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Si dans la littérature médiévale le réel se confond facilement avec
I'imaginaire, ce trait est particulierement marqué dans tout ce qui concerne la
représentation de I'espace. On sait qu'une ville comme Jérusalem symbolisait
l'ordre céleste et que l'au-dela prenait parfois des formes tres concretes. Ainsi,
le Moyen Age nous a laissé des visions bien localisées du paradis et de I'enfer,
cet ensemble étant complété par l'apparition du purgatoire. Aux images
chrétiennes se mélent d'autres traditions, orientales et celtiques. Et ceux qui se
rendent aux confins du monde connu s'attendent en effet a étre confrontés tot
ou tard avec les endroits et les personnages de ces mythes, comme c'est encore
le cas de Christophe Colomb.

Teologia, literatura, geografia: los caminos del
mas alla

Los estudiosos de los viajes medievales han mostrado a veces opiniones
encontradas sobre la veracidad de las peripecias que se cuentan en algunos de
estos relatos. Se ha discutido, por ejemplo, si el autor del Libro del
conoscimiento (ca. 1350) viajo por los lugares que menciona, si Mandeville
recorrid las extrafias y numerosas islas que dice haber visitado o incluso si el
mitico Brandan alcanzé las costas americanas en su prodigioso viaje. Parece
probado que nunca se realizaron tales viajes. Precisamente, una de las
modalidades de estos libros es aquella que narra un periplo fantastico a través
de un mapa. El fingido trotamundos fijaba un itinerario, se pertrechaba bien de
libros que debian abarcar distintas disciplinas y se lanzaba a la aventura de la
narracion en su celda o lugar de estudio. Me interesa esta clase de libros porque
creo que suponen un punto de partida que facilita la comparacién entre libros
de viajes (llamémosles reales) y los viajes al otro mundo.

Aunque existen diferencias muy importantes entre la literatura de



visiones y la de viajes, hay también elementos comunes que invitan a la
comparacion entre los dos géneros. Recordemos que hay libros de viajes como
el de los tres clérigos, Teobfilo, Sergio e Igino que viajaron por Persia, India y
Etiopia y que tras llegar a la tierra que ellos llaman de los Cananeos,
alcanzaron los lugares del méas alld&. Aunque el relato se inscribe en la
modalidad de viaje a que me acabo de referir, muestra alguna singularidad.
Segun este y otros muchos relatos, era posible llegar al mas alla a través de
rutas maritimas y terrestres o, dicho en términos muy sencillos, el mas alla es
un lugar al que se llega tras un viaje. Cuando el alma recorre los territorios de
ultratumba, éstos suelen aparecer organizados a modo de itinerario, de travesia,
tal y como se comprueba, por ejemplo, en la visién de Drythelm, recogida por
Beda el Venerable. Podian recorrerse paises y hacer los caminos del mas aca,
pero recorrer y describir también los accidentes del otro mundo.

Hablamos de viajes al otro mundo y conviene recordar aunque sea de
pasada qué se entiende por otro mundo en la literatura medieval* y, al tiempo,
qué se entiende por este mundo. Quiero referirme, en primer lugar, a la idea
que tenia el hombre medieval del universo, del cosmos que le rodeaba. El
intento es delicado y es necesario abordarlo con precaucion, porque nos
referimos a un vasto periodo en el que no hubo una imagen Unica del universo.
No dejaremos de encontrar, sin embargo, una serie de constantes que nos
interesa destacar?. Recordemos que el hombre medieval vivia en un espacio
finito, en un cosmos perfectamente definido y cerrado. El mundo que describen
muchos tratados medievales es limitado y por eso son muchas las obras
cientificas, teoldgicas o literarias que pueden trazar, ademas de una imagen del
mundo real, la geografia del infierno, del purgatorio y del paraiso. Ese mundo
limitado era eterno. Los hombres estaban destinados a vivir eternamente. En
esto consiste la diferencia radical entre el mundo medieval y el mundo
moderno: nosotros vivimos en un universo de dimensiones practicamente
incalculables y en la mentalidad del hombre no religioso que nace de la
modernidad surge la idea de que desapareceré para siempre”.

El hombre medieval europeo vivia, pues, en un mundo cerrado, que
contenia todos los lugares a los que podia viajarse. Ademas de Roma, de
Santiago de Compostela, de Jerusalén, de los lugares de peregrinacion o de los
mas alejados puertos comerciales, existia un espacio en el que se refugiaba lo
desconocido. De un lado, los monstruos poblaban las terrae incognitae, las
islas misteriosas mas alla del horizonte, escenarios de prodigios y maravillas,
etc. Pero también habia lugares fuera del mundo cotidiano, a los que podia
llegarse. No habia compartimentos estancos entre el mundo terrestre y el mas
alla:

Sin duda, existen grados, que representan fosos que se
han de franquear, saltos que se han de dar. Pero la
cosmografia y la ascesis mistica manifiestan por igual
que, siguiendo las etapas a lo largo de una ruta de la
pere%rinacién del alma, del itinerario ... se llega a
Dios".



No estad de més recordar, sin embargo, que el otro mundo constituye un
espacio diferente al que habitamos, ya sea el mar de los imrama, el bosque de
las novelas arturianas o el otro mundo cristiano o pagano. Se trata de un
espacio diferente a la realidad, en el que las dimensiones de tiempo y de
espacio son distintas. Por ello es fuente de felicidad suprema, de terrores
inexpresables, de maravillas sin cuento.

