad Eterna. No fue
sino hasta el afio 1155 cuando el sucesor de Eugenio, Adriano IV,
hizo quemar en una estaca a Arnoldo como rebelde al poner en
interdicto al pueblo de Roma durante la semana santa, el cual seria
levantado sélo cuando expulsaran al reformador de la ciudad y se
sometieran al gobierno papal (cf. Weeks 1993: 45-46).

Teniendo en cuenta dicha revuelta, se entiende que la imagen de
la Iglesia que prima en este poema sea la de madre, si bien la de virgen
(hemos preferido en este caso traducir virgo, que literalmente signifi-

2. Lasimdgenes respecto de la Iglesia como esposa abundan en la primera obra
visionaria de Hildegard, donde sefiala también: <Y he aquf que entonces fue fundada la
Nueva Esposa del Cordero, llena de adornos: engalanada con todo género de virtudes
para el durfsimo combate que el pueblo fiel entablarfa contra la maliciosa serpientes
(8¢ 11.1.17). O «[...] porque a la Iglesia, Esposa incorrupta, rodea la ensefianza apost6-
lica que revel6 la purisima Encarnacién de Aquel que descendié de los cielos al dtero
de la Virgen y es el espejo mis vivo y claro de todos los creyentess (Sc 11.5.1).
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ca «virgen», por «doncellas, a efectos poéticos) y la de consorte
también estin presentes. Esta madre que se duele por el error de sus
hijos que encontramos en las lfneas 1-4 aparece también en Scivias:

Esta madre bienaventurada los ama con profunda dileccién y, condo-
liéndose en lo mis hondo de sus entrajias, sc lamenta de que és20s, 2
los que ha engendrado en ¢l bafio de la renovacién, purif.._;._os e los
Ciclos, vayan adelante en pos de lo terrenal y se mancilien 3 los pe-
cados (8¢ 11.3.15).

Hildegard rambién senala:

La Iglesia dene una voz de lamento por sus hijos, voz gue el S25es 2p
pucsto en eila, ¥ gemird hasta que el dltimo de tocos enre == o
szherniculo de la Ciudad Celeste (S 1L5.11).

En la linea 3 aparece por primera vez en el manuscriig P el lesr,
encarnzndo 2] mal gue aleja a los hijos de la madre Igiesia S:m=s -2

ence. e el r::'.:::do cristiano el lobo es el enemizo diatslzn o
amenzza 2° rebzo de fieles (Jn 10,12; Heh 20,29). Por orapare, o=
el Pl.-'_':."fs::'_g"a, excontramos al lobo descrito como

5720 ¥ aligno que en su encuenTs com el komies e
S pata lu:go aracarle. San Basilio dijo: as? 357 fas zerye-
posas. Si encuentran a personas buenas, r...g..t.

—zg imosm

=3 ::s, pero su corazén esti lleno de amasgiza y ascucia
(2= Biscermanz 1996: 273).

Asimism o, en el Beeziarium medieval el lobo es senalado come un
animz! d2! &iz21s v los brillantes ojos de la loba son como luces en [2
pochs gz robzn e sentido a una persona. De modo similar, el diablo
roba a los hombres ia fuerza para rezar y sus ojos brillan extraordina-
riamenze, lo que indica que algunas obras del diablo deslumbran y a
las personas insensatas les parecen bellas y saludables (cf. Biedermann
1996: 273). Hildezard recoge este sentido de lobo cuando sefiala:

Asi miraré a Dios que me ha dado la vida, y correré hacia la Virgen
bienaverzurada, que holl4 la soberbia de la antigua caverna: en firme
piedra de la casa del Seior me convertiré, y el codicioso lobo,
eszrangulado por el arp6n de la divinidad, ya nunca prevaleceri sobre
mi (S¢ [.4.7).

O cuando habla del tiempo signado por el lobo gris en sus vi-
siones apocalipticas:

251



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

[...] éste serd el tiempo de la rapifia: los hombres voraces arrebatarin
para si el poder y la riqueza; los veréis irrumpir en los saqueos bajo la
piel grisicea, ni negra ni blanca, de sus astucias, y, desmembrando las
cabezas de estos reinos, las derrocardn (Sc I11.11.6).

Si Hildegard efectivamente estaba pensando en la revuelta de
Arnoldo de Brescia cuando compuso este poema, el lobo mds cruel
tiene que haber sido el alborotador, si bien se lo puede entender
genéricamente como el demonio. La primera posibilidad se vuelve
mis plausible si se considera que en una carta a Adriano IV, Hilde-
gard alude en términos muy cripticos a sus batallas con bestias salvajes
{Newman 1989: 238). Volviendo a la figura misma del lobo arran-
cando a los hijos del lado de su madre Iglesia, esta imagen se asemeja
aaquella del demonio que expande por el mundo el fuego de su ini-
quidad:

[...] de su rapacisima voracidad escupe multiformes y aciagas malda-
des, cruel incendio de aviesa persuasién, y lo esparce ampliamente
por las cuatro partes del mundo, entre los hombres, para que le sigan
(Sc 1.7.12).

Del mismo modo actuaba el reformador, quien claramente ataca-
ba la unidad de la Iglesia, lo que puede estar siendo considerado como
una afrenta a la virginidad y al amor de madre que siente la Iglesia por
sus hijos. Este amor por sus hijos se manifiesta también en Scivias:

¢Cémo podria ser que el hombre, envilecido por su infesta hez,
entrara en el Reino Celestial sino a través de Mi Hijo encarnado sin
mancha? El es Quien recibe a los pecadores justificados por la peni-
tencia. €Y Quién podria hacer esto sino Dios? Por eso se vuelve la
Iglesia hacia sus hijos y con amor maternal los apacienta (Sc 11.4.12).

En la linea 5 Hildegard se lamenta por la actividad del demonio
—o tal vez esté pensando en Arnoldo—, que de lobo ha cobrado su
forma mis tipica de serpiente’. La precauci6n ante la serpiente se nos
ensefia asf:

Pero el que, a fuer de impio, sucumba al veneno viperino de la mal-
vada y cruel serpiente que escupe a los Cielos, que enfanga la perla,
que murmura contra ¢l mas hermoso de entre todo lo hermoso, serd
aventado de la esplendorosa obra del dedo de Dios; de los honores
todos, de la dicha de la visién suprema; si, del fruto viviente serd
desgajado, de la raiz del 4rbol de justicia, segado (Sc I1.7.6).

3. Cf. poemas 12, Nunc aperuit; 17, Ave Maria, y 44, O rubor sanguinis.
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Pero no es éste el tono del poema, dado que en las lfneas 6-8 se
asegura —tal como nota Newman (1998: 315)— que incluso frente al
cisma, Cristo que se casé con la Iglesia con la dote de su sangre no
permitird que sus hijos mueran; por ello en la dltima lfnea la Iglesia
continiia buscando a sus hijos. En la linea 8 la imagen del Rey bajo la
cual Cristo desposa a la Iglesia es similar a la que encontrébamos en el
poema 44, O rubor sanguinis, donde las doncellas de Ursula eran
denominadas «abanderadas del Hijo del Rey», si bien en la antffona
presente el estandarte es el del Padre®,

47. NUNC GAUDEANT
IN DEDICATIONE ECCLESIE

Nunc gaudeant materna viscera
ecclesie,

quia in superna simphonia

filii eius

in sinum suum collocati sunt.
Unde, o turpissime serpens,
confusus es,

quoniam, quos tua estimatio

in visceribus suis habuit,

nunc fulgent in sanguine filii dei,
Et ideo laus tibi sit,

rex altissime.

Alleluia.

47. QUE SE REGOCIJEN AHORA..,
DEDICADA A LA IGLESIA

Que se regocijen ahora las entrafias maternas
de la Iglesia,

porque en suprema sinfonfa

sus hijos

se han establecido en su regazo.

Por ello [td}, la més infame serpiente,

estds ofuscada,

4. Cf. también ¢l poema 26, O lucidissima apostolorum turba, donde se canta
que la esposa del Cordero «porta el estandarte de madre y virgens,
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puesto que ahora resplandecen

en la sangre del Hijo de Dios

aquellos a quienes tu imaginacién en sus entrafias mantuvo.
Y por eso que haya alabanza para ti,

altisimo Rey.

Aleluya,

COMENTARIO

Esta antifona sigue a la recién comentada O virgo ecclesia, tanto en el
manuscrito D como en el R. El texto que comentamos celebra proba-
blemente la caida de Arnoldo —lo que se deduce porque la astuta
serpiente de la antifona anterior se encuentra en este poema ofusca-
da—, lo que significé el fin del cisma y la restauracién de la paz (cf.
Newman 1989: 315). Tal como en la antifona anterior, predomina la
Iglesia en cuanto madre, lo que se evidencia con el uso de palabras
como «entrafias», «hijos» y «regazo».

Si bien el contexto al que puede referirse este poema es bastante
especifico, no lo son las imigenes que emplea Hildegard para referir-
se a tal situacién. Asi, las «entrafias maternas» de la Iglesia en la linea
1y las entrafias del diablo en la linea 10 se asemejan en su uso al de la
palabra «clausura», que, aunque en distintos poemas®, se relaciona
tanto con la virgen como con el diablo. Del mismo modo, la suprema
sinfonia con la que los hijos vuelven al regazo materno nos presenta
una figura similar a la que encontribamos en los poemas 39, Quia
felix puericia, en el cual Ruperto cantaba alabando «con una multitud
de 4ngeles»é, y en el responsorio 45, Rex noster promptus, en el que
«[...] los dngeles cantan en coro / y resuenan en alabanzas» por los
santos inocentes. La estructura del poema también se asemeja a la del
poema 38, O beatissime Ruperte, que se inicia con la expresién de
jibilo «iBienaventurado Ruperto!» y finaliza con «Aleluya», otra
expresi6n Ce “ibilo; tal como aqui nos encontramos al inicio con el
subjuntivo «que sg regocijen ahora las entrafias maternas» y al térmi-
no con «aleluyan, arsbas expresiones de gozo.

5. CF. el responsorio 20, O guam preciosa, donde se dice: «Por ello el dulce
germen que es su Hijo a través de la clausura de su vientre abrié ¢l parafsos; y el
responsorio 26, O lucidissima apostolorum turba, donde la turba de ap6stoles abre ula
clausura del magisterio del diablox.

6. Cf. ¢l comentario a dicho poema para una evaluaci6n de la masica en el
pensamiento hildegardiano.
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Es posible encontrar la imagen de las entranas de la Iglesia antes
mencionada en Scivias, donde se dice:

[Algunos] abandonan las entrafias maternas y el dulce alimento de la
Iglesia; la hostigan con el tumulto del error y quebrantan sus leyes,
fundadas por Dios, con reiterado escarnio (Sc 11.4.13).

Aunque ahora se trata de aquellos que, una vez idos, regresaban
humildemente a ella con el fruto de la penitencia:

[...] por cuanto cometieron grave pecado, se castigan duramente,
cumpliendo la pena merecida para que les sca restaurada la vida

(ibid.).

Sin embargo, en este poema es posible hallar sélo regocijo —no
penitencia— por la vuelta de los fieles al redil, a los que la imagina-
cién del diablo «en sus entraiias mantuvon. Es pertinente explicar que
la palabra estimatio proviene del verbo estimare, que en el latin
medieval significa «pensar, juzgar, imaginar, creer» (Niermeyer 1997:
381), y que aqui hemos preferido traducirla como «imaginacién»,
Ocupindonos nuevamente de la discusion en cuestién, es importante
notar que no hay castigo presente por la infidelidad en esta antifona,
sino sélo exultacion, lo que se ve reflejado en que las ovejas, una vez
perdidas, resplandezcan «en la sangre del Hijo de Dios» en la linea 9.
Y es la «sangre del Hijo de Dios», a la que se canta en el poema 7, O
crior sanguinis’, la que ha permitido la redencién de la humanidad y
que la Iglesia acoja a sus fieles como a sus hijos. La sangre del Hijo
como fundamento de la Iglesia se encuentra explicita en Scivias:

Al instante de brotar la sangre del costado herido de Mi Hijo, empez6
la salvacién de las almas: cuando mi Unigénito, al sufrir la muerte
temporal en la cruz, despojé al Hades y llevé las almas fieles a los
cielos, fue entregada a los hombres la gloria de la que el Demonioy su
séquito habian sido arrojados; asf que también en Sus discipulos y
sinceros seguidores empez6 a medrar y a afianzarse la fe para hacerse
herederos del Reino Celestial. Entonces, la sangre que manaba de Su
costado, elevindose a las alturas, la imundo toda y, por voluntad del
Padre Celestial, se unié a El en felices esponsales: cuando la fuerza de
la Pasién del Hijo de Dios se derramé llena de ardor y se elevé
milagrosamente a la cima de los misterios celestes, como el olor de los
buenos aromas se difunde hacia lo alto, la Iglesia, afianzada por ella
con los didfanos herederos del Reino Eterno, se unié fielmente al

7. Cf. poemas 29, O victoriosissimi triumphatores; 30, Vos flores rosarim, y 44,
O rubor sanguinis.
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Unigénito de Dios, por designio del Padre Supremo [...] Por tanto,
fue noblemente dotada con Su cuerpo y Su sangre: porque ¢l Unigéni-
to de Dios dio a sus fieles —la Iglesia y sus hijos— Su cuerpo y Su
sangre en excelsa gloria para que, a través de El, alcancen la vida en la
Ciudad Celestial (Sc 11.6,1)2.

Como bien indica Newman (1989: 238), los sentimientos de esta

antifona evocan la oracién de Cipriano® en el corto texto Acerca de la |
unidad de la Iglesia, que dice: «que regocijindose nuestra Madre ;
puede recibir en su regazo un cuerpo de gente unida en una mente»,
lo que, como hemos sefialado, se descubre en las numerosas expresio-

nes de gozo y alabanza que pueblan este poema.

48. O ORZCHIS ECCLESIA
ITEM IN DEDICATIONE ECCLESIE

O orzchis ecclesia

armis divinis precincta

et iacincto ornala,

tu es caldemia stigmatum loifolum
et urbs scientiarum.

O, o, tu es etiam crizanta

in alto sono

et es chorzta gemma.

48. iIGLESIA INCONMENSURABLE!
IGUALMENTE DEDICADA A LA IGLESIA

lIglesia inconmensurable!

cefida con las armas divinas

y adornada con jacinto,

ti eres el perfume de las heridas de los pueblos
y la ciudad del conocimiento.

T, v has sido también ungida

en noble sonido

y eres fulgurante gema.

8. La cursiva corresponde a la visién misma que es explicada a continuacién, El

motivo de la sangre que mana del costado de Cristo fundando la Iglesia es también
comiin en la iconograffa medieval. Bynum (1992: 206) sefiala que en las Biblias mora-
lizadas de los siglos it y Xiv los artistas dibujaron la Iglesia naciendo del lado de
Cristo, como Eva naci6 de Ad4n.

9. San Cipriano (f 258). Obispo de Cartago y mértir.
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COMENTARIO

Esta ant{fona contiene cinco palabras ajenas al latin que, segtin New-
man (1998), pueden incluirse en el contexto de un extrafio glosario
compuesto por Hildegard, conocido como Lingua ignota. Curiosa-
mente, Dronke (2000) sefiala que sélo una de ellas aparece en ese
trabajo (loifol = populus, linca 4). La Lingua ignota sobrevive hoy
s6lo en dos manuscritos y comprende aproximadamente unas mil
palabras. En el «Riesencodex» de Wiesbaden, que recopila varias
obras de Hildegard, dos tercios de las palabras ignotae se explican con
glosas latinas; el otro tercio, con glosas en alemin. El Cédice de
Berlin afiade muchas mis glosas en alemdn. Se trata, en realidad, de
una lista de nombres que aluden a plantas, animales, seres celestiales,
adornos para la Iglesia, vestimentas, herramientas y otros. Newman
(1989: 12) senala ademiés que el propésito de esta lengua inventada
no estid claro, pero dado que incluye muchos nombres de plantas y
hierbas quizas se relacionaba con el trabajo médico de Hildegard. La
importancia de este lenguaje se revela en la confidencia hecha al papa
Anastasio IV en el sentido de que Dios la habfa inspirado para que
formara «letras desconocidas, y expresadas en un lenguaje desconoci-
do y que resonaban con una melodfa en muchos tonos» (citado por
Newman 1998: 316). El iinico texto lirico en el cual la profetisa
utiliz6 este vocabulario es el presente poema. ~

Las cinco palabras de su lengua secreta aquf utilizadas y su
correspondiente significado en latin son: orzchis, que significa im-
mensa (inconmensurable); caldemia, aroma (perfume); loifolum, po-
pulorum (de los pueblos); crizanta, ornata o uncta (adornada); chorz-
ta, choruscans o chorusca (fulgurante) (ibid.).

Dronke (2000: 306) afirma que en esta canci6n no sélo el empleo
de palabras desconocidas es irregular, sino también el uso del vocabu-
lario latino habitual en Hildegard. De este modo, si la existencia de la
Lingua ignota sugiere que Hildegard estaba irritada por Ia limitacio-
nes de los dos «lenguajes» normales —alemdn y latin— que ella
conocfa, y anhelaba ir més alld de ellos, asf también su poesfa la
muestra, una y otra vez, alcanzando los limites de lo que es posible
con el lenguaje. Mediante su forma innovadora de combinar palabras
y fusionar imégenes, se esfuerza por superar esos limites. Asf, en esta
antffona, el hechizo logrado por las nuevas palabras es complementa-
do con una osada maestria en el uso de las ya existentes. Dronke
indica ademds que, una vez adentrados en el mundo lirico de Hilde-
gard, queda claro que en su mezcla no hay nada de descuido. El
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propésito es una sinestesia consciente: es una fusién de los datos de
los sentidos, no simplemente por el goce de producir efectos sensua-
les sino para alcanzar una riqueza de significado mds intensa.

Las primeras tres lineas nos presentan una imagen de la Iglesia
como una obra grandiosa y como una mujer guerrera «ceiida con las
armas divinas» (cf. Ef 6,11) y adornada «con jacinto». Los pensamien-
tos de armar y adornar se unen por un juego de sonidos: precincta-
iacincto (Dronke 2000: 308). Esta imagen es similar a una de sus
visiones:

[...] después vi una imagen de mujer, inmensa como una gran ciudad;
cefifa su cabeza una maravillosa diadema, y de sus brazos pendfa un
esplendor a modo de mangas, que rutilaba del cielo a la tierra [...]
Pero no pude observar sus vestidos, sélo vi que entera relumbraba
con luminosa claridad, de un inmenso halo rodeada, y rutilaba en su
pecho un rojo fulgor cual alborada; escuché entonces c6mo, brotan-
do de su mismo pecho, todo género de miisicas y voces cantaban de
ella: «Oh ti, que llena de luz, como alborada resplandeces» (Sc 11.3).

En este poema la imagen de la Iglesia se asemeja asimismo a la
Ciudad celestial que se describe en el tercer libro de Scivias, similar a
un fuerte de los cruzados, bastién contra los enemigos y al mismo
tiempo glorificacién de la voluntad de Dios (Ap 21,2) (cf. Weeks
1993).

El jacinto —piedra o tela de color azul asociada al sacerdocio (Ex
28)— tiene también un lugar en las visiones de la profetisa. Por
ejemplo cuando explica el significado de la paciencia y sus vestiduras
dice de ésta:

Cesiia su cabeza con una corona triangular que, en arreboles, como
jacinto encendido brillaba: porque estd hermosamente coronada con
la fe en la Santa Trinidad como principio del designio de los fieles
que, despreciando su carne, no dudan en derramar su sangre por
amor a Dios y a la fe verdadera. Pues también el Hijo de Dios,
manifestado en la carne, venci6 a la muerte con el rojo fulgor de su
sangre, que engalané a la Iglesia como un esplendoroso jacinto
encendido en su belleza (Sc I11.3.12).

O cuando seiiala el sentido de la caridad y sus vestiduras:

Semejaba toda ella, en su forma y en su tinica, un jacinto con el
sublime azul del cielo: el Hijo de Dios encarnado ilustré, a través de
Su humanidad, a los hombres ficles y celestiales como ilumina el
jacinto aquello sobre lo que se pone; y encendié en ellos la caridad
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para que ayudaran fielmente a todos los menesterosos, asf como esta
virtud, vestida con la dulzura de Dios, es el faro que alumbra a todos
los hombres en la devocién, la obra y ¢l fruto, con la luz de la justicia
(Sc 111.8.19).

El jacinto es ademds la peniiltima piedra que adorna la Jerusalén
celestial en la visién de Juan, pero también una piedra que simboliza
la existencia angélica (cf. Dronke 2000: 307-308). Se puede afiadir,
ademis, que Hildegard en el lapidario incluido en su Physica dedica
varias lineas al jacinto, del que dice sirve para enfermedades de la
vista, sana de maldiciones y del dolor de corazén.

En la linea 4 la Iglesia combatiente se dulcifica siendo perfume de
las heridas. Esta imagen, un tanto extrafia de la Iglesia en cuanto
perfume de las heridas, se asemeja a la que encontribamos en el
poema 30, O vos flores rosarum, donde se cantaba que los mirtires
exhalaban su «perfume en los mayores goces» destilindolo en la santa
redencién'®, Newman (1989: 203) indica que la figura enigmatica de
las heridas flagrantes puede entenderse mejor si se considera uno de
los pasajes finales del Ordo virtutum en el que se relata que Cristo
lleva sus heridas al Padre mientras ruega por la Iglesia, pidiendo que
las heridas en su cuerpo sean convertidas en gemas:

T resolviste que tu ojo nunca se cerrarfa hasta que pudieras ver mi
cuerpo cubierto de joyas. Porque me cansa que todos mis miembros
estén expuestos a la burla. Padre, contempla, te muestro mis llagas.

En la exégesis medieval, las heridas eran una metifora comin
para los pecados, y las heridas del alma penitente eran ungidas con el
é6leo del perdén y lavadas por las heridas de Cristo. A través de esta
gracia transfiguradora, en esta antifona las heridas dolientes de los
pueblos sanan convirtiéndose en las heridas flagrantes de la Iglesia. El
cuidado de la Iglesia con sus hijos, que llega al punto de cargar con sus
culpas, es similar al de la Virgen en el poema 18, O clarissima mater,
enel que ella esparce «bélsamos en las heridas dolientes de la muerte»,

Dronke, a su vez, sugiere que las heridas son fragantes en alusién
a las heridas infligidas a Ecclesia en la persecucién de los siglos

10.  Respecto del perfume, véanse también los poemas 16, O quam magnum
miraculum, donde una mujer construye «toda la més dulce fragancia de las virrudess;
36, O beata infantia, en el que Disibodo destila las «mds santas obras entre las maravi-
ltas de Diosw, y 40, O pulcre facies, donde las virgenes son llamadas «el dulcfsimo
jardin / que exhala su perfume / en todos los esplendoress.
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cristianos tempranos, heridas que florecerfan en las flores martyrum,
flores del martirio.

Sorprende que, tras el giro de la imagen de la Iglesia combatiente
a la Iglesia sanadora, se pase a considerarla ahora «ciudad del conoci-
miento» en la linea 5. Newman (1989: 204) senala que esta imagen
podria haber tenido antecedentes en la concepcién de Hugo de San
Victor!! respecto del arte y las ciencias como remedios para las
heridas del pecado original, o en la alegoria Del exilio y la patria del
alma de Honorio® en la que el alma viaja desde Ignorantia, su lugar
de exilio, a través de diez ciudades que representan las artes liberales
y otras disciplinas hasta llegar a Sapientia, su patria. Aun teniendo en
cuenta estos posibles antecedentes, sigue siendo sorprendente tal
denominacién en la pluma de Hildegard, quien crefa que la autoridad
suprema residfa en el hecho de que el Dios que ha creado todas las
cosas de la nada proscribe el conocimiento de los seres humanos, que
no pueden saber de dénde vienen o c6mo subsisten (cf. Weeks 1993).
Para ilustrar esto podemos recurrir a la obra visionaria Scivias cuando
la profetisa ensefia:

Mayor es la altura y profundidad de la sabiduria y ciencia divinas en
la obra de la Iglesia que cuanto el frigil y mortal corazén humano
pueda escrutar con su juicio (Sc I11.9.10).

O donde se advierte a los hombres que

¢l entendimiento humano, postrado bajo su desvalida fragilidad, no
puede contemplar con plenitud sus secretos [los de la Iglesia] (Sc
11.3.8).

Newman propone, a modo de interpretacién, que lo que ocurri-
rfa en esta antifona es que el conocimiento humano, pese a sus
defectos, podria ser incorporado al templo de la sabiduria por una
transmutacién divina, tal como las heridas del pecado pueden ser
transformadas —como sefialamos anteriormente— en perfumes o
joyas.

11.  Hugo de San Victor (1096-1141), filésofo y te6logo francés que fund6 una
escuela de misticismo que hizo de! monasterio de Saint-Vicror de Parfs uno de los
principales focos de ensefianza en la Edad Media.

12, Honorio Augustodunensis, te6logo, fil6sofo y escritor enciclopédico que vi-
vi6 en la primera mitad del siglo xi1. Ha sido descrito como uno de los personajes més
misteriosos de todo el perfodo medieval.

260



HIMNOS A LA IGLESIA

Dronke (2000), por su parte, descubre esta «ciudad del conoci-
miento» también en la miniatura de Rupertsberg de Scivias 1IL9,
donde la Sabidurfa personificada estd sobre sus siete pilares, que
tradicionalmente son identificados con las siete artes liberales. Estos
pilares son los que harfan a la ciudad celestial la ciudad de todo el
conocimiento.

En la dltima linea se denomina a la Iglesia «fulgurante geman, de
modo parecido a como se nombraba a Marfa en el poema 10, O
splendidissima gemma®, donde también se emplean imdgenes lumi-
nosas, tal como se describen los 6rdenes de la Iglesia en una visién:

Después vi que a la imagen de aquella mujer rodeaba, relumbrando
desde la cabeza hasta la garganta, un resplandor blanco como la nieve
y diifano como el cristal. Pero de la garganta al ombligo la cefifa un
fulgor rojizo que brillaba cual alborada de la garganta a los pechos y,
de éstos al ombligo, semejaba pirpura jacintina (S¢ IL5).

Retrocediendo a las lineas 6 y 7, la Iglesia es «ungida en noble
sonido»™., Dronke nota aquf un efecto de sinestesia, pues el sonido
alto —el regocijo por la miisica celestial— serfa un ungiiento para las
heridas que Ecclesia sufre en la tierra. Por ello en lo alto ella es
chorzta gemma: una gema fulgurante. Este autor sugiere que es como
si Hildegard con la palabra latina chorusca, que esta en su glosa,
formara un superlativo que parece germénico. Aqui Hildegard se
muestra consciente del doble significado de gemtma: joya y botén de
una flor. Esta joya fulgura, pues es un botén que resplandece con el
brillo divino.

La melodia de esta antifona es una meditacién lenta, serena, no
muy lejana de un canto gregoriano, pero adornado con ricos melis-
mas, especialmente para las frases urbs scientiarum e in alto sono;
Dronke sugiere que con esto la compositora querfa evocar el esplen-
dor de la ciudad y la altura de su misica.

Volviendo a la misica evocada en la peniiltima linea, y habiendo
dicho suficiente acerca de ésta en el pensamiento de nuestra abadesa,
podemos agregar algo mis: en el Liber vite meritorum se sefiala que la
armonfa del mundo es interpretada como un aviso a los humanos para
que sigan la sabidurfa divina (cf. Weeks 1993). Esto se corresponde
con la interpretacién de Newman en el sentido de que es posible trans-

13.  Para el simbolismo de las gemas, véase comentario a dicho poema.

14, Respecto de la misica en Hildegard, véase comentario al poema 39, Quia
felix puericia.
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figurar el limitado conocimiento humano en verdadero conocimiento
por la divinidad. Hildegard es capaz de proferir el conocimiento ver-
dadero en sus visiones por inspiracién divina, y también por la misma
suerte de inspiracién compone un lenguaje extraiio. Cabe preguntar-
se si el uso de la Lingua ignota, en este contexto, estd dado sélo para
lograr ciertos efectos sonoros, o si ello obedece a otros motivos.

49, O CHORUSCANS LUX STELLARUM
(ITEM IN DEDICATIONE ECCLESIE)

O choruscans lux stellarum,

o splendidissima specialis forma
regalium nuptiarum,

o fulgens gemma!

Tu es ornata in alta persona,
que non habet maculatam rugam.

Tu es etiam socia angelorum
et civis sanctorum,

Fuge, fuge speluncam antiqui perditoris
et veniens veni
in palatium regis.

49, IFULGURANTE LUZ DE LAS ESTRELLAS...!
(IGUALMENTE DEDICADA A LA IGLESIA)

iFulgurante luz de las estrellas,
deslumbrante figura elegida
para las nupcias reales,
brillante gema!

T has sido investida como noble persona
que no tiene arruga ni micula.

Ti también eres compafiera de los dngeles
y ciudadana de los lugares sagrados.

Huye, huye de la caverna del antiguo seductor
y viniendo ven
al palacio del Rey.
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COMENTARIO

Esta antifona votiva sigue en ambos manuscritos al poema anterior O
orzchis ecclesia. Se puede considerar, tal como sefiala Newman (1989:
317), que este poema seria la versién de Hildegard del salmo 45%, el
epitalamio para la novia real. De modo que la Iglesia combatiente de
la antifona anterior se ha despojado de sus armas para vestirse de luz
en las cuatro primeras lineas —nétense los adjetivos «fulguranten,
«deslumbrante» y «brillante»— como corresponde a la novia real. La
imagen de luminosidad que logra aqui Hildegard al inspirarse en la
Iglesia es similar a la que se encuentra en el poema 19, O tu suavissi-
ma virga, aunque este ultimo estd dedicado a la Virgen.

En el simbolismo cristiano (cf. Biedermann 1996: 182-185) la
multiplicidad de estrellas se consideraba simbolo de la innumerable
descendencia de Abrahdn, y en el Apocalipsis de Juan se presenta el
nimero de los siete planetas en una relacién simbélica mediante
«siete estrellas», porque éstas son los dngeles de aquellas siete congre-
gaciones o iglesias a las que se dirige especialmente su mensaje.
Hildegard, sin embargo, nos las muestra, en la linea 1 de este poema,
como una representacion alegérica de los santos o los profetas, tal
como en Scivias, donde al explicar una de sus visiones indica:

Entonces aparecieron en estas tinieblas tres inmensas estrellas, en su
fulgor entrelazadas, vy, enseguida, otras muchas, grandes y pequesias,
centellando con vivido resplandor: éstas son las grandes luminarias,
simbolo de la Trinidad Suprema: Abraham, Isaac y Jacob, abrazados
entre s{ tanto por sus fieles obras como por el vinculo de la carne,
ahuyentando con sus sefiales las tinieblas del mundo; y les siguen
muchos profetas, mayores y menores, radiantes en sus numerosas y
admirables maravillas (Sc 11.1.9).

Y continta:

Y luego, una extraordinaria estrella que con prodigiosa claridad relum-
braba, dirigiendo su esplendor hacia la llama: éste es el mayor profeta,
Juan el Bautista, que, con sus fieles y fulgurantes obras, desbordante

15.  Segin algunos, éste serfa un canto profano para las bodas de un rey israclita,
Salomén, Jeroboam II o Ajab. Pero las tradiciones judfa y cristiana lo refieren a las
bodas del rey Mesfas con Israel (figura de la Iglesia). La liturgia, a su vez, amplia la
alegorfa refiriendo este canto a la Virgen Marfa. El poeta se dirige primero al rey
Mesfas, aplicindole atributos de Yahvé y de Emmanuel, y luego a la reina (Biblia de
Jerusalén 1998: 719).
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de maravillas arde y alumbra; por ellas anuncié la Palabra Verdadera,
el Hijo de Dios verdadero, porque no cedié a la iniquidad, sino que la
combatié con fuerza y gallardia en sus obras de justicia (Sc 11.1.10).

Pero existe otra posible interpretacién, dado que la profetisa tam-
bién sefiala que asi como el sol representa a Cristo, y la luna a la
Iglesia,

[...] las estrellas, diferentes entre si por la intensidad de su fulgor,
representan a los pueblos de las distintas 6rdenes religiosas de la
Iglesia (Sc I1.5).

Ambas interpretaciones son posibles, ya que, por una parte, la
Iglesia es la luz que anima a sus diferentes 6rdenes y, por otra, es la luz
que animaba segiin el designio secreto de Dios la labor de los profetas
y patriarcas en el Antiguo Testamento. Respecto de esto ultimo, se
debe recordar*® que los primeros cristianos —visién que se amplié en
el Medievo— vieron en los hechos descritos por el Antiguo Testa-
mento anticipaciones simbélicas y anuncios de los acontecimientos
que tienen lugar en los evangelios, descubriendo en los acontecimien-
tos del Antiguo Testamento un sentido cristiano.

La «deslumbrante figura elegida» de la linea 2 evoca el responso-
rio 28, O dulcis electe, donde se denomina a san Juan el Evangelista
«dulce elegido». Tal como en el poema anterior, donde la Iglesia
guerrera terminaba convertida en «fulgurante geman, aqui la novia
real es una «brillante gema»". La luz titilante de las estrellas —indica
Newman— es también una imagen aniloga para el resplandor de las
gemas que la compositora amaba tanto, quizis porque era el equiva-
lente mis cercano a sus visiones en la vida cotidiana.

Si bien Ecclesia no es nombrada, no cabe duda de que la novia
real no es sino ella, y que es también la «<noble persona» sin «arruga ni
miécula» de las lineas S y 6, expresién que encontramos en una de las
epistolas de Pablo, donde se aconseja a los maridos amar a sus esposas
como Cristo amé a la Iglesia, entregindose a sf mismo por ella

- para santificarla, purificindola mediante el bafio del agua, en virtud
de la palabra, y presentirsela resplandeciente a si mismo, sin que
tenga mancha ni arruga ni cosa parecida, sino que sea santa e inmacu-
lada (Ef 5,26-27).

16. Véanse comentarios a los poemas 23, O spectabiles viri, y 24, O vos felices
radices.
17.  Cf. comentario al poema 10, O splendidissima gemma.
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En las Ifneas 7-8 la «ciudad del conocimiento» de la antifona
anterior es ahora «ciudadana de los lugares sagrados» y «compaiiera
de los dngeles», imagenes que evocan asimismo las epistolas paulinas
(Ef 2,19 y Hb 12,22-24), donde quienes han aceptado a Dios son
conciudadanos de santos, justos y familiares de Dios, reuniéndose con
los dngeles.

Como acertadamente indica Newman, la cueva o «caverna del
antiguo seductor» de la linea 9 es una invencién propia de Hildegard,
mencionada también en el poema 63, O Ierusalem. Dado que en la
Biblia no se asocia a Satdn con cuevas, la imagen probablemente
deriva de sus concepciones de ritos paganos o de las pricticas heréti-
cas y de brujerfa de su tiempo. Esto iltimo podria entenderse si se
atiende a que las cuevas se consideraron a veces pasajes hacia el
mundo subterrineo, de los cuales el mis famoso es el «purgatorio de
san Patricio» en una isla del Loch Derg. Antiguamente se hacfan
enterrar allf los peregrinos durante cuatro horas para experimentar
los tormentos del purgatorio. Del que se quedaba dormido, decfan
que el diablo se lo llevaba al infierno (cf. Biedermann 1996: 143).

