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Escritura e imagen visionariaen el liber divinorum
operum de Hildegard de Bingen*

Tus ojos contemplaran a un rey en su belleza,
veran una tierra dilatada.
|saias 33, 17

Ahora vemos como en un espejo, en palabras oscuras;

mas entonces veremos cara a cara. Ahora conozco en parte,
pero entonces conocer é como soy conocido.

1 Corintios, 13, 12

En este estudio quiero referirme a los escritos de Hildegard de Bingen y en
particular a su ultimo gran libro visionario, €l Liber divinorum operum, centrando la
atencioén en algunos aspectos de su escrituray de sus imagenes visionarias.

El estatuto de las obras medievales que se presentan explicitamente como ‘ escritu-
ra de revelacion’ (asi como de aguellas que se presentan como testimonio de un suefio)
es sin duda un objeto de estudio importante en cuanto a los problemas de interpretacion
y lectura que ellas suscitan: ‘ahora vemos como en un espejo, en palabras oscuras'.

Autoria, recepcion y tradicion profética, por una parte, y las relaciones entre
‘imagen visionaria’ y texto, ‘revelacion’ y conocimiento, son algunos de los asuntos
probleméticos que surgen de inmediato en la consideracion de obras como el Liber
divinorum operum (1) “ que Hildegard de Bingen (2) compuso en dos etapas, a partir
de 1163 y hasta 1170, con la ayuda de su secretario Volmar (muerto en 1173) y que
luego pudo completar hacia 1174 (3).

(*)  Este estudio esta escrito en el marco del Proyecto Fondecyt N° 1030732: “Autoria y tradicién
proféticaen el Liber divinorum operum de Hildegard de Bingen (1098-1179)"

(1) Hildegardis Bingensis Liber divinorum operum, ed. Albert Derolez, / Peter Dronke (CC CM 92,
Turnhout, Brepols 1996. Editio princeps: Card. G.D. Mansi en su Miscellanea de la obra de
Etienne Baluze, 4 tomos, Lucca 1761. De ahora en adelante, LDO.

(2) Lareligiosa alemana Hildegard de Bingen (1098-1179) fue autora de tres compendios de relatos
visionarios: Scivias, Liber vitae meritorum y Liber divinorum operum asi como de un ciclo de
canciones (la Symphonia armonie celestium revelationis), un tratado de las enfermedades y sus
remedios (Causae et curae), una Physica que incluye un Bestiario, dos hagiografias y tratados
doctrinales, asi como de un vasto epistolario que comprende actualmente casi cuatrocientas cartas.

(3) Hildegard recibi¢ el apoyo de su sobrino Wezzelin, provoste en Colonia, y muy especial mente del
abad Ludwig de St. Eucharius (Trier), quien mas tarde encomendaria a Theoderich, magister
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Esta obra (y €l resto de sus escritos visionarios (4), liricos (5) y aln epistolares
(6)) ha sido asumida en el pasado con algun grado de dificultad por las distintas
tradiciones disciplinarias que han intentado hacerse cargo de ellay, como lo planted
Christel Meier (7) hace ya casi veinte afios, ni la Teologia ni la Literatura o la
Historia del Arte (podriamos afadir nosotros: ni la filosofia o la historia medieval es)
han podido otorgar a la obra de Hildegard un ‘lugar’ preciso en su disciplina. Desde
la filologia y los estudios literarios afines, por cierto, ha sido casi siempre (8)
interpretada en la perspectiva que resulta a primera vista més facilmente aprehensi-
ble, es decir, lade la creacion alegorica (9), entendida esta Ultima, muchas veces, en

scholarum del monasterio cisterciense de Echternach —geogréaficamente muy cercano a Bingen—la
composicion de la mas completa hagiografia de Hildegard, la Vita Hildegardis virginis (Monika
Klaes, ed., CC CM 126, Brepols, Turnhout 1993).

(4) Liber Scivias (compuesto entre 1141 y 1151: A. Fuhrkétter /A.Carlevaris, eds., CC CM 43 y 43
A, Turnhout, Brepols 1978) y Liber vitae meritorum (compuesto entre 1158 y 1163: A. Carleva-
ris, ed., CC CM 90, Turnhout, Brepols 1995). Ambos textos, asi como la mayor parte del LDO
fueron compuestos con ayuda de su secretario Volmar.