En las primeras lineas de su estudio sobre la Leyenda de San Patricio®,
Solalinde habla de «visitas humanas a los lugares teoldgicos de ultratumba®».
Fijémonos en el sintagma lugares teoldgicos. Se refiere a lugares, es decir, a
espacios fisicos que se pueden visitar, como son el cielo, el purgatorio o el
infierno, pero a lugares teoldgicos, y, por tanto, materia de una disciplina
consagrada a temas abstractos. Son lugares que pueden ser descritos en un
doble plano: por gedgrafos, viajeros y visionarios, pero también por te6logos,
por exégetas de las escrituras. Sin embargo, no se agotan aqui las descripciones
de este y del otro mundo.

Durante la Edad Media, el espacio fisico representado en los mapas
aparecia organizado de acuerdo con simbolos y valores y podia dividirse
arbitrariamente con el fin de representar, por ejemplo, las siete virtudes o los
diez mandamientos. Muchos mapas medievales no reflejaban la realidad fisica
tal como lo hubieran hecho los viajeros o exploradores que se adentraran en
territorios desconocidos. Esta documentada la existencia de mapas e itinerarios
contemporaneos en prosa en los que se marcaban caminos y rios, lugares para
pasar la noche. Pero no me refiero a ellos, sino a las representaciones
geograficas de la realidad inspiradas por la teologia, a las representaciones
alegdricas de la realidad. Aunque se conociera de modo aproximado la
disposicién del agua y las masas de tierra, lo cierto es que cierta cartografia
medieval no debia representarla de un modo objetivo, sino que podia hacerlo
mediante una figura aleg6rica como un é&rbol’, sin considerar las relaciones o
distancias reales entre ciudades. Las topografias cristianas mezclaban los
motivos biblicos con las nociones de caracter geogréfico®. Esta interpretacion
religiosa y moral del universo creaba insospechadas relaciones espaciales en el
plano terrestre y permitia la yuxtaposicion de dos mundos, el terrestre y el mas
alla.

Hay un periodo en la Alta Edad Media en que los simbolos biblicos se
entremezclaban con conocimientos, llamémosles cientificos, y descripciones
inventadas de paises misteriosos. La historia sagrada y la biblica aparecen en
un mismo plano. No es extrafio encontrar representados en un mapamundi las
conquistas de Alejandro junto a Adan y Eva en el paraiso terrenal, Jerusalén y
otros lugares santos, junto a monstruos de paises exoticos o incluso el
mismisimo fin del mundo. Puede hablarse, en consecuencia, de una verdadera
«geografia de las historias» y pueden encontrarse a veces representaciones de
animales fabulosos acompariadas de algunas palabras que aclaran el significado
de las imagenes. En algunos mapamundis, la tierra se representaba como una
esfera, pero aparecia inscrita en un cuadrado para estar de acuerdo con la
palabra del Nuevo Testamento. En San Mateo leemos, en efecto, que los
angeles anunciaran el juicio final desde las cuatro esquinas del universo: «el



cual enviard a sus angeles, que a voz de trompeta sonora, congregaran a sus
escogidos de las cuatro partes del mundo desde el uno al otro extremo del
cielo». (24, 31).

El origen de esta tendencia puede rastrearse hasta la primitiva literatura
cristiana. Asi, por ejemplo, como han demostrado los profesores H.
Conzelmann y W. C. Robinson, no es posible reducir los espacios geograficos
que constituyen simples referencias en el Evangelio de San Lucas a lugares
geograficos mas o menos amplios. Galilea, los viajes y Jerusalén no son
solamente lugares o espacios sino que «parecen realmente corresponder a tres
niveles cristologicos: la conciencia del Mesias, la conciencia de la pasion y el
ejercicio del reino cultual sobre Israel en el templo®». W. C. Robinson ha
precisado esta concepcidn en el sentido de que

el significado especial de la geografia lucana no se
basa en el sentido fijo de localidades delimitadas, sino
mas bien en el orden de una secuencia local como
medio para mostrar el «crecimiento de la palabra», es
decir, la penetracion del mensaje cristiano en el
mundo. ... Lucas veia la importancia de lo geografico
en unir espacio y tiempo para representar el camino de
la expansion del cristianismo -el camino del Sefior-
como un viaje®.

Para una sociedad como la del occidente medieval, la topografia del otro
mundo y su organizacion no era una cuestion pequefia. A lo largo de este
trabajo vamos a considerar en varias ocasiones un texto que pone bien de
relieve la union entre los dos mundos, el fisico geografico y el teoldgico. Me
refiero al importantisimo Purgatorio de San Patricio, purgatorio al que podia
accederse a través de un pozo, de una grieta de la tierra que Dios mostro al
monje. El purgatorio de San Patricio, sefiala Le Goff, aparece en la
Topographia Hibernica o Topografia irlandesa de Giraldus Cambrensis
compuesta en 1188. En esta obra se describe un lago del Ulster en el que hay
una isla dividida en dos partes. En una se yergue una iglesia; la otra esta
abandonada a los demonios y quien sea capaz de soportar una noche en ella
podra salvarse, cuando muera, de las penas del infierno. Como dice Le Goff,

esta geografia ultraterrena se inserta en la terrestre ...
gracias a la precisa localizacién terrenal de una boca
del Purgatorio. ;/Qué cosa podia haber mas conforme
con las creencias y la mentalidad de aquel tiempo en
que la cartografia balbuciente localizaba el Paraiso (a
decir verdad, el terrenal) en continuidad con el mundo
de los vivos?'



que se abrian las puertas del otro mundo. No debemos, pues, extrafiarnos que
se mezclen muchas veces en la literatura de visiones elementos que provienen
de leyendas paganas, de cristianismo ortodoxo y heterodoxo, de teologia vy,
como sefialaba Le Goff, de vulcanologia.