De modo similar al de las iltimas tres lineas de esta antifona
~—donde se asocia la cueva con el diablo—, Hildegard recomienda:

Y escapad de los que moran en cuevas tenebrosas, enclaustradas
cohortes del Demonio. Ay, ay de aquellos que asf perseveren, visceras
del diablo, heraldos del Hijo de la Perdicién. Apartaos, pues, de ellos
con toda la devocidn y la plena fuerza de vuestras almas y cuerpos, oh
bienamados hijos Mios; mirad que la antigua serpiente los alimenta y
atavia con sus celadas, y la adoran en lugar de Dios, en ella confian
por sus afiagazas y embustes [...] (Sc IL.7.22).

El contraste entre el habiticulo del demonio, que es el vnico
elemento oscuro en la antifona presente, esta dado con el palacio del
Rey, la Jerusalén celestial; y también por el contexto luminoso que
prevalece en todo el poema.

50. KYRIE ELEYSON
Kyrie eleyson!

Christe eleyson!
Kyrie eleyson!
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50. iSENOR, TEN PIEDAD!

iSefior, ten piedad!
iCristo, ten piedad!
iSefior, ten piedad!

COMENTARIO

Esta seccién de poemas dedicados a la Iglesia, en la cual hemos visto
primero a una Iglesia madre que se lamenta por la pérdida de sus
hijos, luego a una Iglesia combatiente y finalmente a la Iglesia novia
del Rey, termina con este Kyrie, una celebracién al Hijo y al Padre.

El Kyrie, «Sefior, ten piedad», es una invocacién suplicante que se
encuentra tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento (Sal4,2;
6,3;9,14; 26,11; Is 33,2; Th 8,10, etc.; Mt 9,27; 20,30; Mc 10,47) y
hasta.en el uso pagano. Esta férmula litdrgica invadié primero el
Oriente, pasando en la segunda mitad del siglo v a Roma, y de ésta a
las Galias. San Gregorio Magno® adjunté el Christe eleison al Kyrie.
Actualmente las dos férmulas, ademds de en la misa, se rezan también
en el oficio, en las exequias de los difuntos y en muchas bendiciones
(cf. Righetti 1955: 196).

El Kyrie s6lo aparece en el manuscrito R. En las lineas siguientes
nos sumaremos a lo dicho respecto al Kyrie por Hoppin (1978: 133-
134).

De las doscientas veintiséis melodfas catalogadas para el Kyrie,
sélo treinta son incluidas en el Liber Usualis. Sin embargo, este
pequeifio niimero resulta ser representativo de las caracterfsticas esti-
listicas y formales mas importantes del repertorio como un todo.
Cada una de las aclamaciones —Kyrie eleison, Christe eleison, Kyrie
eleison— es cantada tres veces, de modo que el canto completo tiene
nueve secciones en total. Este arreglo textual obviamente proveia a
los compositores de un marco ideal para crear formas musicales
distintas. En las mds simples, y probablemente las més antiguas de
estas formas, la misma melodfa servia para las primeras ocho excla-

18. San Gregorio Magno (540-604), doctor de la Iglesia. Papa (590-604), uno
de los Padres de la Iglesia latina.

19.  El Liber Usualis o Libro Comiin contiene una gran seleccién de cantos. Por
lo general es el més ficilmente disponible de varios libros de cantos, y ademis de los
cantos para la misa y los oficios diarios, contiene algunos ejemplos de cantos muy
importantes para maitines (cf. Hoppin 1978: 51).
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maciones, o bien con una variacién o bien con una melodia comp!eza-
mente distinta para la novena. La naturaleza repetitiva de esta forma
sugiere que debe de haber sido una forma usual para el canto de uza
congregacién, y algunas melodias mds simples probablemente servizn
al mismo propdsito. Como una regla, las melodias finales y s
elaboradas tienen formas musicales mds complejas. Hay dos prizai-
pios estructurales que operan en las melodias del Kyrie, ninguno éz
los cuales estd indicado por los patrones formales estindares. El
primer principio y el mis frecuentemente utilizado se refiere a a
unificacién de todas las melodias dentro de un Kyrie dado mediz=-=
una frase de cierre comiin; esta iiltima puede ser bastante corta o muy
extendida. En alguna de sus formas més complicadas, pueden apare-
cer en alternancia dos frases de cierre. Si bien curioso para los oidos
modernos, esta clase de ritmo musical se da con extraordinaria
frecuencia durante la Edad Media tardia, y puede haberse derivado
de la naturaleza repetitiva de las respuestas en las letanas. El texto
mismo, con las palabras Kyrie y Christe, ambas seguidas por eleison,
sugieren el uso de frases de apertura que contrastan o varian ilevando
a un cierre comdn.

El segundo principio estructural concierne a la elaboracién tipica
de la invocacién final. Algunas veces esta elaboracién se consigue
repitiendo los segmentos de la melodia del Kyrie precedente. A
menudo, sin embargo, la melodia final resulta ser una combinacién de
elementos de las secciones Kyrie y Christe. Tal vez este procedimiento
provenia de las interpretaciones teoldgicas del Kyrie como un simbolo
de la Trinidad que eran particularmente comunes en los territorios
francos, de donde provienen la mayoria de las melodias Kyrie. Com-
binar las melodias Kyrie y Christe en la aclamacién final satisface tal
interpretacion. Dejando las consideraciones teolégicas a un lado, el
procedimiento es particularmente efectivo desde un punto de vista
musical. Seria dificil, ademds, encontrar una manera mejor de resumir
y concluir una composicién.
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51,

la

1b

2a

2b

3a

3b

4a

4b

O IGNIS SPIRITUS PARACLITI
SEQUENTIA DE SPIRITU SANCTO

O ignis spiritus paracliti,
vita vite omnis creature,
sanctus es vivificando formas.

Sanctus es ungendo
periculose fractos,
sanctus es tergendo
fetida vulnera.

O spiraculum sanctitatis,

0 ignis caritatis,

o dulcis gustus in pectoribus

et infusio cordium in bono odore virtutum.

O fons purissime,

in quo consideratur,
quod deus alienos colligit
et perditos requirit.

O lorica vite

et spes compaginis membrorum omnium
et o cingulum honestitatis,

salva beatos.

Custodi eos, qui carcerati sunt
ab inimico,

et solve ligatos,

quos divina vis salvare vult.

O iter fortissimum,

quod penetravit omnia

in altissimis et in terrenis

et in omnibus abyssis,

tu omnes componis et colligis.

De te nubes fluunt, ether volat,
lapides bumorem habent,

aque rivulos educunt,

et terra viriditatem sudat,
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Sa

5b

51,

la

1b

2a

2b

3a

3b

Tu etiam semper educis doctos
per inspirationem sapientie
letificatos.

Unde laus tibi sit,

qui es sonus laudis

et gaudium vite,

spes et honor fortissimus
dans premia lucis.

iFUEGO DEL ESPleTU, EL CONSOLADOR!
SECUENCIA DEL ESPfRITU SANTO

iFuego del Espiritu, el Consolador!,
vida de la vida de cada creatura,
santo eres dando vida a las formas.

Santo eres ungiendo

a los peligrosamente abatidos,
santo eres lavando

las fétidas heridas.

iAliento de santidad!

iFuego de caridad!

iDulce sabor en los pechos,

infusién para los corazones con la buena fragancia
de las virtudes!

IPurisima fuente,

en la que se contempla

cémo Dios retine a los errantes
y busca a los perdidos!

iCoraza de vida

y esperanza de unién de todos los miembros,
cinturén de honestidad,

salva a los benditos!

Protege a aquellos que fueron encarcelados
por el enemigo,

y libera a los prisioneros

a quienes la potencia divina quiere salvar.
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4a [Poderosisima via
que lo has penetrado todo
en el cielo y en la tierra
y en todos los abismos!
Tt rednes y convocas a todos.

4b De ti fluyen las nubes, el éter vuela,
las piedras tienen humedad,
y hacen crecer riachuelos
y la tierra destila verdor.

5a Td también continuamente educas a los sabios
regocijados
por inspiracién de la sabidurfa.

sb  Por ello que haya alabanza para ti,
que eres sonido de alabanza
y alegria de vida,
esperanza y poderosisimo honor
que otorgas dones de luz.

COMENTARIO

Siguiendo a Dronke (1986: 157-160) podemos indicar que quiz4 esta
secuencia constituye la mis completa y més memorable celebracién del
Espiritu Santo en cuanto principio c6smico en la obra hildegardiana,

En esta cancién Hildegard hace una contribucién notable a la
forma de la secuencia, contribucién que aiin no ha sido reconocida.
Ella no sigue la forma que era casi universal en su tiempo, la secuencia
en la cual cada par de versiculos mostraba una completa regularidad
de metro y rima, sino que se vuelve hacia formas m4s antiguas como
las que fueron empleadas por Notker! y otros en el siglo 1X. Pero la
compositora no copia simplemente a Notker en su simettfa mel6dica
y sildbica particularmente estricta en los pares de versfculos. Ella
compone cada par melédicamente similar, a veces casi idéntico, pero
en el cual aiin subsiste algiin trazo de asimetrfa. Asf, mientras ciertas
lineas en un par de versfculos pueden corresponderse silibicamente,
como en la poesfa de Notker, otras pueden variar considerablemente.

1. Notker Balbulus de Sancto Gallo, Notker el Tartamudo (840-912), oriundo
del cantén de Zirich, provenfa de una familia noble. Véase particularmente su secuen-
cia al Espfritu Santo para el dfa de Pentecostés,
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La innovacién de Hildegard no tiene nada de caprichoso o descuida-
do: establece en la miisica un patrén de eco y modificacién que estd
hermosamente reflejado en el desarrollo temitico del poema, de
modo que en cada par de versos las imédgenes y el significado del
segundo reflejan y exploran aiin mas las del primero.

Newman (1998: 281) hace notar ademis el uso del vocativo en
este poema, que aparece al menos en ocho ocasiones, lo que es
bastante singular, porque Hildegard no solia usarlo.

Dejando de lado los aspectos formales del poema, podemos
volver a los aspectos teolégicos. El Espiritu Santo? como poder
escatolégico de salvacién y vida de Dios estd también activo en el
cosmos (Rm 8,18-25), y su presencia especial en la Iglesia no significa
reduccién alguna de su obrar universal en la creacién, mundo e his-
toria. Asf como la meta de la historia de la salvacién es universal y
total, y la Iglesia y la humanidad estin todavia en camino hacia ella,
asi también la accién del Espiritu estd por encima y mis alld de todas
las fronteras. También aqui el Espiritu representa la «apertura» radi-
cal, total y universal y el amor de Dios que sélo al final serd «todo en
todos» (1 Co 15,28) (cf. Eicher 1989: 342).

En la estrofa 1a se denomina al Espiritu Santo paraclitus. La
palabra «pariclito, de origen griego, pertenece al vocabulario jodni-
co. Esta palabra designa la funcién de alguien, del que desempeiia el
papel activo de asistente, de abogado, de apoyo. El sentido en el que
lo hemos utilizado en esta versién —el de consolador— deriva de una
falsa etimologfa y no est4 atestiguado en el Nuevo Testamento. Esta
funcién corresponde, por una parte, a Jesucristo, que en el cielo es
«nuestro abogado cerca del Padre», intercediendo por los pecadores
(1 Jn 2,1), y acd en la tierra al Espiritu Santo, que actualiza la
presencia de Jests, siendo para los creyentes el revelador y el defensor
de Jesiis (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 643). Evocando las palabras de
Jestis en la Ultima Cena, Hildegard presenta al Pariclito como apoyo:

Con Mi muette, sufrida en la Cruz, sentiréis la salvacién de las almas;
y cuando, después de Mi Resurreccién, ascienda a los cielos, recibi-
réis el Espiritu Pariclito y os llenaréis de nueva y verdadera ensefian-
2a [...) (¢ I1.6.22).

Y, advirtiendo c6mo no se alcanza repentinamente la santidad,
habla del Pariclito como consolador:

. 2. Para una discusi6n extendida acerca del Espiritu Santo, véase poema 8, Spi-
ritus Sanctus vivificans vita,
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[...] el suefio de tus pecados volviste a dormir, a tus viejos crfmenes
regresaste, oh necio, ignorante del bien, despojado de la ayuda y el
consuelo del Espfritu Pariclito (S¢ I11.19.6).

El primer par estréfico parece una reelaboracién del triple «San-
to» de la misa («Santo, santo, santo eres ti, Sefor Dios de los
ejércitos»). Se nos presenta en este texto un delicado balance de
atributos: el Espiritu Santo es el dador de la vida en la generosidad
inicial de la creacién, mientras que para el <hombre abatido» es la
fuente de sanacién (cf. Newman 1989).

La imagen del Espiritu Santo en 1b, donde lava «las fétidas
heridas» —recuérdese que las heridas eran una metéifora comiin para
los pecados en la exégesis medieval—, es similar a la que encontréba-
mos en la antifona 48, O orzchis ecclesia, donde la Iglesia es «el
perfume de las heridas de los pueblos», pero recuerda ain mis el
poema 18, O clarissima mater, donde Maria esparce «bdlsamos en las
heridas dolientes de la muerte». El tono y las teméticas de ambas
estrofas evocan el poema 8, Spiritus sanctus vivificans vita, donde del
Espiritu Santo se decia que era «vida que da vida», que limpiaba los
pecados y ungia las heridas.

Newman observa un patrén de antitesis en las estrofas dos y tres;
en 2ay 3a el Espiritu es visto como un compaiiero del virtuoso, en 2b
y 3b como salvador de los perdidos. La estrofa 2b recuerda al poema
31, O vos imitatores, donde los confesores liberan y contienen en
Dios «a los perezosos y los extraviados».

Como bien sefiala Newman, el tercer par estréfico tiene un sabor
distintivamente caballeresco. En 3a el Espiritu Santo se muestra con
laarmadura completa de un caballero, con coraza y cinturén. Similar-
mente, en su obra visionaria Scivias Hildegard seiiala:

Pero la quinta estaba totalmente cubierta por una armadura: vela por
la Iglesia, en la que se entablan las mas duras batallas contra los vicios
de Satdin, y por doquier despliega sobre ellos su victoria con esta
preciosa armadura, la invicta fortaleza del Sefior, que toda injusticia a
su paso aniquila, para confusién del engario diabélico (Sc I11.3.4).

En el cuarto par —y en este comentario nos sumamos a Dronke
(1986)— el Espiritu Santo es caracterizado primero como una fuerza
irresistible que penetra el universo desde su exterior, y luego como la
fuente de movimiento y fertilidad en el mundo natural. Cuando el
poder penetrante se ha movido desde la circunferencia del cosmos
hacia su centro, se convierte en el punto central desde donde irradia
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la nueva vida elemental. La accién que tiene tres vertientes en 4a
evoca las acciones de las tres alas del poema 4, O virtus sapientie,
como también quizds la triada neoplaténica processio, conversio y
reditus —cuyo conocimiento por parte de la profetisa es incierto—: la
fuerza divina desciende y entra en todas las cosas, las armoniza y las
dibuja para ellas mismas. Si el lenguaje asocia en 4a los poderes del
Espiritu Santo con aquellos del anima mundi?, en 4b los asocia con la
diosa Naturaleza: aqui los motivos anticipan sorprendentemente
aquellas dos estrofas en la invocacién de Alain de Lille a la Naturaleza
en De planctu Naturae. Al mismo tiempo, estas funciones césmicas y
terrestres se complementan; el movimiento del pensamiento y el dela
miisica estan formados bajo el mismo patrén simétrico-asimétrico, la
ondulaci6n de paralelismo y contraste. Al igual que notaba Dronke,
Newman indica que Hildegard describe al Espiritu Santo cotmo anima
mundi (4a-4b). Esta identificacién fue explicita en los textos de
Abelardo y de Guillermo de Conches, y fue al Parjclito a quien Abe-
lardo dedicé el convento erigido para Eloisa.

Concordamos asimismo con Newman en que el juego de image-
nes es mercurial, como si ninguna metifora pudiera capturar al
multiforme Espiritu: es fuego y fuente!, perfume’ y armadura y
sonido —Ia fuerza que une tanto a los miembros de la Iglesia (3a)
como a los elementos (4b) en un mundo armonioso.

Los «dones de luz» que otorga el Espiritu Santo en 5b pueden
estar referidos a los siete dones —sabiduria, entendimiento, consejo,
fortaleza, ciencia, piedad y temor de Dios— que se le atribuyen a éste,
cuya referencia tiltima debe buscarse en los Hechos de los Apéstoles.
Allf se narra c6mo se manifiesta el Espiritu Santo el dfa de Pentecostés
cuando publican los ap6stoles en todas las lenguas las maravillas de
Dios (Hch 2,4; 2,8-11), conforme a las Escrituras (2,15-21). Es la
sefial de que Cristo, exaltado a la diestra de Dios, ha recibido del
Padre el Espiritu prometido y lo ha derramado sobre los hombres
(2,33). En lo sucesivo, la presencia del Espiritu se muestra de diferen-
tes maneras: por la repeticién de los signos de Pentecostés (Hch
10,44 ss.), particularmente después del bautismo y de la imposicién
de las manos (8,17; 19,6); por la accién de los profetas (11,27; 15,32;

3. Para una exposicién acerca de la relacién de Hildegard con la idea del anima
mundi, véase comentario a la antifona 8, Spiritus sanctus vivificans vita.

4. Respecto a «fuentes, véase el poema 10, O splendidissima gemma.

5. Para una discusién de «perfumes, véase comentario al poema 48, O orzchis
ecclesia.

6. Cf. comentario al poema 48, O orzchis ecclesia.
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21,10), de los doctores (13,1), de los anunciadores del Evangelio (6,8
ss.); por los milagros (8,5 ss.) y las visiones (7,55). Estos carismas
~—palabra proveniente del griego que significa «don gratuitor— son
entregados en primer lugar a los apéstoles, pero también se encuen-
tran entre las gentes de su entorno, a veces en conexién con el
ejercicio de ciertas funciones oficiales, siempre destinados al bien de
la comunidad (cf. Léon-Dufour et al. 1993: 143). Los siete dones son
simbolizados por las siete limparas ardientes o las siete estrellas que
se ven ante el trono de Dios en Apocalipsis 1,12-20; 4,5. Rébano
Mauro, un siglo antes de Hildegard, en el himno de Pentecostés Veni,
creator Spiritus evoca asimismo al Espiritu Santo como «el séptuple
don» (Marcos et al. 1997: 334-335). De estos siete dones habla en
varias ocasiones Hildegard, cuando por ejemplo sefiala:

[...] entre las obras virtuosas, estas siete virtudes sobresalen al desig-
nar los siete ardientes dones del Espiritu Santo; porque la Virgen
Inmaculada concibié sin pecado al hijo de Dios, cubierta por la
sombra del Espiritu Santo (S¢ II1.8.14).

Y al interpretar su visién de una «ardiente luz, tan inmensa cuanto
alta y grande es una montafa, que, en su cumbre, se dividfa como en
muchas lenguas», dice:

[...] es la justicia de Dios ardiendo en la fe de los creyentes, manifes-
tando, en la fuerza de Su poder, la grandeza de la santidad y la altura
de la gloria, y revelando maravillosamente en esa gloria los abundan-
tes dones del Espiritu Santo (Sc 11.7.1).

Asimismo recalca Hildegard que la torre de la Iglesia estd guarne-
cida con los siete dones del Espiritu Santo:

[...] porque la altura de sus obras celestiales estd guarnecida por los
siete inexpugnables dones del Espiritu Santo, cuya fuerza es tan
inmensa que no hay adversario capaz de destruirlos o remontarse
hasta ellos enalteciendo su mente por la soberbia (Sc I11.9.12).

Y es tal vez mediante estos dones (por ejemplo, la visién) como el
Espiritu infunde la sabiduria en Sa: «continuamente educas a los
sabios regocijados por inspiraci6n de la sabiduria». Por los dones y las
miiktiples acciones del Paraclito —denotadas por el uso del participio
presente activo en latin— se lo alaba en 5b, a él, que es propiamente
«sonido de alabanzan»,
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52.

O IGNEE SPIRITUS
YMNUS DE SPIRITU SANCTO

O ignee spiritus,

laus tibi sit,

qui in timpanis et citharis
operaris.

Mentes hominum de te flagrant,
et tabernacula animarum eorum
vires ipsarum continent.

Inde voluntas ascendit
et gustum anime tribuit,
et eius lucerna est desiderium.

Intellectus te in dulcissimo sono advocat
ac edificia tibi

cum racionalitate parat,

que in aureis operibus sudat.

Tu autem semper gladium

habes illud abscidere,

quod noxiale pomum

per nigerrimum homicidium profert.

Quando nebula voluntatem
et desideria tetigit,

in quibus anima volat

et undique circuit.

Sed mens est ligatura
voluntatis
et desiderii,

Cum vero animus se ita erigit,
quod requirit pupillam mali videre
et maxillam nequicie,

tu eum citius in igne comburis,
cum volueris,

Sed et cum racionalitas
se per mala opera

ad prona declinat,

tu eam, cum vis,
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stringis et confringis et reducis
per infusionem experimentorum.

Quando autem malum

ad te glaudium suum educit,

tu illud in cor illius refringis,

sicut in primo perdito angelo fecisti,
ubi turrim superbie illius

in infernum deiecisti,

Et ibi aliam turrim

in publicanis et peccatoribus elevasti,
qui tibi peccata sua

cum operibus suis confitentur.

Unde omnes creature,

que de te vivunt, te laudant,

quia tu preciosissimum ungentum es
fractis et fetidis vulneribus,

ubi illa in preciosissimas gemas convertis.

Nunc dignare nos omnes
ad te colligere

et ad recta itinera dirigere.
Amen.

ESPIRITU iIGNEO
HIMNO PARA EL ESPIRITU SANTO

iEspiritu igneo,

que haya alabanza para ti,

que en los timpanos y en las citaras
resuenas!

Las mentes de los hombres por ti arden,
y los tabernaculos de sus almas
contienen sus mismas fuerzas,

De alli la voluntad asciende
y da sabor al alma,
y su luz es deseo.
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4 El entendimiento te llama con dulcisimo sonido
y te levanta edificios
con la razén,
que destila en obras de oro.

5 Pero tii siempre tienes la espada
para cortar
aquello que el funesto fruto
produce por el més negro crimen.

6 Cuando la niebla cubre
la voluntad y los deseos,
entre los cuales el alma vuela
y ronda por doquier.

7 Pues la mente es el lazo .
de la voluntad
y del deseo.

8  Pero cuando el alma se alza
de manera que busca ver la pupila del malo
y la quijada de la maldad, )
T rdpidamente la consumes en el fuego
cuando quieres.

9  Pero también cuando la razén
se inclina hacia abajo
por sus malas obras,
T, cuando quieres,
la refrenas y la derribas y la reduces
por influjo de la experiencia.

10 Pero cuando el mal
desenvaina su espada contra ti,
T la entierras en su corazén,
como lo hiciste con el primer 4ngel perdido
cuando derribaste al infierno
la torre de su soberbia.

11 Yalli elevaste otra torre
sobre los publicanos y los pecadores,
quienes te confiesan sus pecados
con sus obras,
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12 Por ello todas las creaturas,
que por ti viven, te alaban,
porque Tii eres el mis precioso balsamo
para las abiertas y fétidas heridas
cuando las conviertes en preciosisimas gemas,

13 Ahora dignate reunirnos a todos
junto ati
y conducirnos hacia los rectos caminos,
Amén.

COMENTARIO

Como bien sefiala Dronke (1986: 154-156) al comentar este himno,
su apertura y conclusién estin cargadas de imdgenes impresionantes,
incluso violentas, de fuego, miisica, heridas y piedras preciosas. Entre
estas estrofas se desarrolla una larga meditacién —més austera en su
lenguaje y en su mayor parte abstracta— acerca de la naturaleza y el
motivo del mal humano. No obstante, ciertos ecos de las imigenes
que dominaban en un comienzo, el fuego y la misica, todavia se
pueden escuchar aqui.

Esta meditacién puede entenderse en el contexto de los cambios
en la piedad que acompaiiaron, en los siglos X1 y X11, a aquellos que se
dieron en las ideas acerca de la Iglesia, el clero y la vida apostélica. El
Dios de los escritos y arte del temprano Medievo es juez y rey, a quien
la propiciacién se le ofrece por monjes que presentan sus oraciones,
correctas y bellas, ante innumerables altares; Cristo es un principe,
reinante desde el trono de la cruz después de derrotar al que ha
capturado a la humanidad, y Maria es la reina. Los dramas fundamen-
tales de la religién son c6smicos —guerras entre Cristo y el Demgzio,
santos o 4ngeles y demonios.

En contraste, los escritores de los siglos X1 y X1l empezzrca 2
subrayar la humanidad de Cristo, tanto en respuestas afecivas ¥
sentimentales a Jos relatos del evangelio como en una nueva meces-
dad de construir en la vida cristiana una imitacién literal del =izise-
rio de Jesis. El drama religioso fundamental se juega en £ yo, ¥ =
menos una batalla que un viaje —un viaje hacia Dics.

Es ere vizie el que se relata aqui. Pero este posme Ceme

=
pecalizridzd de exponer chmo el alma en su andar se vinosz o =
Esgiriza Santo, por lo que es de alyuna manera més 2ome ome &
posma zrreriorn, en el que v ensalzaban las labores del Zonir— T

e vizie gue relavg el proyrevo moral de un almz Zenie & i e
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inocencia a través de la tentacién y el pecado al arrepentimiento, es
también tratado por Hildegard en su drama litiirgico Ordo virtutumy
en Scivias 1.4, tal como nota Newman (1998: 280).

Siatendemos a las estrofas singularmente, en la primera podemos
encontrar la denominacién del Espiritu Santo como igneo ——en el
himno anterior era llamado «Pariclitor—; es importante recordar
aqui que el fuego es un simbolo tipico del Espiritu, dado que en la
primera fiesta de Pentecostés se pos6 sobre los apéstoles en figura de
lenguas llameantes. Las alabanzas que resuenan «en los timpanos y en
las citaras» evocan el salmo 150, donde se exhorta a alabar a Yahvé:

Alabadlo con el togque del cuerno, / alabadlo con arpa y con citara, /
alabadlo con tambores y danzas, / alabadlo con cuerdas y flautas, /
alabadlo con efmbalos sonoros, / alabadlo con cimbalos y aclamacio-
nes (Sal 150,3-6).

En las estrofas siguientes, como nota Flanagan (1990: 102-134)
al igual que Dronke, Hildegard ahonda en el tema de la eleccién
moral a la cual se enfrenta el espiritu del pecador, y cémo el Espiritu
Santo se encarga de fortalecer al alma. Newman (1989) nota en estas
estrofas la inspiracién en el himno de Ribano Mauro Veni, creator
Spiritus, donde encontramos también al hombre invocando la ayuda
del Espiritu Santo’. En ellas se descubre que el fuego del Espiritu esa
la vez luz y calor: cuando est4 presente en la mente humana como en
las estrofas 2-4, puede ser la luz del deseo; pero —tal como en la
estrofa 6— cuando «la niebla cubre la voluntad y el deseo», el fiero
Espiritu se convierte en un calor abrasador, que abrasa el mal, asi
como en la estrofa octava el alma que busca el mal es, cuando el
Espiritu quiere, ripidamente consumida «en el fuego». Esto tltimo se
entiende atin mejor si se considera que el fuego «puede tener la
propiedad de llama purificadora que destruye el mal y puede disolver
la materialidad de brujas y otras criaturas endemoniadas, que en el
purgatorio de la doctrina de la fe catélica borra la mancha del
pecado» (Biedermann 1996: 200).

En la estrofa 2 el taberniculo del alma es su cuerpo, palabra que
evoca el antiguo tabernculo hebreo que contenia el arca del testimo-
nio y el asiento de la merced (Ex 25-26). El taberniculo como el
cuerpo aparece también en Scivias 1.4.22:

7. Particularmente reveladora resulta la siguiente estrofa: «Rechaza al enemigo
lo més lejos posible, cuanto antes ap6rtanos la paz, de modo que, sirviéndonos de gufa,
todo pecado evitemos» (Marcos et al, 1997: 334-335).
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Pero la voluntad tiene, en la entrafia del hombre, un taberniculo: el
dnimo, en el que insuflan su pujanza el entendimiento, la misma
voluntad y las otras fuerzas del alma; asf que todas ellas se avivan en
este taberndculo y se unen entre sf.

Y cuando el alma narra su desdicha en Scivias 1.4, da la siguiente
descripcién del que habrfa sido su taberniculo:

Yo debf tener un taberniculo adornado por cinco piedras cuadradas,
luminosas, mis que el sol y las estrellas; porque ni el sol de occidente
ni las estrellas ponientes padrian brillar en ese taberndculo, pues allf
habia de relumbrar la gloria de los dngeles: el topacio debfa ser su
fundamento, y todas la gemas su estructura; sus escalinatas de cristal,
y su atrio cubierto de oro.

Newman indica que en las estrofas 3 y 4 se debe considerar que
Hildegard entendia la voluntad y la comprensién o juicio moral
(intellectus) como las dos «armas» del alma, que motivaban toda
accién. En estas estrofas se relata el estado de inocencia, donde el
entendimiento y la voluntad trabajan juntas armoniosamente, ilumi-
nadas por el deseo sagrado. En la estrofa 4, ademis, se descubre que
cuando el entendimiento llama al Espiritu con «dulcisimo sonidon,
éste es capaz de levantar edificios con la razén «que destila en obras
de oro». Una imagen andloga, pero del alma dando voz alarazén y al
entendimiento humanos, se puede hallar en la obra visionaria de la
profetisa:

La razén se manifiesta en el entendimiento y en la voluntad como voz
del alma que alumbra la obra, sea de Dios o del hombre. La voz eleva,
en verdad, la palabra a las alturas, igual que el viento alza al dguila
para que remonte el vuelo. Asi, el alma sopla la voz de la razén en el
ofdo y en el entendimiento humanos a fin de que sean comprendidas
sus fuerzas y llevada toda obra suya a plenitud (Sc 1.4.23).

Respecto del dltimo verso de esta estrofa es importante sefialar
ademds que «en el cristianismo ortodoxo es el oro un simbolo de la
luz celeste y de la perfeccién, a lo cual hace referencia el fondo
dorado de los cuadros medievales pintados sobre madera [...J» (Bie-
dermann 1996: 337).

Esta perfeccién, manifestada asimismo por la razén que es capaz
de llevar tanto la obra de Dios como la del hombre a su plenitud, es la

que lleva a Hildegard a asimilar el oro con la sangre y carne de Cristo
en sus visiones:
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Porque asf como el orfebre, fundiendo el oro en el fuego, lo liga y,
una vez ligado, lo divide, también Yo, el Padre, glorifico ahora la
carne y la sangre de Mi Hijo en esta ofrenda merced a la santificacién
del Espiritu Santo y, ya glorificada, la distribuyo a los hombres fieles
para su salvacién (S¢ IL6.5).

Se desprende, entonces, que cuando el Espiritu guia al entendi-
miento, éste se conduce de acuerdo con la luz celeste y la perfeccién,
de modo que ofrende sus productos a la divinidad.

La apelaci6n a la miisica, tal como indica Dronke, tiene un doble
aspecto: cuando el intelecto humano llama al Espiritu —como sefiald-
bamos respecto de la estrofa cuarta—, lo llama con «dulcisimo soni-
do», implicitamente el sonido de la cftara de la primera estrofa. Pero
cuando la razén humana (racionalitas) se inclina hacia el mal, el
Espiritu, cuando quiere —como en la estrofa 9—, golpea a la razén,
como si la razén fuera su propio tfmpano: «la resuenas y la derribas».

De la estrofa S5 hasta la 9 se describe un alma sitiada por la
tentacién y un anhelo perverso por el conocimiento del mal (cf.
Newman 1989: 281). En la estrofa 5§ apreciamos —tal como en el
poema anterior O ignis spiritus paracliti, en el cual el Espiritu era
coraza y cinturén— un vocabulario caballeresco que se retoma en la
estrofa 10. En ambas se utiliza la imagen de la espada —semejante a
aquella con la que los apéstoles en el poema 25, O cohors milicie, son
enviados contra los més salvajes perros—, si bien en la § ésta corta el
fruto producido por el pecado original, y en la 10 vuelve la espada del
mal contra él mismo, tal como surgié por primera vez el mal en el
angel perdido, cuya torre de soberbia fue arrojada al infierno —figura
similar a la que ocupara en el poema 21, O gloriosissimi, dedicado a
los dngeles—. La imagen guerrera aqui empleada es similar a la que
encontramos en sus visiones:

Entonces miré y he aquf que, en la mitad de la parte luminosa de la
muralla del edificio, se alzaba una torre color de hierro [...] en ella
divisé cinco imigenes [...] La quinta estaba cubierta con una armadu-
ra: llevaba un yelmo en la cabeza y vestia loriga, canilleras y guantele-
tes de hierro; en su mano izquierda portaba un escudo, sujeto a su
hombre; en su cintura, una espada, y su mano derecha empufiaba una

. lanza. A sus pies yacia un leén, abierta sus fauces, la lengua colgando
fuera de la boca, y un grupo de hombres: unos, tocando unas
trompetas, otros, alborotando, bromeando y haciendo comedias, y
algunos, divirtiéndose con distintos juegos. La imagen los aplasté con
su pie a todos, a la vez que al le6n, y los atravesé, implacable, con la
lanza de su mano derecha. Y dijo: «He aqui que derroto al fuerte
Demonio, y a vosotros, odio y envidia, y a ti, oh inmundicia, con
taimados farsadores de enredos y embustes (Sc I11.3).
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Si consideramos que, por una parte, la torre de Babel es «en el
mito un simbolo de la soberbia humana de los primeros tiempos que
quiere tomar el cielo por asalto» (Biedermann 1996: 453), hay que
tener en cuenta el significado del faro opuesto al de la torre:

[...] en cambio, tiene un significado positivo el faro, representado
frecuentemente en ¢l arte cristiano, que con su luz sefiala la direccién
a la nave de la vida, o la fortaleza que protege al fiel contra el asalto
del infierno [...] En el texto paleocristiano Pastor Hermae que se
remonta hacia el 140 d.C., se compara a la Iglesia con «una gran torre
sobre agua, hecha de magnificos sillares (ibid.).

Se puede sefialar que Hildegard explora el simbolismo de la torre
al hacer uso de sus dos vertientes, la de soberbia —propia del dngel
perdido— y la de la Iglesia —que contiene a los publicanos y pecado-
res que se han arrepentido de sus pecados y los protege del asalto del
infierno—, siendo esta 1ltima torre erigida por el Espiritu Santo. Una
imagen similar se encuentra en el poema 63, O lerusalem, pero
dedicada esta vez a la Iglesia en cuanto Jerusalén celestial:

iJerusalén!

tu cimiento se ha asentado

con piedras ardientes,

publicanos

y pecadores,

que eran ovejas perdidas.

Pero, encontradas por el Hijo de Dios,
corrieron hacia ti

y te han sido ofrecidas.

Y, similarmente, encontramos por otro lado a Dios salvando a
publicanos y pecadores, imagen que se encuentra en el drama Ordo
virtutum, donde las virtudes dicen:

iOh Dios, quién eres tii que en lo més intimo de ti
concebiste este gran plan,

que destruyé la fuente infernal

en publicanos y pecadores,

quienes ahora brillan en la bondad suprema!