(5) Saint Hildegard of Bingen. Symphonia. Critical edition of the Symphonia armonie celestium
revelationum, B. Newman, Cornell University Press, Ithaca & London 1988. Edici6n castellana:
Hildegard de Bingen. Sinfonia de la armonia de |as revelaciones celestiales, M. |. Flisfisch et al.,
Madrid, Trotta 2003.

(6) Hildegardis Bingensis Epistolarium I. Pars prima I-XC. Il. Pars secunda XCI-CCL R, ed. Liven
van Acker, CC CM 91y 91 A, Brepols, Turnholt 1991-1993; Epistolarium 11, CCLI-CCCXC, ed.
Monika Klaes CC CM PB 91 B, Brepols, Turnholt 2001.

(7) Meier, Ch., Eriugena im Nonnenkloster? Uberlegungen zum Verhaltnis von Prophetentum und
Werkggestalt in den figmenta prophetica Hildegards von Bingen’, in Frihmittelalterliche Studien
19, 1985, p. 468, n. 11, (cit. Por Michael Zoller, “Aufschein des Neuen im Alten. Das Buch
Scivias der Hildegard von Bingen im geistes-geschichtlichen Kontext des zwdlften Jahrhunderts-
ein gattungsspezifische Einordnung” in Hildegard von Bingen in ihren historischen Umfeld, A.
Haverkamp, ed., Verlag Philipp von Zabern, Mainz 2000, pp. 271-297 (p. 271).

(8)  Unaexcepcion reciente la constituye la linea de trabajo iniciada por Victoria Cirlot y sus estudios
de la actividad visionaria, especialmente en la perspectiva del pensamiento de Henry Corbin. Un
resumen de sus proposiciones se encuentra en “Hildegard von Bingen y Juan de Patmos: la
experiencia visionaria en el siglo X11” en Revista Chilena de Literatura 63, noviembre 2003, pp.
109-129. Si bien no estudia directamente la obra de Hildegard, es también importante en este
sentido la perspectiva que ofrece la compilacion de ensayos de Alois Haas: Vision en azul.
Estudios de mistica europea, Ediciones Siruela, Madrid 1999 Cf. esp. ‘Suefio y vision en la
mistica alemana’, que propone un acercamiento especificamente teoldgico a los escritos y a la
devocién de las monjas como Margarethe Ebner y las religiosas de |os conventos de de Adelhau-
sen, Katharinental, Engelthal, Unterlinden y otros (pp. 13-31).

(9)  Parauna exposicion detallada de | as variadas definiciones tedricas del alegorismo medieval en los
autores de los siglos XI1 y XI1I (asi como para una descripcién del macrocosmos y el microcos-
mos en el LDO de Hildegard de Bingen), ver Edgar de Bruyne, Estética Medieval, vol. Il (Ma-
drid, Gredos 1959), en particular el cap. VI, ‘La teoria del alegorismo’, pp. 316-384 (esp. 327-
371). Para De Bruyne, “la teoria del alegorismo ha sido elaborada ante todo por los tedlogos. El
‘sensus allegoricus’ es en la Edad Media una nocioén teol 6gica antes que literaria” (p. 318). Santo
Tomaés, sin embargo, afirma que cuando “los autores profanos usan alegorias, expresiones figura-
das y fabulas [hay que entenderlas] en sentido moral. Mediante cuentos ficticios, extraidos de la
vida de los animales, nos incitan a bien vivir; a través de los mitos nos presentan las formas
naturales bajo formas pléasticas’ (“Poeticae artis est veritatem rerum aliquibus similitudinibus
fictis designare”), (Quodl., V11, 9, 6, a.16, cit. por De Bruyne, op. cit., p. 321). El estudio clésico
sobre la exégesis biblica en la Edad Media es el de Henri de Lubac: Exegése médiévale: les
quatre sens de I’ Ecriture, 4 vols., Aubier, Paris 1959-1964. Para De Lubac, los limites metodol 6-
gicos entre teologia y exégesis biblica no estan claros en los autores del siglo XII (p. 111). Vale
la pena recordar aqui los versos sobre los cuatro sentidos de la escritura, cuya autoria 'y datacion
discute también este autor: “Litera gesta docet, quid credas allegoria, morales quid agas, quo
tendas anagogia” , habitualmente atribuidos a Nicolas de Lyra (ca. 1330).
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un sentido aplicable a las obras literarias mas que en el ‘sentido alegdrico’ caracte-
ristico de la exégesis teologica de los textos biblicos. Son sin duda ejemplares en
este sentido los trabajos de Peter Dronke (10), quien ha trabajado la obra de Hilde-
gard también desde un punto de vista filolégico, junto a Albert Derolez, precisamen-
te en la edicion critica del LDO. Por otra parte, la preocupacion por el ‘lugar’
especifico de la obra de Hildegard en alguna de las disciplinas tradicionales es
probablemente menos urgente ahora que hace dos décadas; una buena muestra la
constituyen en este sentido |0s recientes estudios histéricos sobre la obra de Hilde-
gard y su recepcion (11), asi como el lugar que su figura ocupa en los trabajos de
estudiosos de la historia de la devocion medieval (12).