Lo que me interesa sefialar, en definitiva, es que a través del espacio, tal
y COMO Se nos representa en estos mapas, se podia llegar al otro mundo. En el
universo habia agujeros que conducian al infierno, como se revela en el
Purgatorio de San Patricio o en La Salade de A. de la Sale. En el relato de la
séptima Cruzada, el cronista Joinville sefialaba que habia zonas del Nilo en las
que si se echaban las redes por las noches era posible recoger maderas de aloe,
jenjibre o canela que el viento arrancaba de los arboles del Paraiso. Las
expediciones en busca de la fuente habian chocado siempre con un
infranqueable farallén de roca.

Por otra parte, no debemos perder de vista el profundo sentido del
peregrinar en la Edad Media. Peregrinar, acudir a los santos lugares, era
también alejarse del pecado y seguir la ruta de la virtud:

El perfeccionamiento moral tomaba la forma de un
desplazamiento topogréfico (la retirada al desierto o a
un monasterio para abandonar el mundo). EI camino
de la santidad se percibia también como un
movimiento en el espacio™.

He recordado antes que las representaciones espaciales poseian un
caracter simbdlico. Algunas nociones como la de pecaminoso y santo, sagrado
y profano, bien y mal estaban unidas a las de alto y bajo y podian localizarse en
unas coordenadas topograficas. EIl universo se ordenaba y organizaba de
acuerdo con una geografia simbdlica y de acuerdo con una escala de valores. Y
es importante recordar esto porque la imagen del cosmos, del universo, aunque
esférica, no excluia la organizacion en torno a un eje vertical. Lo celeste se
oponia a lo terrestre, Dios al diablo y el concepto de alto se asociaba a la
nocion de nobleza mientras que lo bajo se relacionaba con la impureza. Las
nociones espaciales estaban unidas a las nociones religiosas. Lo explicaba
claramente Mijail Bajtin:

Lo que caracteriza el cuadro del cosmos en la Edad
Media es la graduacion de los valores en el espacio;
los grados espaciales que iban de lo bajo a lo alto
correspondian rigurosamente a los grados de valor. ...
Los conceptos e imagenes relativos a lo alto y lo bajo,
su expresion en el espacio y en la escala de valores,
eran consustanciales al hombre en la Edad Media®®.



basicas a la hora de comprender la invencion del otro mundo: schemi
epistemici, schemi archetipi, schemi storici. En el campo de los arquetipos hay
dos oposiciones que determinan la construccién de las visiones; por un lado la
oposicién vertical, cielo/infierno y por otro la horizontal: este/oeste. Esta
polaridad tiene origenes paganos y fue asumida y cristianizada después.
Podriamos encontrar muchos precedentes, desde la platonica Vision de Er
(Republica, X, 614 c), las visiones que narra Plutarco (la de Thespesios y la de
Timarchos en Moralia), Macrobio, el otro mundo vikingo, los Veda, etc. En
torno a las oposiciones que he mencionado antes se agavillan otras muchas,
como orto y ocaso, vida y muerte, luz y tinieblas, etc.**.

El profesor Kapler ha sefialado la importancia del eje en la organizacion
espacial del Jardin de las delicias de EI Bosco y también en la Imago mundi de
Pedro de Ailly. Esta imagen del mundo afecta también a la literatura: «el
itinerario de Dante, para quien el mundo es efectivamente una serie de circulos
concéntricos, se efectla siguiendo primero un movimiento descendente y
después ascendente»™.

Entre el punto mas elevado, que se identifica con el bien sumo y el lugar
mas bajo, relacionado con el mal absoluto, situé Dios el centro del mundo, la
ciudad de Jerusalén, segun recuerda el mismo Dante:

E se’ or sotto I'emisperio giunto

ch'e contraposto a quel che la gran secca,
coverchia, e sotto 'l cui colmo consunto
fu I'uom che nacque e visse sanza pecca:
tu hai i piedi in su picciola spera

che l'altra faccia fa de la Giudecca.

Inferno, canto XXXIV, v. 112-116.

Hasta aqui he venido sefialando que por la concepcion del universo y por
la idea de espacio en la Edad Media, no debe considerarse el viaje al otro
mundo como una experiencia singular, Gnica. Me interesa destacar que cuando
hablamos de lugares teoldgicos hablamos de lugares considerados como reales,
lugares a los que podia llegarse. Y debemos explicar ahora cémo se
desarrollaba este viaje.