La imagen final del poema es nuevamente una transformacién,
similar a la que encontrdbamos en el poema 48, O orzchis ecclesiae,
donde el bilsamo del Espiritu Santo vuelve a las heridas fétidas por
los pecados, preciosas gemas. Esta asociacién es la misma que encon-
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tramos en su obra visionaria cuando Hildegard exhorta a los hombres
a procurar la gracia de Dios:

Pues no me espantard tocar las heridas ulcerosas llenas de ponzoiia,
comidas por los gusanos, en la plétora de los vicios, con el hedor del
agravio y la calumnia, con la purulencia de la iniquidad arraigada en
el pecado; ni sentiré aversién al restafiarlas suavemente cuando,
llegado el tiempo, empiece a quitarles la voraz gangrena del mal,
cuando las mire y las cauterice tocindolas con el dulce fuego del
aliento del Espiritu Santo (Sc I11.8.8).

La repeticién del superlativo —contemplado en la traduccién
como «mis precioso» y «preciosisimas»— podria ser criticado sobre
bases poéticas, aunque Dronke estima que tal repeticién tiene un
propdsito poético especifico: subrayar el lazo final entre el Espiritu
transmutador y lo que es transmutado, hacer mis vivida la fuerza fie
la frase «todas las creaturas, que por ti vivens. Dronke sefiala, asimis-
ma, que las heridas de Cristo pueden haberse identificado simbélica-
mente con joyas desde la imaginerfa de sphragis de los primeros
cristianos: la palabra sphragis misma podia significar a la vez gemay
herida. En los lapidarios medievales y en la propia Physica de Hilde-
gard, un grupo de joyas eran vistas como la cristalizacién de sustan-
cias liquidas. En este poema las gemas humanas, virtudes del al{na,
son la fusién de la sangre mortal y el balsamo del Espfritu, cristaliza-
dos conjuntamente.
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53.

53.

O VIRGA MEDIATRIX

Alleluial

O virga mediatrix,

sancta viscera tua

mortem superaverunt,

el venter tuus

omnes creaturas illuminavit
in pulcro flore

de suavissima integritate
clausi pudoris

tui orto.

iVASTAGO MEDIADOR!

iAleluya!

iVastago mediador,

tus entrafias sagradas
vencieron a la muerte!

Y tu vientre

iluminé a todas las creaturas
en la hermosa flor

nacida

de la mas dulce pureza

de tu impenetrable pudor.

COMENTARIO

Sigu.iendo a Newman (1998: 276), este verso-aleluya es un tipo de
mini-secuencia con la misma funcién litirgica que la secuencia: prece-
de a la lectura del evangelio en la misa.

En este poema y los dos siguientes Hildegard retoma los temas
tratados en los otros poemas dedicados a Marfa, empleando im4genes
similares a las utilizadas en éstos. En primer lugar, encontramos
nuevamente el juego convencional con los sustantivos virgo —vir-
gen—y virga —retoiio o vastago—, por el cual Marfa es asociada con
eldrbol de la vida, el vistago floreciente de Aarén (Nm 17,16-26), y el
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retofio de la raiz de Jesé (Is 11,1). Variantes frecuentes de manuscri-
tos muestran que para los copistas ambas palabras eran virtualmente
intercambiables. Otras implicaciones de este juego se expresan por el
poeta del siglo x11 Alain de Lille:

Y cuando la virgen Marfa provino como una rosa dorada de las flores
de la madre Eva, la virga se hizo virgo; y el alfa cambié a omega; pues
el principio se hizo fin, esto es, lo eterno se hizo temporal? (citado por
Newman 1998: ibid.).

Con respecto a las imigenes empleadas, podemos sefalar q.ue.el
vientre del que nace una flor —simbolo tipico de Cristo— es asimis-
mo abordado en los poemas 11, O tu illustrata, donde el Hijo de Dios
florece en el «vientre germinado por la santa Divinidad»; en el
responsorio 19 ya mencionado, en el que «admirablemente una
deslumbrante flor nacié de la Virgen»; y en el responsorio 20, O
quam preciosa, en el que se narra que en las entrafias de la Virgen «a
santa divinidad penetré, de modo que una flor en ella crecxé?. La
pureza de la concepcién mariana se canta igualmente en la antifona
11, pues de Maria se dice que oculté admirablemente «la inmaculada
carne»; y en la antifona 12, Nunc aperuit, donde la «puerta cerrada»
es un signo de la virginidad perpetua de Maria. El tema de esta
antifona en la que se glorifica a la Virgen porque mediante sus
entrafias ha vencido a la muerte ha sido tratado, aunque de un modo
ligeramente diferente, en la antifona 13, Quia ergo femina, en la que
se canta: «entonces porque una mujer introdujo la muerte, la deslum-
brante Virgen la aniquilé»; en el responsorio 17, Ave Maria, donde la
Virgen perturba a la muerte y aniquila a la serpiente; y en el responso-
rio 18, O clarissima mater, donde se le dice a Marfa: «tii aniquilaste la
muerte construyendo la vida».

54. OVIRGA AC DIADEMA
SEQUENTIA DE SANCTA MARIA

1a O virga ac diadema

purpure regis,
que es in clausura tua sicut loriga.

1. Estejuego lo encontramos por vez primera en nuestro manuscrito en el poe-
ma 18, O tu snavissima virga, donde Marfa es el «dulcfsimo vistago» que florece «del
drbol de Jesé»,

2. «Et dum ex Eva matris floribus velut aurea rosa processit Virgo Maria, virga
facta est Virgo; et alpha mutatum est in omega; quia principium factus finis, id est
aeternus factus est temporalisn,
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1b

2b

3a

3b

4a

4b

Sa

5b

CANTOS A MARIA

Tu frondens floruisti

in alia vicissitudine,

quam Adam omne genus humanum
produceret.

Ave, ave,

de tuo ventre alia vita processit,
qua Adam filios suos
denudaverat.

O flos, tu non germinasti de rore
nec de guttis pluvie,

nec aer desuper te volavit,

sed divina claritas

in nobilissima virga te produxit.

O virga, floriditatem tuam
deus in prima die

creature sue

previderat.

Et de verbo suo
auream materiam,
o laudabilis virgo, fecit.

O quam magnum est

in viribus suis

latus viri,

de quo deus formam mulieris produxit,
quam fecit speculum

omnis ornamenti sui

et amplexionem omnis creature sue.

Inde concinunt celestia organa,
et miratur omnis terra,

o laudabilis Maria,

quia deus te valde amauvit.

O quam valde plangendum et lugendum est,
quod tristicia in crimine
per consilium serpentis in mulierem fluxit.

Nam ipsa mulier,
quam deus matrem omnium posuit,
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viscera sua cum vulneribus ignorantie decerpsit,
et plenum dolorem generi suo protulit.

6a Sed, o aurora,
de ventre tuo
novus sol proccesit,
qui omnia crimina Eve
abstersit
et maiorem benedictionem
per te protulit,
quam Eva hominibus nocuisset.

6b  Unde, o salvatrix,
que novum lumen
humano generi protulisti,
collige membra filii tui
ad celestem armoniam.

54, iVASTAGOY CORONA!
SECUENCIA PARA SANTA MARIA

1a  [Vistago y corona
de piirpura real,
que estis en tu ciudadela como en una coraza!

1b T4, resplandeciente, floreciste,
en otra condicién
que la de Adé4n cuando engendr6
a todo el género humano.

22 iSalve, salve!
de tu vientre surgié otra vida,
de la cual Adén a sus hijos
habia privado.

2b  iFlor! T no germinaste del rocfo,
ni de las gotas de lluvia,
ni el aire sobre ti tendié su vuelo,
sino que la divina claridad
en un nobilisimo véstago te dio origen.

3a  iVistago!
Dios en el primer dia de su creacion
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4a
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5a

5b

6a

6b

CANTOS A MARIA

habfa previsto
tu florecimiento.

iVirgen laudable!
De su palabra
El hizo materia durea.

iCudn grande es

en sus fuerzas

el costado del varén,

del cual Dios produjo la forma de la mujer,
a la que hizo espejo

de todo su esplendor

y ampliacién de toda su creacién!

Por ello las voces celestiales cantan
y toda la tierra se admira,

porque Dios mucho te amé,
ilaudable Maria!

iCudnto hay que lamentarse y dolerse,
porque la tristeza en el pecado
fluy6 hacia la mujer por consejo de la serpiente!

Pues la mujer,

a quien Dios puso como madre de todos,

marcé sus entraiias con las heridas de la ignorancia
y produjo un pesado dolor para su estirpe.

iAurora!

De tu vientre

apareci6 un nuevo sol

que limpié

todos los pecados de Eva

y te produjo

una bendicién mayor

que el dafio que Eva habfa causado a los hombres.

Por ello, itd, Salvadora!,

que produjiste una nueva luz
para el género humano,

reiine a los miembros de tu Hijo
en la armonia celestial,
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COMENTARIO

Newman (1989: 187) indica que esta secuencia es la expresién més
elaborada de los temas que penetran todos los escritos de Hildegard
acerca de la Virgen. Si uno se despoja por un momento de los detalles,
lo més distintivo de este poema es la casi total ausencia de Maria en
cuanto persona. Ella es ante todo un estado de existencia, como un
Edén encarnado. Su carne es el jardin donde Dios habita; todo acerca
de ella es gozo, inocencia y erotismo asexuado. Su belleza no es la de
la forma humana, sino la de esencias intangibles como luz, fraganciay
cancién, Newman ademis indica que es significativo que la visiona-
ria, tan dotada para la descripcién grifica, y que escribié dieciséis
canciones en honor de Maria, casi nunca afirmara haber visto su
rostro o su voz. Tampoco Maria tiene sentimientos personales o
historia: aparte del momento de la Encarnacién, su vida no tiene
importancia.

Flanagan (1990: 123 ss.), al igual que Newman (1998), nota la
predileccién de Hildegard por esta secuencia, refiriéndose a que en su.
Vita se cuenta que la religiosa la cantaba durante sus caminatas por el
claustro.

En el andlisis de este poema (cf. Flisfisch et al. 1997: 61-68) se da
cuenta del juego que hace la poetisa entre virgo —virgen que da a luz,
rama que da su fruto— y virga —rama, vistago, o bien vara, cafia o
cetro—, juego que ya vimos en el poema 19, O tu suavissima virga, si
bien se intensifica en esta secuencia. Dicho andlisis muestra cémo ya
en la primera linea se nos sitiia en la tradicién de los nombres de
Marfa, llamada tanto virga, fertilizada en la linea quince por la divina
claritas, como virgo guardada y protegida en su ciudadela.

En la estrofa 1a el «tii» femenino al que se dirige la alabanza es
nombrado como corona con la piirpura real y como vistago (o como
cetro, traduccién que prefiere Newman 1998). Estos objetos simbéli-
cos estdn a su vez guardados por la coraza y la ciudadela. Ya en el
poema 12, Nunc aperuit, donde Maria se nos presentaba como una
«puerta cerrada», sefialamos la identificacién de puerta y ciudad, y
c6mo estas dos imédgenes se vinculaban con el legado de la estructura
metaférica del lenguaje patristico acerca de la virginidad. En este
poema se retoma dicha tradicién cuando Maria es llamada «ciudade-
la», pero esta imagen es todavia exacerbada en su cerrazén e impene-
trabilidad porque se dice de ella que es «como una coraza».

En el articulo antes mencionado (Flisfisch et al. 1997) se sefiala,
por otra parte, que esta cerrazén da cuenta de la constante iconogra-
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fica, alo largo de la Edad Media, del Paraiso como circulo protegido,
referencia de lo celestial, de lo alto en la naturaleza: «[...] luminosa
claridad de los origenes [...] es el cielo sobre la tierra» (De Cham-
peaux-Sterckz 1992: 96 ss.). En esta perspectiva, Maria es proyectada
en el poema hacia la esfera de la inocencia original y, por eso mismo,
originante. En este texto podemos leer, entonces, la presencia de lo
alto-circular-clausurado (coelum, diadema, corona, hortus conclusus),
la presencia de lo paradisiaco en el seno de una humanidad itinerante
en el tiempo: Marfa-mujer, Marfa-madre, como posibilidad siempre
presente, actual, en el corazén de la creacién. Estas presencias permi-
ten esperar la consecucién de una humanidad plena en la ciudad
futura, la Jerusalén celestial.

La imagen de «corona» o «diadema», ademis, nos lleva a un
campo de designacién simbélica que puede entenderse también liga-
do a un principio de «verticalizacién descendente». La corona signifi-
ca, en la tradicién persa que posteriormente pasa a Bizancio y a
Occidente, la presencia de lo alto en la naturaleza, puesto que viene a
ser la materializacién del «aura» de lo sagrado que, como gracia,
desciende a lo humano, concretamente en la ceremonia de corona-
cién (cf. Flisfisch et al. 1997).

Podemos agregar que, en esta linea de pensamiento, lo alto, lo
celestial, lo luminoso como experiencia de lo sagrado no significa
sélo lo opuesto a lo de abajo, a lo terrenal, sino que implica un
acontecimiento que actualiza lo eterno, la presencia de un «aqui y
ahora, siempre» (Coomaraswamy 1980). En la historia vista desde el
pensamiento cristiano, ese acontecimiento es la encarnacién del Ver-
bo, y la encarnacién se realizé en Marfa la mujer, que en nuestro
poema da origen al «nuevo sol».

En la estrofa 1b cambia el registro. Marfa es aquf un vistago® que
floreci6 «resplandecientemente», en oposicion a la figura de Adén,
«cuando engendré a todo el género humano». Vemos aqui que el
proceso de florecimiento de Marfa, su prefiez, se opone claramente a
la generacién de los hijos de Adan?, nacidos segtin las leyes de la
carne, como se nos recordaba en el poema 11, O tu illustrata. La
condici6n diversa del florecimiento de la Virgen puede entenderse si
se considera que Hildegard pensaba que si Eva no hubiera caido, el
parto de Eva hubiera sido tan puro como el de Maria, quien dio a luz

3. Para el drbol de Jesé, véase comentario al poema 19, O tu suavissima virga.
4. Para la discusién acerca de la diferente condicién en que engendra Marfa,
véase comentario al poema 12, Nunc aperuit.
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«desde el costadon, y no desde el fitero. Y asf como su propia creacién
desde la costilla de Adén prefiguré el nacimiento de la Iglesia desde el
lado del Crucificado, la maternidad de Eva se hubiera conformado a
este patrén incorrupto. Para esta manera de pensar, sélo la concep-
cién de la Virgen y su embarazo revelan la verdadera «naturaleza»
como Dios la dispuso desde un principio; es la maternidad de Eva
desterrada y de sus hijas la que es «no-natural» (cf. Newman 1989:
111-112). Debe recordarse asimismo que la condicién diversa alude
al ideal que Maria personifica: la virginidad, pero no la virginidad
mondstica buscada por la humanidad caida al precio de la renuncia, la
disciplina y el sufrimiento. De ahi que la Virgen no sea un modelo
para la imitacién directa. Su virginidad es la del Paraiso, como ya se
destac6 al hablar de la virginidad como «recinto cerrado». Es un
estado estético antes que ascético. Para Hildegard, como puede des-
prenderse de la discusién acerca del parto paradisfaco de Eva, virgini-
dad y maternidad no eran términos mutuamente excluyentes, sino
constituyentes de la naturaleza humana paradisiaca; derecho que Eva
arrebatd para el género femenino. Maria, en cambio, concibe un nifio
sin la cafda trigica en la sexualidad. Por ello, ella a la vez encarna el
Paraifso perdido en su propia persona y permite el acceso a éste a
través de su Hijo. Maria, entonces, es tanto ejemplo de la condicién
previa a la caida como de la nueva condicién que ser4 inaugurada con
su Hijo (cf. Newman 1989: 188).

Es interesante notar, ademis, que en este poema la primera
oposici6n se produce entre Marfa y Addn —no entre Maria y Eva—, a
la que estamos més habiruados en los escritos doctrinales de la
tradicién y que aparece més comfinmente en la obra lirica de Hilde-
gard.

En la estrofa 2a el himno dirigido 2 Marfa la alaba porque de su
vientre surgi6 «otra vida», una vida distinta de aquella de la cual Adédn
(en un refuerzo de la oposicién que mencionamos més arriba) habfa
despojado a sus hijos por el pecado. Pueden entenderse estas dos
estrofas como repeticién del mismo t6pico; sin embargo, no es asi, y
esto nos revela la sutileza de la compositora. En 1b lo que se destaca
es la concepcién mariana, mientras en 2a es la vida que se origina a
partir de esa concepcién.

En 2b Hildegard se dirige a Cristo, la «flor» que se ha originado
en el «nobilisimo vistago», Como hemos visto en numerosas ocasio-
nes, la identificacién entre Cristo y Flor es un recurso frecuente en la
lirica hildegardiana. Basta recordar —en el contexto de sus poesfas
marianas— el poema 20, O quam preciosa, en el «la santa divinidad
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penetr6 [las entrafias de la Virgen] con su calor, de modo que una flor
creci6 en ella», y el poema 19, O tu suavissima virga, en el que «admi-
rablemente una deslumbrante flor naci6 de la Virgen». En esta estrofa
se retoma el tema de la concepcién mariana: ha sido la divina claritas
la que produjo esta flor, no «las gotas de lluvia», ni tampoco «el aire».
Aun los agentes naturales més etéreos parecen demasiado «fisicos»
para haber tocado este vistago haciéndolo germinar. En el pensamien-
to medieval, la luz, en cambio, la divina claritas, es concebida como
inmaterial (cf. Flisfisch et al. 1997). Nétese que la imagen de Marfa
fecundada por la divina claridad se encuentra también en el poema
11, O tu illustrata, donde se canta: «iTy, iluminada de divina clari-
dad, deslumbrante virgen Marfa impregnada de la Palabra de Dios!
Por ello tu vientre floreci6 por penetracién del Espfritu de Dios [...]».

En esta estrofa Hildegard se aparta del principio de fecundacién
descrito habitualmente por la tradicién cristiana como el rocfo sobre
la hierba, y «prefiere» la fecundacién por la luz, por la divina claritas.
Pero esta preferencia, evidente en este poema, no se sigue en general
en la obra de la profetisa, pues ella en numerosas ocasiones utiliza
también la imagen de la gota de rocio sobre la hierba como metifora
de la concepcién de Cristo® (cf. Newman 1989: 168).

Flanagan (1990) indica que las ideas que se esbozan en la estrofa
2b se encuentran también en algunos de los trabajos cientificos desa-
rrollados por la religiosa, en los cuales ella asegura que las flores se
generan gracias al rocio, a la lluvia y a las condiciones atmosféricas
propicias. Pero a diferencia de las flores comunes, para esta Flor no es
suficiente el agua del rocio y de la lluvia, sino que requiere la divina
claridad.

Después de haber apelado al Hijo, s6lo para destacar su concep-
cién virginal, en 3a Hildegard se vuelve a dirigir a una virga, esta vez
muy claramente un vistago, una rama,. Se alaba a este vistago por
haber sido previsto por Dios en su florecimiento, desde el primer dfa
de la creacién. Es decir, la figura privilegiada de esta virgo-virga
aparece desde el comienzo, Dios no sélo previé la Encarnacién sino
también el «vastago» en que esta Encarnacién se llevarfa a cabo. En
este sentido Flisfisch et al. (ibid.) recuerdan el motivo del 4rbol de
Jesé, que nos conduce en este punto a una nueva apertura del texto:
se trata ahora de un «irbol mariano», y el centro del motivo es la
maternidad de Marfa. Marfa-virga, rama de vida, es la prolongacién
del estado paradisfaco: junto al 4rbol de la ciencia del Bien y del Mal,

5. Véase comentario al poema 56, Ave, generosa.

297



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

estd plantado el drbol de la Vida, ambos desde el principio. El primero
es el de la Caida y el segundo el de la Salvacién. Este drbol de la Vida
esta presente en virga, el vistago mariano que florece también en la
cruz de Cristo, el Hijo, en el arbol de la cruz. El 4rbol de la Vida del
primer Paraiso (Gn 2,9) se transformar4 en el vdstago-Maria que dard
a luz a Cristo, que morird en el nuevo 4rbol de la Vida, de la
Salvacién, y culminard en el arbol de la Vida que est4 plantado en la
Jerusalén celestial, al fin de los tiempos:

Y me mostré un rio de agua de vida, clara como el cristal, que salia del
trono de Dios y del Cordero. En medio de la calle y a un lado y otro
del rio habia un drbol de vida [...] (Ap 22,2).

Esta asociacién con el drbol de la Vida refuerza la condicién
mariana como paradisfaca y escatoldgica a la vez. Flisfisch et al.
(1997) descubren la confirmacién de esta presuncién en un texto de
san Cirilo de Alejandria (fines del siglo v-comienzos del v): «El drbol
de la vida oculto en mitad del paraiso crecié en Marfa».

A la Encarnacién se refiere la breve estrofa 3b: la encarnacié6n del
Verbo, de la Palabra, en los mismos términos en que este aconteci-
miento aparece revelado en el evangelio segiin Juan (1,14): «y la
Palabra se hizo carne, y puso su Morada entre nosotros». Este Verbo
nombrado asf, en términos abstractos, es aqui transmutado en «mate-
ria durea»S, La encarnacién del Verbo se canta también en el poema
19, O tu suavissima virga: «Cuando el Padre que estd en lo alto
observé el resplandor de la Virgen, quiso que su Palabra en ella se
encarnara». Igualmente se canta en la antifona 10, O tu splendidissi-
na gemma, donde se le dice a la Virgen: «Para ti el Padre model6 esta
Palabra hecha hombre».

Retomemos la afirmacién en 3b que nos muestra una imagen
compleja de esta Palabra encarnada. Como «materia durea» participa
simbélicamente de los niveles altos y bajos de la creacién, de la tierra
—materia— y del sol —a través del oro, que reiine en sf la opacidad
del mineral y el brillo del sol—. Por lo demds, la relacién con el sol no
es antojadiza, puesto que un poco més adelante el hijo del vientre de
Maria seri llamado novus sol (cf. Flisfisch et al. ibid.).

Con esta estrofa 3b termina la primera parte de la secuencia, un
segmento que podemos considerar introductorio y de alabanza: Ma-

6. Unaimagen similar es la que encontramos en el poema 10, O splendidissima
gemma, donde la Virgen es denominada la «materia luminosa, por la cual esta Palabra
exhal6 todas las virtudess,
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tfa, atin no nombrada directamente, es designada con otros apelativos
que manifiestan su naturaleza y su estatuto privilegiado en la historia
de la salvacién,

Con la estrofa 4a se introduce un cambio de registro al aparecer
una consideracién doctrinal sobre la mujer, no ya solamente Maria:
«icudn grande es en sus fuerzas el costado del varén, del cual Dios
produjo la forma de la mujer, a la que hizo espejo de todo su
esplendor y ampliacién de toda su creacién!». En estas lineas, que se
refieren sin duda a todas las mujeres y no sélo a Eva, formada del
costado de Adin (Gn 2,21-22), se manifiesta a nuestro modo de ver
una visién teolégica de lo femenino, tal como aparece en tantos otros
escritos de Hildegard: la «<humanidad femenina» es «espejo»’ de la
creacién divina en todo su esplendor (cf. Newman 1989). La humani-
dad femenina es denotada en el texto de Hildegard por la «forma de
la mujer», imagen ya utilizada en las antifonas 13, Quia ergo femina, y
16, O quam magnum miraculum.

Respecto del «espejo», Flisfisch et al. (1997) notan que el interés
de los medievales por los fenémenos 6pticos —y en general por los
fenémenos relacionados con la luz— hizo del espejo un objeto privile-
giado, puesto que reline en si mismo, y a pesar de su tamaiio, una
realidad que lo supera. Newman (1989: 97-98), ademds, seiiala que el
espejo es una de las imagenes hildegardianas privilegiadas para Eva,
junto a la vestiduras y a la nube. Los tres simbolos designan tanto la
maternidad como la teofanfa —o, con mayor precisién, la maternidad
como teofania—. Respecto del espejo, debe considerarse que Hilde-
gard describe su luz visionaria como una suerte de espejo, y alaba la
apertura de la belleza de Dios en «el espejo del querubin», Siendo un
emblema para la revelaci6n, el espejo también implica autoconcien-
cia, porque el que contempla es siempre parte de la visién que
contempla. En este sentido, cada coro de angeles es un espejo o «sello
de reflexién» para el signiente, en una jerarquia ascendente de visién:
los misterios divinos de los que cada cual carece en sf mismo se
perciben en el miés alto, y se revelan al més bajo. El hombre, igual-
mente, es un espejo creado incluso mds perfectamente que los dnge-
les, porque €l refleja el cosmos entero, que estd marcado en él: «el
hombre es el espejo de todos los milagros de Dios» (Ldo 111.6.6 y
I11.10.14). Ahora bien, lo que Ad4n es al mundo y los dngeles son a sus
compaiieros, es Eva para Addn: un espejo en el que su propia gloria es
reflejada y por ello redoblada. Todo lo que él es y hace estd encarnado

7. Para cl simbolismo del espejo, véase poema 27, O speculum columbe.
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en ella, de manera que, al contemplarla, se mira a sf mismo y a su
mundo imbuido en un nuevo brillo. Eva también, como nota la
serpiente, «mira a otro como los dngeles miran hacia el Sefior» (Ep 47,
PL 197: 222d). Para Hildegard, toda salvacién es contingente sobre
este acto de alejarse de si mismo para contemplar al otro, pues Dios
asi orden6 el mundo de modo que «las partes mds altas han ganado
esplendor de las mas bajas, y las més bajas de las ms altas» (Sc 11.1.6).
Asi, en su mutua contemplacién, Adidn y Eva reflejan la vida de la
Trinidad y de los 4ngeles caidos, y escapan del pecado de Lucifer,
quien querfa ser una limpara en vez de un espejo. Cuando el hombre
y la mujer se reflejan uno en el otro y brillan delante del otro, cada
cual crece en amor y conocimiento; no es bueno para el hombre estar
solo. Por esto, importa retener que Eva como espejo de Adan refleja
la gloria de la creacién por una suerte de reflejo entre espejos: re-
fleja a Adén, que, si se considera como el orden mis bajo de los seres
angélicos® o décimo coro, refleja a su vez los demis é6rdenes, los
cuales, por su parte reflejan el esplendor de Adan. Este es plausible-
mente el sentido de Eva y de la mujer como «esplendor y ampliacién
de toda la creacién». Cabe destacar que esta mujer no es necesaria-
mente la Eva paradisiaca, sino que trasciende la figura «histérica» de
Eva para plasmarse en toda mujer.

A partir de esta visién exaltada de la naturaleza femenina que se
manifiesta, por cierto, de un modo privilegiado en Marfa, resurge la
alabanza en la estrofa 4b: «Por ello las voces celestiales cantan y toda
la tierra se admira, porque Dios mucho te amd, ilaudable Marial»’.
Podemos notar que este amor de Dios por Marfa se retrata asimismo
en el poema 19, O tu suavissima virga, como una suerte de enamora-
miento: «iQué gran fuerza hay en que la divinidad haya mirado a la
mis hermosa de las hijas, asi como el 4guila fija su ojo en el sol!». Se
puede agregar que esta alabanza se fundamenta en una razén aparen-
temente simple, pero que explica eréticamente la historia de la sal-
vacién: «porque Dios mucho te amé».

Con esta convocatoria a la tierra y a las voces celestiales culmina
la segunda parte del poema. En las dos estrofas siguientes, Sa y 5b, se
consideran las consecuencias del pecado que vino al mundo por
«consejo de la serpienten, a través de Eva, que aparece en el contexto
del poema por vez primera. En este par estréfico la voz lirica se

8. Cf. al respecto comentario al poema 22, O vos angeli.
9. Hemos preferido traducir organa por «voces» antes que por «instrumentoss,
siendo las dos traducciones posibles (cf. Newman 1988: 277; Niermeyer 1997: 748).
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recoge sobre el duelo y la tristeza engendrados por Eva, la mujer a
quien Dios habfa previsto como la «madre de todos» (cf. Flisfisch et
al, 1997). La culpa de Eva—que se relaciona aquf con la ignorancia—
da origen al dolor de todo el género humano,

La contraposicién que se habfa presentado entre Marfa y Ad4n en
las dos primeras estrofas se reproduce aqui entre Eva y Marfa, aunque
la «culpa» de Eva aparece aminorada, como en otros textos de Hilde-
gard. Ambas son madres, ambas dan un fruto; pero el fruto del vientre
de Eva serd el dolor y el fruto del vientre de Marfa serd Cristo, el
«nuevo sol»'!,

Al duelo v la tristeza de esta tercera parte del poema (5ay Sb) se
contrapone el tono exultante de las ltimas dos estrofas, 6a y 6b. En
6a las primeras denominaciones de Maria (virga, diadema) dan paso a
otro nombre: Maria es ahora «Aurora»'2, En el poema 40, O pulcre
facies, indicibamos que para Hildegard la aurora es el signo particular
de Maria en el cielo; su imagen la liga de una manera con Cristo, el
sol, y la Iglesia, la luna, y de otra, con la Eva de Hildegard, aquella
brillante pero fatalmente oscurecida nube (cf. Sc 1.2). Y es en este
trasfondo donde encontramos el significado de estas lineas, pues
Marfa aparece explicitamente ligada a Cristo, el «nuevo sol», y a Eva,
cuyos pecados son limpiados por su Hijo. Aqui, el dolor introducido
por Eva se olvida, dado que la bendicién a manos de Marfa es <mayor
que el dafio que Eva habfa causado a los hombres». Reconocemos
claramente el t6pico de la felix culpa, cuyo tratamiento en este poema
es anédlogo al de las antifonas 13, Quia ergo femina, y 16, O quam
magnum miraculum. En esta dltima encontramos una imagen muy
similar a la descrita en estas lineas: «porque la maldad, que fluyé de la
mujer, una mujer después la limpi6, y construyé toda la més dulce
fragancia de las virtudes, y embellecié el cielo mas que lo que en otro
tiempo alteré la tierran. Nétese que lo que porta Maria, su Hijo,
significa antes el fin del dolor que el fin del pecado (cf. Dronke 1995).

En 6b, la dltima estrofa de la secuencia, Maria es llamada «Salva-
dora». M4s recientemente se ha discutido a nivel doctrinal el papel de
la Virgen en la historia de la salvacién, y se ha «restringido» su alcance

10, Para una discusién amplia de la oposicién entre Eva y Marfa en la obra
hildegardiana, véase comentario al poema 11, O tu illustrata.

11.  Para el simbolismo de Cristo como sol, véase la antffona 10, O splendidissi-
ma gemma,

12.  Para una discusi6n mds extensa de la sinonimia de aurora y Virgen, véanse
comentarios a los poemas 40, O pulcre facies, y 1, O vis eternitatis.
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llamindola «co-redentora» (cf. Flisfisch et al. 1997). Hildegard en
este poema no parece tener temor de llamarla Salvatrix. En el poema
17, Ave, Maria, encontramos una denominacién similar, pues Marfa
es saludada como «creadora de la vida», lo que en este contexto viene
a ser restauradora de la salvacién. Aqui, puesto que ha dado a luz al
nuevo Sol, se le pide que reiina a los miembros de su hijo en la
armonfa celeste'®,

Si Adin tenfa una voz como los ingeles antes de la Cafda,
podemos interpretar que aqui la «Salvadora» retine a los «<miembros
de su Hijo» —una metifora habitual para la Iglesia— dandoles nueva-
mente la voz con la que pueden acompafiar a los dngeles en la
armonfa celestial. Cabe pensar, entonces, que Hildegard enlaza la
imagen de Marfa con el misterio escatolégico, segin el cual los
miembros de Cristo serdn transmutados finalmente en la Jerusalén
celestial, y podran finalmente volver a cantar con la voz de los 4n-
geles, pues se habréan constituido en el décimo coro.

Ahora bien, si tomamos en cuenta el contexto general del poema,
descubrimos que Maria —retratada como visién y luz celeste, origi-
nal, paradisiaca— es también sinfonia, pues resuena con la voz de
Adan antes de la Caida, y por ende, de la voz con la que cantarin los
hijos de Cristo una vez instaurada la celeste morada. Asf en la figura
de Marfa se liga lo temporal y lo eterno, vinculo que en nuestro
recorrido hemos encontrado en las imigenes que se le atribuyen a la
Virgen, como «ciudadela», madre virginal y sinfonia. Por ello esta
secuencia, al igual que el espejo respecto de la creacién, puede ser
entendida como la resonancia del universo —del que fue y del que ha
de devenir— en el interior del alma; alma que descubre en si, en la
meditacién acerca de Maria, el macrocosmos.

55. OVIRIDISSIMA VIRGA
DE SANCTA MARIA

1 O viridissima virga, ave,
que in ventoso
flabro sciscitationis
sanctorum prodisti.

2 Cum venit tempus,
quod tu floruisti in ramis tuis,

13.  Para una discusién de la miisica en Hildegard, véase Fuentes et al. (2003).
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ave, ave sit tibi,
quia calor solis in te sudavit sicut odor balsami,

Nam in te floruit pulcher flos,
qui in odorem dedit
omnibus aromatibus, que arida erant.

Et illa apparuerunt omnia
in viriditate plena.

Unde celi dederunt rorem super gramen,

et omnis terra leta facta est,

quoniam viscera ipsius frumentum protulerunt,
et quoniam volucres celi nidos in ipsa habuerunt.

Deinde facta est esca hominibus
et gaudium magnum epulantium.
Unde, o suavis virgo,

in te non deficit ullum gaudium.

Hec omnia Eva contempsit.

Nunc autem laus sit altissimo.

ITU, EL MAS VERDE VASTAGO, SALVE!
DE SANTA MARfA

iTi, el mas verde vastago, salve!,

que te originaste en el mas ligero soplo
de la indagacion

de los santos.

Cuando Hegé el tiempo

en que floreciste en tus ramas,

salve, salve,

pues el calor del sol en ti destilé una fragancia como balsamo.,

Pues en ti floreci6 una hermosa flor
que les dio fragancia
a todos los aromas, que estaban yermos.

Y todos ellos se manifiestan
en su pleno verdor.
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5 Por ello derramaron el rocio del cielo sobre la hierba
y toda la tierra se alegré
porque sus entrafias produjeron un fruto
y las aves del cielo anidaron en él.

6 Luego fue preparado un manjar para los hombres
y gran deleite para los comensales.
Por ello, amable Virgen,
en ti ningiin gozo falta.

7  Eva desprecié todo esto.

8 Mas ahora alabado sea el Altisimo.

COMENTARIO

En esta cancién libre' para Maria nos encontramos nuevamente con
el vistago, denominacién que aparecié por primera vez en el poema
19, O tu suavissima virga, en donde se denominaba a la Virgen «el
mis dulce vistago»; y continué en los dos poemas anteriores, en los
que el vistago era mediador y se relacionaba con los atributos reales,
respectivamente. El vistago, en esta ocasién, es el «m4s verde vista-
go». Denominaci6n que alude a algo mis que la ternura de Marfa, si
consideramos la importancia que Hildegard daba a la viriditas —que
en este poema aparece en las estrofas 1 y 4— como fuerza mediadora
entre lo humano y lo divino, concepto que ademis del gozo del
parafso, significaba la belleza y fertilidad de la creacién, hasta donde
ésta era o llegaria a ser nuevamente paradisiaca; y también como
principio de toda vida, crecimiento y fertilidad que fluye del poder de
Dios para dar vida'.