Nuestra propia lectura presupone, por cierto, la existencia de una actividad
alegorica (13) en la escritura de Hildegard, entendida esta actividad alegoérica en un
sentido amplio, pero pretende asimismo avanzar en la interpretacion de esta asu-
miendo plenamente su especificidad exegética y su especificidad visionaria (14).
Como sabemos, para Peter Dinzelbacher, las visiones de Hildegard “constituyen un
conjunto errético” y ocupan por lo mismo un lugar especial en la literatura visiona-
ria Esto se deberia a que, en su concepcién del género, la experiencia visionaria
estd necesariamente relacionada —en primer lugar— con el suefio o con el éxtasis,
mientras que Hildegard, por su parte, rechaza explicitamente en todos sus escritos
gue sus visiones estén relacionadas con alguno de estos estados. En su estudio,

(10) En este contexto, es ilustrativa la discusién de Dronke sobre las relaciones entre ‘ Simbolismo’ y
‘Alegoria’ tal como J. Huizinga las plantea en El Otofio de la Edad Media, inscritas como
problema de tradicion goethiana: el simbolo visto como ‘idea’ y la alegoria como ‘ concepto’: cf.
Dronke, P., “Arbor Caritatis’ en Intellectuals and Poets in Medieval Europe, Edizione di Storiae
Letteratura, Roma 1992, pp. 103-141 (p. 103); cf. también su discusion sobre la alegoria en los
pensadores del siglo XII (en particular los de la Escuela de Chartres), en la ya mencionada
compilacion Intellectuals and Poets, “Bernardus silvestris, Natura, and Personification” (pp. 41-
61) asi como “Integumenta Virgilii” (63-78). Cf. también estudios anteriores sobre el alegorismo
en su Fabula, J. Brill, Leiden-K6In 1974, (pp. 120-122).

(11) Un buen egjemplo lo constituye el volumen de estudios editado por el historiador Alfred Haver-
kamp, quien edit6 las actas del Congreso internacional que se realizé en Bingen en 1998: Hilde-
gard von Bingen in ihrem historischen Umfeld, Verlag Pilipp von Zabern, Mainz 2000. En esta
publicacién encontramos, entre otras, las importantes colaboraciones de Angela Carlevaris, Giles
Constable, Constant J. Mews, Peter Dronke, Bernard McGinn, Jean-Claude Schmitt, John van
Engen, Albert Derolez, Laurence Moulinier, Hans-Joachim Schmidt, Michael Embach y Marc-
Aeilko Aris (dedicados estos tres Ultimos estudios a la recepcion de la obra de Hildegard hasta el
siglo XX).

(12) Victoria Cirlot y Alois Haas (ver supran. 8), Bernard McGinn, “Hildegard of Bingen as Visiona-
ry and Exegete” in Hildegard of Bingen in ihrem historischen Umfeld” Verlag Pilipp von Zabern,
Mainz 2000, pp. 320-350; Caroline Walker Bynum, Jesus as Mother. Studies in the Spirituality of
the High Middle Ages, University of California Press, Berkeley-Los Angeles-London 1982; Bar-
bara Newman, Sister of Wisdom. Hildegard of Bingen's Theology of the Feminine, University of
Carlifornia Press, Berkely-Los Angeles, 1987. Newman es también la editora de la ya menciona-
da version bilingiie y los comentarios de la obra lirica de Hildegard, Symphonia. A critical edition
of the Symphonia armonie celestium revelationis; compilé asimismo una colecciéon de ensayos
sobre la obra de Hildegard titulada Voice of the Living Light. Hildegard of Bingen and her World,
Barbara Newman, ed., University of California Press, Berkeley & Los Angeles, 1998.