Comencemos recordando que al otro mundo podia llegarse por los
caminos de lo que hoy Ilamariamos mundo real, pero también gracias a una
vision. Aunque existen indudables puntos de contacto entre viajes y visiones,
no podemos dejar de apreciar diferencias. En primer lugar, no es el cuerpo el
que viaja, sino el alma y para ésta, las distancias no siempre se pueden medir
con criterios geograficos. Como dice Segre, «Infine sono superati i problemi
tipologici, perché naturalmente per I'anima non esistono ostacoli naturali, e le



distanze sono soltanto simboliche»®.

De estas visiones nos vamos a ocupar ahora. En las visiones cristianas el
momento de la partida suele ser un estado de inconsciencia producido por una
enfermedad. Antes de la muerte, el alma recorre los lugares del otro mundo y
regresa para dar cuenta de su periplo. Otras veces se trata de una experiencia en
un suefio (como en la escala de Jacob) y es frecuente que el alma sea
acompafiada en estos viajes por algin guia o trasladada por un angel, por
palomas. Los pajaros encierran profundos simbolismos en la literatura de
visiones. El canto melodioso de un ave puede transportar a un hombre al otro
mundo y embelesarlo de tal manera que le haga perder el sentido de la realidad
(recuérdese la Cantiga ClII de Alfonso X). En algunas alegorias el canto de los
pajaros es en realidad la voz de Dios que solo los elegidos son capaces de
comprender. No es extrafio que en algunos relatos hagiogréaficos sean los
pajaros quienes transporten el alma de los santos. Por lo demas, el trayecto
puede recorrerse andando, en una barca, en un rayo de luz, etc., y el alma se ve
obligada a menudo a pasar por un puente estrecho.

Descripcion del infierno y del cielo

Pero una vez llegado, nos interesa ahora reparar en la imagen del otro
mundo. Las dos grandes zonas descritas fueron el cielo y el infierno y sélo mas
tarde el Purgatorio. El origen de los topos mas frecuentes en las descripciones
del infierno ha sido suficientemente estudiado. Ya desde los primeros
apocalipsis cristianos ocupan un lugar central las descripciones de visiones: «el
modo de recepcion -escribe Vielhauer- de por parte del apocaliptico suele ser la
vision, més raramente la audicion»'’.

Estas visiones suelen tener lugar en el suefio o el éxtasis y una de las mas
frecuentes consiste en facilitar al lector la visién del mundo futuro:

El vidente vive en su éxtasis cambios de lugar y
camina por regiones extrafas, misteriosas, de la tierra
y del cielo ... Estas descripciones constituyen dentro
de los apocalipsis una forma propia, pero mas tarde se
independizan en un género literario (Ap. Pablo), y
ofrecen la ocasion de conocer la topografia del cielo y
dellisnfierno, las jerarquias angélicas, la astronomia,
etc.”.

Pero aun reconociendo la influencia de la Biblia, ni viajeros, ni
visionarios, ni miniaturistas medievales disponian de indicaciones muy
concretas a la hora de describir los lugares habitados por Satands. Una de las



por Beda el Venerable en su Historia ecclesiastica. Muchas de estas visiones
tenian una finalidad edificante. A través de ellas, no sélo se sabia como era el
mas alla, sino también donde estaban los muertos, lo que incitaba a rezar (sobre
todo cuando, con el nacimiento del Purgatorio se descubre un lugar donde se
expian las culpas) por su eterno descanso. La espeluznante descripcion de las
penas infernales fue aprovechada por predicadores con el fin de incitar a los
fieles a desprenderse de lo mundano. Entre las razones que permiten explicar la
proliferacion de visiones en los siglos XII y XIII debemos considerar la
expansion de las oOrdenes de predicadores. Estas incorporaron algunos
elementos de las visiones no ya a sus prédicas sino también en las preguntas
que se hacia a los fieles antes de la confesion.

Descripciones de interés para artistas debieron ser también las contenidas
en la Escala de Mahoma en la que se describen con detalle la composicion y
distribucion del espacio del méas alla, asi como los males que sufren los
condenados. Los Beatos espafoles recogen ya con detalle el mundo de los
infiernos. Segtn Joaquin Yarza, la influencia de los hadices musulmanes™ en
la imagen del diablo es patente en estas miniaturas peninsulares:

... las manos y los pies se convierten en garras, la
cabeza o se rapa descubriendo una frente huidiza, o se
cubre con una melena llameante, mientras los rasgos
de la cara van adquiriendo rasgos de horror®.

Un testimonio en el que la fealdad y la maldad aparecen unidos lo
encontramos en la Cantiga LXXIV de Alfonso X: «Como Santa Maria guardo
a un pintor a quien el demonio hubiera querido matar porque lo pintaba feo».
La Virgen, en efecto, protege y cuida a un pintor que la pinta muy hermosa,
mientras que al demonio lo pinta muy feo:

Y al demonio més feo que otra cosa cualquiera

lo pintaba siempre; por eso el demonio
le dice: -¢Por qué me tratas con desdén,
0 por qué me haces parecer tan mal

a cuantos me ven? -Y le dijo él entonces:
-Esto que te hago yo es con gran razon;
porque tu siempre haces mal ...

Nos interesa destacar ahora como desde las primeras visiones se
identifica el diablo, el mal, con lo monstruoso. Esta identificacién es de origen
platénico:



La falta de gracia, de ritmo y armonia se hermanan
con el lenguaje grosero y con el mal caracter, en tanto
que las cualidades contrarias se hermanan con el
caracter opuesto, que es bueno y sabio, y al cual
representa.