En la estrofa 1 vemos que Marfa se origina «en el ligero soplo de
la indagacién de los santos». Esta estrofa es claramente una apelaci6n
al drbol de Jesé, que nace desde los genitales del padre de David y se
prolonga mediante los profetas y ancestros de Cristo hasta dar origen
a Marfa, el «mis verde vistagon, y a Jesucristo'é, Los santos pueden
ser, entonces, los profetas que aparecen en las distintas ramas. El

14.  «Librew en el sentido de que no se ajusta a las formas litirgicas tradicionales
(antifonas, responsorios, secuencias, himnos, etc.). )

15.  Véanse al respecto comentario a los poemas 34, O viriditas digiti dei, y 41,0
nobilissima viriditas.

16.  Para e arbol de Jesé, cf. comentario al poema 19, O tu swavissima virga.
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«mds ligero soplo» puede estar refiriéndose a la accién del Espiritu
Santo, pues el viento ha sido siempre una de las imégenes favoritas
para representarlo'’, ademds de ligarse su actuar con la inspiracién
divina atribuible a los santos. Evidencia de esto puede hallarse en el
poema 51, O ignis spiritus paracliti, donde se le canta: «T también
continuamente educas a los sabios regocijados por inspiracién de la
sabidurfa».

Newman (1998: 276 ss.) descubre que en el resto del poema se
desarrolla habil y sutilmente la imagen del 4rbol, enriquecida por una
plétora de ecos biblicos. Asi, en la estrofa 2 se descubre la imagen
tipica del vistago floreciendo. En esta estrofa, ademis, tal como en el
poema 41, O nobilissima viriditas, encontramos el verdor relaciona-
do con una imagen luminosa, en este caso, el «calor del sol»', que
pareciera provocar el florecimiento del vistago, florecimiento que
destila «una fragancia como balsamo». Este calor del sol vinculado a
Maria puede ser encontrado en el poema 10, O splendidissima gem-
ma, en el que se le dice: «sereno esplendor del sol que te fue
impregnado», y también en el poema 20, O guam preciosa, donde se
canta que sus entrafias «la santa divinidad penetré con su calor». Que
el calor provoque que la Virgen destile «una fragancia» no es sorpren-
dente si se recuerda que la fragancia alude a la santidad®.

Esta «hermosa flor», tal como en los poemas precedentes, alude a
Cristo, que con su nacimiento otorga nueva vida, por ello le da
«fragancia a todos los aromas, que estaban yermos» en la estrofa 3;
esta Gltima frase puede aludir —como observa Newman (1998)—,
prosiguiendo con el desarrollo de laimagen del drbol, a la parébola de
Cristo en relacién con el 4rbol verde y el arbol seco (Lc 23,31).
Newman indica asimismo que los «aromas» se referirfan a las ricas
especias en el Cantar de los Cantares?.

La figura mediadora de Cristo es reforzada en la estrofa 4 con la
aparicién de la viriditas, que, como sefialamos, cumple también una
funcién mediadora. Este movimiento de comunién entre lo terrestre
y lo celeste continiia hasta la estrofa 6. Asf, en la 5 se «derrama el
rocio del cielo sobre la hierba», donde el rocfo simboliza los dones

17.  Cf. comentario al poema 8, Spiritus sanctus vivificans vita.

18.  Para una imagen similar, véase el poema 10, O splendidissima gemma, donde
el «sereno esplendor del sol» le es impregnado a la Virgen.

19. Para las imigenes de perfume o fragancia, véase comentario al poema 36, O
beata infantia; también los poemas 30, O vos flores rosarum, y 40, O pulcre facies.

20. Para la relaci6n entre los aromiticos (perfumistas o que trabajan con espe-
cias) véase comentario al poema 28, O dulcis electe.
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celestiales de la bendicién o dones del Espiritu Santo?, provocando la
alegria de «toda la tierra porque sus entrafias produjeron un fruto y
las aves del cielo anidaron en él». Newman descubre en estas lineas la
antifona de adviento suplicando el rocio de los cielos (Is 45,8) y el
gran drbol del reino en el cual los arboles construyen sus nidos (Mt
13,32). La comparacién del fruto con la carne de Cristo se encuentra
también en la obra visionaria de la abadesa:

Y por cuanto la Virgen de la que Mi Hijo recibié carne sin pecado era
integra, justo es, pues, que Su carne se haga ahora de ese fruto libre
del suco de la amargura. {Cémo? El grano de trigo es el mds fuerte de
entre los frutos, no tiene en su tallo ni suco ni médula como otras
plantas, sino que de su semilla brota la espiga y ésta brinda el fruto, y
ni por el frio ni por el calor proporciona amargo jugo, sino harina
seca; como seca era, también la carne de Mi Hijo: sin mancha de
polucién humana por la que se engendran los hombres en el ardiente
abrazo del varén y la mujer (Sc 11.6.26).

Puede notarse ademds que la concepcién de Cristo como alimen-
to deriva del momento central del ritual cristiano, la consagracién,
Cristo se vuelve «comida» que es carne. Este momento recapitula
tanto la Encarnacién como la Crucifixién (cf. Bynum 1988). Hilde-
gard, en esta linea, a menudo hablaba de Cristo como el dulce fruto:

Asf es, en verdad: el Hijo de la Virgen, dulce Amado del casto amor,
con Quien se funde el alma fiel en suave abrazo apetecido para
coronar su plenitud, el Cristo al que, desligada del vinculo de la
carne, se une y ama en esta verdadera alianza y en ¢l espejo de la fe se
contempla, oh, es el mis hermoso fruto del irbol en sazén, sf, como
venido de la lozana rama en flor, asf es el Hijo de la Virgen, nacido de
la castidad virginal: da el pan que conforta a los hambrientos y el agua
que dulcifica la sed. Entre los drboles silvestres destaca: entre los hijos
de los hombres, que en la culpa nacieron yen pecado habitan, que no
dan fruto comparable al Suyo, porque El sali6 de Dios y brind6 el
fruto pleno de la dulzura de la vida, pero, los demis, sélo por El
tienen lozania y llegan a sazén (Sc 111.8.16).

No es sorprendente, entonces, que el fruto, en una suerte de

exacerbaci6n de su dulzura, se convierta en un «manjar» en la siguien-
te estrofa. Y este manjar es ofrecido a todos los que participan del

21. Parauna discusién mis extensa acerca del rocfo, cf. comentario al poema 44,
O rubor sanguinis.
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ritual cristiano, «los comensales». De ahi que la Virgen se plazca por
haber sido la vasija de este manjar.

El goce que se atribuye a la Virgen en esta estrofa es abruptamen-
te interrumpido en la siguiente, que contiene la escueta oracién «Eva
todo esto despreci6», alusién que nos lleva a la oposicién Eva-Maria
que se traté en el poema anterior y en otros poemas a MarfaZ, y que
podemos evocar aludiendo a un pasaje de Scivias:

Cuando la humildad fue ensalzada en la ascensién de esta Flor, allf en
el escarnio fue abatida la soberbia, a la que la primera mujer prests
ofdo, quericndo tener més de lo que debfa: la segunda mujer se
entregé al servicio del Sefior, se reconocid pequefia en la humildad y
confesé a su Dios [...] (Sc I11.8.15).

La breve apelacién a Eva se deja atris en la Gltima estrofa al
seialar «Mas ahora alabado sea el Altisimo», como si este breve
recordarorio de la caida apagara la felicidad y el placer en el canto a
Marfa, y ambas mujeres se olvidaran en la contemplacién de Dios.

Flanagan (1990: 102-134) en su comentario a este poema indica
que no hay presencia de ningtin rasgo que distinga a la Virgen que
aparece en este poema del arquetipo de virginidad como concepto,
pues es justamente esta iiltima idea la que se celebra mis que la figura
de la Virgen como mujer, lo que se refleja especialmente en la
primera estrofa. Esta observacién no nos parece del todo acertada,
dado que en las estrofas 2 y 3 se celebra el nacimiento de Cristo, y en
la 6 la poetisa se dirige explicitamente a la Virgen, y no a la virgini-
dad. Pero sf estimamos que el tema de la virginidad aparece en este
poema como el contexto o telén de fondo para la celebracién de
Marfa. La afirmacién anterior se corrobora al contrastar este poema
con el responsorio 41, O nobilissima viriditas, dedicado a las virge-
nes, donde priman también las suaves imagenes en las que la relacién
con la divinidad se muestra amorosamente mediante la accién de
figuras luminosas y juegos cromdticos, particularmente entre el ver-
dor y el blanco solar. Asimismo, en la antifona 40, O pulcre facies,
dedicada también a las virgenes, Hildegard utiliza imigenes aromiti-
cas similares a las que podemos encontrar en las estrofas 2 y 3 de este
poema.

22. Véanse especialmente los poemas 11, O tu illustrata; 12, Nunc aperuit; 16,
O guam magnum miraculum, y 17, Ave, Maria,
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56.

AVE, GENEROSA
YMNUS DE SANCTA MARIA

Ave, generosa,

gloriosa et intacta puella.
Tu pupilla castitatis,

tu materia sanctitatis,
que deo placuit.

Nam bec superna infusio
in te fuit,

quod supernum verbum
in te carnem induit.

Tu candidum lilium,
quod deus ante omnem creaturan
inspexit.

O pulcherrima et dulcissima,

quam valde deus in te delectabatur,
cum amplexionem caloris sui

in te posuit,

ita quod filius eius

de te lactatus est.

Venter enim tuus gaudium habuit,
cum omnis celestis symphonia

de te sonuit,

quia virgo filium dei portasti,

ubi castitas tua

in deo claruit.

Viscera tua gaudium habuerunt
sicut gramen,

super quod ros cadit,

cum ei viriditatem infudit,

ut et in te factum est,

o0 mater omnis gaudii.

Nunc omnis ecclesia

in gaudio rutilet

ac in symphonia sonet
propter dulcissimam virginem
et laudabilem Mariam,
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dei genitricem.
Amen.

56. ISALVE, NOBLE!
HIMNO PARA MARA

1 iSalve, noble,
gloriosa e inmaculada doncella!
T, pupila de castidad,
t, materia de santidad,
que deleit a Dios.

2 Pues esta celestial infusién
te inundé
porque la Palabra celestial
en ti se visti6 de carne.

3 T, blanco lirio,
en el que Dios antes que en otra creatura
fij6 sus ojos.
4 iHermosisima y dulcisimal,
cudnto se deleitaba Dios en ti
cuando en ti puso
el abrazo de su calor,
de modo que su Hijo
se amamant6 de ti.

5 Pues tu vientre tuvo el goce,
cuando toda la sinfonia celestial
resond desde ti,
porque [ti], Virgen, llevaste al Hijo de Dios
cuando tu castidad
resplandeci6 en Dios.

6  Tus entraiias tuvieron el goce
como la hierba,
sobre la cual cae el rocio
cuando la ha regado de verde,
como también sucedié en ti,
madre de toda alegria,
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7 Que ahora toda la Iglesia
resplandezca de alegria
y en sinfonia resuene
por la més dulce
y laudable Virgen, Marfa,
madre de Dios.
Amén,

COMENTARIO

Newman (1998: 275) seiiala que este himno celebra a la novia de
Dios. Pero este comentario no hace justicia al poema: no sélo se
celebra a Marfa en cuanto novia de Dios, sino que se sitiia a Dios
como el enamorado de Maria. El canto trata, fundamentalmente,
c6mo Dios ha amado a su novia, con la que engendraria un Hijo.

En la primera estrofa Marfa es saludada, como es habitual, como
gloriosa e inmaculada, destacdndose a continuacién su santidad? y
celebrindose su castidad. Si nos detenemos en uno de los significados
de matenia, el de causa material (cf. Newman 1989: 63), podemos
pensar que Hildegard en estas lineas alude a la tesis de que la
humanidad de Cristo procede de Marfa, pues ha sido ella la que lo ha
dotado de un cuerpo al no tener padre humano (cf. Bynum 1990). Y
es esta materia la que ha deleitado a Dios de tal modo que ha vestido
a su Hijo con ella®, inundandola de la Palabra celestial. Es significati-
vo que la imagen que se ha preferido para evocar la concepcién
mariana haya sido la «celestial infusién», pues en su liquidez parece
representar aquf el semen humano. El deleite de Dios puede descu-
brirse también en la secuencia 54, O virga ac diadema (estrofa 4b),
donde «las voces celestiales cantan y toda la tierra se admira» porque
Dios mucho la amé.

El papel predestinado de Maria se celebra en la estrofa 3, pues Dios
fija sus ojos en ella «antes que en otra creatura», aunque esto puede
también aludir a que la prefiri6 entre las mujeres. Esta imagen evoca el
poema 19, O tu suavissima virga, donde la divinidad mira a «la mis
hermosa de las hijas, asf como el 4guila fija su ojo en el sol», La de-
nominacién «blanco lirio» no es trivial, pues esta misma figura es la que
se escoge en Scivias I1.1 para dar cuenta de la desobediencia de Adén:

23. Cf. poema 10, O splendidissima gemma.
24. Respecto de la Encarnacién, y su importancia en Hildegard, véanse comen-
tarios a los poemas 1, O vis etemitatis; 4, O virtus sapientie, y S, O guam mirabilis.
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[...] e! lucidisimo fuego, a través de la llama que, con un ligero soplo,
intensamente ardfa, dio al hombre una blanca flor, que pendia de la
flama como de la hierba el rocfo, y cuya fragancia sintié, en verdad, la
nariz del hombre, pero ni la saboreé su boca ni sus manos la tocaron
y, asf, apartindose, se precipité en unas I6bregas tinieblas de las que
ya no pudo alzarse.

Adin en esta visién de la expulsion del Paraiso rehisa tomar la
flor que representa «el dulce precepto de la didfana obediencia, unido
ala Palabra en la fragante lozania de su florecer» (Sc I1.1.8). Newman
(1989: 168) descubre en esta flor el lirio de la Anunciacién, que es la
imagen representada en la miniatura que acompaiia la visién. De este
modo, el acto de pecado de Adin tiene su contraparte en el acto
mariano de obediencia. He aqui que la obediencia de Maria logra que
Dios fije en ella su mirada.

En la estrofa siguiente el «abrazo de su calor» recuerda el poema
27, O speculum columbe, en el que Juan el Evangelista es el «dulcisi-
mo reposo de los abrazos del sol», pero también el poema anterior O
viridissima virga, donde el florecimiento de Maria se explica porque
«el calor del sol en ti destil6 una fragancia como balsamo». Pero estas
lineas recuerdan aiin mds el poema 20, O quam preciosa, donde se
canta que las entrafias de la Virgen «la santa divinidad penetré con su
calor», Este erotismo sosegado es el que aparece cuando Hildegard
zanta «cudnto se deleitaba Dios en ti cuando en ti puso el abrazo de su
calor», como si fuera el deseo de Dios por Maria el que provoca el
nacimiento del Hijo. La imagen, de hecho, se prolonga hasta terminar
con la aparicién del Hijo, pero esta aparicién es bien inusual en
comparacién con la restante obra lirica hildegardiana, dado que el
Hijo no se oculta tras una flor, sino que se introduce de un modo muy
humano: se amamanta, y casi pareciera que Dios contempla en estas
lineas a la madre de su Hijo, antes que a la madre de Dios-Hijo. No
deja de sorprender que esta estrofa, si consideramos la humildad con
que Maria acata la disposicién divina, sea extrafiamente similar a un
pasaje de Causae et curae donde Hildegard habla del amor de Addny
Eva en el Paraiso:

Cuando Dios creé a Adin, Adén sentfa un gran amor en suefios, pues
Dios le habia infundido ese sopor. Y Dios creé una forma para el
amor del hombre, y asf la mujer es el amor del hombre. Y en cuanto
hubo sido creada la mujer, Dios dio al hombre la facultad de crear,
para que su amor —que es la mujer— engendrase hijos. Cuando Adidn
contemplé a Eva, estaba totalmente lleno de sabidurfa, porque con-
templaba a la madre con que engendrarfa sus hijos. Y cuando Eva
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contemplé a Ad4n, lo contemplé casi como a una visién celestial,
como el alma que desea lo celestial y asciende hacia lo alto, pues tenfa
sus esperanzas puestas en él. Y por eso hay y debe haber un solo amor
entre hombre y mujer, y ningin otro (citado en Dronke 1995: 240)

Sélo en la estrofa 5 Hildegard parece desvincularse de la relacién
de amor entre Dios y Maria, para enfocarse en una imagen més
tradicional en su poesfa, la de Maria como «portadora» del Hijo de
Dios. La Encarnacién provoca el goce del vientre de la Virgen, y en
este acto «toda la sinfonia celestial» resuena desde ella, pues, como
recérdabamos en el poema 54, en la Encarnacién la miisica de los
dngeles vuelve a ofrecérseles a los hombres. Pero Dios ain mira a
Maria, dado que la claridad de ella resplandece en él, como si Dios
fuese ahora su espejo.

En la estrofa 6 nos encontramos la imagen tipica de la tradicién
devocional cristiana donde la maternidad de Maria se compara con la
hierba «sobre la cual cae el rocio». Esta tradicién es reconocida por
Flisfisch et al. (1997) en himnos, conductus y en la iconografia. Uno
de los ejemplos en este sentido es la iconografia del manuscrito del
Legendario de Citeaux (Dijon, Bibliothéque Municipale). En una
ilustracién del 4rbol de Jesé se pueden observar en la zona inferior, a
ambos costados del patriarca que sostiene el doble tronco del 4rbol,
dos de las imagenes del Antiguo Testamento que son «figura» de la
Virgen para la exégesis cristiana. Se trata en primer lugar de la imagen
de Moisés frente a la zarza ardiente (Ex 3,1-6) y que nunca se
consume, situada a un costado de la figura de Jesé. Para la tradicién
devocional mariana, esta zarza es imagen de Maria, «en quien ha
venido a habitar el Verbo sin consumir su virginidad» (De Cham-
peaux-Sterckz 1992: 397). En el otro costado de Jesé aparece la
imagen de Gedeén frente al rocio que humedece el vellén sin mojar el
suelo circundante (Jc 6,36-40), prefiguracién de la singular fecunda-
cién de Marfa por el Espiritu Santo. Asimismo, se cita un conductus
compuesto por el alemin medieval Meyster Rumelat:

Sobre el vellén de lana de Gedeén, como aparece ¢l rocfo, cayé fruta
celestial, el brillante vistago que el propio amor de Dios habfa
anunciado. Asombrado Moisés contemplé, a medida que se acercaba,
el arbusto en el que Dios se solazaba, pues en €l se habfa escondido
{...) El vellén estaba mojado de rocfo cuando nacfa el alba. De un
arbusto no quemado, una vara, aunque seca, daba almendras, capullo
¥ flor: el espiritu Santo convirtiendo en sagrado su cuerpo, habité en
la Virgen Inmaculada [...] (en Reese 1989: 284).
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Se observa aquf que la fecundacién por el rocfo es en Meyster
Rumelat el principio de fecundacién aceptado para el vellén como
figura de Marfa, el mismo principio que utiliza aquf Hildegard.

La imagen del lirio, Marfa sumisa a la voluntad divina, se ha
convertido en hiimeda hierba, Maria portando al Hijo divino. Y como
tal, es «madre de toda alegria». Por ello en la tiltima estrofa la Iglesia
ha de resplandecer «de alegrfa» y resonar «en sinfonfa» en honor a
Maria.

En estas estrofas —como bien indica Newman (1998)— Hilde-
gard combina sus imigenes maestras de florecimiento y misica con
gran sutileza. Es Cristo mismo, el Canto Nuevo, quien se revela en
Maria, de modo que su titero contiene en esencia el consorte comple-
to de la muisica celestial®. La idea que se evoca aqui es la de la
Encarnacién como la personificacién de la misica misma: Marfa no
s6lo porta la Palabra, sino también la canci6én de Dios en su vientre
(Newman 1989: 180).

El himno esti estructurado de modo que las estrofas que honran
la castidad de Marfa se alternan con aquellas que describen su unién
con Dios en la concepcién de su Hijo. El erotismo casto de tales lfricas
es una caracterfstica del sentir medieval, no menos ferviente por ser
virginal, no menos delicado por ser ardiente (cf. Newman 1998:

ibid.).

25. Para la misica en Hildegard, véase Introduccién,
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57.

la

1b

2b

3a

MATHIAS, SANCTUS
YMNUS DE SANCTO MATHIA

Mathias, sanctus per electionem,

vir preliator per victoriam,

ante sanguinem agni electionem non babuit,
sed tardus in scientia fuit

quasi homo,

qui perfecte non vigilat.

Donum dei

illum excitavit,

unde ipse pre gaudio

sicut gygas

in viribus suis surrexit,
quia deus illum previdit
sicut hominem,

quem de limo formavit,
cum primus angelus cecidit,
qui deum negavit.

Homo, qui electionem vidit,
ve, ve, cecidit.

Boves et arietes babuit,

sed faciem suam ab eis
retrorsum duxit

et illos dimisit.

Unde foveam carbonum invasit,
et desideria sua osculatus

in studio suo,

illa sicut Olimpum

erexit.

Tunc Mathias per electionem divinitatis
sicut gygas surrexit,

quia deus illum posuit

in locum,

quem perditus homo noluit.

O mirabile miraculum,

quod sic in illo

resplenduit,
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3b

4a

4b

57.

la

ib

Deus enim ipsum previdit

in miraculis suis,

cum nondum haberet meritum operationis,

sed misterium dei

in illo gaudium habuit

quod idem per institut’onem suam non habebat.

O gaudium gaudiorum,

quod deus sic operatur, |

cum nescienti homini gratiam suam impendit,
ita quod parvulus nescit,

ubi magnus volat,

cuius alas deus

parvulo tribuit.

Deus enim gustum in illo habet,
qui seipsum nescit,

quia vox eius

ad deum clamat,

sicut Mathias fecit, qui dixit:

O deus, deus meus, qui me creasti,
omnia opera mea tua sunt.

Nunc ergo gaudeat omnis ecclesia
in Mathia,

quem deus

in foramine columbe

sic elegit.

Amen.

MATIAS, SANTO POR ELECCION
HIMNO PARA SAN MATIAS

Matias, santo por eleccién,

varén guerrero por la victoria,

ante la sangre del Cordero no tuvo eleccién,
pero fue tardo en el conocimiento

como un hombre

que no despierta del todo.

El don de Dios
lo desperté,
por ello él por el goce
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3a

4a
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asi como un gigante

se levanté en sus fuerzas,

porque Dios lo vio con anticipacién,
como al hombre

al que formé del barro,

cuando cay®6 el primer dngel

que negb a Dios.

El hombre, que pudo elegir,
ay, ay, cayo.

Tuvo bueyes y carneros,
pero apartd su rostro

de ellos

y los abandoné.

Por ello cayé en un foso negro

y habiéndose entregado a sus deseos,
en su celo

los levant6

como un Olimpo.

Entonces Matias por eleccién de la divinidad
como un gigante se levantd,

porque Dios lo puso

en el lugar

que el hombre perdido no quiso.
iAdmirable milagro

que resplandecié asi

en €]t

Pues Dios lo vio con anticipacién
en sus milagros,

no habiendo tenido aiin el provecho de sus okrzs,

pero el misterio de Dios
tuvo en él su goce,
fel} que por propia disposicién no tenfz.

iGozo de los gozos!,
que Dios asi obra

cuando entrega su gracia al hombre q:¢ no s2=2,

asi como el nifio no sabe

donde vuela el (hombre] grande,
cuayas alas Dios entregd

a: pegueiio.
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4b  Pues Dios se deleita en aquel
que no se conoce a sf mismo,
porque su voz
clama a Dios,
como lo hizo Matias, que dijo:
iDios, Dios mio, que me creaste,
tuyas son todas mis obras!

Ahora, pues, que se alegre toda la Iglesia
en Matias,

a quien Dios

como del nido de una paloma

eligi6 asi.

Amén.

COMENTARIO

Flanagan (1990: 102-134) sefiala que este himno da cuenta de una
linea argumental centrada en el 4mbito discursivo, cuestién que con-
trasta fuertemente con el estilo de la mayoria de los otros poemas, los
cuales apuntan mds bien hacia la descripcién de sensaciones mediante
imdgenes. Postula ademis que el desarrollo de una linea argumentati-
va se deberfa a un propésito didictico. Para entender esta idea, es
preciso adentrarse un poco en la historia: este himno fue escrito para
ser entregado a los monjes del monasterio de San Eucario en Tréveris,
quienes en 1148 cambiaron de patrono, debido a la llegada a su mo-
nasterio de las reliquias de san Matias, que se transformé en su nuevo
patrono. Se puede desprender, entonces, que la motivacién del texto
se encuentre puesta al servicio de explicar por qué Matias llegé a
convertirse en un apéstol y por qué fue elegido por la gracia divina de
entre los menos dotados.

En su ya mencionada Leyenda Dorada, Jacobo de Vorigine (1935:
160 ss.) cuenta que el recuerdo de la vida de san Matias ha perdurado
gracias a los escritos de Beda el Venerable'. La historia relatada alli no
se aleja de la que encontramos en los Hechos de los Apéstoles (1,21-
26), donde Pedro dice:

1. Beda el Venerable (ca. 673-735), monje benedictino inglés, erudito y santo,
conocido principalmente por su Historia ecclesiastica gentis anglorum (Historia ecle-
sidstica del pueblo inglés).
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«Por tanto, es preciso que uno de los hombres que anduvieron con
nosotros todo el tiempo que ¢l Sefior Jestis convivié con nosotros, a
pactir del bautismo de Juan hasta el dfa en que fue llevado de entre
nosotros al ciclo, uno de ellos ticne que ser con nosotros testigo de su
resurrccciéns. Presentaron a dos: a José llamado Barasabis, por
sobrenombre Justo, y a Matfas. Entonces oraron asi: «T Sefior, que
conoces ¢l corazén de todos, muéstranos a cudl de estos dos has
clegido, para ocupar cn ¢l ministerio del apostolade el puesto del que
Judas deserté para irse a su propio puesto». Les reparticron las
suertes y la suerte cayé sobre Matfas, que fue agregado al niimero del
los doce apéstoles.

Jacobo de Vorisgine sefiala que, después de esta eleccién, Matias
tuvo como misién evangelizar Judea, donde predicé por largos aios,
hizo numerosos milagros y se durmié al fin en la paz del Sefior.
Ciertos autores afirman, en cambio, que sufri6 martirio y perecié en
una cruz. Se dice que su cuerpo fue enviado a Roma a la iglesia de
Santa Maria la Mayor y alli se mostr6 su cabeza a los fieles. Pero hay
también otra leyenda, que circula en Tréveris, segiin anota de Vorigi-
ne: Matias habria nacido en Belén, en una familia noble de la tribu de
Juda. Predicando en Judea, dio la visi6n a los ciegos, purific6 a los
leprosos, persiguié demonios, devolvié el caminar a los cojos, a
los sordos el oido y la vida a los muertos. Obré numerosas conversio-
nes hasta que los judios lo sometieron a juicio. Allf dos falsos testigos,
que le habian acusado, le tiraron piedras, y él quiso que estas piedras
fueran sepultadas con €, en testimonio contra ellos. Y mientras lo
lapidaban le cortaron la cabeza con un hacha, a la manera romana, y
entreg6 su alma a Dios con las manos extendidas hacia el cielo. La
misma leyenda cuenta que su cuerpo, después transportado de Judea
a Roma, se encuentra en una iglesia de Tréveris. Hay todavia otra
leyenda: Matias habria llegado a Macedonia y allf habrfa bebido, en
nombre de Cristo, una pocién envenenada que privaba de la vista a
quien la bebiera. Pero Matfas no s6lo no sufrié dao alguno, sino que
se cuenta que, por la simple imposicién de las manos, otorgé la vistaa
mis de doscientas cincuenta personas que habian sido cegadas por
dicha pocién. Los habitantes de la provincia le amarraron las manos
tras la espalda y lo encerraron en una prisién. Pero el Sefior, viniendo
a €, lo envolvi6 en una gran luz, le rompié las ataduras y lo dejé en
libertad. Vinieron luego unos macedonios que persistieron en el error
y el santo les dijo: «iYo os anuncio que descenderéis vivos al infier-
no!». La tierra se abrié bajo ellos y los engullé.

De Vorigine advierte respecto de la eleccién del santo que para
san Jerénimo el ejemplo de esta eleccién no prueba en modo alguno
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que se deba utilizar «la suerte» para las elecciones religiosas, pues el
privilegio de un pequeio niimero no debe constituirse en ley para
todos. Newman (1998: 298) indica que la devocién medieval, antes
de seguir ejemplo de la eleccién por suerte, tomé a Matfas como un
ejemplo del misterioso favor de Dios, que escoge a los humildes,
pasando sobre el justo, en este caso José. Hildegard se suma aquf a la
devocién medieval. La leyenda agrandé el misterio convirtiendo a
Matias en un nifo, aunque su edad nunca se menciona en el Nuevo
Testamento. La eleccién del santo se conmemora en el himno Diem
angelicis solemnem choris que se cantaba en el monasterio de San
Matias en Tréveris:

El traidor ha disminuido el nimero sacro
de doce apéstoles,
que i, nifio de Dios, restituiste.

La suerte apostélica, dado dos,
sobre ti cay6 y te eligié
por gracia de Cristo, la que mereciste.

O cuin terrible en secretos

eres Tu, Dios, mds que los hijos de los hombres,
cuando el justo es vencido por mérito de un nifio
(citado ¢n Newman, ibid.).

Flanagan (1990) sefiala que quizis el aspecto mds sobresaliente de
este himno sea la estructura de avance progresivo que marca la
construccién del «relato», de modo que se va configurando una suerte
de cadena de pensamiento, que refleja el tema de la inevitabilidad e
inescrutabilidad de la gracia de Dios, dentro de la cual la forma del
poema se encuentra exclusivamente puesta al servicio de la biisqueda
y explicitacién de un sentido dado. El hilo del relato se muestra en la
conexién de una linea con otra, a través de un eco semdntico o la
repeticion de una palabra, asf:

1a-1b  wvigilatfexcitabit

1b-2a  cecidit/cecidit

2a-2b  (aquf no hay conexién)
2b-3a  erexit/surrexit

3a-3b  miraculum/miraculis
3b-4a  gaudium/gaudiorum
4a-4b  nescit/nescit

4b-5  Mathias/Mathias
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Veamos ahora ¢6mo Hildegard va construyendo su meditacién
acerca de la inescrutabilidad de la gracia divina en este canto, que,
segiin Newman, es musicalmente una verdadera secuencia, pese a su
tftulo de himno en el manuscrito R. En esta reflexién la abadesa se
ocupa tanto de la eleccién divina como del rechazo de la gracia, un
misterio negativo. La estrofa 1a da cuenta, obviamente, del citado
episodio de la eleccién de Matfas. La visionaria deja entrever la
disposicién tardia de Matfas escogiendo una imagen que evoca a un
hombre que acaba de despertarse de un pesado sueiio, del que saldrs
en la estrofa 1b, donde Dios le otorga su gracia, permitiéndole asf
levantarse en sus fuerzas «como un gigante». Luego, Hildegard se
complace en los misterios de la gracia, llevindonos —tal como sefala
Newman— por el siguiente recorrido: Matias no hubiera sido escogi-
do si Judas no hubiera cafdo (3a), del mismo modo en que Ad4n no
hubiera sido creado si Lucifer no hubiera pecado (1b). Cada caida es
predestinada por Dios para ser otra salvacién: puede haber mis de
una felix culpa. Cada institutio o disposicién (3b), si se vuelve torcida,
puede ser reemplazada por gracias no pactadas. Asf, en las estrofas 2a-
2b, «el hombre, que pudo elegir», pero rechazé su eleccién, es una
figura compuesta que representa a Addn, a los hebreos ap6statas y
finalmente a Judas. Asf como los judios traicionaron a Dios con su
idolatria, Judas traicion6 a Cristo con un beso, evocado en una
memorable ubicacién en la estrofa 2b (osculatus). La estrofa es algo
irénica—un estado de dnimo extraiio en Hildegard— y contiene una
de sus raras alusiones a la mitologia pagana (Olimpus). El «foso
negro» en el que caen los apéstatas recuerda a Scivias, donde se relata
la caida del primer dngel y su séquito:

Pero al instante de ese apartar su mirada, todas ellas se extinguieron,
convertidas en la negrura del carbén: tan pronto como, con su
arrogancia, desdefiaron conocer a Dios, Lucifer, con su séquito de
malvados, fue despojado del fulgor de radiante luz con que la poten-
cia divina los habia araviado; destruyé asf la belleza interior, semilla
de la ciencia del bien, y se hundi6 en las fauces de la impiedad que lo
devoré: extinguido de la luz eterna, en la eterna perdicién cayé.
Todos se convirtieron, pues, en los negros tizones de un fuego apaga-
do: fueron despojados, con su adalid el Demonio, de su radiante
esplendor y en la tenebrosa perdicién se extinguicron, privados de
toda la gloria de la dicha, como carbén sin lumbre (Sc 1I1.1.14).

Este poema ilustra una de las estrategias favoritas de Hildegard
para describir la paradoja de la santidad. Imigenes contrastantes,
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incluso incompatibles, representan, por una parte, al santo como una
figura pasiva producida por la iniciativa divina y, por otra, como un
actor poderoso. Asi Matias en 1b y 3a es como un gigante en un
principio, mientras en 4a es un nifio alado. El humilde santo qui se
ipsum nescit (4b) no estd decepcionado de si mismo, sino que a sf
mismo se ha olvidado. En Liber divinorum operun 111.10.9 Matias es
caracterizado como «gentil y humilde, con los gestos de una paloma
[...] €l realiz6 muchas sefiales y milagros en humildad, como sin
conciencia, y anhel6 el martirio como a un banquete» (en Newman,
1998). La paloma? que representa al Espfritu Santo en la estrofa 5
pude descubrirse en el Cantar de los Cantares:

Paloma mfa, escondida en las grietas de la roca, en los huecos
escarpados, déjame ver tu figura, deja que escuche tu voz; porque es
muy dulce tu voz y atractiva tu figura (Ct 2,14).

Pero es significativo que Hildegard no utilice la imagen misma de
la paloma, sino la de su nido: Matias es donde Dios y el Verbo
evocado por la paloma han elegido habitar. Y esto como consecuencia
de la estrofa anterior: Dios se ha deleitado en él, el hombre que se
desconoce a si mismo y se reconoce s6lo en cuanto es habitado por la
divinidad, pues sus obras son las de Dios.

Adems de la referencia al Olimpo ya destacada, Hildegard utili-
za por \nica vez en el corpus dos veces la palabra gygas (gigante), que
pertenece también al universo pagano. Cada vez que la emplea, lo
hace para reforzar la potencia de la eleccién divina que transforma a
un fragil hombre (es mis, a un nino) en un elegido. No estd demds
preguntarse si acaso Hildegard no descubrfa en Matias una figura
para su propia condicién: asi como el santo deleita a Dios sin tener la
disposicién por si mismo (cf. 3b), la abadesa recalca una y otra vez
que su papel como visionaria no se debe a su constitucién, sino que
ella es una pluma en manos de Dios, un mero instrumento. El misterio
de la gracia era una cuestién que incumbia a la abadesa por su propia
condicién: la de una paupercula mulier a la que Dios habia escogido
para mostrar en forma de visiones su mensaje: pero ella debi6 de ser
consciente de que, tal como Matfas, a veces tenia que ser un actor
poderoso.