(13) Paraun estudio de la alegoria en Scivias y para una discusién genérica de esa obra en el contexto
de la escritura teol 6gico-espiritual, ver Michael Zéller, “Aufschein des Neuen im Alten” (cf. n. 7,
esp. pp. 276-287).

(14) En el articulo ya citado, McGinn discute las relaciones entre exégesis, profeciay vision en la obra
de Hildegard (McGinn, op. cit., ver supran. 12).
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Dinzelbacher diferencia dos ‘tipos’ de relatos, ninguno de los cuales corresponde a
los textos visionarios de Hildegard: por una parte, las descripciones visionarias del
‘Otro Mundo’, propias sobre todo de la temprana Edad Media y, por otra, los en-
cuentros con el Sefior, especialmente marcados por la mistica amorosa, cercana a la
imagineria del Cantar de los Cantares, particularmente frecuentes en la Edad Media
tardia (15). Para el mismo Dinzelbacher, en cambio, la serie mas o menos abierta de
visiones individuales que encontramos en la obra de Hildegard, constituye mas bien
una “teologia hecha imégenes”, lo que también la diferenciaria de los ‘tipos’ litera-
rios anteriormente mencionados. Por Gltimo, en su antologia de textos visionarios
(16), Dinzelbacher afirma nuevamente que la grandiosa Historia simbdlica de la
Salvacién propuesta por Hildegard fue Unica, no solo por su contenido tan variado y
bien construido, sino por su inspiracion, es decir, por su rechazo del suefio y del
éxtasis como condicion para su acceso alavision.

En los tres libros visionarios de Hildegard nos encontramos con una escritura
gue relata 'y representa —gracias a su estructura bipartita— (17) una vision/ audicion;
esta Ultima otorga a su vez un sentido a los libros de la Sagrada Escritura (18), pero
sobre todo a los textos visionarios de la propia autora (19). Las ‘audiciones’ pre-
tenden hacer comprensible el sentido ‘intelectual’, ‘mistico’, o ‘secreto’, de las
propias visiones y de otros textos (20) vy, si bien Hildegard se refiere a menudo en su
obra a lo que ella denomina una visio mystica (21), hay que entender esta expresion

(15) Peter Dinzelbacher, Vision und Visionsliteratur im Mittelalter, Monographien zur Geschichte des
Mittelalters 23, Stuttgart 1981 (cf. pp. 5, 18 y ss, 106).

(16) Peter Dinzelbacher, Mittelalterliche Visionsliteratur. Eine Anthologie, Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, Darmstadt 1989, p. 27.

(17) En los tres libros visionarios se repite la misma estructura: la presentacion de la vision esta
seguida de una interpretacién (en muchos casos una verdadera exégesis textual, casi frase a
frase), que es atribuida a la voz divina escuchada por la visionaria.

(18) <civias, Fuhrkatter / Carlevaris, Protestificatio, p. 3. Prélogo: “Sucedié en el afio 1141 después de
la encarnacién de Jesucristo. A la edad de cuarenta y dos afios y siete meses, vino del cielo
abierto unaluz ignea que se derram6 como una Ilama en todo mi cerebro, en todo mi corazény en
todo mi pecho. No ardia, solo era caliente, del mismo modo que calienta el sol todo aquello sobre
lo que pone sus rayos. Y de pronto comprendi el sentido de los libros, de los salterios, de los
evangelios y de otros volimenes catélicos, tanto del antiguo como del nuevo testamento, aun sin
conocer las explicaciéon de cada una de las palabras del texto, ni la division de las silabas, ni los
casos, nhi los tiempos”. Epistolarium, Van Acker, op. cit. Ep. |, p. CITAR Epistola a Bernardo de
Clairvaux: “...Conozco €l sentido interior de la exposicion del Salterio, del Evangelio y de otros
volUmenes, que me ha sido mostrado en esta visién. Como una |lama ardiente conmovié mi pecho
y mi alma ensefidndome lo profundo de la exposicién. Pero no me ensefié las letras que desconoz-
co en lengua alemana. Solo sé leer en simplicidad y no descomponer el texto” (Traducciones de
V. Cirlot, en su antologia: Vida y Visiones de Hildegard von Bingen, Madrid, Ediciones Siruela
1997, pp. 198 (Scivias) y 123-124 (Epistola).