Republica, 401 a.

Las representaciones en miniaturas y porticos medievales constituyen un
testimonio esclarecedor. He recordado antes que las descripciones del infierno,
desde los escritos de Mahoma, eran terrorificas:

La constante lucha del bien y el mal ... obliga al artista
a que encuentre el modo de producir horror, cuando de
la segunda potencia se trata. La fealdad se convierte
en signo de perversion. La negrura que se relaciona
con las tinieblas también. EI demonio, que en sus
inicios no era mas que el éangel caido, se
metamorfosea con el paso de los siglos en un ser
progresivamente horrendo?.

No me refiero sélo a la presencia del fuego, que estaba presente en la
tradicion cristiana y en la musulmana, ni a la descripcion de Satanas como un
ser monstruoso, sino también a la presencia de monstruos devoradores,
serpientes temibles??. Todo el infierno pasa a convertirse en un monstruo
devorador, segun vemos en los timpanos medievales. Valgan algunas muestras
de textos:

loca vero eadem horridis tenebris, fetoribusque
exalantibus, stridoribus quoque et nimiis plena erant
eiulatibus, iusta quem infernum vermis erat infinite
magnitudinis, ligatus maxima catena, cuius catene
alterum caput in inferno ligatum esse videbatur. Ante
0S ipsius vermis animarum innumerabilis stabat
multitudo, quas omnes quasi muscas simul absorbebat,
ita ut cum flatum traheret, omnes simul deglutiret ...%.

Lucifer aparece descrito también como un gigante descomunal 'y
monstruoso:

aquel Lucifer tan grande bestia parecia que sobrava a
todas las otras bestias que nunca avia visto. La su
hechura era tal qual otros: era negro como cuervo,



tenia figura como honbre desde los pies hasta la
cabeca, salvo que tenia muchas manos. Avia la cola
grande -era esta muy espantable- e tenia en ella mill
manos; en cada una dellas avia cinco palmos. E las
ufias de las manos y de los pies eran de hierro y eran
tan luengas como lancgas. E toda aquella cola era llena
de aguijones muy agudos para atormentar y meter las
animas que yazian encendidas sobre un lecho de
hierro que era hecho como parrilla ...%.

En las descripciones del infierno comprobamos la existencia de muchas
camaras o habitaculos en las que se purgan diferentes pecados. Parece evidente
que cuanto mas hondo se desciende, mayores son las penas que se expian. Pero
la relacién entre localizacion espacial y maldad planteaba algunas dificultades.
Jacques Le Goff ha estudiado detenidamente el nacimiento de un tercer
espacio, el purgatorio, de importantes consecuencias y no solo en el campo de
la teologia. Entre los testimonios que preludian la creacién del purgatorio, Le
Goff recuerda unos pasajes de Prognosticon de Julian de Toledo. Este autor
distinguia dos paraisos y dos infiernos. Los dos paraisos son el terrenal y el
celestial. En cuanto a los infiernos, uno esta sobre la tierra y otro bajo ella; es
en éste donde se atormentaba a los impios®. Otro de los textos aducidos es la
Visién de Tnugdal. A la hora de compartimentar los lugares purgatorios se
acude a tres principios:

El primero es geogréfico: la alternancia de lugares
contrastados por lo que hace al relieve y a la
temperatura. El segundo es moral: la repeticion de los
que se purifican segin los géneros de vicios. Y el
tercero es propiamente religioso, por no decir
teoldgico: la clasificacion de los hombres en cuatro
categorias, los completamente buenos que van
inmediatamente después de la muerte al Paraiso, los
completamente malos que son  enviados
inmediatamente después de la muerte y el juicio
individual ... al Infierno, los no del todo buenos y los
no malos del todo?.

De mucha mayor importancia es el Purgatorio de San Patricio. Se trata
de un texto compuesto entre finales del siglo XII y principios del siglo XIII,
que alcanz6 una difusion extraordinaria en toda la Romania. De esta obra,
atribuida a un monje del monasterio cisterciense de Saltrey, tuvieron
conocimiento Cesareo de Heisterbach, Dante, Beauvais y muy posiblemente
los colaboradores del rey sabio?’. La obra nos interesa por varias razones.
Primero, porque, como ha destacado Le Goff, se nombra ya el purgatorio como
un lugar consolidado del mas alla. Entre las alturas en las que se goza y las



mala in medio. Pero también nos interesa porque, como veremos mas adelante,
ofrece algin elemento de contenido que permite dar un sesgo interesante al
estudio del género literario.

A la hora de hablar del cielo conviene recordar la confusién entre el
paraiso terrenal, el lugar del que fueron expulsados Adany Eva y por otro lado
el celestial. No siempre se diferenciaron los dos reinos, el Paraiso terrestre y el
celeste, tanto en el terreno del arte como en el de la literatura® y, en ocasiones,
no es posible discernir si se habla de uno o de otro, pues aparecen como uno
solo y el mismo.