2. Para «palomas y su simbolismo, véanse el comentario al poema 27, O specu-
lum columbe, y el poema 62, Columba aspexit.
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58. O BONIFACI
DE SANCTO BONIFACIO

O Bonifaci,

lux vivens vidit te

similem viro sapienti,

qui puros rivulos

ex deo fluentes

ad deum

remisisti,

cum viriditatens florum rigasti.
Unde es amicus dei viventis
et cristallus lucens

in benevolentia

rectarum viarum,

in quibus sapienter
cucurristi.

58. iBONIFACIO!
DE SAN BONIFACIO

iBonifacio!

La Luz viviente te vio

semejante a un hombre sabio,

que los puros riachuelos

que fluyen de Dios

hacia Dios

los dejaste ir,

cuando regaste el verdor de las flores.
Por ello eres amigo del Dios viviente
y cristal que brilla

en la benevolencia

de los rectos caminos,

que ti recorriste

sabiamente.

COMENTARIO

Esta antifona votiva estd dedicada a un misionero anglosziéz dei <5l

vitt llamado Wynfrith (630-755), mejor conocide como BozSazms,
que evangelizd Bavaria, Franconia y otras regiones. Fuoe comzzzmzso

obispo en el afio 723, fundando, la abadia de Fuida fupmo com =520
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otros monasterios en los que se establecieron monjes y monjas ingle-
ses. En el afio 747 se convirti6 en arzobispo de Maguncia y ocho afios
después, a los 75, terminé sus dias como martir de la fe en la regién de
la actual Holanda (cf. Newman 1998: 300). Hildegard lo menciona
en la Vita que compuso para Disibodo, en la que relata que Bonifacio
presidi6 el traslado de las reliquias de Disibodo. Este santo fue muy
venerado en toda Alemania y se convirti6 en patrono especial para los
benedictinos. Flanagan (1990: 102-134) sefiala que no esté claro si
esta antifona fue creada para el monasterio de Fulda —donde Bonifa-
cio fue enterrado— o para ser cantada en Rupertsberg, que pertene-
cfa, como sabemos, a la diGcesis de Maguncia.

En esta antifona se percibe c6mo Hildegard utiliza las metiforas
con la clara finalidad de sugerir, mis que de describir, la vida y muerte
del santo. Asi, en las primeras tres lineas se narra la eleccién de Boni-
facio por parte de la Luz viviente, expresién que recuerda al poema
21, O gloriosissimi, donde se denomina a los 4ngeles lux vivens, si
bien aquf se refiere a Dios Padre, como en la obra visionaria de la
sibila:

Este lucidisimo fuego que ves representa al Dios Vivo y Omnipotente,
cuyo clarfsimo fulgor nunca ha sido oscurecido por la iniquidad;
inabarcable es siempre, porque nada hay que pueda dividirlo ni en
principio ni en fin, ni destello de la ciencia de sus criaturas capaz de
aprehenderlo tal como es; inextinguible permanece pues es la pleni-
tud que no conoce fin; y es viviente todo: nada hay oculto para El,

que desconozca; y todo vida porque cuanto vive recibe de El la vida
[...] (Sc IL.1.1).

A continuacién se narra c6mo los riachuelos —que pueden refe-
rirse bien a los rios del paraiso, bien al agua del bautismo—, tras ha-
ber regado «el verdor de las flores», vuelven hacia Dios. Tal como
sefiala Newman (1998), esta metifora probablemente alude a la labor
evangelizadora de Bonifacio, en el entendido de que las flores son las
congregaciones monisticas que él fundé, congregaciones que han ve-
nido de Dios y a El vuelven; pero el <hombre sabio» puede cuidar que
los riachuelos no se sequen ni se descarrien. Otra posible interpreta-
ci6n es la que hace Flanagan (1990), quien sefiala que esta imagen
central de un huerto podria aludir a la sangre derramada por Bonifa-
cio en su martirio. Esta autora afiade ademds que, si bien en otros
poemas la sangre se vinculaba con flores y gemas?®, en éste la muerte

3. Cf poemas 49, O Orzchis ecclesia; 51, O ignis spiritus paracliti; 52, O ignee
spiritus, y 54, O virga ac diadema.
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de Bonifacio es vista como un hecho que posibilita la reparacién de la
gracia—expresada a través de su gran sabiduria y labor evangelizado-
ra— que ¢l habfa recibido desde lo alto. Esta gracia se simboliza en la
linca 4 del poema a través de las imagen de los puros riachuelos de
agua que fluyen desde Dios. Esta interpretaci6n es plausible si se con-
sidera que la conexi6n entre la sangre —vertida en el martirio— y el
agua da cuenta de una tradicién cristiana que simboliza la sangre y
el agua que fluyen del costado de Cristo en la cruz.

El uso del cristal con referencia a san Bonifacio, en la linea 10,
puede entenderse como una suerte de eco del agua ya mencionada
antes (cf. Ap 4,6; Ap 22,1). Los «rectos caminos» que Bonifacio
recorre sabiamente dan cuenta de la concepcién de la vida humana
como un viaje hacia Dios, como un peregrinaje, concepcién no sélo
perteneciente al imaginario hildegardiano, sino al cristiano del siglo
X1l en general®. Esto tiltimo nos permite pensar que Bonifacio, habien-
do vivido su vida, se situara finalmente junto a Dios como cristal que
brilla, como una de las joyas o piedras de su morada celestial’.

59. O PRESUL VERE CIVITATIS
SEQUENTIA DE SANCTO DYSIBODO

1a O presul vere civitatis,
qui in templo angularis lapidis
ascendens in celum
in terra prostratus fuisti
propter deum:

1b T peregrinus a semine mundi
desiderasti exul fieri
propter amorem Christi.

2a O mons clause mentis,
tu assidue pulcram faciem aperuisti
in speculo columbe.

2b  Tu in absconso latuisti
inebriatus odore florum
per cancellos sanctorum
emicans deo.

4. Al respecto, véase el comentario al poema 28, O dulcis electe.
5. Cf. poemas 59, O presul vere civitatis, y 63, O lerusalem.
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32 Oculmen in clavibus celi,
quod propter perspicuam vitam
mundum vendidisti!

Hoc certamen, alme confesor,
semper habes in domino.

3b  Intua enim mente
fons vivus clarissima luce
purissimos rivulos eduxit
per viam salutis.

4a  Tu magna turris
ante altare summi dei,
et buius turris culmen obumbrasti
per fumum aromatum.

4b O Disibode,
in tuo lumine
per exempla puri soni
membra mirifice laudis edificasti
in duabus partibus
per filium bhominis.

5a  Inalto stas
non erubescens ante deum vivum
et protegis viridi rore
laudantes deum ista voce.

Sb O dulcis vita
et o beata perseverantia,
que in hoc Disibodo gloriosum lumen
semper edificasti
in celesti lerusalem.

6a  Nunc sit laus deo
in forma pulcre tonsure
viriliter operante.

6b  Et superni cives gaudeant de his
qui eos boc modo imitantur,
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59.

1a

1b

2a

2b

3a

3b

4b

HIMNOS A LOS SANTOS

IPROTECTOR DE LA VERDADERA CIUDAD!
SECUENCIA DE SAN DISIBODO

IProtector de la verdadera ciudad!,
que en el templo de la piedra angular
ascendiendo al cielo,

fuiste abatido en la tierra

a causa de Dios:

T, peregrino de la semilla del mundo,
anhelaste llegar a ser un exiliado
por amor a Cristo.

T, montafia de una mente impenetrable,
continuamente mostraste tu hermoso rostro
en el espejo de la paloma.

T te escondiste en un lugar oculto,
embriagado con el perfume de las flores
haciéndote visible a Dios

en un coro de santos.

4
iCima sobre las llaves del cielo,
que vendiste el mundo
por una vida transparente!

Esta contienda, confesor nutricio,
la tienes siempre en el Sefior.

Pues en tu mente

la fuente viva liber$ en la mis radiante luz
los més puros riachuelos

por la via de la salvacién,

T4, gran torre

ante el altar del sumo Dios,

también has oscurecido la cima de esta torre
con el humo de las especias.

iDisibodo!,

en tu luz

con ejemplos de sonido puro

has construido un cuerpo de prodigiosa alabanza
en dos partes

a través del Hijo del Hombre.

329



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

sa  Ti estis de pie en lo alto
sin ruborizarte ante el Dios vivo
y cubres con fresco rocio
a los que alaban a Dios con esta cancién.

sb  iDulce vida
y feliz perseverancia!
Que en este bendito Disibodo
construiste siempre una gloriosa luz
en la Jerusalén celestial.

6a  Ahora alabado sea Dios
que obra como hombre
en la forma de una hermosa tonsura.

6b Y que los ciudadanos celestiales se regocijen en aquellos
que de este modo los imitan.

COMENTARIO

Esta secuencia es una de las contribuciones mis exquisitas de Hilde-
gard al culto de san Disibodo, donde se lo celebra como obispo en el
exilio® (1a-1b), eremita y contemplativo’, sacerdote (4a), e intercesor
en el cielo (5a-5b) (Newman 1998: 292),

El par estréfico inicial establece un patrén de exaltacién a través
del exilio: sacado de su sede original, el santo continiia siendo un
prelado (presul) en la «verdadera ciudad», que se identifica sélo en 5b
como la Jerusalén celestial. Recordemos que la «piedra angular» de 1a
es Cristo, cuya imagen como piedra no es ajena a la teologfa cristiana.
Como ya establecimos en el comentario al poema 24, O vos felices
radices, Cristo se convierte en la piedra angular del templo santo, que
se edifica en El. Se puede descubrir esta imagen en Scivias:

[-..] cuando se edifique un templo en Mi nombre, deberi erigirse una
piedra, sefialando con ella el Santuario, porque Yo soy la firme roca,
fundamento de toda la justicia y la ley de los cristianos (Sc II1.5.22).

6. CE pocmas 34, O viriditas digiti dei, y 35, O felix anima, y comentario a
dichos poemas para una discusién acerca del exilio.
7. Cf. poema 33, O mirum admirandum.
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Esta imagen del templo santo edificado sobre Cristo en cuanto
piedra angular coincide con aquella de la Jerusalén celestial como el
cuerpo de Cristo: los miembros de la Iglesia que al final de los
tiempos habrin de convertirse en cuerpo de Cristo. Y es de esta
Jerusalén gloriosa, cantada en el Apocalipsis, de la que Disibodo es
«abatido en la tierran. Esta estrofa tal vez se refiere a que Disibodo,
pese a buscar una vida eremitica, fue destinado a reiterados cargos en
su vida en la tierra, hasta alcanzar su anhelado monte Disibodenberg,
en el que al fin pudo vivir su vida retirada. Asf, en 1b lo descubrimos
como un monje errante (exul), volviendo su condicién de peregrino,
que se entendia como la de todos los hombres®, atin mis radical.
Disibodo, como ya vimos al relatar su Vita escrita por Hildegard en el
poema 33, O mirum admirandum, pone fin a su peregrinaje «terres-
tre» al exiliarse del mundo para alabar a Dios, que es lo que se narra
aqui: «anhelaste llegar a ser un exiliado por amor a Cristo»’.

En 2a Disibodo es llamado por el nombre del lugar en el que él
escogid vivir. Asi, el santo, que coloca su ermita en una montafia
porque su altura «presentaba un acceso dificil para los que venian», es
descrito ahora como «impenetrable» en cuanto a su mente. Hildegard
ha ligado felizmente la constitucién del santo con las caracteristicas
de su hibitat. De modo similar, ha llamado al santo «altura de la
montafia» en el poema 34, O viriditas digiti dei. Aqui, no obstante su
mente impenetrable, él continiia mostrando su «hermoso rostro en el
espejo de la paloma»!®. Newman indica que la «mente impenetrable»
es un signo de virginidad espiritual que disfruta de los goces intimos
del amor divino, lo que se relata en un lenguaje que evoca el Cantar
de los Cantares (2,9-14). Y quizis por ello su rostro es el reflejo del
«espejo de la paloma», pues tiene la hermosura de aquellos en quienes
habita el Espiritu Santo.

La eleccion del lugar donde establecer su ermita sigue cantindose
en la estrofa 2b: Disibodo se escondi6 en un «lugar ocultos. Esta
imagen es muy similar a la que ocupa la abadesa para referirse al santo
en el poema 33, O mirum admirandum, en el que ella se dirige a su
anterior patrono como «iMaravilla de maravillas!, de la cual una
forma oculta sobresale». Aqui, el santo patrono de Disibodenberg

8. Respecto ala nocién de peregrinaje, véase comentario al poema 28, O dilris
electe.
9. El «exilio de este mundos por parte de Disibodo se camia z=tiic o= &
potma 35, O felix anima,
10.  Recuérdese ademis que Hildegard ha llamado ya «espgio 22 2z p2lozer 3
Juan el Evar.gelista en ¢l poema 27, O speculum columbe.
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también «sobresale», pues se hace «visible a Dios en un coro de
santos». Estd demiés decir que la eleccién de una vida retirada le ha
concedido el beneplécito divino. Dios, desde entonces, ha dispuesto
que esté junto a los santos. El perfume de las flores!! que embriaga a
Disibodo sirve como introduccién a las dos restantes lineas, donde se
canta su condicién de beatitud celeste.

En 3a —tal como sefiala Newman—, dado que el eremita ha
cambiado la tierra por el cielo'?, Dios cambia su escondite boscoso
por el lugar mas renombrado: €l se convierte en una «cima sobre las
llaves del cielo». En 3b se explican las razones para haber llegado a
tan alta posicién: tal como Bonifacio en la antifona anterior, se ligaa
Disibodo aqui con imdgenes acuosas, dando a entender la accién del -
Espiritu Santo que inunda la mente de Disibodo con la via hacia
Cristo.

La descripcién de Disibodo vinculada con la altura, que se ha
iniciado en 2a («montafia»), proseguida en 3a («cima de las llaves del
cielon), culmina ahora en una «gran torre». En esta estrofa se descubre
que Disibodo, el sacerdote que ofrenda el humo de las especias ante el
altar divino de modo que oscurece la cima de la torre, es también la
torre misma. Newman indica que Hildegard frecuentemente usaba
tales paradojas arquitectdnicas para expresar la colaboracién o siner-
gia entre Dios y hombre en la obra de la salvacién. Cada santo es al
mismo tiempo constructor de la Iglesia y piedra viva del edificio (1 P
2,5)"3, Se descubre aqui también la imagen de la piedra sobre la cual
se construye el edificio del comienzo del poema (1a). Esta paradoja
del constructor y la construccién fue desarrollada por el profeta
Hermas (1995: 233 ss.), cuyo Pastor la abadesa muy probablemente
conocia. En este texto se relata cémo un dngel le muestra a Hermas la
construccién de una torre hecha por varios hombres que llaman auna
muchedumbre de hombres, siendo animados por ciertas virgenes:

Los seis hombres llamaban a las virgenes y les ordenaron que llevaran
todas las piedras que iban a formar parte de la construccién de la
torre, que las pasaran a través de la puerta y que se las entregasen a los
hombres que iban a construir la torre (IX, 3,4).

La glosa de esta visién arquitecténica es la siguiente, narrada por
el Pastor, el dngel de la penitencia:

11.  Cf. comentario al poema 36, O beata infantia.
12. Para Hildegard, acerca del contemptus mundi, véase poema 35, O felix anima.
13.  Cf. comentario al poema 24, O vos felices radices.
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Le digo: «¢Quién es la torre?». Me contesta: «Esta torre es la Iglesia».
«éQuiénes son las virgenes?», «Estas son los espiritus santos. Ningiin
hombre podra hallarse en el reino de Dios si éstas no lo revisten con
sus vestiduras [...]» (IX,13,1-2).

Y prosigue miés adelante:

«Los que han sido purificados formarin un solo cuerpo, asf como la
torre parecia estar hecha de una sola piedra después de ser purificada.
Asf también seri la Iglesia de Dios después de ser purificada y de haber
expulsado a los malvados, a los hipécritas, a los blasfemos, a los
vacilantes y a los que hacen mal de diversas formas. Después de que
éstos hayan sido expulsados, la Iglesia de Dios serd un cuerpo, un sentir,
un pensar, una fe, un amor. Y entonces el Hijo de Dios se alegrari y
regocijara con ellos al recobrar a su pueblo puro» (IX,18,3-4).

La familiaridad de Hildegard con la imagen de la Jerusalén
celestial como una construccién cuyo material se compone de hom-
bres se descubre en Scivias:

[...] pues esa ciudad [la Jerusalén celestial] serd engalanada por las
buenas obras que realicen los hombres, tocados por la inspiracién del
Espiritu Santo; oh sf: mira que cn la cima de un monte estard situada,
innimeras moradas la formardn, reuniré las piedras mas nobles, que
son las almas santas en la visién de la paz, purificadas de toda
podredumbre del pecado. Y con estas piedras preciosas cual oro
brillara: pues la sabiduria revela la obra de su claridad en los hombres
buenos (Sc 111.10.31).

Como sefiala Newman, la nueva Jerusalén es, en este poema, una
ciudad construida para la misica. Asf, la estrofa 4b muestra a Disibo-
do como un constructor mistico que usa luz y sonido, como la
visionaria misma, para construir «un cuerpo de prodigiosa alabanza
[...] en dos partes». Hildegard alude aquf a los tres aspectos de la
identidad de la Iglesia: cuerpo mistico, edificio y coro. Arquitect6ni-
camente, el coro de una iglesia monistica estaba dividido en dos
partes para el canto antifonal y, alegéricamente, podia denotar las dos
naturalezas de Cristo: la divina y la humana. En el poema el coro
dirigido por los «ejemplos de sonido puro» de Disibodo parece evocar
los riachuelos que se liberaban en la mente del santo en 3b.

En 5a culmina la identificacién entre Disibodo y la altura, pues
éste ya estd «de pie en lo alto» frente a Dios, tomando a partir de
ahora una funcién de intercesor que se revela en el uso del rocio,
tradicionalmente una figura para la transmisién de la gracia divina,
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con que Disibodo cubre a los que aiin estén «abajo», alabando a Dios
con el canto dedicado al santo.

En 5b se recuerda en este canto por iiltima vez la vida de Disibodo
que lo llevé a ser una luz en la Jerusalén celestial. Como bien indica
Newman, la alabanza a Dios y la alabanza al santo no estdn separadas
rigidamente, pues la salvacién es lograda por «Dios que obra como
hombre» en un hombre (6a). En 6b Disibodo se confunde entre los
ciudadanos celestiales, que se regocijan en los habitantes terrestres
que siguen sus pasos, como ellos siguieron los divinos convirtiéndose
asi en piedras de la celeste morada.

60. © EUCHARI, COLUMBA
DE SANCTO EUCHARIO

O Euchari,

columba virtutem illius
in signis tibi dedit,

qui olim in medio rote
clamitavit,

Quem cum amplius corporaliter
non vidisti,

plena signa in umbra illius
perfecisti.

Et sic in pectore eius fulsisti
ac in cherubin sigillum fecisti.

Quem cum amplius corporaliter
non vidisti,

plena signa in umbra illius
perfecisti.

60. iEUCARIO!
DE SAN EUCARIO

iEucario!,

la paloma te dio en signos
el poder de aquel

que una vez grité

en medio de la rueda.
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Cuando no lo viste mis

€n su cuerpo,

formaste

signos plenos en su sombra.

Y asi brillaste en su pecho
¢ hiciste una sefial al querubin.

Cuando no lo viste més

en su cuerpo,

formaste

signos plenos en su sombra.

COMENTARIO

Este responsorio esti dedicado a Eucario. Flanagan (1990: 130)
afirma que Eucario fue, supuestamente, un misionero del siglo 11 que,
junto a sus compaiieros Valerio y Materno, convirti6 a los ciudadanos
de Tréveris al cristianismo. Habria sido también el primer arzobispo de
Tréveris. Pero, siguiendo a Newman (1998: 300-301), en la leyenda
medieval él era uno de los setenta y dos discipulos de Cristo enviados
por el apéstol Pedro a evangelizar la Galia. La secuencia Almi cola-
mus afirma que Eucario sirvi6 en la Ultima Cena y recibi6 al Espiritu
Santo en Pentecostés, fundando posteriormente la iglesia de San Juan
en Tréveris y obrando alli muchos milagros, incluyendo la resurrec-
cién de los muertos. A la luz del poema siguiente, O Euchari in leta
via, se desprende que Hildegard se sumaba a esta leyenda, pues en él
dice que Eucario permanecié «con el Hijo de Dios, tocindolo y
viendo los milagros que El hizo».

Newman indica ademds que Hildegard se escribia frecuentemen-
te con los monjes de San Eucario en Tréveris, un monasterio que fue
reconsagrado a san Matfas en 1148, Y al parecer este poema, al igual
que la secuencia 61, O Eucari in leta via, y el himno 52, Mathias,
sanctus, fueron escritos para los monijes, tal vez tras el sermén que
predic6 Hildegard para Pentecostés en Tréveris en el afio 1160. Estas
tres piezas aparecen s6lo en R,

Este responsorio celebra al santo en cuanto obrador de milagros.
De Pedro, el compafiero de Eucario en la leyenda medieval, se decia
que sanaba con su mera sombra (Hch §,15), y de acuerdo con el Almi
colamus (12a) el joven realizaba la misma hazana:
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Restablece al paralitico

con el signo de la cruz

pero con la sombra

del signo sagrado,

él repentinamente revive los muertos!
(citado en Newman 1998).

Este oscuro y breve poema puede entenderse si consideramos los
datos que acabamos de proporcionar; asf los signos que da la paloma
se refieren a los dones otorgados por el Espiritu Santo en Pentecostés,
tal como se relata en los Hechos de los Apéstoles, donde Pedro ve
realizada las palabras de Joel:

Y también sobre mis siervos y sobre mis siervas derramaré mi Espiri-
tu. Haré prodigios arriba en el cielo y signos abajo en la tierra (Hch
2,18).

Estos «signos» divinos son concedidos también a Eucario, a quien
se consideraba uno de los setenta y dos apéstoles. Respecto de la linea
5, «aquel que una vez grit6 en medio de la rueda», Newman indica
que, estimando que la imagineria de la rueda proviene de Ezequiel 10,
los exegetas medievales aplicaban esta figura mistica a los evangelis-
tas. Pero en este responsorio el que grita en medio de la rueda parece
ser Cristo, pues los signos que heredan los apéstoles son aquellos que
una vez fueron los de Jesis, tal como afirma Pedro:

A Jesiis, el Nazoreo, hombre acreditado por Dios ante vosotros con
milagros, prodigios y signos® que Dios realizé por su medio entre
vOosotros, como vosotros mismos sabéis (Hch 2,22).

‘El responsorio se refiere a Cristo, quien no estd mds «en su
cuerpor, pero envia al Espiritu Santo a sus apéstoles, especificamente
a Eucario, que obran signos a la sombra de la Palabra y del Hijo. La
eleccién de la palabra «<sombra» puede deberse a la asociacién entre
ésta y el milagro atribuido a Pedro y a su legendario discipulo Euca-
rio, como ya hemos mencionado.

Es en esta comunién de obra con el Salvador en la que Eucario
llega a «brillar en su pecho», acercandose al Dios Trino tanto como el
querubin, que se ubica en el segundo orden angélico més cercano a
Dios.

14.  «Paralyticum | signo crucis reparat, | sed signaculi | umbra sacri defunctum |
repente vivificats.
15. La cursiva es nuestra.
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61. O EUCHARI, IN LETAVIA
SEQUENTIA DE SANCTO EUCHARIO

1a O Euchari,
in leta via ambulasti,
ubi cum filio dei mansisti
illum tangendo et miracula eius, que fecit, videndo.

b Tu eum perfecte amasti,
cum sodales tui exterriti erant,
pro eo, quod homines erant
nec possibilitatem habebant
bona perfecte intueri.

2a  Tu autem in ardente amore plene caritatis
illum amplexus es,
cum manipulos preceptorum eius
ad te collegisti.

2b O Euchari,
valde beatus fuisti,
cum verbum dei te in igne columbe imbuit.
Ubi tu quasi aurora illuminatus es
et sic fundamentum ecclesie
edificasti.

3a  Et in pectore tuo
choruscat dies,
in quo tria tabernacula
supra marmoream columpnam stant
in civitate dei.

3b  Peros tuum ecclesia ruminat
vetus et novum vinum,
videlicet poculum sanctitatis.

4a  Sed in tua doctrina
ecclesia effecta est racionalis,
ita quod supra montes clamavit,
ut colles et ligna se declinarent
ac mamillas illius sugerent.

46 Nunc in tua clara voce
filium dei ora pro hac turba,
ne in ceremoniis dei deficiat,
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61.

la

1b

2a

2b

3a

3b

4a

sed ut vivens holocaustum
ante altare dei fiat.

iEUCARIO...!
SECUENCIA DE SAN EUCARIO

iEucario,

caminaste por el feliz camino,

donde permaneciste con el Hijo de Dios,
tocindolo y viendo los milagros que El hizo!

Tt lo amaste [con un amor] perfecto,

cuando tus compafieros habian sido atemorizados
por ser hombres

y no tenian la posibilidad

de ver las cosas buenas [con un amor] perfecto.

Pero tii en un ardiente amor de plena caridad
lo abrazaste,

cuando algunos de sus preceptos

recogiste para ti.

iEucario,

muy dichoso fuiste,

cuando la Palabra de Dios te empap6 en el resplandor
de la Palomal!

Donde tu fuiste iluminado como la aurora

y construiste asi

el fundamento de la Iglesia.

Y en tu pecho

resplandece el dia

en que los tres tabernéculos

estdn de pie sobre una columna de mérmol
en la ciudad de Dios.

Por tu boca la Iglesia rumia
el antiguo y el nuevo vino,
esto es, la copa de la santidad.

Pero también en tu doctrina
la Iglesia fue iluminada por la razén,
de modo que clamé sobre los montes
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para que las colinas y los drboles se inclinaran
y se nutrieran de sus pechos.

4b  Ahora con tu voz clara
ruega al hijo de Dios por esta turba,
para que en las ceremonias no se aleje de Dios,
sino que, como holocausto viviente,
renazca ante el altar de Dios.

COMENTARIO

Esta secuencia narrativa relata las fases de la vida de Eucario (cf. New-
man 1998: 301-302). Si bien aquélla puede entenderse mejor si la
referimos a un significado universal de la santidad antes que a Ia histo-
ria particular del santo (cf. Flanagan 1990: 130), no debe perderse de
vista que en varias estrofas Hildegard hace alusion explicita a la vida
del supuesto apéstol. Asf, Ia estrofa 1a narra, como hacia la leyenda
medieval, que siendo atin un hombre joven, viajé con Cristo, «tocin-
dolo y viendo los milagros que El hizo». Las estrofas 2a y 2b, por su
parte, se refieren a su condicién de apéstol, y asf la primera puede
entenderse como la adopcién de los preceptos cristianos por parte de
Eucario, preceptos mediante los cuales abraza a Cristo «en un ardien-
te amor de plena caridad». En 2a el amor de Eucario por Cristo, a
quien abraza, recuerda el poema 28, O dulcis electe, en el que Juan el
Evangelista era el «dulcisimo reposo de los abrazos del sol». La estrofa
2b, donde la Palabra de Dios empapa a Eucario «en el resplandor de la
Paloman, puede considerarse, tal como lo hace Newman, como alu-
diendo al bautismo de fuego en Pentecostés, interpretaci6n a la que
ayuda el imbuere latino, traducido como «empapar», pues en Pente-
costés Pedro (Hch 1,17) ve realizadas las palabras del profeta Joel
(3,1-5): «Suceder4 en los tltimos dias, dice Dios: Derramaré mi Espi-
ritu sobre todo mortal [...]». Eucario luego habria ido a evangelizar
Tréveris y a fundar una iglesia alli. Nétese que el fundamento de la
Iglesia puede ser tanto la iglesia que funda el santo como el santo
mismo en cuanto piedra de la Iglesia de Cristo que se estaba expan-
diendo, y fundamento futuro de la ciudad celestial,

Volviendo a la estrofa 1b de nuestro poema, leemos la continua-
ci6n del relato de la vida de Eucario, y cémo se destaca que su amor a
Dios fue siempre perfecto, completo, tal como cuando recibié por vez
primera los preceptos en 2a. Los sodales de 1b son sus compafieros
misioneros Valerio y Materno, quienes, segiin Newman, son descritos
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como hombres de buena voluntad, pero con coraje insuficiente para
soportar las pruebas del martirio. Eucario mismo sobrevivié al tor-
mento paralizando a sus verdugos con una oracién; una vez que
fueron convertidos, lo dejaron en libertad. En su narracién de los
tormentos de Eucario y de su santidad para afrontarlos, vemos cémo
Hildegard descubre en el santo a un ser que sobrepasa en sus capaci-
dades las humanas por el amor que tiene a Cristo, y es precisamente
esto lo que lo distingue de sus companieros, quienes «por ser hombres
[...] no tenian la posibilidad de ver las cosas buenas [con un amor]
perfecton.

La incapacidad de sus temerosos compafieros para «ver las cosas
buenas [con un amor] perfecto» lleva en 3a a una evocacién del Cristo
transfigurado por la inclusién de «los tres taberniculos» (tiendas).
Este episodio es narrado por Mateo:

Seis dias después, toma Jesds consigo a Pedro, a Santiago y a su
hermano Juan, y los lleva aparte, a un monte alto. Y se transfiguré
delante de ellos: su rostro se puso brillante como el sol y sus vestidos
se volvieron blancos como la luz. En esto, se les aparecieron Moisés y
Elias que conversaban con él. Tomando Pedro la palabra, dijo a Jestis:
«Sefior, bueno es estarnos aqui. Si quieres, haré aqui tres tiendas, una
para ti, otra para Moisés y otra para Elias» (Mt 17,1-4).
L4

Son estos taberndculos los que Hildegard aquf ha traspuesto des-
de el monte Tabor a la ciudad de Dios, donde el santo disfruta una
tiltima visién de Cristo en la gloria. Eucario, en quien ya se descubria
una constitucién mds que humana, es ahora parte de la Jerusalén ce-
lestial, de la que su pecho sirve como espejo, atrapando su resplandor.

La estrofa 3b alude, mediante el «antiguo y el nuevo vino» de la
paribola de Cristo (Mt 9,17), al Antiguo y al Nuevo Testamento,
evocando asimismo el ciliz eucaristico. Encontramos también el anti-
guo y el nuevo vino en Scivias, donde Hildegard dice:

Asf como un racimo de uvas es rica fuente de bebida, también la
excelencia del Unigénito de Dios alberga inextinguible abundancia:
nunca se agotara, no dejari de brindar el agua de vida a los sedientos,
mira que El mismo es la Salud de la Vida. Y henos aquf confortados
por la revelacién y la ciencia de la verdadera santificacién en las
buenas obras, mientras que antes desfalleciamos: henos aqui comien-
do el pan de vida por el que conocemos al Sefior y caminamos hacia la
Vida, mientras que bajo el Antiguo Testamento, sombra sin sentido
pleno pero que albergaba en sus designios muchos significados, gran
hambre soportamos, sin poder levantarnos a la salvacién. Y ahora,
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colmados ya en'El, en El bebemos también la copa de la salud:
saborecamos fervorosamente en la fe verdadera al Sefior [...J (Sc
11.6.29; cf. Sc 11.6.21).

En esta misma estrofa Hildegard utiliza la frase ecclesia ruminat
vetus et novum vinum. Para los medievales el verbo ruminare signifi-
caba «meditar la palabra»; es asi como los Testamentos se «rumian,
se «mastican». El verbo ruminare aparece en relacién con el antiguo y
nuevo vino. Lo inapropiado del verbo se justifica porque el antiguo
y el nuevo vino se asocian en este poema con: las palabras del Antiguo y
Nuevo Testamento. Es este nuevo jugo que se expande por boca del
predicador el que lo vuelve por completo parte de la Iglesia: su boca
es la que bebe, o la.que rumia, lo que ha dé ser degustado por la
Iglesia. Por ello es santo.

En 4a la fusién entre Eucario y la Iglesia se acentda alin mas, ya
que es la Iglesia la que nutre al mundo con la leche de la doctrina,
invirtiendo la promesa mesinica de Isaias 60,16. Pero en el poema el
santo aparece impulsando, por su doctrina, a la Iglesia a que amaman-
te al mundo. Es interesante notar que tal como en otros poemas de
Hildegard's, el mundo —denotado aqui por montes, colinas y 4rbo-
les— sufre la accién de los actos del hombre. Flanagan (1990: 132),
por su parte, descubre en esta estrofa una alusién a que las ensefianzas

.de Eucario se han propagado por los distritos circundantes.

Y en 4b, tal como Disibodo en el poema 59, O presul vere civitatis
—donde el santo patrono de Disibodenberg habiendo llegado a con-
formar parte de la Jerusalén celestial observa a los monjes que alaban
cantando a Dios—, Eucario, habiéndose confundido con la figura de
ecclesia, intercede por la turba que lo tiene como su patrono. A esta
turba se le pide que se ofrezca como holocausto viviente, tal como se
le pidi6 a Abrahén que diera a su hijo Isaac (Gn 22,11-14), y tal como
hizo Jesucristo:

Recibi6 la circuncisién por su Servidumbre, la profecia se cumplié en
Su clamor, El mismo Se predicé a los hombres, y, al final, Se ofrecié
cual sacrificio vivo en el ara de la cruz. Y por cuanto F.l mismo Se
entregé como holocausto en castidad, quienes deseen ofrecetle el
sacrificio en el altar imitarin Su pureza (Sc 11.6.62).

16.  Véanse poemas 7, O criior sanguinis, y 14, Cum processit factura.
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62. COLUMBA ASPEXIT
SEQUENTIA DE SANCTO MAXIMINO

1a  Columba aspexit
per cancellos fenestre,
ubi ante faciem eius
sudando sudavit balsamum
de lucido Maximino.

16 Calor solis exarsit
et in tenebras resplenduit,
unde gemma surrexit
in edificatione templi
purissimi cordis benivoli.

2a  Iste turris excelsa
de ligno Libani et cipresso facta
iacincto et sardio ornata est,
urbs precellens artes
aliorum artificum.

2b  Ipse velox cervus
cucurrit ad fontem purissime aque
fluentis de fortissimo lapide,
quia dulcia aromata
irrigavit.

3a O pigmentarii,
qui estis in suavissima viriditate
hortorum regis
ascendentes in altum,
quando sanctum sacrificium
in arietibus perfecistis.

3b  Inter vos fulget hic artifex,
paries templi,
qui desideravit alas aquile
osculando nutricem sapientiam
in gloriosa fecunditate
ecclesie.

4a O Maximine,
mons et vallis es
et in utroque alta edificatio appares,
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ubi capricornus

cum elephante exivit,

et sapientia

in deliciis fuit.

Tu es fortis et suavis

in ceremoniis

et in choruscatione altaris
ascendens ut fumus aromatum
ad columpnam laudis.

Ubi intercedis

pro populo,

qui tendit

ad speculum lucis.
Cui laus est in altis.