(19) Cf. Bernard McGinn, “Hildegard von Bingen as Visionary and Exegete“in Hildegard von Bingen
in ihrem historischen Umfeld (ver supra, n. 12, p. 333).

(20) En el Scivias encontramos la afirmacion divina sobre la revelacién [a través de Hildegard | de los
secretos escondidos en los libros:* ...sed ego qui sum dico per eum nova secreta et multa mystica
quae hactenus in voluminibus latuerunt” (Scivias |11, 11, 18, 387-389; A. Fuhrkotter/A. Carleva-
ris, p. 586. Cf. De Bruyne, op. cit.)” “Lo que se entiende por alegorismo en la Edad Media se
refiere, pues, segun los tedlogos, a la interpretacion espiritual de lo real visible o histoérico,
considerado como laimagen o figura de un mundo sobrenatural, lleno de misterios” (p. 321).

(21) McGinn (op. cit. ver supra n. 12, pp. 326-337) describe sus formas de visién en relacion con el
pensamiento de San Agustin y establece una correspondencia entre estas ‘ visiones misticas’ y las
‘visiones espirituales’ de San Agustin. Por otra parte, podria considerarse ‘vision intelectual’
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como una ‘vision espiritual’ en el sentido agustiniano, en la que se revelan los
misterios, los sentidos secretos de las obras de Dios a través de las iméagenes visio-
narias (22).

Dada su influencia en el pensamiento medieval, es fundamental para nuestra
comprension de la obra de Hildegard tener en cuenta el pensamiento de San Agustin
sobre qué sea una vision y, por otra parte, las tres clases de visiones que él distin-
gue: la corporal y la espiritual —ambas visiones de imagenes- y la intelectual, que
consiste mas bien en una contemplacion de las verdades sin la concurrencia de
imagenes. Como sabemos, a partir del texto de san Pablo en el que habla de un
hombre que fue transportado al tercer cielo, arrebatado al paraiso y oyé palabras
inefables que no es dado expresar a hombre (II Corintios 12, 2-4), San Agustin
discute sobre los géneros de visiones en €l libro X11 de su Del Génesis a la letra:

“Cuando se lee este precepto: Amards a tu préjimo como a ti mismo, nos salen
al paso tres clases distintas de visiones. Una es la de los ojos con los cuales se
contemplan las letras; otrala del espiritu del hombre por la que se piensa en €l
projimo ausente; la tercera tiene lugar en la mente atenta con la que se contem-
plala mismadileccion. (...) El hombre, el &rbol, el sol o cualquier otro cuerpo
celeste o terrestre, hallandose presentes se ven en su forma, y ausentes, se
contemplan en la imagen impresa en el alma, en la que se encuentran archiva-
das estas imagenes [en la memoria]. Mas el amor, ¢acaso se ve de un modo
cuando esta presente en su propia forma y de otro cuando esta ausente en
alguna imagen semejante a él? Ciertamente que no, puesto que se discierne por
la mente, tanto cuanto ella puede(...) A laprimeravision lallamamos corporal,
porque se percibe por el cuerpo y se muestra en los sentidos corporales. A la
segunda, espiritual, pues todo lo que no es cuerpo y, sin embargo, es algo, se
Ilama rectamente espiritu y ciertamente no es cuerpo, aungque sea semejante al
cuerpo la imagen del cuerpo ausente y la mirada con que se ve la imagen. La
tercera clase de vision se llama intelectual, del origen de donde procede” (23).