Durante muchos siglos se considerd que en la tierra existia un lugar sin
miserias, en el que s6lo habia felicidad, asi como se pens6 que existia una isla
en la que vivian bienaventurados o pueblos elegidos de Dios. La teologia se vio
obligada a responder por qué razdn no habian sido descubiertos aquellos
parajes descritos en el capitulo Il del Génesis. Si subsistia aquella tierra en la
que vivian Elias y Enoch®®; ¢por qué no habia sido adn descubierta? La razén
era clara: estaba en un lugar inaccesible. Entre quienes sostuvieron esta idea
destaca San Isidoro, quien en sus Etimologias (X1V, 3, 2) afirma que dicho
lugar estéa situado en tierras orientales:

alli abunda todo tipo de arboledas y de frutales,
incluso el arbol de la vida. No existe alli ni frio ni
calor, sino una templanza constante. De su centro
brota una fontana que riega todo el bosque, y se divide
en cuatro ramales que dan lugar a cuatro rios distintos.
La entrada a este lugar se cerrd después del pecado del
hombre. Por doquier se encuentra rodeado de espadas
Ilameantes, es decir, se halla cefiido de una montaria
de fu?%go de tal magnitud, que sus Ilamas casi llegan al
cielo™.

Es interesante recordar que todavia Cristobal Colon, en el curso de su
tercer viaje, creia estar navegando por parajes proximos al paraiso terrenal:
«tengo sentado en el anima que alli es el Paraiso Terrenal, ird el Adelantado
con tres navios bien ataviados para ello a ver mas adelante, y descubriran todo
lo que pudieren hacia aquellas partes». Y lamentaba que nunca se hubiera
sefialado su ubicacion precisa: «Y no hallo ni jaméas he hallado escriptura de
latinos ni de griegos que certificadamente diga el sitio en este mundo del
Paraiso Terrenal, ni visto en ningin Mapamundo» aunque sefialaba que estaba
en las zonas orientales: «bien dijeron los sacros tedlogos y los sabios filosofos
que el Paraiso Terrenal estd en el fin de Oriente, porque es lugar
temperadisimo»®.

Este lugar paradisiaco aparece descrito mediante una serie de topicos que
han sido ya suficientemente estudiados. Se trata de un prado inmenso cubierto
de flores situado a menudo en lo alto de una montafia, en una isla, emplazado
en oriente y en un lugar inaccesible, y cubierto de frondosos arboles cargados



de frutas. Se respira en él un perfume maravilloso y puede oirse una musica
bellisima entonada por angeles; por él fluyen cuatro rios de transparentes
aguas. Es frecuente que se mencione la existencia de palios dorados reservados
a los santos y que en un lugar privilegiado se alce un maravilloso castillo. No
hace frio ni calor. Se trata, insisto, de una descripcién tépica de la que pueden
ofrecerse multiples ejemplos, como este de la Vida de San Amaro:

E entre las cosas que le mostrava, amostréle aquel
arbol de que Adam comiera la mancana e otras tantas
nobles cosas que no ay hombre que las pudiesse
contar. E Amaro mirava a una parte e a otra e via
atantas nobles cosas e olores que de alli salian, que
ombre del mundo no lo podria contar ni pensar. E
otrosi quantos arboles e de quantas maneras e yervas e
flores e buenos olores de quantas maneras en el
mundo son, alli eran. E eran tan altos e grandes que
non se podria verel altura dellos. E su fermosura era
tan grande que hera admiracion de ver ... E salia dellas
muy grand consolacién que era maravilla el olor de
ellas. ... Alli jamés avia frio nin calentura, nin elada
ninguna.

No faltan las aves que «... cantavan lo més dulcemente que ombre nunca
oy6; que, si alli estuviera mil afios a aquellos sones, no se le faria un dia»*.

En el Purgatorio de San Patricio se diferencian los dos paraisos. Una
vez que el caballero ha vivido las maravillas del paraiso del que fue expulsado
Adan, los arzobispos:

leuaron le a un otero, e mandaron le que catasse arriba
et que dixiesse de qual color le semeiaua el ciello; et
dixo el cauallero que tal le semeiaua que era qual era
el oroque buule en la fragua. El ellos dixieron assy:
«Aquella es la puerta del parayso gelestial por do
entran los que de nos suben al ciello»*.

Al describir la felicidad del paraiso, los autores medievales se veian
obligados a referirse a los sentidos. Destaca en ellos, recuerda Filgueira
Valverde, «una tendencia a espiritualizar la descripcion con apelaciones a lo
menos material dentro de lo sensible, a datos suministrados por los sentidos de
distancia: ritmo y luz»**. Se trata de sentidos nobles, que gozaban en la Edad
Media de mayor predicamento que los del gusto o el tacto. En estas
descripciones maravillosas subyace el deseo de percibir lo maravilloso en
términos cotidianos. En efecto, cualquier persona podia reconocer en los
elementos antes indicados cosas de la vida corriente. Esta excesiva cercania de



censuraron algunos de estos pasajes®. Por lo demés, la discusion sobre si el
Paraiso es un estado y no un lugar aparece en algunos autores medievales.
Como recuerda Cesare Segre:

Quanto al problema topologico, i filosofi avvertono
spesso la necessita di un paradiso di -carattere
spirituale e non fisico, un paradiso di cui quello
tradizionale sarebbe solo una traduzione in termini
terreni. Essi giungono a precisare che la sorte
oltremondana & uno stato, non un luogo. Ma né
Moises bar Cephas (sec. X) né Pier Lombardo (sec.
XIl) osano rinunciare al Paradiso:  percio
sovrappongono l'uno e Ilaltro, stato e luogo, e
accettano le localizzazioni correnti*®.