UNA PALOMA MIRABA
SECUENCIA DE SAN MAXIMINO

Una paloma miraba

a través de los barrotes de la ventana,
cuando ante su rostro

destilando destil6 el bilsamo

del luminoso Maximino.

El calor del sol broté

y resplandeci6 en las tinieblas,

de alli se alz6 una piedra preciosa
en la construccién del templo

del més puro corazén benevolente.

El, una elevada torre,

hecha de madera del Libano y de ciprés,
ha sido adornada de jacinto y rubi,
ciudad que sobresale en las obras

de otros artifices.

El mismo, veloz ciervo,

corri6 hacia una fuente de la més pura agua
que flufa desde {a piedra mds sélida

Y que esparcia

dulces aromas.

343



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

3a

3b

4a

4b

Esta secuencia esti dedicada a Maximino, quien fuera obispo de

iPerfumistas!,

que estis en el més grato verdor

de los jardines del rey,

que ascendéis a lo alto

cuando cumplisteis el santo sacrificio
en los carneros.

Entre vosotros brilla este artifice,
muros del templo,

que anhel las alas del dguila

al besar a la nutricia sabiduria

en la gloriosa fecundidad

de la Iglesia.

[Maximino!,

eres monte y valle

y en uno y otro lado apareces como un alto edificio
donde se alz6 el capricornio

con el elefante,

y la sabiduria

estuvo en gran goce.

T eres fuerte y suave

en las ceremonias

y en el resplandor del altar
ascendiendo como humo de especias
hacia la columna de alabanza,

Allf intercedes

por lo pueblos

que tienden

hacia el espejo de la luz.

Para éste haya alabanza en lo alto.

COMENTARIO

Tréveris en el siglo Iv de la era cristiana y conocido seguidor de la

doctrina nicena en su lucha contra el arrianismo. En su comentario

para esta secuencia Flanagan (1990: 126 ss.) indica, en cambio, que
Maximino habrfa sido el discipulo que se embarcé con las tres Marias
con direcci6n a Provenza, pasando a ser con el tiempo patrono de un
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monasterio de la regién de Tréveris. Newman (1998: 302), por su
parte, indica que Maximino era el patrén de un monasterio local, tal
como Matias o Eucario, para el cual Hildegard escribi6 esta secuencia.

Flanagan indica asimismo en su comentario que esta secuencia
debe entenderse como una visién que presenta a san Maximino como
«celebrante mistico de la misa», lo que viene a significar que Hilde-
gard otorga una expresién lirica a la relacién entre la humanidad, el
santo y Dios. A pesar de que muchas de la imégenes del poema
provienen del Cantar de los Cantares y de otras partes del Antiguo
Testamento —especialmente la descripcién de Simén como sumo
sacerdote en el Eclesiastés—, se observa que la poetisa ha creado
nuevos usos o interpretaciones para estas imagenes ya conocidas. Por
supuesto, en la tradicién cristiana muchos aspectos del Antiguo Testa-
mento prefiguran al Nuevo, pero la abadesa va mis all4, establecien-
do una relacién entre los aspectos personales y universales de la
salvacién, lo que podemos percibir ya en la segunda estrofa, en la cual
el templo alude a la Iglesia como institutio, y también a un templo
interior.

Respecto a la estrofa 1a {cf. Martinez et al. 1999: 89-95) pode-
mos sefialar que la paloma se presenta bajo dos formas: como el espi-
ritu de Dios, que como Palabra baja sobre el Sefior (Mc 1,9-11); y
como Jesucristo en dos de sus virtudes: como el redentor de la huma-
nidad, y como el amado que observa detris de los barrotes o rejas de
la ventana (Ct 2,9). Esta segunda acepcién de la paloma es mis ficil-
mente reconocible en el poema, pues la frase con que se inicia la se-
cuencia es «una paloma miraba a través de los barrotes de la ventanan,
si bien la cita del Cantar se refiere estrictamente a un cervatillo. New-
man reconoce aqui también un eco «surrealista» de Isafas 60,8. Sin
embargo, la acepcién de la paloma como Espiritu Santo se encuentra
también en esta estrofa, pues éste concede la gracia, en forma de bél-
samo, a Maximino. Recuérdese que Hildegard, para ilustrar la accién
del Espiritu Santo sobre el alma humana herida por los pecados, utili-
za a menudo la imagen del balsamo!’. Aqui, el bilsamo es destilado
desde la paloma, ante el rostro de Maximino, cuya disposicién para
recibir este don estd denotada por su luminosidad.

En la estrofa 1b contintia el movimiento de la gracia recibida por
Maximino. Asf, el balsamo destilado por la paloma es reemplazado
por el «calor del sol», que hemos venido identificando con el amor de

17.  Véanse poemas 8, Spiritus sanctus vivificans vita, y 51, O ignis spiritus para-
cliti.
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Dios'®, Este calor ilumina y entibia a Maximino, ayudadndolo a alejar
de sf mismo «las tinieblas» de su espiritu. Esta luz divina, que opera
alrededor y dentro de Maximino, inunda el templo de su corazén (cf.
1 Co 6,19). Por ello Maximino es una gemma —palabra que puede
significar tanto un retofio como una piedra preciosa'®— que se incor-
pora a la «construccion del templo del mis puro corazén benevolen-
te». Ya hemos indicado que el templo puede referirse al santo mismo,
pero puede también estar aludiendo a la imagen del Pastor de Her-
mas?, donde los escogidos van conformando las piedras con que se
erige la Jerusalén celestial. Asf, Maximino es a la vez templo, pues ha
hecho de sf un santuario del Espiritu Santo, y piedra —si bien
destacada— de la Iglesia glorificada al fin de los tiempos. Puede
compararse en este sentido con Ruperto, quien en ¢l poema siguiente
O Ierusalem, se intrinca, ain mds complejamente, en el tejido de la
Jerusalén celestial.

En 2a se insiste en la imagen del templo, que ahora es una «ele-
vada torre». Si antes Maximino era una piedra que se incorporabaala
construccién del templo, ahora ya se identifica con el templo mismo,
profundizando el vinculo implicito en 1b. La «madera del Libano y de
ciprés» con que se ha construido esta torre evoca el elogio de la
Sabiduria a si misma, donde ella cuenta que se ha establecido en
Jerusalén, y dice que ha «crecido como cedro del Libano, como ciprés
de las montafias del Hermén» (Si 24,13). Newman (1998: 303) nota
aqui cémo la Iglesia se revela a si misma como el templo de Salomén
¥y su cdmara real (Ct 1,17). Del ciprés dice Hildegard en su Physica:
«[...] es realmente cilido, significa el secreto de Dios». El retofio —la
gemma de 1b— ha florecido en una torre. Hildegard, entonces,
prosigue extendiendo los dos significados de germma en esta estrofa.
Por lo demis, nuestra identificacién del templo con la Jerusalén
celestial se ve corroborada con la descripcién de la torre, pues Juan
describe en su Apocalipsis los pilares de la muralla de la ciudad
construidos con distintas piedras preciosas (Ap 21,19-20). Las made-
ras apuntan a la morada de la Sabiduria en Jerusalén, transformada
aqui en la Jerusalén celestial, y la torre pasa a transfigurarse en la
«ciudad que sobresale en las obras de otros artifices».

18, Véanse comentarios a los poemas 10, O splendidissima gemma, y 55, O
viridissima virga.

19. Para un uso similar de la palabra gemma, véase comentario al poema 48, O
orzchis ecclesia. Para una imagen donde se ligan el calor del sol y la piedra preciosa,
véase poema 10, O splendidissima gemma.

20. Cf. comentario al poema 59, O presul vere civitatis.
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En 2b se olvida por un momento la asociacién de Maximino con
la Jerusalén celestial. El santo se asimila ahora a un ciervo. Esta
estrofa es mds cercana a 1a que a las dos que la anteceden, retomén-
dose la imagen del amado atisbando por entre las celosias, pero ahora
en forma de ciervo, no de paloma. El amado como ciervo se descubre
también en el salmo 42-43,2, donde se canta: «como anhela la cierva
los arroyos, / asi te anhela mi ser, Dios mio». Consideremos por un
momento el simbolismo del ciervo. Este, en el bestiario medieval
Physiologus, corre al agua para con ella eliminar a los dragones. Muy
similar es lo relatado por Hildegard en su Physica:

Cuando €l percibe que el ramaje de su cornamenta no esti ya cre-
ciendo, sabe que ha empezado a secarse por dentro y se esti volvien-
do lento. El entonces entra en un rio y se lanza a s{ mismo hacia la
humedad que se eleva desde el rio [...] Luego, busca un lugar donde se
encuentre un basilisco, y cuando lo encuentra, berrea en voz alta,
incomodando mucho al basilisco, que respira sobre el ciervo. El
ciervo eleva su voz una y otra vez; berrea y relincha. Finalmente el
basilisco, como si por su fatiga se hubiera desprendido de su célera, se
dobla a si mismo dentro de la boca del ciervo y entra en su estémago.
El ciervo se apresura a una fuente que conoce, teniendo la naturaleza
de poder portar veneno y materia podrida, y bebe excesivamente de
ella, de modo que el basilisco quede sumergido en el agua (Ph VILX).

Representa también a los eremitas, como el <hombre que yaen la
tierra puede participar de los bienes celestiales de la gracia» (Cheva-
lier 1998). Maximino, entonces, se despoja de su dureza pétrea para
presentirsenos nuevamente como hombre, pero no como un hombre
cualquiera, sino como el que se ha desprendido de sus dragones
espirituales por medio de la gracia.

La piedra de la que beben los hijos de Israel (Ex 17,1-7) es el
primer referente de la piedra de 2b. Hildegard escogi6 ligar esta
tiltima imagen con la del ciervo evocando el salmo ya citado donde la
cierva corre hacia el arroyo, posiblemente para recordarnos que
Maximino ya se ha convertido en piedra del templo celestial. Ahora
bien, en ese mismo salmo Dios es llamado «roca» (Sal 42-43,10). Y es
desde esa roca, la «piedra mis sélida», desde la que fluye el agua que
Maximino ha de beber. El agua es uno de los simbolos mas recurren-
tes del Espiritu Santo?, la Palabra. Esta es la Palabra de la que se em-

21. Cf. comentario al poema 8, Spiritus sanctus vivificans vita.
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bebe el ciervo, esparciendo asi «dulces aromas»?2, adoptando ya el
olor de la santidad y difundiendo asi la fe.

Los perfumistas que estin en el verdor de los jardines del Rey —el
jardin suele significar en los escritos de Hildegard la virginidad®—
son los sacerdotes en la Iglesia®’. Newman sefiala ademds que Maxi-
mino se levanta entre otros clérigos en la Iglesia —el verdor de los
jardines— como el sumo sacerdote Aarén o Simén estuvo de pie ante
los hijos de Israel: él ofrece el Cordero de Dios mientras los antiguos
sacerdotes ofrecen corderos sacrificiales.

E!l balsamo que Maximino irradia en 1a es compartido con los
perfumistas de 3a, ahora como «verdor». Hildegard se detiene por un
instante para mostrarnos que este santo fue también sacerdote, y
como tal, comparte con los sacerdotes restantes sus funciones. El
sacrificio de los carneros es una demostracién mis de la devocién
amorosa a Dios, puesto que evoca la escena en que Abrahan ofrece un
carnero en el lugar del sacrificio humano que estaba dispuesto a
realizar con su hijo Isaac (Gn 22,1-15).

En 3b la poetisa se vuelca nuevamente en la imagen de Maximino
como piedra de la morada celestial, al decir: «Entre vosotros brilla este
artifice, muros del templo». Newman descubre en el sustantivo artifex
un énfasis en la labor del santo como constructor del templo, del que
¢! mismo es parte al incorporarse a sus muros. De este artifice se dice
también que «anhelé las alas del dguila». Resulta aqui vital la simbolo-
gia asignada a la figura del dguila como ascensi6n de la oracién hacia
Dios?. Los misticos de la Edad Media recurren al tema del 4dguila para
evocar la visién de Dios; es asi como comparan la plegaria con las alas
del 4guila elevandose hacia la luz. La luz, en este caso, es la sabidu-
ria que estd ubicada en el contexto de la Iglesia fecunda. Por lo que
se puede establecer una triada, en la que la ascensién de Maximino
—4dpguila— estd marcada por las figuras de la sabiduria y la Iglesia (cf.
Martinez et al. 1999). El beso del santo a la sabiduria nutricia nos lo
muestra como un hombre sabio.

En la estrofa 4a la montaia refleja la proximidad a Dios, idea que
concuerda con lo que se expresari a continuacién en 4b y 5. Un matiz
importante de resaltar es que «la montafia se eleva por encima del
nivel cotidiano de la humanidad» (Cirlot 1997: 460), asi como la torre

22. Para «perfume» o «fragancias, véase comentario al poema 36, O beata infantia.
23. Véase comentario al poema 28, O dulcis electe

24, Véase también comentario al poema 28, O dulcis electe.

2S5. Cf. poema 19, O tu suavissima virga.
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en 2a (cf, Martinez et al. 1999). La cercania entre montaia y torre se
refuerza si se considera que aqui Maximino aparece «en uno y otro
lado [...] como alto edificio». Se retoma aqui la idea de ascensién
espiritual, que después de la vida serd premiada participando en la
construccién de la morada celestial.

Descubrimos que en la figura de Maximino poetizada por Hilde-
gard se disuelven dos oposiciones. La primera, la de monte y valle. La
segunda, un poco mis dificil de rastrear, se da entre el capricornio
—macho cabrio— y el elefante. Habitualmente, leemos en los bestia-
rios que el capricornio o macho cabrio esta asociado al 4mbito de la
carnalidad y la lascivia, en tanto que el elefante simboliza la casti-
dad®,

Por otra parte, leemos en la estrofa 4a que la sabidurfa estd «en
gran goce» gracias a la inclusién de los caracteres opuestos en una
suerte de unidad abarcadora, que es capaz de elevarse, conteniéndo-
los, sobre los elementos opuestos —valle/montafia; elefante/capricor-
nio—, prosiguiendo de este modo el camino hacia la sabiduria co-
menzado en 3b (cf. Martinez et al. 1999).

En la siguiente estrofa Hildegard refuerza una vez mis el carécter
que ha adquirido Maximino, que ha llegado a ser «fuerte y suave» al
mismo tiempo. La fortaleza de Maximino le permitié dejar atras las
anteriores contradicciones, mientras que su suavidad le proveyé de la
necesaria receptividad para ser continente de la sabiduria. Con estas
dos caracteristicas, es capaz de culminar la ascensién que inicié en 1b,
que aqui aparece como el humo de incienso que remonta las alturas
«hacia la columna de alabanza». El incienso tiene un sitio preeminen-
te en esta estrofa, puesto que es un emblema de la funcién sacerdotal
al elevar la plegaria hacia el cielo. Queda entonces claro que es la
figura de Maximino la que va aproximindose hacia Dios (cf. Mart{-
nez et al. 1999).

En la estrofa § Maximino est4 junto a Dios, ha terminado su
movimiento ascendente de aproximacién a la luz divina. Desde alli
ejercerd su intermediacién, como Eucario en el poema anterior, por
aquellos —nosotros, dird Hildegard— que buscan a Cristo y la fe bajo
la figura del espejo de la luz que Maximino, al igual que el 4guila, es
capaz de observar de frente.

26. Del clefante dice Hildegard en su Physica (VILI): «El elefante tiene el calor
del sol, antes que el de la carnes, Y también: «Después de que la hembra concibe, ella
porta al nacido dentro de ella por largo tiempo. No puede crecer rdpidamente, porque
es més hueso que carne. Después de que pare, no busca nuevamente aparcarse hasta
que ver que el mds joven es tan fuerte como ellaw,
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63.

la

1b

1c

2a

2b

3a

3b

4a

4b

O IERUSALEM
DE SANCTO RUPERTO

O lerusalem, aurea civitas
ornata regis purpura.

O edificatio surmme bonitatis,
que es lux numquam obscurata,

Tu enim es ormata
in aurora et in calore solis.

O beata puericia,

que rutilas in aurora,

et 0 laudabilis adolescentia,
que ardes in sole.

Nam tu, o nobilis Ruperte,

in his sicut gemma fulsisti.

Unde non potes abscondi stultis hominibus,
sicut nec mons vallis celatur.

Fenestre tue, Ierusalem,
cum topazio et saphiro
specialiter sunt decorate.

In quibus dum fulges, o Ruperte,
non potes abscondi tepidis moribus,
sicut nec mons valli

coronatus rosis, liliis et purpura

in vera ostensione.

O tener flos campi

et o dulcis viriditas pomi

et o sarcina sine medulla,

que non flecti pectora in crimina.

O vas nobile,

quod non est pollutum

nec devoratum

in saltatione antique spelunce
et quod non est maceratum

in vulneribus antiqui perditoris.
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In te symphonizat spiritus sanctus,
quia angelicis choris associaris

et quoniam in filio dei ornaris,
cum nullam maculam habes.

Quod vas decorum tu es,

o Ruperte, qui in puericia et in adolescentia tua

ad deum anbelasti in timore dei
et in amplexione caritatis

et in suavissimo odore
bonorum operum.

O Ierusalem,

fundamentum tuum positum est
cum torrentibus lapidibus,

quod est cum publicanis

et peccatoribus,

qui perdite oves erant.

Sed per filium dei invente

ad te cucurrerunt

et in te positi sunt.

Deinde muri tui

fulminant vivis lapidibus,

qui per summum studium bone voluntatis
quasi nubes in celo volaverunt.

Et ita turres tue,

o lerusalem,

rutilant et candent per ruborem
et per candorem sanctorum

et per omnia ornamenta dei,
que tibi non desunt, o lerusalem.

Unde vos, o ornati

et o coronati,

qui habitatis in Ierusalem,
et o tu, Ruperte,

qui es socius eorum

in hac habitatione,

sucurrite nobis famulantibus
et in exilio laborantibus.
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63.

la

1b

1c

2a

2b

3a

3b

4a

4b

IJERUSALEN, CIUDAD DE ORO...!
DE SAN RUPERTO

iJerusalén, ciudad de oro,
adornada de pirpura real!

iCasa de suma bondad,
que eres luz nunca oscurecida!

Pues t1 has sido engalanada
en la aurora y en el calor del sol.

iDichosa infancia,

que resplandeces en la aurora!
iLaudable juventud,

que brillas en el sol!

iPues tii, noble Ruperto,

fulguraste entre éstas como piedra preciosa!

Por ello, no puedes ser ocultado por los necios
como tampoco el monte es escondido por el valle.

Tus ventanas, Jerusalén,
con topacio y zafiro
han sido totalmente decoradas.

Mientras resplandeces, Ruperto,

no puedes ser oculto por las linguidas costumbres,
como tampoco el monte por el valle

[monte] coronado de rosas, lirios y piirpura

en una verdadera revelacién.

iTierna flor del campo,

verdor del dulce fruto,

carga sin peso,

que no inclina los corazones hacia las culpas!

iNoble vasijal,

que no has sido manchada

ni devorada

en la danza de la antigua caverna

¥ que no has sido debilitada

por las heridas del antiguo seductor.

352



10

HIMNOS A LOS SANTOS

En ti resuena el Espiritu Santo
porque te unes a coros de dngeles,
y te enalteces en el Hijo de Dios
porque no tienes ninguna mancha.

Por eso, vasija hermosa eres ti,
Ruperto,

que en t infancia y en tu juventud
anhelaste a Dios en su temor

en el abrazo de la caridad

y en el mis dulce aroma

de las buenas obras.

iJerusalén!,

tu cimiento se ha asentado

con piedras ardientes,

publicanos

y pecadores,

que eran ovejas perdidas.

Pero, encontradas por el Hijo de Dios,
corrieron hacia ti

y te han sido ofrecidas.

Luego, tus muros

fulgen por las piedras vivas,

que por un enorme celo de buena voluntad
volaron como nubes en el cielo.

Y asi tus torres,

iJerusalén!,

resplandecen y brillan por el pudor
y por el candor de los santos

y por todos los esplendores de Dios
que en ti no faltan, iJerusalén!

Por ello vosotros, engalanados
y coronados,

que moriis en Jerusalén,

y td, Ruperto,

que eres su companero

en esta morada,

socorrednos a nosotros siervos
que trabajamos en el exilio.
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COMENTARIO

Siguiendo a Dronke (1986: 165-168), ésta es la secuencia mis exten-
sa y elaborada de Hildegard, dedicada al patrono de su convento?.
Newman (1998: 295) sugiere que esta secuencia irregular, a la que
califica como la més larga y la mds cuidadosamente forjada de la
Symphonia, pudo haber sido compuesta para la consagracién de
la abadia de Rupertsberg a la madre de Dios y a los santos Felipe,
Santiago, Martin y Ruperto en mayo de 1152.

Newman (1998: 296) indica que la numeracién peculiar de las
estrofas refleja la forma muy inusual de este poema. Sus primeras tres
unidades (1a-1c) son musicalmente paralelas, como las estanzas de un
himno. Los pares de estrofas siguientes (2a-4b), con las dos mitades
de cada una con miés o menos la misma melodia, corresponderian a
una secuencia (aa, bb, cc). Finalmente, las Gltimas cinco estrofas (5-
10) son completamente independientes, cada una con una melodia
propia. El texto, sin embargo, sigue un patrén diferente: empieza y
termina con visiones de la nueva Jerusalén, mientras la parte central
(2a-6) se centra en Ruperto. Por esto Dronke indica que en esta
secuencia la poetisa opera por una serie de contrastes y evocaciones
dentro de los contrastes. Aqui las imagenes del santo son contrapues-
tas a las imagenes de la Jerusalén celestial, la unidad es la del collage.
La visién de Jerusalén es el telén de fondo para una suerte de
ensofiacién, no tanto respecto de la vida del santo —dado que aqui su
biograffa es escasamente relevante—, sino respecto del significado
escatolégico de la santidad.

La imagen de Jerusalén, que actia como telén de fondo en el
poema es la del Apocalipsis 21: «[...] me mostré la ciudad santa de
Jerusalén, que bajaba del cielo, de junto a Dios» (Ap 21,10). Pero
—tal como indica Newman— Hildegard no se cifie estrictamente al
texto apocaliptico, en su visién no hay un 4ngel que mide, ni un
sentido de la geometria y del nimero. La textura es mds impresionis-
ta: un juego de luces sobre muros incrustados con joyas, ventanas
decoradas, torres resplandecientes.

El desplazamiento hildegardiano con respecto a la visién apoca-
liptica de la Jerusalén se descubre ya en las estrofas 1a-1c, puesto que
las imdgenes que aqui aparecen son inusuales en cuanto al modo en

27. Para otros poemas dedicados a san Ruperto, en cuyos comentarios hemos
incluido el relato de su vida, véanse los poemas 37, O felix apparicio; 38, O beatissime
Ruperte, y 39, Quia felix puericia.
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que se habla de la aurora y del sol, dado que la ciudad de la visién de
san Juan tiene a Dios y al Cordero como su iinica iluminacién (Ap
21,23). Al respecto, Flanagan (1990) sefiala que tal vez la poetisa
buscaba utilizar una imagen menos obvia para hablar de la Jerusalén
celestial, y por ello quizés aludié indirectamente a la Encarnacién.
Dronke (1986), en cambio, explica que esta imagen inusual se deberfa
a que Jerusalén en esta secuencia no es la ciudad completa del fin de
los tiempos, ubicada en un nuevo cielo y en una nueva tierra: es la
ciudad que atin crece y es construida en el tiempo, atin relacionada
con el primum caelum y la prima terra (cf, Ap 21,1). Al respecto, debe
considerarse también que la aurora y el sol son imigenes frecuentes,
en el contexto hildegardiano, para la Virgen o la virginidad y para
Cristo®. Lo anterior permite considerar que Hildegard no se aparta
demasiado de la visién apocaliptica de Juan, puesto que la imagen de
la ciudad celestial engalanada «en el calor del sol» puede ser interpre-
tada como siendo iluminada y entibiada por el Cordero. Hildegard se
aparta efectivamente de la visién de san Juan al hablar de la «aurora»
en conexioén con esta ciudad, lo que puede estar significando una
mayor preponderancia tanto del papel mariano como del estado
virginal en cuanto virtud que se despliega en la ciudad celeste o en el
santo.

En las estrofas 2a y 2b la misma aurora y luz del sol pueden ilumi-
nar y calentar no sélo a la Jerusalén celestial sino también a la infancia
del santo en la tierra®. Asi, Dronke descubre en su infancia el amane-
cer de la luz de Jerusalén en un ser individual y en su crecimiento
espiritual ese sol interior sube hacia su cenit. Luego, él brilla sicut
gemma®® (frase que adelanta el momento en que él serd parte del en-
tramado de la ciudad divina), manteniéndose en pie entre la humani-
dad como un monte entre valles —simil que parece contener una alu-
sién ladica a las aspiraciones espirituales del propio Rupertsberg de
Hildegard—. Newman indica que los «<hombres necios» de esta estro-
fa podrian aludir a los vikingos que en el siglo IX destruyeron el mo-
nasterio de la madre del santo. La «piedra preciosa» de 2b nos remite
también a la imagen del Pastor de Hermas, ya considerada en el poe-

28. Para una discusi6n acerca de la asociacién entre Cristo y Sol, véase poema
10, O splendidissima gemma; para la aurora asociada a la virginidad o a la Virgen,
véase poema 41, O pudcre facies.

29. Para la infancia del santo, véase poema 39, Quia felix puericia.

30. Para la importancia que Hildegard otorgaba a las piedras preciosas, véase
comentario al poema 10, O splendidissima gemma.
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ma 59, O presul vere civitate, segiin la cual la ciudad celestial es cons-
truida con piedras vivientes. Puede entenderse esta estrofa, entonces,
como que en Ruperto se manifiesta la aptitud para la santidad, fulgu-
rando como piedra preciosa, pero no constituyendo todavia por com-
pleto una de las piedras con las que se construye la Jerusalén celestial.

Las estrofas 3a y 3b nuevamente nos presentan una imagen de
Jerusalén en contraste con la del santo; esta vez a través de un
concepto: la luminosidad del santo es captada y reflejada por las
ventanas de la ciudad. La imagen de las ventanas se liga también a la
de Ruperto por la referencia a las piedras preciosas; asi, el santo
fulguraba como una gema en la estrofa anterior, mientras en ésta las
ventanas son decoradas con «topacio y zafiro». Respecto a las piedras
que adornan las ventanas puede indicarse que corresponden a dos de
los materiales con los que estidn hechos los pilares de la muralla de la
Jerusalén celestial en Apocalipsis 21,19-20. Por lo demds, Hildegard
escribe en su Physica que el zafiro «simboliza un completo amor de la
sabiduria», y que el topacio «tiene en él esta virtud de Dios: porque
crece mientras el sol se estd hundiendo, evita los asaltos de una
persona». Por una suerte de transposicién, descubrimos también en
Ruperto las virtudes de estas gemas, particularmente del zafiro, pues,
como comentamos al describir su Vita, el santo fue en miltiples
ocasiones tentado por sus iguales a apartarse del buen camino. Si-
guiendo a Flanagan, las ventanas podrian aludir al establecimiento del
culto en Rupertsberg, y al hecho de que Hildegard fundara alli mismo
su monasterio, de acuerdo con un plan divino y luego de muchas
dificultades.

Las «ldnguidas costumbres» que no pudieron ocultar a Ruperto en
3b se refieren quizis a las costumbres de sus pares, quienes lo tenta-
ban con los bienes terrenales. O, como sugiere Newman, tal vez alu-
den a las generaciones indiferentes que mantuvieron en ruinas el mo-
nasterio fundado por la madre del santo. Esta imagen es reforzada
con la comparacién entre monte y valle, que ya habia aparecido en
2b, y que evoca el evangelio de Mateo 5,14: «Vosotros sois la luz del
mundo. No puede ocultarse una ciudad situada en la cima de un mon-
te». Ruperto-monte es ahora una «verdadera revelacién» de «rosas,
lirios y pirpura». Recordemos que en su Physica escribe de los lirios:
«El olor de los primeros capullos de lirios, y por cierto el olor de las
flores, vuelve el corazén de una persona dichoso y lo llena con ideas
virtuosas». Se podria desprender de esto que ni la beatitud celeste ni
la virtud que se han revelado en este santo pueden ser opacadas. New-
man (1998: 297) identifica «la verdadera revelacién» con la visién en
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la que a Hildegard se le indicé que dejara el monasterio de San Disi-
bodo y se fuera a Rupertsberg. Esto parece ser corroborado por la
consideracién de Hildegard segiin la cual el hecho de que Dios hubie-
ra establecido su monasterio en Rupertsberg era en si mismo prueba
de la santidad de Ruperto. Asimismo, Newman descubre un verso
adicional a este poema en la misceldnea, quizés una versién més anti-
gua del texto, que indica que las flores que coronan la montaiia de
Ruperto son congregaciones de monjas. El verso es el siguiente:

Mientras ellas habian sido plantadas en otro vifiedo,
el Espiritu Santo las trajo alli
y noblemente las unié a ti en Su misterio®!.

Es posible sugerir que el santo posee ya algo de la realeza de la
ciudad celestial, si vemos en el verso «coronado de rosas, lirios y
piirpura» (3b) un eco de la «piirpura real» de la primera estrofa del
poema,

Las imégenes de flores en 3b adelantan el flujo boyante de ima-
gineria asociativa en 4a, con su alegre celebraci6n de la inocencia: la
flos campi del Cantar de los Cantares es unida con la imagen de un
fruto que avin crece hacia su perfeccién en el Edén, no todavia «el fruto
del 4rbol prohibido» (cf. Dronke 1986). Newman descubre en esta
estrofa una posible alusién a la muerte temprana de Ruperto y quizis
también a su fiesta primaveral el 15 de mayo. Aqui el santo ha logrado
madurez de espiritu sin perder el fresco verdor de la juventud. En este
poema, tal como en el poema 55, O viridissima virga, las imdgenes de
Hildegard se desplazan desde la flor al fruto. La «carga sin peso» es
probablemente una alusién a la pureza sexual de Ruperto (cf. New-
man, 1998: 298).

La estrofa 4b insiste en la pureza de Ruperto, cuyo iltimo emble-
ma es la vasija —metifora para los dngeles en el Areopagita— que es
aquf evocada por el contraste de una doble imagen: la mancha en un
rito orgidstico de danza y muiisica, en una caverna dedicada al culto
pagano®, y nuevamente dedicada a ritos benditos y celestiales (estro-
fa 5), en los que los dngeles danzan con una musica divina® (cf. Dron-

31,  Eltexto latino es el siguiente: «Que dum in alia vinea plantate essent, | ibi
tulit eas Spiritus sanctus, | et tibi nobiliter in misterio suo coninunxit» (citado en New-
man, 1998: 297).

32, Respectoa la «caverna del antiguo seductors, véase comentario al poema 49,
O choruscans lux stellarum.

33.  Para coros de 4ngeles, véase comentario al poema 22, O vos angeli; para una
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ke 1986). A propésito de la vasija, debe notarse que ésta era una de las
figuras que Hildegard solia atribuirse a si misma:

Yo pobrecita forma y recipiente de barro, digo esto, no de mf, sino
desde la serena luz: El hombre es un recipiente que Dios hizo para sf
[...] {citado en Cirlot 2001: 133).

Tanto en el caso de Hildegard como el de Ruperto, la vasija es
empleada para destacar la contraposicién entre la pobreza del conti-
nente y la iluminacién y sabiduria divinas (cf. G6ngora 2000: 28). En
el poema la compositora vuelve a enfatizar esta imagen en la estrofa
6, en la que Ruperto es una «vasija hermosa», pues anhel6 en su corta
vida a Dios, destilando el aroma de «las buenas obras»**.

En las estofas 7-10 desaparece casi por completo Ruperto, exten-
diéndose la imagen de la Jerusalén celestial. Newman (1998: 295)
descubre que las estrofas 7 y 8 evocan el himno anénimo para la
dedicacién de una iglesia de los siglos vi-vii:

Jerusalén, cindad dichosa,
llamada visién de paz,
esta erigida en los cielos
con piedras vivas [...]

Talladas a martillo y a cincel

las piedras

se van a sus lugares acoplando

por mano de obrero

dispuestas a durar eternamente

en los sacros edificios (citado en Marcos 1997: 235).

En la estrofa 10 se pasa a considerar ahora no sélo a Ruperto, sino
a toda la comunién de los santos que erigen Jerusalén. Son ellos, por
supuesto, las «piedras ardientes», que fueron «publicanos y pecado-
res»* hasta ser encontrados «por el Hijo de Dios». En el poema 10, O
splendidissima gemma, veiamos uno de los origenes de las piedras
preciosas, pero Hildegard, tras haber relatado por qué el diablo huye
de las piedras preciosas, considera la situacién mas detenidamente en
su Physica:

discusién extendida acerca de la miisica en Hildegard, véase comentario al poema 39,
Qutia felix puericia.

34, Para el aroma, véase comentario al poema 36, O beata infantia.

35. Para un comentario més extendido acerca de «publicanos y pecadores», véa-
se comentario al pocma 52, O ignee spiritus.
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Las picdras y gemas preciosas se originan en el osizz:e, ex irzzs
donde el calor del sol es muy grande. Por el sol calienze, J25 =
tienen alli un calor tan poderoso como el fuego. Los rios ex #5235 3-225
hierven por el gran calor del sol. A veces, una inundzcisn de esss 7ios
explota hacia arriba y asciende hacia esas ardientes monzz=zs. Las
montaiias, quemindose con el calor del sol, son tocadzs por eszsfos.
Un vapor, similar al producido por el hierro caliente o por unz pisdea
caliente cuando se le vierte agua encima, exuda desde los (zzzres
donde el agua toca el fuego. Este vapor se adhiere a ese luzar v, en
tres dias, se solidifica en una piedra.

Una vez que la inundacion ha cesado y las aguas han voelzo af
lecho del rio, estos pedazos de vapor se secan. Ellos se secan por el
calor del sol y toman sus colores y poderes de acuerdo al momenze
del dia y a la temperatura. Secindose y solidificindose, se convierten
en picdras preciosas y caen en la arena [...] (Ph IV),

Newman (ibid.: 297) descubre en las «piedras ardientes las pie-
dras preciosas recién originadas. Esta interpretacién permite enten-
der que Ruperto es ya una piedra de la Jerusalén celestial, no sélo es
«como una piedra» (2b). Por eso cabe considerarlo no en particular,
sino como parte de la comunidad de los santos: todos ellos parte de Ia
construccién de la celeste morada. Volviendo a las «piedras ardien-
tes», Newman nota que éstas aparecen en la liturgia en una antifona
para san Esteban que dice: «las piedras ardientes fueron dulces para
él: todas las almas justas siguen al mismo».

Los santos son, por supuesto, las «piedras vivas» que hacen
resplandecer los muros de la ciudad en la estrofa 8. Como para aliviar
las pesadas metaforas pétreas, Hildegard introduce aqui a los santos
como griciles nubes que vuelan «por un enorme celo de la buena
voluntad».

En la estrofa siguiente los benditos contintian recordando que la
creciente ciudad celestial es una construccién humana. Asi, no sélo
los muros de esa ciudad, sino también sus torres «resplandecen y
brillan por el pudor y el candor de los santos», Los «esplendores de
Dios~ que hacen fulgir a Jerusalén se consideran por un momento,
como para recordar que la ciudad celeste en el Apocalipsis aparece
s6lo iluminada por la gloria de Dios y del Cordero.