Particularmente en el caso del LDO, la obra visionaria mas madura compuesta
por Hildegard, los textos nos quieren mostrar una imagen del mundo y del hombre,

aquella vision extraordinaria que Hildegard describe en un pasaje autobiogréfico de la Vita,
durante la cual su cuerpo se transformé y ‘su conocimiento fue transmutado’ gracias a la inspira-
cion que cayé como gotas de lluvia sobre su alma, tal como el Espiritu Santo inspiré a San Juan
Evangelista cuando chupd la revelacién del pecho de Jesls y se le revelaron los misterios escon-
didos y pudo decir: ‘En el principio era el Verbo' (Vita Il, 16) El término visio mystica parece
haber sido usado por primera vez por San Jer6énimo y también se encuentra en Gregorio el
Grande. Juan Scoto Eriugena y Rabanus Maurus lo utilizan restringidamente y el término es
usado mas ampliamente en el siglo X1I: Hildegard lo emplea 12 veces, Ricardo de San Victor en
ocho oportunidades. (Cf. p. 329, n. 20).

(22) Un estudio sobre el fenémeno de las visiones y profecias (y en particular de las Ilamadas ‘revela-
ciones privadas’) desde el punto de vista psicolégico y de la teologia catélica es el de Karl
Rahner SJ, Visiones y Profecias, trad. Espafiola de M. Altolaguirre, Ediciones “Dinor”, San
Sebastian 1956.

(23) San Agustin, De Genesi ad Litteram, XIl, 6, 15 y 16; Obras de San Agustin, tomo XV, ed.
Balbino Martin O.S.A., Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1947, p. 1195y 1197.
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del cosmos y de la historia en sus mltiples sentidos y niveles de lectura (24) en
tanto son obras de Dios: el mundo y el hombre son para Hildegard un texto que hay
que descifrar y comprender, son también un liber divinorum operum (25).

Recordemos aqui, en relacion con esta idea del mundo como libro y como
espejo, los versos atribuidos al poeta y tedlogo Alain de Lille (siglo XI1) sobre la
‘legibilidad’ del mundo y sus creaturas, como en un espejo, asi como sobre la
mortalidad humanay lo pasajero del mundo:

“Omnis mundi creatura /quasi liber et pictura / nobis est speculum./Nostrae
vitae, nostrae mortis, /
nostri status, nostrae sortis/ fidele signaculum” (26)

Es posible quizas alcanzar una mejor comprension de la obra visionaria de
Hildegard a partir de la tradicion teolgica propiamente monastica y de la elabora-
cion de los conceptos asociados con la “mentalidad simbdlica” en los términos
utilizados por Chenu (27) y por Rauh (28) respecto de las obras de autores del siglo
X11 que relacionaron Naturaleza'y Creacion, Literatura'y Biblia, Sacramento, Litur-
giay comunidad eclesial, mediante los procedimientos basicos de la analogia, en-
tendida aqui en el sentido amplio de las correspondencias simbdlicas (29). En este
contexto, podemos asumir la pertinencia de la definicion de simbolo propuesta por
un coetaneo de Hildegard, el maestro de teologia Hugo de San Victor, quien fue el
autor de un comentario de la Jerarquia celeste, una de las obras fundamentales del
Pseudo-Dionisio (s.V), y aseguro su recepcion en el siglo XII. Para Hugo, “Simbolo
es la conjuncion, es decir la correspondencia de las formas visibles con la manifesta-
cion de las proposiciones sobre las realidades invisibles” (30).

(24) Nos referimos aqui a las lecturas literal, alegérica o espiritual e intelectual, de acuerdo a las
definiciones consagradas de la exégesis medieval y que tienen su punto de partida en al autoridad
de San Agustin: se trata para él de tres modos de comprensién de las Escrituras: corporale,
spirituale, intellectuale (ver supran. 22).

(25) Para el simbolismo del mundo como libro, cf. Curtius, E.R., European Literature and the Latin
Middle Ages, Harper & Row, New York and Evanston 1953 (1948): cf. esp. el capitulo titulado
‘Poetry and Philosophy’ (pp. 203-213). Existe una vasta literatura sobre esta relacion simbdlica
en laliteratura medieval.

(26) Alanus de Insulae Opera, PL 210, 579 AB: “Toda creatura del mundo, como libro y pintura es
para nosotros un espejo, sefial fiel de nuestra vida, de nuestra muerte, de nuestra condicién, de
nuestra suerte” (Trad., Maria |sabel Flisfisch).