El problema del género

Ahora bien, estamos hablando de visiones, de viajes al otro mundo y
conviene decir algo sobre este género literario. Se trata de un problema harto
complejo. La vision no es, ni mucho menos, un género exclusivamente
medieval aunque floreciera de manera particular en el medievo. Muchos de los
elementos de contenido que aparecen en estas obras, como el viaje en barca
hasta una isla, el paso de un mundo al otro por un puente estrecho, el jardin
Ileno de flores, etc. aparecen en literaturas orientales. La creencia en una isla de
bienaventurados, asi como el infierno rodeado por rios de fuego, puede
encontrarse entre los griegos. Muchos de estos elementos son caracteristicos de
la literatura celta y germana, como bien demostré H. R. Patch en su
excepcional libro sobre el otro mundo en la literatura medieval®’.

Sin embargo las visiones adquirieron, explica el profesor Diaz y Diaz, un
nuevo desarrollo al encontrarse con el cristianismo. La vision escatoldgica se
combiné en ocasiones con las mitologias antiguas®®. Me he referido antes a la
presencia de visiones en los Apocalipsis cristianos, pero otros pasajes del
Nuevo Testamento nos ofrecen informaciones valiosas sobre la fusion entre el
mundo cristiano y el pagano.

En su libro sobre Visiones del mas alla en Galicia® Diaz y Diaz habla de
un género que lentamente se va constituyendo como tal hasta hacerse
autébnomo y adquirir una serie de rasgos perfectamente definidos. Sin embargo,
aunque el género vision alcanzara alguna autonomia, y llegara a ser
independiente de otras formas literarias, lo que mas nos llama la atencién es
cémo se introduce en otras formas literarias y se convierte en su columna
vertebral. En las sabias paginas que sirven de apéndice al libro de Patch, Maria
Rosa Lida™ escribi¢ sobre las visiones que aparecen en las literaturas
medievales hispanicas. Su trabajo participa de distintos procedimientos
metodoldgicos. Esta dividido en dos blogques desiguales en la extension. Por un



lado aborda la literatura hispanolatina y por otro la literatura hispanica en
lengua vulgar. Si atendemos a este segundo bloque veremos como la autora
aborda en distintos apartados la presencia de visiones en diferentes tendencias,
géneros y periodos de la literatura. Se refiere a Poesia profana. Literatura
devota, Literatura didactica, Poesia lirica y narrativa, Libros de caballerias,
Novela pastoril, Epopeya renacentista, Teatro del siglo de oro, Fantasia
satirica, y finalmente Siglos XIX y XX. No voy a considerar ahora el criterio de
la autora, sino a destacar un hecho que subyace en su estudio. Creo que en su
trabajo se percibe claramente como la vision penetra en muchos géneros
literarios y se convierte en su centro. La vision abandona su fin primordial y se
convierte en un discurso al servicio de otros objetivos narrativos. La vision es
el centro de algunas vidas de santos, de poemas alegdéricos, de piezas de teatro
e incluso de novelas. Y es también, como no podia ser menos en la tradicién
occidental, objeto de parodias y burlas. No es posible olvidar que la cultura
popular se esforz6 por vencer y transformar la tétrica seriedad de los infiernos
en un festivo carnaval mediante la risa. Lo ha explicado magistralmente M.
Bajtin:

Si el infierno cristiano despreciaba la tierra, se alejaba
de ella, el infierno del carnaval sancionaba la tierra y
lo bajo de ella, como el fecundo seno materno, donde
la muerte se dirigia al nacimiento. ... Por eso, las
imagenes de lo «bajo» material y corporal atraviesan
en este punto el infierno carnavalizado™.

Lo que quiero decir, en definitiva, es que la visibn no sdlo debe
encuadrarse en una clasificacion vertical por géneros o tendencias, sino que
también debe ser entendida de manera horizontal, es decir, analizando c6mo y
por qué penetra en otros géneros, por qué invade tantas formas de discurso. No
es ésta, desde luego, una caracteristica exclusiva de la vision. La
contaminacién, la fecundacién entre formas y géneros es una caracteristica de
la evolucién y transmision de las obras literarias. Pero en el caso de la vision,
un estudio detenido de esta tendencia podra proporcionarnos perspectivas muy
interesantes. Veamos algunos ejemplos concretos.

Dinzelbacher ha relacionado las pruebas que han de superar las almas en
su viaje por los infiernos con las peripecias de héroes épicos y caballerescos.
Salvando las diferencias entre las visiones escritas entre los siglos VII y XII, es
posible encontrar algunos puntos de contacto entre ellas:

Die Struktur kann als episch bezeichnet werden, da
das Konzept dem einer Pilgerfahrt durch die
Unterwelt mit dem Ziel des himmlischen Jerusalems
gleicht -im hofischen Epos haben wir den
entsprechenden Aufbau durch die Queste gegeben, die
Suche nach einem religiosen Ziel (Gralsburg) oder
nach Selbstverwirklichung (L&uterung). Sowohl die
Visionen als auch die primdr profanen Epen handeln



zumeist von einem Aufstieg, sei es einerseits von der
Unterwelt zum Paradies oder anderseits in einen
ebenfalls hoheren Seinzustand, also z. B., den des
seinen Standesidealen konform(er)en Ritters (vgl. z.
B. Erec). Jedesmal sind dabei Hindernisse zu
uberwinden, wie die Angriffe der Teufel oder die
Probebriicke in den Schauungen, die verschiedenen
«Aventiuren» in den Ritterromanen. Analog ist auch
der Darstellungmodus: Sowohl der Visiondr als auch
der Ritterliche Held befinden sich in einer jenseitigen
bzw. irdischen (wenn auch oft verzauberten)
Landschaft, in der sie sich etapenweise von einer
Station zur nachsten bewegen, wobei einzelne
Szenenbilder beschrieben werden, ohne dass der
Vollzug des Weges als ein gleichmadssig
kontinuierliches Fortschreiten erschiene. Auch die
Konzentration des Berichtes auf die Person eines
Propugnators trifft fir beide Genera zu, ja sogar im
Motivschatz gibt es Parallelen, wie etwa die erwéhnte
Totenbricke in den Jenseitsreisen und die
Schwertbriicke im Artusroman®2.

El profesor Carlos Vega ha planteado en su estudio de la Vida de San
Amaro las dificultades que entrafia la filiaciébn de esta obra en una Unica
categoria. Tradicionalmente se ha venido englobando en el campo de la
hagiografia, pero como es bien sabido, las vidas de santos participan de
elementos que provienen de muy distintos géneros. Tanto en las vidas de
santos como en las visiones del més alla estd presente la tradicion popular, la
cultura folklérica que muchas veces se funde con elementos eruditos. En la
génesis y composicion de la Vida de San Amaro intervienen varios géneros.
Dice el profesor Vega:

Las visiones de ultratumba y los viajes al otro mundo,
el sermon didéactico, la himnodia, el culto mariano, y
tantos otros elementos, todos encuadrados con el
marco de la tipica «vita», se funden en la creacién del
Amaro®.

No es facil ni adecuado encajar esta obra en un Unico género literario,
como revelan los testimonios de tantos estudiosos. Para Maria Rosa Lida, la
Vida de San Amaro era un imram «que culmina en una vision del paraiso
terrenal»*. El profesor Kinkade considera esta obra «una conflacién de la
Navigatio Sancti Brandani con otros cinco "imrama", épicas celtas del mar»®.
Se percibe ademas un cruce entre el imram y el echtrae, género literario que se
detiene mas en la contemplacién del otro mundo que en el viaje. Carlos Vega



esta tradicion celta. No es, en efecto, una simple combinacion de leyendas,
pues en ella se funden varias corrientes que nunca aparecen en éstas: el culto
mariano, la himnodia, la detenida descripcion del jardin del paraiso, etc. No
debe tampoco olvidarse que, para que naciera una obra como esta Vida, se
hacen necesarios muchos factores y elementos que desbordan la tradicion
libresca. Fue la creacién colectiva popular la que creo la figura de este héroe
cristiano después de fundir en una sola personalidad la de varias vidas de
santos de parecido nombre y después de mezclar leyendas del méas variado
origen.

Finalmente, una palabra sobre los rasgos estilisticos mas sobresalientes
de los textos a que me vengo refiriendo. A la hora de hablar de un espacio
sagrado frente a uno profano, es caracteristico que el discurso abunde en
formulas negativas para expresar lo inefable. Ante la belleza de la musica o la
dulzura del prado, es frecuente que leamos: «que nadie podria contar» o0 «que
nadie nunca vio», etc. La intencidn es recalcar las insuficiencias del
entendimiento y del lenguaje del hombre para retener y expresar el cimulo de
placeres y bellezas o de horrores y suplicios que esperan al otro lado.

Otro rasgo definitorio es el uso de los tiempos verbales. Es frecuente que
la vision tenga lugar fuera del tiempo cronolégico habitual, es decir, en un
tiempo mitico, en un presente eterno. En el Amaro portugués leemos:

E tu amigo despois que aqui vieste nem bebeste nem
mudaste as vestiduras nem anvelhecese mais que
quando aqui chegaste. Assy que a graca do Senhor te
manteve e agora estais mais fresco e mais fremoso que
quando aqui vieste e aynda as tuas vestiduras mais
brancas e mais novas. E disse o porteyro a Amaro:
«Amigo sabe por certo que oje dozentos e setenta e
seis afios que aqui chegaste: e que nunca te de esta
porta partiste»®.

Para expresar este presente intemporal es frecuente que se acuda a un uso
particular de los tiempos verbales y en concreto del presente. EIl presente
representa el momento en el que se pronuncia el discurso pero tiene todavia
una funcién mas importante, como explica Almeida Lucas:

Ao ler o texto que Ihe narra visdes tidas ha
centenas de anos, 0 receptor daquelas mensagens
sente-se espectador, através daquela presente, da visdo
que lhe é narrada. O presente transporta-o até o
momento em que o discurso foi pronunciado®’.



de la Torre, el género sirve de soporte a un sinfin de obras. Las mas diversas
orientaciones y tendencias se apropiaron de las muchas posibilidades que
ofrecia en su seno: la politizacion, la interpretacion burlesca, el uso para fines
didacticos y edificantes en la predicacion, etc. Todo ello la convierte en un
género extraordinariamente fecundo y vivo, necesitado todavia de muchos
estudios que ayuden a aclarar no ya su naturaleza, sino la de los hombres que
las experimentaron e inventaron.
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