En la iltima estrofa los beatos que en Ja estrofa 9 eran ornamenta
dei pasan a ser ornati, la gloria de Dios ya habira en ¢llos, y como
considera Dronke son a la vez tejido de Ja ciudad y sus ciudadanos, Es
entonces cuando Hildegard recuerda a Ruperto, compaiicro de los
santos, y Je pide por quicnes estdn aan trabajando «en ¢l exilion, tal
como rogara a Eucario por la wrba que lo alaba en ¢f poema 61, O
Euchari, in leta via,
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64. OECCLESIA
DE UNDECIM MILIBUS VIRGINIBUS

1 O ecclesia,
oculi tui similes saphyro sunt,
et aures tue monti Bethel,
et nasus tuus est sicut mons mirre et thuris,
et 0s tuum quasi sonus aquarum multarum.

2 Invisione vere fidei
Ursula filium dei amavit
et virum cum hoc seculo reliquit
et in solem aspexit
atque pulcherrimum fuvenem
vocavit dicens:

3 In multo desiderio
desideravi ad te venire
et in celestibus nuptiis
tecum sedere
per alienam viam ad te currens
velut nubes,
que in purissimo aere
currit similis saphiro.

4 Et posquam Ursula sic dixerat,
rumor iste per ommnes populos exiit.

5 Etdixerunt:
Innocentia puellaris ignorantie
nescit, quid dicit.

6  Et ceperunt ludere cum illa
in magna sympbhonia,
usque dum ignea sarcina super eam cecidit.

7 Unde omnes cognoscebant,
quia contemptus mundi est
sicut mons Bethel,

8  Et cognoverunt etiam
suavissimum odorem mirre et thuris,
quoniam contemptus mundi super omnia ascendit.
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Tunc diabolus membra sua invasit,
que nobilissimos mores
in corporibus istis occiderunt.

Et hoc in alta voce

omnia elementa audierunt
et ante thronum dei
dixerunt:

Wach, rubicundus sanguis innocentis agni
in desponsatione sua effusus est.

Hoc audiant omnes celi

et in summa symphonia
laudent agnum dei,

quia guttur serpentis antigui
in istis margaritis

materie verbi dei
suffocatum est.

iIGLESIA!
DE LAS ONCE MIL VIRGENES

iIglesial,

tus 0jos son semejantes al zafiro,

tus orejas, al monte Bethel,

tu nariz es como un monte de mirra e incienso,
y tu boca, como el sonido de muchas aguas.

En la visi6n de la verdadera fe
Ursula amé al Hijo de Dios

y abandoné al hombre y al mundo,
y miré hacia el sol

e invocé al mds hermoso joven
diciendo:

Con gran deseo

he anhelado venir a ti

y estar sentada junto a ti

en nupcias celestiales

por un camino desconocido corriendo hacia ti
como una nube,
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que en el més puro aire
corre semejante a un zafiro.

Y después que Ursula asf hablara,
este rumor se esparcié por todos los pueblos.

Y dijeron:
La juvenil inocencia de su ignorancia
no sabe lo que dice.

Y comenzaron a burlarse de ella
a coro,
hasta que una carga de fuego cay6 sobre ella.

Por eso todos reconocieron
que el desprecio del mundo es
como el monte Bethel.

Y conocieron entonces
el mas suave aroma de la mirra y del incienso,
pues el desprecio del mundo asciende sobre todas las cosas.

Entonces el diablo se apoderd de sus propios miembros,
para matar las més nobles costumbres
en estos cuerpos.

Y todos los elementos escucharon esto
anunciado en alta voz,

y ante el trono de Dios

dijeron:

iAy! La roja sangre del cordero inocente
ha sido derramada en sus esponsales.

Escuchen esto todos los cielos

y en magnifica sinfonia

alaben al cordero de Dios,

porque la garganta de la antigua serpiente
ha sido ahogada

con estas perlas,

materia de la Palabra de Dios.
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COMENTARIO

Esta secuencia irregular estd dedicada a Ursula y sus once mil virge-
nes’, Este poema constituye uno de los logros poéticos més sorpren-
dentes de Hildegard y su tema central es la fusin de la simple e inge-
nua nifia Ursula con Ecclesia, la c6smica y celestial novia de Cristo.

Hab{amos sefialado que, a diferencia de la visionaria Elisabeth
de Schonau, Hildegard ahondé en el tema de Ursula y su multitud de
virgenes buscando develar el significado de los simbolos de la virgini-
dad y del martirio. Newman (1989) sefiala que para la monja benedic-
tina Ursula constituye una figura de Virginitas y un tipo de Iglesia que
anhela desposarse con Cristo y unirse a El compartiendo su martirio.
Es éste el motivo para que en este poema —tal como sefala Flanagan
(1990: 129 ss.)—, al igual que en la secuencia 63, O lerusalem,
dedicada a san Ruperto, no se interpele directamente a la santa, sino
mis bien a la «entidad» que esta representa {(en este caso, Ecclesia
como un todo).

A la luz de estos datos —tal como indica Meli (1999: 75 ss.)—no
es de extranar que la secuencia O Ecclesia comience invocando no a
Ursula, sino a la césmica novia de Dios. Dronke (1986: 163) sefiala
que aqui Hildegard dibuja a Ecclesia como una figura de dimensiones
césmicas, despojandose de toda traza de realismo. Asi, en la primera
estrofa la poetisa se nutre de toda la rica imagineria biblica, y al igual
que la novia de Salomén en el Cantar de los Cantares, con magistrales
trazos va retratando, rasgo a rasgo, el rostro de Ecclesia. Pero, como
destaca Newman (1988: 311), la retérica se burla: aqui no aparece un
rostro humano, sino un paisaje sublime de montafias y cascadas. El
zafiro de sus ojos evoca la piedra preciosa de la cual est4 construido el
Trono de Dios (Ez 1,26), pero quizés alude también a que, en su
Physica, esta piedra simboliza el amor completo de la sabidurfa. Sus
orejas son el monte Bethel o la ciudad de Dios (Gn 28,11-22) y su
nariz se asemeja al «monte de la mirra, a la colina del incienso» (Ct
4,6). Su boca, como el «sonido de muchas aguas», remite a la voz del
Cordero, de la que se dice que es «como el ruido de grandes aguas o el
fragor de un gran trueno» (Ap 14,2; cf. Ap 1,15; 19,6). Pero el rugir
de las olas evocado por este «sonido de muchas aguas» se asemeja

36, Para otras composiciones dedicadas a Ursula, en cuyos comentarios se cuen-
ta su leyenda, véanse los responsorios 42, Favus distillans, y 43, Spiritui sancto, la
antifona 44, O rubor sanguinis, y el himno 65, Cum vox sanguinis.

37, Véase comentario al poema 42, Favus distillans.
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también a aquel que proviene de las alas de los cuatro vivientes: «Y of
el ruido de sus alas, como el de muchas aguas, como la voz de Sadday
[...]» (Ez 1,24). Flanagan indica que la introduccién de esta multiplici-
dad de alusiones biblicas puede entenderse como recursos poéticos
que intentan incorporar a Ursula dentro del esquema divino de forma
impactante e irreversible.

A continuacién, en las estrofas 2 y 3, teniendo como telén de
fondo esta colosal aparici6n de Ecclesia, se nos muestra Ursula expre-
sando su anhelo de novia, siendo ella misma una figura de Ecclesia, la
prometida de Cristo. Encandilada por el sol, no puede mirar ya las
cosas terrenales y proclama su contemptus mundi. La facultad de
mirar al sol evoca la del 4guila, simbolo del alma contemplativa fija en
Dios®, Este llamamiento evoca las palabras de Cristo en la Ultima
Cena: «Con ansia he deseado comer esta Pascua con vosotros antes de
padecer» (Lc 22,15). Ursula desea morir para participar en la celestial
fiesta nupcial. Esta referencia a la pasién de Cristo une su anhelo y
sufrimiento con el de la virgen, transformando el martirio de ella en
una eucaristia (cf. Newman 1989: 227). No teme a la muerte: ella le
permitird volar como una nube (Is 60,8) y convertirse en un zafiro,
brillante ante el azul del cielo, luz contra luz (cf. Newman, ibid.).
Dronke descubre que la imagen de Ursula se traza en primer lugar con
términos tradicionales misticos tefiidos del Cantar, pero concluye con
la imagen brillante de su espontineo vuelo en el aire hacia El, de una
manera que es ajena al cuerpo humano «como una nube, que en el
mds puro aire corre semejante a un zafiro». Este vuelo se preparé
mediante una imagen anterior —fue mirando «hacia el sol» como ella
observé a su amado celestial— y también por las asociaciones con el
zafiro de Ezequiel. El sol divino tiene el zafiro del cielo como su
trono; la nube, que se apura yendo hacia el sol, puede llegar a ser
similis saphiro.

Debe notarse, tal como hace Flanagan, que las estrofas 2-6 aluden
a los elementos mds sobresalientes de la biografia de la santa: rechazo
al matrimonio y al mundo, su anhelo de unidad con Cristo, al que
sigue la reaccién de desprecio y burla por parte de su contempori-
neos, debido a lo extraiio de su comportamiento. El rechazo al
matrimonio debido al anhelo por Cristo se ha cantado también en el
poema 43, Spiritui sancto: «Y también por el abrazo del Cordero se
apart6 de los esponsales con un varén». Aqui, como podemos ver, los
detalles de su vida se han reducido a lo medular, de manera que la

38. Al respecto, véase comentario al poema 19, O tu suavissima virga.
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tinica referencia del viaje a Roma es la mencién a la misica que las
virgenes tocaban para recrearse a bordo de su barca.

Hildegard retoma en la estrofa 4 las Passiones en las que se narra
la vida de Ursula. Esta misma estrofa evoca el poema 44, O rubor
sanguinis, en el que, tal como aqui el «rumor se esparcié por todos los
pueblos», se dice que la divinidad «dio el beso de la paz a Ursula la
virgen con su multitud ante todos los pueblos». Volviendo a las
Passiones, se relata en ellas que Ursula y sus doncellas jugaban juntas
en las naves. Un detalle encantador, pero inconsistente. La estrofa 6
explica el contexto de estos juegos: las gentes descubren el anhelo de
la nifia por morir en el amor divino, ellos no lo comprenden, la
molestan por ello, y tratan de que regrese a la «normalidad» con la
ayuda de juegos y miisica. Esta interpretacion se entiende mejor si se
considera la versién inglesa de Dronke, que traduce el verso et
ceperunt ludere cum illa como «y ellos comenzaron a jugar con ella»,
recogiendo el sentido de jugar o divertirse en algiin juego del verbo
latino Iudo. Newman® (1988: ibid.), como nosotros, recoge el senti-
do de burla de este mismo verbo, destacando la empatia de la compo-
sitora con Ursula. Esta empatia es explorada por Dronke (1995: 212)
al sefialar que Hildegard fue objeto de burla por afirmar haber
recibido el don de la profecia, siendo mujer. Y probablemente le
dijeron como a Ursula: «la juvenil inocencia de su ignorancia no sabe
lo que dice». Esto mueve a Dronke a proponer que tal vez esta
secuencia, que podria haber sido compuesta en los mismos afios que
tantas tribulaciones causaron a Hildegard, contiene una proyeccién
de la propia personalidad, de modo que ve a esta santa de un modo
especial, como figura y como lo que aspira a ser ella misma.

Volviendo a la «burla» de quienes rodeaban a Ursula, debe notar-
se que ésta se produce in magna symphonia —a coro—. La burla
misma —«no sabe lo que dices— evoca el escarnio del demonio en el
Ordo virtutum, donde acusa a sus enemigos de una ingenuidad
similar: «no sabéis qué sois [...] no sabéis qué adordis». Ni el mundo ni
el diablo pueden entender el «camino desconocido» de la virginidad:
quizds Hildegard estaba aquf citando algo escuchado a sus vecinos
menos comprensivos. En cualquier caso, la burla no puede ser respon-
dida directamente: Ursula sélo responde mostrando su invencible
desprecio del mundo (cf. Newman 1989: 228). El momento del marti-

39. Enlaedicién de Newman (1988) y en la de Dronke (1986) las estrofas 4 y §
son consideradas conjuntamente como la 4; y la 6 y 7, conjuntamente como la 5.
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rio llega repentinamente. No es ligero y sublime como ella habia
imaginado —una nube que corre volviéndose brillante por el sol—,
sino una experiencia dolorosa, semejante a ser bajada a tierra por el
peso e inmolada, de ahi que la expresién escogida sea ignea sarcina
(cf. Dronke 1986). Su ejemplo al afrontar la muerte tiene un efecto
sublime en aquellos que se mofaron antes por su anhelo de martirio:
el efecto se expresa en las mismas palabras que en la imagen de
apertura de Ecclesia: de una vez ellos ven el contemptus mundi de
Ursula (estrofas 7 y 8), que ellos pensaban no era mas que una insen-
satez, como algo més que humanamente hermoso: huelen los aromas
de las narices de Ecclesia, ven las arduas alturas de Bethel que son sus
orejas: la inmensa e ininteligible figura de Ecclesia se ha vuelto real
para ellos en la figura de esta niiia. A través de su valor, la Iglesia
celestial desciende nuevamente a la tierra y, de alguna manera, inclu-
so el diablo reconoce a la esposa de Cristo en las virgenes que estin
por despedazar (cf. Newman 1998, ibid.).

El desprecio del mundo, la hazaiia de Ursula, aparece realzado en
Scivias:

[...] pues esta virtud [el desprecio del mundo], cuya fuerza en los mas
esforzados combates dimana de su confianza en Dios, exhorta con la
penetrante mirada de su admonicién a los hombres que habitan en el
mundo transitorio a que, en la renuncia a lo caduco, imiten el
ejemplo del Hijo de Dios, predecesor suyo, y suspiren en pos de El,
caminando firmemente, con inquebrantable empefio (Sc 111.10.21),

Por lo demis, recordemos la voz de esta virtud entre las que
aparecen en el Ordo virtutum:

Yo, el desprecio del mundo, soy la luz de la vida.
Oh, miserable peregrinacién terrena

y todos sus afanes: renuncio a ti.

iVengan a mi las virtudes

y ascenderemos hacia la fuente de la vida!

Vemos en la estrofa 9 de nuestro poema c6mo los miembros de
Satands se aprestan para la accién, buscando aniquilar toda la nobleza
y gracia (nobilissimos mores) contenida en esos cuerpos virginales (cf.
Newman 1998: ibid.).

Tras esta breve vuelta a la narrativa, Hildegard se concentra en
proyectar el martirio en una visiébn césmica, con una extrafieza y

40. Respecto del desprecio del mundo, véase también Sc 111.9.17 y I111.10.26.
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grandeza que coincide con la vision de Ecclesia del comienzo. No son
los dngeles, sino los elementos, los principios iltimos del universo
natural, los que cantan las alabanzas a las martires y refinen a los
cielos para que escuchen (cf. Dronke, ibid.), como tras el homicidio
de Abel. La accién humana redundando en la alteracién del orden de
los elementos no es ajena a Hildegard: se descubre también en el
poema 7, O cruor sanguinis, y en el 14, Cum processit factura. Son
estos elementos los que se lamentan en la estrofa siguiente. En el
texto latino se utiliza la expresién germana de sorpresa y furia Wach
para subrayar todo el horror y desaliento producidos por el sacrificio
del Cordero y aparece como una nota disonante en la sinfonfa de los
dngeles de la estrofa 12. Dronke estima que esta expresién busca
deliberadamente conferir un efecto fuerte y extraterreno al lamento
de los elementos. También es deliberada, nos dice, la ambigiiedad en
la sanguis innocentis agni, mediante la cual el sacrificio de la doncella
es unido con el de Cristo, y su unién con Cristo en la muerte como en
el matrimonio mistico es también expresada.

Pero viene el consuelo: esta sangre ha sido derramada en los
esponsales y la boda se ha consumado en el Cielo. Y es all{ donde tiene
lugar la més sorprendente metamorfosis: las virgenes mirtires se
transforman en un magnifico collar de perlas hecho de «la materia de
la Palabra de Dios» que estrangula y acaba con la antigua serpiente
justo cuando ella crefa haber triunfado (cf. Newman 1998: 312). Esta
tiltima imagen es conocida como ejemplo de la importancia y origina-
lidad de la creacién hildegardiana Los elementos vuelven entonces a
resonar en una perfecta sinfonia celestial.

Esta segunda «sinfonfa» nos lleva a descubrir que la historia de la
pasién de Ursula se desenvuelve en medio de la guerra apocaliptica
entre Satands y Cristo, en un arreglo simétrico en el que contrasta la
symphonia de burlas y la de los 4ngeles, el cuerpo de Cristo y el
cuerpo del diablo.

En conclusién: los elementos convocan a las esferas para la
midsica, para alabar la victoria sobre Satdn que significa su martirio
miiltiple. La secuencia termina con su reunién, en una imagen del
mismo poder visionario cautivante, casi birbaro, que la de apertura:
mientras Ursula en la muerte llega a identificarse con el cordero
divino, asi también, en esta imagen final, las once mil compafieras
llegan a ser perlas de la sustancia de la Palabra divina. Y estas perlas se
forman ellas mismas construyendo un collar inmenso que se enrolla
fuertemente alrededor de la garganta de la serpiente Satan, tan fuerte
que la vida se escapa de él (cf. Dronke, op. cit.: 165).
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65.

CUM VOX SANGUINIS
YMNUS (DE UNDECIM MILIBUS VIRGINIBUS)

Cum vox sanguinis

Ursule et innocentis turbe eius

ante thronum dei sonuit,

antiqua prophetia venit

per radicem Mambre in vera ostensione trinitatis
et dixit:

Iste sanguis nos tangit,
nunc omnes gaudeamus.

Et postea venit congregatio agni,
per arietem in spinis pendentem
et dixit:

Laus sit in Ierusalem
per ruborent buius sanguinis.

Deinde venit sacrificium vituli,

quod vetus lex ostendebat,

sacrificium laudis, circumamicta varietate,
et que faciem dei Moisy obnubilabat,
dorsum illi ostendens.

Hoc sunt sacerdotes,
qui per linguas suas deum ostendunt
et perfecte eum videre non possunt.

Et dixerunt:

O nobilissima turba,

virgo ista que in terris Ursula vocatur
in summis Columba nominatur,

quia innocentem turbam ad se collegit.

O ecclesia, tu es laudabilis
in ista turba.

Turba magna, quam incombustus rubus,
quem Moyses viderat, significat,

et quam deus in prima radice plantaverat
in homine, quem de limo formaverat,

ut sine commixtione viri viveret,

cum clarissima voce clamavit
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in purissimo awro, thopazio
et saphiro circumamicta in auro.

Nunc gandeant omnes celi,
et omnes populi cum illis ornentur.
Amen,

CUANDO LA VOZ DE LA SANGRE...
HIMNO (DE LAS ONCE MIL VIRGENES)

Cuando la voz de la sangre

de Ursula y su inocente turba

resoné ante el trono de Dios,

vino una antigua profecfa

por la raiz de Mambré en una verdadera revelacién de la Trinidad
y dijo:

Esta sangre nos toca,
ahora regocijémonos todos.

Y luego vino la congregacién del Cordero,
por el carnero que cuelga entre espinas,
y dijo:

Que haya alabanza en Jerusalén
por el rojo de esta sangre,

Luego vino el sacrificio del ternero

mostrado por la antigua ley,

un sacrificio de alabanza, pleno en la diversidad,
y que ocultaba el rostro de Dios a Moisés,
mostrindole su espalda.

Todo esto son los sacerdotes,
que con su lengua muestran a Dios
y no pueden verlo completamente.

Y dijeron:

iNobilisima turba,

esta virgen que en la tierra es ltamada Ursula
en los cielos es llamada Columba,

porque reunié junto a ella una inocente turba.
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8 ilglesia, ti eres digna de alabanza
en esta turba!

9 La gran turba, que significa la zarza ardiente no consumida
que Moisés habia visto,
y a la que Dios como raiz primera habia plantado
en el hombre, al que habia formado del barro,
para vivir sin mezcla de hombre,
clamé con la més sonora voz,
en el més puro oro, topacio
y zafiro envuelto en oro.

10 Ahora que se alegren todos los cielos
y que todos los pueblos se adornen con ellos.
Amén.

COMENTARIO

Newman (1998: 312-314) sefiala que este himno extraordinario re-
vela los profundos fundamentos de la obra de Hildegard en la Bibliay
en la tradicién exegética. En sus antifonas y responsorios la poetisa
contaba la historia de Ursula, y en el poema anterior, O ecclesia,
celebraba el matrimonio de Ursula con el Cordero. Cum vox sangui-
nis supone el conocimiento de la leyenda que ha desaparecido casi
completamente del himno mismo. Este es un ejercicio de tipologia,
una transposicién osada mediante la cual Ursula toma el lugar de
Cristo como el anti-tipo de todas las figuras del Antiguo Testamento.
El encuentro de Abrahin con Dios en Mambré (Gn 18,1-15), la
sustitucién del cordero por Isaac, los sacrificios animales de la ley (Lv
1,1-5) y la visién en la cual a Moisés se le permitié ver la espalda de
Dios, pero no su rostro (Ex 22,20-23) eran comtinmente entendidos
como aspectos de la Trinidad, el sacrificio de Cristo y la incompleti-
tud de la revelacién hebrea, La substitucién del cordero y su significa-
do como Ciristo se explicitan en el Liber vite meritorum:

Yo, en cambio, soy el edificio de todas las cosas buenas, y soy la torre
Jerusalén en las obras de los santos; y por el carnero que cuelga entre
espinas —que manifestaba a Cristo— sostengo a los penitentes [...]
(Lvm ILXVI).

El Hoc sunt de la estrofa 6 vuelve explicito este marco exegético:
los sacrificios imperfectos de la Ley y el velo del rostro de Dios
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significan que, antes de la Encarnacién, Dios era conocido sélo por
oidas y no atin por la vista''. Hildegard expresa esta comprensién
cristiana universal en Scivias, donde percibe a los profetas expectan-
tes aguardando en el titero de la Sinagoga, maravillindose desde lejos
por la belleza de la Iglesia;

Se hallaba delante del altar, ante los ojos de Dios, pero no lo tocaba:
conocié exteriormente la Ley de Dios, recibida por precepto divino,
ante la mirada del Sefior, pero no alcanzé su interior, pues, antes que
amarla, se aparté de ella, y no quiso ofrecer los holocaustos y el
incienso de las oraciones santas a Dios. En su corazon estaba Abra-
ham, porque fue el inicio de la circuncisién en la Sinagoga; y en su
pecho, Moisés: porque trajo la Ley divina a la entrafia de los hombres.
Y el resto de los profetas, en su vientre: en el designio confiado a ellos
por don celestial, como atalayadores de los preceptos divinos. Cada
uno mostraba sus signos y admiraban la belleza de la Iglesia: porque
manifestaron las maravillas de sus profecfas con seiales prodigiosas y,
llenos de admiraci6n, aguardaron la desbordante belleza de la Nueva
Esposa (Sc 1.5.5).

Con el nacimiento, muerte y resurreccién de Cristo se cumplen
todas las profecias y el significado mistico de los sucesos del Antiguo
Testamento se aclara, En este himno, sin embargo, el momento del
cumplimiento no es la pasién de Cristo, sino la de Ursula —o mejor,
su muerte estd tan completamente identificada con la de Jesis que
una puede servir como signo de la otra—, La narrativa de este himno
describe una procesién litirgica hacia el cielo. Tan pronto como
Ursula y su turba son martirizadas, Abrah4n avanza —prophetia en la
linea 4 es 0 una abstraccién o un error del escriba por propheta—1y se
dirige a todos los santos: «Esta sangre nos toca, ahora regocijémonos
todos». Luego la «congregacién del Cordero» —Isaac con todos los
patriarcas y profetas— dice mis o menos lo mismo, si bien parece
evocar de algiin modo la estrofa de apertura del poema 44, O cruor
sanguinis: «iRojo de la sangre! que fluiste desde esa altura que la
divinidad tocé». Moisés y el sacerdocio hebreo aparecen en las estro-
fas 5-7. Todas estas voces proféticas y sacerdotales celebran el triunfo
del martirio: la sangre de las virgenes, unida a la de Cristo, es fuente
de alegria y alabanza entre los benditos. Pero las complicadas estrofas
7y 9 revelan un significado adicional en este martirio particular (cf.
Newman, ibid.).

41. Para una discusién més acabada respecto a c6mo el Nuevo Testamento reca-
pitula al Antiguo, véase comentario al poema 23, O spectabiles viri,
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La estrofa 7 evoca los poemas 43, Spiritui sancto, y 42, Favus
distillans, que probablemente eran cantados en la misma ocasién. Al
juntar su bandada virginal, la mirtir se ha hecho merecedora de un
cambio de nombre: ya no serd llamada mas Ursula —osita— sino Co-
lurmba —paloma—, como un signo de su inocencia. La estrofa 8 re-
afirma el paralelo entre Ursula y Ecclesia, desarrollado en el himno
anterior. En la intrincada estrofa 9 esta multitud particular de virge-
nes se convierte en un ejemplo de la virginidad de Maria, el milagro
sefialado por la zarza ardiente (Ex 3,2). Pero el fervor exegético de
Hildegard lleva a Ursula atin mis all; ella tendr4 esta zarza plantada
«en la raiz primera» del género humano, esto es, en Adin y Eva. La
gramdtica aqui es compleja, puesto que el hombre «al que habia for-
mado del barro» tiene que ser Adan (Gn 2,7), pero quien tenia que
vivir «sin mezcla de hombre» sélo puede ser Eva. En cualquier caso,
los primeros padres pierden su don de virginidad en la Caida, pero
Ursula y sus doncellas lo vuelven a ganar. De ahi que la festividad de
los profetas tenga un doble tema: la sangre redentora y la pureza re-
dentora. Estos versos repiten la idea expresada en la antifona 14, Cum
processit factura, segln la cual la humanidad, formada a imagen de
Dios, avanza «en un nacimiento de sangre mezclada por el exilio de la
caida de Adén» hasta la aparicién de Maria, quien otorga nuevamente
los goces de la vida a los elementos. Sin embargo, aqui no es Maria,
sino Ursula con su turba virginal, quien es capaz de retomar la condi-
cién primera del hombre: Dios lo habia formado «para vivir sin mez-
cla de hombre». Y esta turba que clama con voz sonora no regocija a
los elementos, sino que se vuelve a los metales y las piedras preciosas.

Las dltimas lineas de la estrofa 9 aluden al salmo 45: «[...] lareina
a tu derecha con oro de Ofir [...] Aparece, espléndida, la princesa con
ropajes recamados en oro». Los adornos de la reina Ecclesia corres-
ponden a su comitiva virginal, asi Newman indica que en el Liber vite
meritorum Hildegard ve a las virgenes glorificadas en el cielo vestidas
con ropajes blancos tejidos con hebras doradas y cubiertas con gemas
de todo tipo. Luego, se dice que estas piedras preciosas de todos colo-
res representan las obras de los elegidos. Al finalizar el poema 64, O
ecclesia, ellas se convierten en un collar de perlas que estrangula a
Satands. Aqui son los adornos para la gente de Dios. Por una fusién
sinestésica, las gemas celestiales de las doncellas se revelan siendo una
en su «mds sonora voz» —de dolor, o quizis de intercesién—. Subya-
ciendo a toda esta estrofa estd un curso de pensamiento légica o al
menos tipoldgicamente claro, pero es quintaesencialmente hildegar-
diano en su compresién, alusividad y rareza gramatical.

372



HIMNOS A LOS SANTOS

Cabe destacar por iiltimo que, entre los rdenes de la Iglesia que
Hildegard define y caracteriza en su obra Scivias (I1.5.6), aparece la
figura de una hermosa muchacha, quien encarna la virginidad, y
justamente va vestida

con una tinica roja que descendia hasta sus pies, porque con el
esfuerzo de sus fatigas persevera en las obras virtuosas hasta el fin
para alcanzar la anchurosa y bienaventurada perfeccién [...] Ella es
también, como te ha sido revelado en el secreto de la luz suprema, el
noble germen de la Jerusalén celestial: la gloria y el esplendor de
cuantos han derramado su sangre por amor a la virginidad y de los
que, en la diifana humildad, se mantuvicron virgenes por Cristo y
reposaron en la dulzura de la paz. Porque, desposada con el Hijo del
Dios Todopoderoso, Rey de todo cuanto existe, engendré para El
una noble estirpe, el sublime coro de las virgenes, cuando se fortale-
¢i6 caminando en la paz de la Iglesia.

En esta cita se descubre a Virginitas retratada de modo similar a
como se ha venido dibujando a Ursula: _iluminada, anhelando el
martirio de Cristo. La «voz de la sangre de Ursula y su inocente turba»
confiere una voz para el lamento de los virgenes y martires por la
virginidad, confirméndose asf la idea de que Hildegard descubri6 en
Ursula una figura a partir de la cual podia meditarse acerca del
martirio y de la virginidad. Y en esta meditacién la abadesa no podia
sino regocijarse, pues la sangre de Ursula la confundia con su celestial
amado. Por ello la memoria de Ursula provoca «que se alegren los
cielos y que todos los pueblos se adornen con ellos».

66. O DULCISSIME AMATOR
SYMPHONIA VIRGINUM

1 Odulcissime amator,
o dulcissime amplexator:
adiuva nos custodire
virginitatem nostram.

2 Nos sumus orte in pulvere,
heu, heu, et in crimine Ade.
Valde durum est contradicere,
quod habet gustus pomi.

Tu erige nos, salvator Christe.
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3 Nos desideramus ardenter te sequi.
O gquam grave nobis miseris est
te immaculatum et innocentem
regem angelorum imitari.

4 Tamen confidimus in te
quod tu desideres
gemmam requirere in putredine.

5 Nunc advocamus te
sponsum et consolatorem,
qui nos redemisti in cruce.

6 Intuosanguine
copulate sumus tibi
cum desponsatione
repudiantes virum
et eligentes te,
filium dei.

7 O pulcherrima forma,
o0 suavissime odor
desiderabilium deliciarum,
semper suspiramus post te
in lacrimabili exilio.
Quando te videarnus
et tecum maneamus?

8  Nos sumus in mundo,
et tu in mente nostra,
et amplectimur te in corde,
quasi habeamus te presentem.

9 Tu fortissimus leo
rupisti celum
descendens in aulam virginis
et destruxisti mortem
edificans vitam in aurea civitate.

10 Da nobis societatem cum illa
et permanere in te, o dulcissime sponse,
qui abstraxisti nos de faucibus diaboli
primum parentem nostrum seducentis.
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iTU, EL MAS DULCE AMANTE...!
SINFON{A DE LAS VIRGENES

T4, el mds dulce amante,

el de los mis dulces abrazos!,
ay(idanos a defender

nuestra virginidad.

Hemos nacido en el polvo,

layl, lay!, y en el pecado de Adén.
Es muy duro resistir

lo que tiene el sabor de la manzana.
Elévanos, Cristo salvador.

Deseamos ardientemente seguirte.
Cuin pesado es para nosotras, miseras,
imitarte, inmaculado e inocente

Rey de los dngeles.

Pero confiamos en ti,
[confiamos] que tii desees
buscar la piedra més preciosa en la putrefaccién.

Abhora te invocamos
Esposo y Consolador,
que nos redimiste en la cruz.

En tu sangre

nos hemos unido a ti
en esponsales
renunciando a un varén
y eligiéndote a ti,

Hijo de Dios.

i[T1), la mas hermosa forma!
i[T), la més dulce fragancia
de deseables delicias!
siempre suspiramos por ti

en un lamentable exilio.
¢Cudndo podremos verte

y permanecer contigo?

Estamos en el mundo,
y td en nuestra mente,
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y te abrazamos con el corazén
como si estuvieras presente.

9 T, el mis poderoso leén,
desgarraste el cielo
descendiendo al palacio de la Virgen,
y destruiste la muerte
edificando la vida en la ciudad dorada.

10 Danos alianza con ella
y concédenos permanecer en ti, dulcisimo esposo,
[ti] que nos apartaste de las fauces del diablo
que sedujo a nuestro primer padre.

COMENTARIO

Este poema y el siguiente, O pater omnium, son los tnicos llamados
por Hildegard symphonia dentro de su obra lirica mayor denominada
con el mismo nombre. Schiager (1998) afirma que la symphonia —a
diferencia de las antifonas, responsorios, himnos, secuencias— no
tendria ningiin uso normal ni en el ciclo diario ni en el anual, por lo
que no tendrian sentido litiirgico. Otras palabras que la poetisa utiliza
en contextos similares serian armonia —cuyo uso estd bien documen-
tado en el presente corpus— y eufonia. En términos més generales,
para la abadesa la symphonia seria una melodfa preexistente, no una
creacién, sino una visién. Es un eco del paraiso o el sonido anterior al
eco de los dngeles o de las armonias celestiales —el producido por las
esferas celestes*2.

Newman (1998: 305) destaca ademds que ambas sinfonfas (66 y
67) son expresiones directas-de la espiritualidad que Hildegard queria
nutrir y de la diferente condicién percibida entre la viudas penitentes
y las virgenes, més exaltadas, que han tomado a Cristo como su
primer y tnico amor, Esta diferencia es visible también en su obra
visionaria:

Yo fui el que sembré la virginidad, porque también Mi Hijo naci6 de
una virgen. Por eso es el mds bello fruto de entre todos los frutos del
valle [...] Asi que prestad oido cuantos queriis seguir a Mi Hijo en la
inocencia de la libre castidad o en la soledad de la desconsolada
viudez; pues aunque la virginidad, inmaculada desde el principio, sea

42. Cf. comentario al poema 39, Quia felix puericia.
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mis noble que la viudez, otrora oprimida bajo el yugo del varén, ésta
puede seguir los pasos de aquélla, transcurrido el dolor tras la pérdida
del eényuge (Sc 1.2.24).

Newman indica que este canto para las virgenes estd impregnado
por una espiritualidad nupcial tomada del Cantar de los Cantares.
Esta clase de piedad es completamente tradicional, pudiendo ser
rastreada hasta el comentario al Cantar de Origenes en el siglo 1,
Contrariamente a lo que parece ser una creencia extendida, la piedad
nupcial no era un d4mbito exclusivo de las mujeres o de los cistercien-
ses, aunque las homilfas de san Bernardo acerca del Cantar hicieron
mucho para popularizarla. Los monjes y monjas parecen haber culti-
vado el amor por Cristo como el noviazgo del alma, si bien la virgen
consagrada era quien simbolizaba exteriormente la devoci6n interior
de ambos sexos. Signiendo a Newman (1989: 224), podemos sefialar
que en esta sinfonfa de amor ardiente las hijas de Jerusalén imitan a su
madre, anhelando al novio de la Iglesia, cuyos abrazos no destruyen,
sino que confieren la verdadera virginidad.