(27) M.-D. Chenu, La Théologie au douzieme siécle, Librairie Philosophique Vrin, Paris 1957, esp.
Pp. 159-209, en el capitulo VII, denominado “La mentalité symbolique’. Lo que Chenu entiende
por “mentalité” lo expresa asi: “cette impregnation plus ou moins consciente des modes et tours
de pensée, cette coloration des notions les plus communes, cet ensemble de postulats, rarement
exprimés, par tous et partout consentis, difficiles a découvrir(” (p. 161).

(28) Rauh, Horst Dieter, Das Bild des Antichrist im Mittelalter: von Tyconius zum desutschen Symbo-
lismus, Verlag Aschendorff, MUnster 1973, esp. pp. 9-18, 165-178.

(29) Ver también en este contexto el estudio de Erich Auerbach, Figura, Minima Trotta, Madrid 1998.
Como recuerda también Rauh (ver supra, n. 19, p. 13-14), la imagen de la Historia para los
simbolistas es figural: el rey David refiere a César Augusto y Carlomagno, y Ciro a Constantino;
la Sinagoga prefigura a Ecclesia y esta, a su vez, es el simbolo real de la Nueva Jerusalén. En el
ambito del mal, Faradén y Diocleciano, Saul y Herodes, Nerén y Enrique IV estéan en la serie de
tiranos que preceden a Anticristo.

(30) Expositioin Hier. Cael. 11, INIT. PL 175, 960, cit. por Chenu, op. cit. p. 162; cf. también p. 167.
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De este modo podemos comprender quizas méas adecuadamente la contempla-
cion de “los misterios celestes” y de la belleza del mundo en cuanto creacion divina
— recordamos en este punto el texto de Isaias que hemos citado como epigrafe y que
Hildegard comenta en el LDO (31)- vista esta contemplaciéon como una actividad
exegeética que encontramos explicitada en la obra mas madura de Hildegard, es decir
en el LDO y en otros textos epistolares compuestos por ella hacia finales de su vida,
particularmente en su cartade 1175 al joven monje Guibert de Gembloux (32).

LA ESTRUCTURA'Y LOSTEMASDEL LDO

En cuanto a su estructura, el LDO consta de diez visiones distribuidas en tres
partes. En la primera parte se desarrolla una serie de cuatro visiones cosmol dgicas
(33) que incluyen las relaciones entre el macrocosmos y el hombre como microcos-
mos (34) y que culminan con el comentario a Prélogo del Evangelio de San Juan:
“En el principio erala Palabra...” (Juan 1, 1). La segunda parte comprende una sola
gran vision, donde se describen la tierra y los méritos de la vida; una suerte de
geografia de los lugares de bienaventuranza, de las almas en el purgatorio y el lugar
de la condenacion eterna; en la segunda parte de esta vision se elabora el tema de los
“siete dias de la creacion” (35); se nos presenta asimismo a continuacion un conjun-
to de visiones sobre los diversos ambitos de la creacion divinay en la tercera parte
—constituida por cinco visiones— Hildegard desarrolla los temas de la ciudad de
Dios, la accién de Sapientia y Caritas en la historia, y las edades del mundo antes
de lavenidadel Anticristoy el fin de los tiempos (36).

(31) LDO, I, 2, 45 (Derolez / Dronke, p. 110).

(32) Ep. Clll, Hildegardis Bingensis Epistolarium, ed. Van Acker, CCCM 91y 91 A, Brepols, Turn-
hout 1991-1993, pp. 258-265.

(33) Monika Klaes realiza un estudio detallado de los temas cosmoldgicos en el Sciviasy en el LDO
en su “Zu Schau und Deutung des Kosmos bei Hildegard von Bingen”, en Adelgundis Fuhrkotter,
ed.: Kosmos und Mensch aus der Sicht Hildegards von Bingen, Mainz 1987, Verlag der Gesells-
chaft fur Mittelrheinische Kirchengeschichte, pp. 37-124 (p. 79). Un estudio anterior en el que se
compara la cosmologia de Hildegard con la de Honorius Augustodunensis y otros autores es el de
Barbara Maurmann, Die Himmelsrichtungen im Weltbild des Mittelalters. Hildegard von Bingen,
Honorius Augustodunenis und andere Autoren. Minchen, Wilhelm Fink Verlag, 1976. Una com-
paracion importante entre los temas cosmolégicos del LDO y la obra cientifica de Hildegard
deberia hacerse en el marco de una investigacion sobre la debatida autenticidad del Ms Cause et
Cure atribuido a Hildegard: cf. laintroduccion ala reciente edicién critica realizada por Laurence
Mouliner: Beate Hildegardis Cause et cure, Akademie Verlag, Berlin 2003, pp. XI-CXVII.