Las monjas que cantaban esta sinfonia se identificaban a sf mismas
con la novia de Salomén: ellas alaban la belleza de su amado y
lamentan su ausencia (estrofas 7-8), ensalzan su superioridad sobre
los otros (estrofa 6), lamentan su propia debilidad (estrofas 2-3) y,
sobre todo, ruegan por su ayuda (estrofas 1-2, 4-5, 10). Pero su
cancién de amor est4 intercalada por alusiones a la caida, la fuente de
la odiada concupiscencia, y la paradéjica peticién inicial («iTi, el mds
dulce amante, el de los mis dulces abrazos!, ayiidanos a defender
nuestra virginidad») signa el «caricter marcadamente anti-erético de
su erotismo» (cf. Newman 1998: 305). La segunda estrofa alude
ligeramente al Cantar de los Cantares, donde el novio recuerda la
caida de Eva a la novia:

¢Quién es ésta que sube del desierto, apoyada en su amado? Debajo
del manzano te desperté, allf donde tu madre te concibié, donde
concibié la que te dio a luz (Ct 8,5-6).

El «sabor de la manzana» que las monjas buscan resistir se men-
ciona también en Scivias:

IAh, miserable de mi! Pues por Adén heredé también yo su mortifero
veneno; cuando quebranté el precepto divino y se hizo peregrino en
la tierra, se unié al taberndculo de la carnen, Porque con el sabor de la
manzana que probé en desobediencia, penetré en su carne y en su
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sangre una perniciosa dulzura y asf surgié la ponzofa de los vicios.
Por eso, ahora, también yo siento en mi el pecado de la carne y olvido
al Sefior que es todo pureza: la culpa me embriaga. Pero no debe
seducirme este sabor que mi taberniculo lleva consigo (Sc 1.4.5).

El «sabor de la manzana» puede ser entendido como la enferme-
dad que contagia el diablo, una suerte de figura para el pecado de la
lujuria que desde Agustin se identificé con el pecado original. En este
sentido lo encontramos aqui. Se puede sealar, ademds, que este
gustus pomi se opone al dulce fruto que representa Cristo, la hostia
(cf. Ortiizar 2001). Cristo es quien posibilita el encuentro con Dios:

Mira que, desde la caida de Adin, no he encontrado en la semilla
humana la justicia que debia hallarse en ella: el Demonio la ahuyent6
con el mordisco de la manzana. Por eso envié a Mi Hijo al mundo,
nacido de Virgen, sin pecado, para que con Su sangre, libre de
polucién carnal, quitara al demonio el botin que éste habia arrebata-
do al hombre (S¢ 1.2.13).

Puesto que Cristo devuelve al hombre la virginidad, al nacer sin
contagio con el pecado, las virgenes le cantan en la estrofa 3: «desea-
mos ardientemente seguirter, En este punto debemos considerar,
como ya se observé en el poema 54, O virga ac diadema, que si bien
Maria personifica el ideal de la virginidad, este ideal no es el de la vir-
ginidad monéstica buscada por la humanidad caida al precio de la
renuncia, la disciplina y el sufrimiento. Esto implica que ella no esun
modelo para la imitacién directa, pues la suya es la virginidad del
Parafso. Encarna el Paraiso perdido en su propia persona y provee
acceso a él a través de su Hijo. Y es al Hijo a quien puede imitarse. De
ahi que Bynum (1990, 1992) subraye que, en la Edad Media, tanto
hombres como mujeres solian identificarse més frecuentemente con
Cristo. Asi, aquf se observa la imitatio Christi: en la imitacién de El,
«inmaculado e inocente, Rey de los 4dngeles», las virgenes se descu-
bren «miseras» y con una pesada tarea.

En la estrofa 4 se le ruega a Cristo que busque «la piedra mds
preciosa en la putrefaccién». Es interesante que Hildegard hable de
las virgenes como «piedras preciosas», nombre que suele atribuir a
Marfa. Esto se debe probablemente a la importancia que concedia
Hildegard a la virginidad. Cristo descubre estas gemas inmersas en la
«putrefacciénn, probablemente el pecado original si recordamos la
estrofa 2,

Tras evocar la unién de estas virgenes con Cristo en las estrofas 5-
6 y cantar el anhelo por su Esposo en las estrofas 7-8, Hildegard evo-
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ca en la estrofa 9 la victoria mariana. Es interesante notar que hay una
suerte de ambigiiedad respecto de qué figura de la Trinidad es la que
aquf estd presente: el «mds poderoso leén» suele referirse a Cristo®,
pero quien desciende al «palacio de la Virgen» puede ser tanto el Esp-
ritu Santo como Cristo, quien se cobija en el titero de la Virgen para
destruir «la muerte». En la estrofa siguiente, confirmando la tesis de
que las monjas buscaban la imitatio Christi, se pide permanecer en
Cristo, quien las apart6 «de las fauces del diablo que sedujo a nuestro
primer padre», consiguiendo asi ser compaiieras de la Virgen,

Este canto, quizds mds que ningin otro texto de Hildegard,
pertenece al medio emocional de los sermones de san Bernardo
acerca del Cantar. Pero incluso esto no es el lamento de un alma
apasionada, sino una symphonia. S6lo en su unidad y armonfa las
virgenes de Cristo, como un coro, representan a la virgen Ecclesia (cf.
Newman, ibid.).

67. O PATER OMNIUM
SYMPHONIA VIDUARUM

1 O pater omnium
et o rex et imperator gentium,
qui constituisti nos in costa prime matris,
que construxit nobis magnum casum erumpne,
et secute sumus illam in propria causa in exilio
sociantes nos illius dolori.

2 O tu, nobilissime genitor,
per summum studium currimus ad te
et per dilectissimam
atque per dulcissimam penitentiam,
que nobis per te venit,
anbelamus ad te
et post dolorem nostrum
devotissime amplectimur te.

3 Ogloriosissime
et o pulcherrime Christe,
qui es resurrectio vite,
nos reliquimus propter te

43.  Véase comentario al poema 32, O successores.

379



SINFONIA DE LA ARMONIA DE LAS REVELACIONES CELESTIALES

67.

fertilem amorem coniunctionis

et comprehendimus te in superna karitate
et in virginea virga nativitatis tue

ac in altera vice copulate sumus tibi,
quam prius essemus secundum carnem,

Adiuva nos perseverare
et tecum gaudere
et a te numquam separari,

iTU, PADRE DE TODAS LAS COSAS!
SINFONIA DE LAS VIUDAS

i[T], Padre de todas las cosas,

Rey y Emperador de los pueblos!,

que nos formaste de la costilla de la primera madre,

que nos edificé una gran caida en la afliccién

y nosotras la seguimos al exilio por nuestra propia voluntad
uniéndonos a su dolor.

ITi, el mds noble creador!

Con supremo celo corremos hacia ti
y por la miés dilecta

y mis dulce penitencia,

que nos viene de ti,

te anhelamos

y después de nuestro dolor

muy devotamente te abrazamos.

iT4, Cristo,

el més glorioso y més hermoso,

eres la resurreccién de la vida!

Por ti hemos abandonado

el fértil amor del matrimonio

y te hemos abrazado en la suprema caridad
y en el virginal vistago del cual v naciste
y nos hemos unido a ti en otra condicién,
que en la que antes estibamos por la carne.

Ayidanos a perseverar
Yy a regocijarnos contigo
Y a nunca separarnos de ti.
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Esta sinfonfa para las viudas es superficialmente paralela a la sinfonfa
de las virgenes. Ambos grupos de mujeres han llegado a ser novias de
Cristo, tal como se relata en Scivias:

La virgen prometida a Mi Hijo Lo recibird por Esposo, pues ha
cerrado su cuerpo al hombre carnal y tiene asf, en su Esposo, cl
sacerdocio y ¢l entero ministerio de Mi altar, y con El posce todas Sus
riquezas. También la viuda puede ser llamada esposa de Mi Hijo si
renuncia al varén carnal y huye bajo el refugio de Sus alas. Y asf como
el marido adora a su mujer, Mi Hijo abraza dulcemente a Sus esposas,
que, amantes de la castidad, fervorosas corren hacia El (Sc 11.6.76).

De las viudas:

Y a los seglares comunes los estimo como la carne, en la que se
encuentra, asimismo, la de los castos pdjaros: porque los que viven en
el mundo segun la carne engendran hijos, y entre cllos, sin embargo,
hallards también a los seguidores de la castidad, las viudas y cuantos
se abstienen, que hacia los deseos celestiales vuelan por su afin de
buena virtud (Sc 11.5.37).

Pero como vefamos en el poema anterior, las virgenes se han
atrevido a tomar a Cristo como amante y novio; las viudas, en
cambio, se acercan a £l mas distantemente, como Sefior, Emperadory
Rey. Las virgenes sienten y lamentan los efectos de la caida de Eva,
pero las viudas han caido por su propria causa. Eva se recuerda aqui
como costa prime matris —costilla de la primera madre—, que
debemos leer como la costilla de Adén, el primer padre. La primera
estrofa indica que ellas no sélo han heredado sino también imitado el
pecado de Eva: «y nosotras la seguimos al exilio por nuestra propia
voluntad».

Hildegard tenia puntos de vista ambivalentes acerca de la sexuali-
dad y el matrimonio™¥, pero esta cancién se inclina hacia el aspecto
negativo. Por una parte, el amor del matrimonio es «fértil» (estrofa 3),
pero por otra es «dolor» (estrofa 2) —dolor, la misma palabra se
emplea en la estrofa 1 para describir el castigo de Eva—, La peniten-
cia, la cura de esta afliccién, es por contraste dulce y dilecta, las viudas
han cambiado su matrimonio «segiin la carne» por una unién en «la

44, Cf. comentario al poema 14, Cum processit factura.
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suprema caridad», que no s6lo es mis pura sino mis dulce (cf.
Newman 1998: 306). Asi, las viudas se han unido a Cristo «en otra
condicién que en la que antes estibamos por la carne». Esto Gltimo
evoca el poema 54, O virga ac diadema, en el cual se le pide a Maria:
«T4, resplandeciente, floreciste en otra condicién que la de Adin
cuando engendré a todo el género humanon.

La iltima estrofa, donde se le pide ayuda a Cristo para perseverar
y regocijarse con él, no difiere mayormente del tono del poema
anterior.

El sentido de viudez monéstica como una liberacién del matrimo-
nio, «con supremo celo corremos hacia ti [...] y después de nuestro
dolor muy devotamente te abrazamos», se ha expresado incluso en el
rito de consagraci6n. Una virgen que se convierte en monja tiene que
recibir su velo de las manos de un obispo, pero una viuda tenfa
derecho a colocarlo sobre su propia cabeza «porque ella es liberada de
la ley del hombre»*S,

45. Pontifical Romano-Germdnico citado por Newman, ibid.
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68. O FRONDENS VIRGA

O frondens virga

in tua nobilitate stans,

sicut aurora procedit,

nunc gaude et letare

et nos debiles dignare

a mala consuetudine liberare
atque manum tuam porrige
ad erigendum nos.

68. IVASTAGO FRONDOSO!

iVéstago frondoso!

que estés de pie en tu nobleza,
asf como la aurora avanza,
ahora regocfjate y alégrate

y a nosotros los débiles
dignate liberarnos

de nuestra culpa

y extiende tu mano

para levantarnos.

COMENTARIO

Esta antifona silmica junto con el poema siguiente Laus trinitati son
las tinicas dos piezas que aparecen en el manuscrito D, pero no en el
manuscrito R —mds tardio—. Dronke ha sugerido que Hildegard
escogi6 excluirlos por razones poéticas (cf. Newman 1998: 274),
Este poema, como el 6, O pastor animarum, es una oracién casi sin
adornos de una clase rara en la Symphonia. Nétese la triple rima, en
el latin, en las lineas 4-6.

Se retoma en este poema el motivo del drbol de Jesé, del cual
Marfa es un «vistago». Este motivo ya se ha tratado en los poemas 19,
O tu suavissima virga, 53, O virga mediatrix, 54, O virga ac diadema,
y 55, O viridissima virga. La comparacién de la Virgen con la aurora
que encontramos en la linea 3 es otro motivo comiin en Hildegard,
tal como se descubre en los poemas 12, Nunc aperuit, y 54, O virga ac
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diadema’. El ruego final «y a nosotros débiles dignate liberarnos de
nuestra culpa y extiende tu mano para levantarnos» evoca el poema 2,
O magne pater, una oraci6n al Padre que concluye «Y por tu nombre
dignate ayudarnos», y el himno 52, O ignee spiritus, dedicado al
Espiritu Santo, que termina: «Ahora dignate reunirnos a todos junto a
ti y conducirnos hacia los rectos caminos». A «nuestra culpa» se
refiere Hildegard al comentar las palabras de Ezequiel (18,30):

Oh vosotros, hombres que hasta hoy yacfais en el pecado, recordad
vuestro nombre cristiano, convertios al camino de la salvacién, y
realizad una obra nueva en la fuente de la penitencia, vosotros que
habéis cometido muchos crimenes, postrados en una ciénaga de
vicios: asf que levantaos de vuestras culpas, y la iniquidad que os
envenenaba no os abismard en la ruina de la muerte: mirad que os ha-
béis despojado de ella el dia de vuestra salvacién (Sc 1.2.8).

Pero este ruego, expresado con imperativos de verbos deponen-
tes (letare, dignare), no se detiene en el lamento de la culpa, sino que
llama a Maria a alegrarse; hay que destacar que este llamamiento se
enfatiza al utilizar los sin6nimos «regocijate» y «alégrate». La imagen
final evoca a la Virgen, que estd de pie, tendiendo su mano a la
humanidad caida, levantando a los débiles.

69. LAUS TRINITATI

Laus trinitati,

que sonus et vita

ac creatrix omnium

in vita ipsorum est,

et que laus angelice turbe

et mirus splendor archanorum,
que hominibus ignota sunt,
est, et que in omnibus

vita est!

1. Lautilizacién por parte de Hildegard de la palabra «auroras para referirse a
Matfa se descubre también, si bien menos evidentemente, en ¢l poema 41, O nobilissi-
ma viriditas. Para una discusién acabada acerca del sentido de la palabra «auroras en la
obra de Hildegard véase el comentario a la antffona 40, O pulcre facies. Al respecto,
pueden considerarse ademds el poema 42, Favus distillans, y el comentario al respon-
sorio 18, O clarissima mater.
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69. ALABANZA A LA TRINIDAD

iAlabanza a la Trinidad,

que es sonido y vida

y creadora de todas las creaturas

en su especie,

y es alabanza de la turba de dngeles

y maravilloso esplendor de los arcanos
que son desconocidos para los hombres
y en todos

ella es vida!

COMENTARIO

En la presente antifona votiva se alaba a la Trinidad?. Ahora bien, el
tono de la alabanza de las lineas 2-4 —que designa a la Trinidad como
«sonido y vida y creadora de todas las creaturas»— es el mismo que
encontramos en la antifona 8, Spiritus sanctus vivificans vita, dedica-
do al Espiritu Santo. Vemos la reflexién por parte de la visionaria
acerca de la Trinidad en Scivias:

Asf, ves una luz muy esplendorosa que sin sombra de quimera, defecto
ni engafio, representa al Padre; y, en ella, una forma humana del
color del zafiro, que, sin mancha de ofuscacién, envidia o iniquidad,
designa al Hijo, engendrado por el Padre antes de los siglos, segiin Su
divinidad, pero después encarnado en el mundo, en el tiempo, segiin
Su humanidad; y ardia entera en un suave fuego rutilante, fuego que,
sin huella de aridez, mortalidad ni caligine, manifiesta al Espiritu
Santo: por El fue concebido, segin la carne, el Hijo Unico de Dios,
nacido de una Virgen en el tiempo, que irradi6 en el mundo la luz de
la claridad verdadera [...] Por tanto: no olvidards, oh hombre, invo-
carme como un solo Dios en estas Tres Personas (Sc 11.2.2-3).

Hildegard define también la Trinidad como figura al explicar las
tres causas de la palabra humana:

Por eso, asl como en una sola palabra se hallan estas tres causas,
también la Suprema Trinidad esti en la Suprema Unidad. Y, al igual
que en la piedra no existe ni obra el hiimedo vigor sin la consistencia
tangible y sin el fuego rurilante, ni la consistencia tangible sin el

2. Para una discusién extendida acerca de la Trinidad, véase comentario al poe-
ma 1, O vis etemitatis.
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hiimedo vigor y sin el fuego rutilante, ni el fuego rutilante sin el hi-
medo vigor y sin la consistencia tangible; y tal como la llama no existe
ni obra el brillante fulgurar sin el vigor arrebolado y sin el aliento
fgneo, ni el vigor arrebolado sin el brillante fulgurar y sin aliento ig-
neo, ni el aliento igneo sin el brillante fulgurar y sin cl vigor arrebola-
do; y a semejanza de la palabra en que no existe ni obra ¢l sonido sin
la fuerza y sin aliento, ni la fuerza sin el sonido y sin el aliento, ni el
aliento sin el sonido y sin la fuerza, sino que estdn indivisiblemente
unidos en su obrar, asf también estas Tres Personas de la Trinidad
verdadera subsisten, inseparables, en la Majestad de la Divinidad y no
pueden escindirse (Sc 11.2.7).

Luego, la poetisa considera a los 4ngeles como «esplendor de los
arcanos que son desconocidos para los hombres». Este tema lo ha
tratado mds extensamente, y de manera acertada, en los poemas
dedicados a los 4ngeles 21, O gloriosissimi, y 22, O vos angeli. Los
arcanos de los que son esplendor los 4ngeles, y a los que los hombres
no tienen acceso, pueden entenderse como el Dios uno y trino, tal
como explica Hildegard en Scivias:

[...] porque el Sefior es en sus criaturas tan prodigioso, que no podrdn
confinarlo; tan secreto, que no deberin obstinarse en indagarlo con
su ciencia o su percepcién [...] (Sc H1.7.1).

Asimismo, indica que la Trinidad, aun revelada, es insondable:

[...] la gloria y el poder de la Trinidad son tan inefables, que la
grandeza de Su majestad y la altura de Su divinidad sobrepasan
cuanto la sabiduria de la mente humana pueda calibrar, por amplio
que su dmbito sea o por mucho que se ensalce (S¢ 111.7.2).

A juicio de Newman (1998: 280), esta antifona votiva es uno de
los poemas menos efectivos de Hildegard, redundante y gramatical-
mente extrafo. Esto se entiende si se considera que la oracién final
(lineas 8-9) repite las lineas 2-3, donde la Trinidad es concebida de
modo similar a como la abadesa se refiere al Espiritu Santo.

70. O VERBUM PATRIS

O verbum patris,

tu lumen prime aurore

in circulo rote es

omnia in divina vi operans.
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O tu prescientia dei,

omnia opera tua previdisti,

sicut voluisti,

ita ut in medio potentie tue latuit,
quia omnia prescivisti.

Et operatus es

quasi in similitudine rote
cuncta circuentis,

que inicium non accepit
nec in fine prostrata est.

70. iPALABRA DEL PADRE... !

iPalabra del Padre,

tii eres la luz de la primera aurora,
en el circulo de una rueda

obrando en todo con divina potencia!

iT4, saber anticipado de Dios,

has previsto todas tus obras,

como has querido,

de modo que se ha ocultado en el centro de tu poder
todo lo que has conocido anticipadamente!

Y has obrado

a semejanza de una rueda,
que gira alrededor de todo,
lo que no ha tenido comienzo
ni tiende hacia un fin.

COMENTARIO

Esta canci6n que celebra la presciencia divina en la creacién pertene-
ce al mismo mundo de pensamiento que los poemas 1, O vis eternita-
tis, 4, O virtus sapientie, y 5, O quam mirabilis, lo que se manifiesta
en el uso de un lenguaje similar (cf. Newman 1998: 317). La «primera
aurora» de la linea 2 puede interpretarse como el comienzo de los
tiempos. La palabra «aurora» en este sentido ha sido también utilizada
en el poema 3, O eterne deus, en el que se le recuerda al Padre
«cuando engendraste a tu Hijo en la aurora primera antes que a toda
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creatura». La rueda®, que se descubre en la primera y en la dltima
estrofas (lineas 3 y 12), es un simbolo cldsico para la eternidad.
Hildegard utilizaba este simbolo frecuentemente, como en su carta a
Eberhard, obispo de Bamberg:

En el Padre habita la eternidad, esto es: a la eternidad del Padre no
hay que quitarle ni afiaditle nada, pues la eternidad habita a semejan-
za de la rueda que no tiene ni comienzo ni fin (Hildegard, citada por
Cirlot 2001: 138).

Pero la rueda de este poema estd girando, no es estitica, pues
muestra tanto la vitalidad como la atemporalidad de Dios, cargando
toda la divinidad con «divina potencia»,

La omnipotencia de Dios se presenta también en Scivias:

Este lucidisimo fuego que ves representa al Dios Vivo y Omnipotente,
cuyo clarisimo fulgor nunca ha sido oscurecido por la iniquidad;
inabarcable es siempre, porque nada hay que pueda dividirlo ni en
principio ni en fin, ni destello de la ciencia de sus criaturas capaz de
aprehenderlo tal como es; inextinguible permanece pues es la pleni-
tud que no conoce fin; y es viviente todo: nada hay oculto para El,
que desconozca; y todo vida porque cuanto vive recibe de El la vida
[..] ScIL1.1).

La segunda estrofa, en la que también se celebra la presciencia
divina, destacada con los verbos latinos previdere —prever— y presci-
re —conocer anticipadamente—, evoca particularmente la antifona 5,
O quam mirabilis, en la que se habla de la presciencia del corazén
divino.

71. OFILI DILECTISSIME

O fili dilectissime,

quem genui in visceribus meis
de vi circueuntis rote

sancte divinitatis,

que me creavit

et omnia membra mea ordinavit
et in visceribus meis

3. Cf. comentarios a los poemas 23, O spectabiles viri, y 41, O nobilissima
viriditas. Véanse también los poemas 60, O Euchari, columba, y 71, O fili dilectissime.
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omne genus musicorum
in omnibus floribus tonorum constituit:

Nunc me et te,

o fili dulcissime,

multa turba virginum sequitur,
quas per adiutorium tuum
salvare dignare.

71. AMADISIMO HIJO

Amadisimo Hijo,

a quien engendré en mis entrafias
por la fuerza de la envolvente rueda
de la santa divinidad,

que me ha creado

y ha dispuesto todos mis miembros
y ha plantado en mis entrafias

toda clase de miisica

en toda multitud de tonos:

Ahoraamiyarti,

dulcisimo Hijo,

una gran multitud de virgenes nos sigue.
Dignate salvarlas

por tu auxilio.

COMENTARIO

Este es el tinico poema mariano encel que Hildegard emplea el didlogo
directo o prosopopeia, poniendo las palabras en boca de la Virgen. La
misceldnea* introduce la oracién de Marfa con una direccién escéni-
ca: Ipsa enim ad filium suum sic de virginitate dicit —ella habla asf a
su Hijo de la virginidad—, En la misceldnea este poema es seguido
por las dos symphoniae para las virgenes y las viudas (66 y 67), la
oraci6n 2, O magne pater, y el poema 72, O factura dei. Estas piezas
juntas conforman la parte (c) de la misceldnea, que parecen formar
una escena de un sketch dramitico acerca de Eva, Marfa y la Iglesia
(cf. Newman 1998: 318).

4. Véase Introduccién.
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La imagen de la «envolvente rueda», que en el poema anterior O
verbum patris denotaba la vitalidad y la atemporalidad de la potencia
divina, sirve ahora para unir la creacién y la Encarnacién.

La misica del vientre de Maria se puede comparar con el poema
56, Ave, generosa, donde Hildegard dice: «pues tu vientre tuvo el
goce, cuando toda la sinfonfa celestial resoné desde ti». Esta imagen
sinfénica del vientre de Marfa celebra como milagro la Encarnacién.

Newman (1989: 181) indica que en esta invocacién a Cristo la
miisica, tal como la fragancia, es una sustancia inmaterial, que se
levanta desde la tierra para ascender al cielo, llenando el aire con su
presencia e induciendo al alma a la alabanza: Marfa precede el coro
de virgenes, quienes siguen la misica en la que se ha convertido ella
misma. Mientras habita como Caritas® el centro de la «envolvente
rueda», como Sapientia® ella estd junto a Dios «como aprendiz»,
jugando «con la esfera de la tierra, y compartiendo mi alegria con los
humanos» (Pro 8,31).

Se descubre en este poema, a diferencia de en los restantes de-
dicados a Marfa en este corpus, a una Virgen maternal, que habla
dulcemente a su Hijo. Esta cercanfa puede compararse con la que
logra expresar Hildegard en el poema 56 ya citado, en el que se
presenta a Marfa amamantando a su Hijo.

Puede agregarse a esto que la proximidad entre Madre e Hijo se
revela también en su condicién de virgenes. Y a esta condicién
Hildegard liga la misica celestial al comentar el versiculo «Cantan un
cintico nuevo delante del trono y delante de los cuatro Vivientes y de
los Ancianos» (Ap 14,3):

¢Qué quiere decir esto? La buena voluntad de cuantos ficles abracen
la castidad con noble intencién y, por amor a Dios, conserven
inmaculada su virginidad, prorrumpird maravillosamente en alaban-
zas a su Creador. ¢Cémo? Mira que en la alborada de la virginidad,
siempre unida al Hijo de Dios, late oculta una inmensa alabanza a la
que ni afén terreno ni atadura de la ley podrin desafiar, y con gritos
de jubilo canta un céntico celestial a la gloria del Seiior (Sc II.5.8).

La divinidad plantando «toda clase de miisica en toda multitud de
tonos» en las entrafias marianas puede entenderse, entonces, como
instaurando el precepto de la virginidad. Pero es posible otra inter-
pretaci6n, no excluyente de la anterior: el regocijo por la Encarna-

S.  Para Caritas, véase comentario a la antffona 9, Karitas habundat.
6. Dara Sapientia, véase comentario a la antffona 4, O virtus sapientie.

392



CANTOS MISCELANEOS

cién lleva a Hildegard a concebir a Cristo como misica en el vientre
materno.

Se puede afadir que, si este poema fue hecho para ser cantado, las
floribus tonorum —flores de los tonos, que aquf hemos traducido
como «la multitud de tonos»— podrfan referirse a las mismas monjas
que cantaban (cf. Newman 1998). Estas son las que siguen a la Virgen
y a su Hijo y al precepto virginal que se ha instaurado con ellos.

Las dltimas dos lineas, en las que Maria ruega por sus seguidoras,
evocan particularmente el poema 2, O magne pater, que concluye: «Y
por tu nombre dignate ayudarnos».

72. O FACTURA DEI

O factura dei,

que es homo,

in magna sanctitate edificata es,
quia sancta divinitas in humilitate
celos penetravit.

O gquam magna pietas est,
quod in limo terre

deitas claruit,

et quod angeli

deo ministrantes

deum in humanitate vident.

72. 1OBRA DE DIOS...!

iObra de Dios

eres td, hombre,

fuiste construida en gran santidad,
porque la santa divinidad humildemente
penetr6 los cielos!

ICudn gran piedad es

que la divinidad haya resplandecido
en el barro de la tierra,

y que los dngeles,

que sirven a Dios,

vean a Dios en su humanidad!
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COMENTARIO

Este pequefio poema comienza con la expresién factura dei, que
evoca la antifona 14, Cum processit factura, donde se habla de «la
obra del dedo de Dios». Pero, a diferencia de esa antifona, donde la
expresion se refiere claramente al hombre, aquf hay una cierta ambi-
giiedad respecto al referente de la «obra de Dios», pues se recuerda
tanto la creaci6n primera, formada del «barro de la tierra» (l{nea 8),
como al nuevo Adién, Jesis, que manifiesta «a Dios en su humanidad»
(linea 11).

Como bien sefiala Newman (1998: 318), este poema recuerda la
antifona 5, O quam mirabilis, en la que se canta: «Pues cuando Dios
fij6 la mirada en el rostro del hombre, al que modelé, reconoci6 toda
su obra en esa intacta forma de hombre», Pero aquf se alude directa-
mente al pasaje biblico en el que el hombre es formado desde el barro,
reelaborado por Hildegard en su Scivias:

Después, la misma llama, unida al fuego y su ardor, se extendié hacia
una pequeria masa de tierra cenagosa que yacia en el fondo del aire:
fundadas las demis criaturas, la Palabra de Dios contemplé, con la
poderosa voluntad del Padre y el amor de la suprema dulzura, la
pobre, quebradiza materia de la fragilidad humana, tierna y recia, de
la que se procrearfan los hombres, tanto buenos como réprobos, aiin
inmévil en el abismo de un inerte y frio letargo, todavia no animada
por el cilido soplo de la vida. La calent6 hasta transformarla en carne
y sangre: con la lozania Le infundié el calor, porque la tierra es la
materia carnal de los hombres, y con su savia los nutre como ama-
manta la madre a sus hijos. Y, al soplar sobre ella, se irguié un hombre
vivo: por suprema virtud la animé y sacé, prodigiosamente, un
hombre compuesto de cuerpo y alma (Sc 11.1.7).

La piedad —segiin Dinzelbacher (1993: 619-620)— designa como
concepto histérico-tico no sélo el sentimiento de una dependencia
absoluta en la relacién con Dios, sino también el comportamiento del
hombre creyente con Dios y con su creacién. Es éste el concepto de
piedad que encontramos en la linea 6, que permite la promesa de la
Encarnacién, «Dios en su humanidad», la cual vuelve sagrada la
creacién original, acercando al hombre a Dios, incluso mis que a los
dngeles,
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O MAGNA RES

O magna res,

que in nullo constituto latuit,
ita quod non est facta

nec creata ab ullo,

sed in ipsa permanet,

O vita,

que surrexisti in aurora,

in qua magnus rex sapientiam,
que in antiquo

apud virum sapientem fuit,
misericorditer manifestavit,

quia mulier per foramen antiqui perditoris

mortem intravit,

O luctus, ach meror, be planctus,
qui in muliere edificati sunt!

O aurora, hec abluisti
in forma prime coste.

O feminea forna, soror sapientie,
quam gloriosa es,

quoniam fortissima vita

in te surrexit,

quam mors numquam suffocabit,

Te sapientia erexit,

ita quod omnes creature
per te ornate sunt

in meliorem partem,
quam in primo acciperent.

IGRANDEZA...!

iGrandeza,

que en nada creado se ha ocultado,
de modo que no ha sido hecha

ni creada por nadie,

sino que en sf misma permanece!
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1b  iVida,
que surgiste en la aurora,
en la cual el gran Rey
misericordiosamente manifesté la sabiduria
que de antiguo
fue del hombre sabio,
porque una mujer entré en la muerte
por la puerta del antiguo seductor!

2a  iOh afliccién, ah tristeza, ay lamento
que fueron construidos en esa mujer!

2b  i[Ti), aurora, los lavaste
en la forma de la primera costilla!

3a  I[Td), forma de mujer, hermana de la sabidurfa,
cudn gloriosa eres,
porque la mis poderosa vida
a la que la muerte nunca sofocari
ha surgido en ti!

3b Lasabiduria te ha levantado,
de modo que todas las creaturas
se han adornado en ti
de mejor manera
que lo que recibieron en un principio.

COMENTARIO

Newman (1989: 165-166) sefiala que este poema —por lo menos a
partir de la estrofa 1b— se encuentra en el epilogo de la Vita de san
Ruperto que escribié la abadesa, que toma la forma de una carta a sus
hermanas espirituales.

Se descubre asimismo un parecido con la secuencia 54, O virga ac
diadema. Si bien mis corto y menos desarrollado que ese canto, este
poema traza una trayectoria similar, evocando el secreto eterno de la
Sabiduria en 1a, la felix culpa’ de Eva (1b-2a), la aurora de salvacién
en Maria (2b-3a) y su papel como «hermana de la Sabiduria» al dar
origen a una creacién nueva y mis justa (3b). Hildegard canta la felix

7. Cf. comentario a los poemas 10, O splendidissima gemma; 13, Quia ergo
femina, y 16, O quam magnum miraculum.
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culpa de Eva en varios de sus cantos marianos; asf, en la antifona 16,
O guam magnum miraculum, indica:

iQué gran felicidad hay también

cn esta formal,

porque la maldad,

que fluy6 de la mujer,

una mujer después la limpi6,

y construyé toda la mds dulce fragancia de las virtudes,
y embellecié el cielo

mis que lo que en otro tiempo alteré la tierra,

El lamento de 2b se asemeja mucho al que encontramos en la
secuencia 54 ya mencionada: «iCudnto hay que lamentarse y dolerse,
porque la tristeza en el pecado fluyé hacia la mujer por consejo de la
serpiente!», La aurora, simbolo que hemos venido identificando a
menudo con Marfa?, se advierte también en dicho poema:

iAurora!

De tu vientre

apareci6 un nuevo sol

que limpié

todos los pecados de Eva

y te produjo

una bendicién mayor

que el daiio que Eva habia causado a los hombres.

Sélo 1b presenta dificultades en sus cliusulas relativas tipicas,
Dios es el «gran Rey», y el «<hombre sabio»’ es probablemente Salo-
mén, el novio de Sapientia. La sabiduria que ha permanecido oculta
en las profecfas del Antiguo Testamento es ahora misericordiosamen-
te manifestada a través de Maria (cf. Newman 1998: 318-319).

Entonces, en esta secuencia —que constituye una efectiva sinop-
sis del pensamiento sapiencial de Hildegard— se confunden los moti-
vos de la predestinacién de Maria y el de la felix culpa. Sélo aquf
Hildegard utiliza el titulo mariano propio de «hermana de la sabidu-
ria» (soror sapientie), evocando el Antiguo Testamento: «Hermanate
con la sabiduria y emparenta con la inteligencia» (Pro 7,4). El libro de
Proverbios era uno de los cuatro escritos atribuidos al rey Salomén, a

8. Cf. especialmente el comentario a la antffona 40, O pulcre facies.
9. Encl poema 58, O Bonifaci, Hildegard llamaba a Bonifacio también «hom-
bre sabiow.
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quien también se le atribufa la autoria del Cantar de los Cantares, y,
como hemos visto, Hildegard identificaba a la hermana-novia en la
cancién de amor real con Sapientia. Si la Sabiduria era la consorte de
Salomén, quien compuso la canci6n nupcial de Cristo y la Iglesia, la
«hermana de la Sabiduria» es Matria, madre y consorte del «verdadero
Salomén», Cristo (cf. Newman 1998).

Esta secuencia es el equivalente verbal de una Madonna romanes- -
ca, del tipo denominado «trono de la Sabidurfa», en el que un Cristo
hieritico se sienta en la falda de Marfa como un rey sobre su trono,
aludiendo tipolégicamente a Salomén y Sapientia. Hildegard induda-
blemente tendrfa que haber visto tales esculturas, que estaban por
doquier en su tiempo. Majestuosas e impersonales como sus cancio-
nes, estas obras austeras a veces llevaban la inscripcién In gremio
Matris residet Sapientia Patris: En el seno de la Madre descansa la
Sabiduria del Padre (cf. Newman 1989).

Podemos concluir que Hildegard, al cantar la felix culpa, va
dibujando la posicién mariana en la historia de la salvaci6n teniendo
como telén de fondo la figura de Sapientia. Es significativo que se
recuerde constantemente que Maria es una mujer. Tal como la prime-
ra mujer, ella es también una feminea forma (3a) que lava la afliccién,
la tristeza y el lamento «en la forma de la primera costilla», imagen
(costa prime matris) que la abadesa utilizara en la sinfonia de las
viudas 67, O pater omnium, para designar a Eva. Y tal vez Hildegard
querfa decir que la forma de mujer, no s6lo Marfa, era la <hermana de
la sabidurfa» y que ya en Eva se vislumbraba a Marfa.
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