(34) Hay que anotar, sin embargo, que Hildegard no utiliza estas expresiones ‘consagradas’ en su
obra, sino las de ‘mundo’ y ‘hombre’.

(35) Paraun estudio comparativo de este tema, ver Johannes Zahlten, Creatio mundi. Darstellungen der
sechs Schopfungfestage und naturwissenschaftliches Weltbild im Mittelalter, Klett-Cotta 1979 (Stu-
ttgarter Beitrage zur Geschichte und Politik, Bd. 13). Este importante tema se entronca por cierto en
la ensefianza biblica judia, con la exégesis patristica (en particular con las enesefianzas de San
Augustin) y se puede comparar |a ensefianza de Hildegard con la de otros importantes escritores del
siglo XII: Honorius Augustodunensis (12 mitad siglo XI1), Hugo de Saint-Victor (m. 1141), Petrus
Lombardus (1095-1160), Rupert de Deutz (1070-1129) y Pedro Abelardo (1079-1142).

(36) Un estudio clésico del pensamiento escatol 6gico de Hildegard como la tltima de los ‘ simbolistas
alemanes’ es la ya mencionada obra de Horst Dieter Rauh, Das Bild des Antichrist im Mittelater:
von Tyconius um deutschen Symbolismus, Verlag Aschendorff, Miinchen 1973, esp. el capitulo
VI, “Hildegard von Bingen” pp. 474-527.
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La descripcion de los principales temas de esta obra visionaria nos ayuda a
situarla en el contexto de las preocupaciones centrales de los fil6sofos y tedlogos del
siglo XII, si bien sabemos que las relaciones precisas de la obra de Hildegard con la
de sus contemporaneos son objeto de un debate probablemente sin solucion (37).
Como lo plantean M.-A. Chenu (38) y Tullio Gregory (39) en sus estudios sobre el
platonismo medieval, y como lo planted asimismo Rauh en su obra sobre los simbo-
listas alemanes de la Edad Media (40), se produjo en los autores del siglo XII un
acercamiento ala naturalezay la historia desde perspectivas creativas que intentaron
conciliar las lecturas del Timeo de Platon, de Boecio, del Pseudo-Dionisio a través
de Scoto Eriugena, con la exégesis biblica, y este acercamiento produjo una gran
diversidad de obras cosmol 6gicas y teol dgicas de gran complejidad y riqueza.

En este ambito debemos considerar el LDO de Hildegard, puesto que en él
encontramos el tratado cosmologico, la exégesis biblica, 1a topografia de la salva-
cion y la condenacion, las edades del mundo y la discusion sobre la creacion del
mundo y el final de los tiempos, ademés de la intervencion en la Historia de dos
grandes manifestaciones divinas, Sapientia y Caritas, fuerzas amorosas que han
creado y sostienen el mundo.

En la obra de Hildegard, la “contemplacion” y la “revelacion de los misterios’
se hace escritura en los ciclos de relatos de una vision/audicién (experiencia de ver
y escuchar fundamentales en |la preceptiva medieval de la comprension de la reali-
dad (41)) y se hace imagen visionaria gracias también a la presencia — mportantisi-
ma en algunos de los manuscritos del Scivias y del LDO- de las representaciones
iconogréficas de las visiones, con las cuales las palabras establecen un dialogo (42).
Palabra e imagen (43), (palabra que se refiere a una imagen visionaria e imagen

(37) Zdllner, M., op. cit., p. 271.

(38) M.-A. Chenu, La théologie au Douzieme Siécle (Cf. supra, n. 9), esp. el cap. V, “[Les platonismes
du Xlleme sieclel]”, pp. 108-141.

(39) Cf., su capitulo “The platonic inheritance” en P. Dronke, ed., A History of Twelfth-Century
Western Philosophy, Cambridge University Press, Cambridge 1988, pp. 54-78.

(40) Cf. Rauh, op. cit. ver supran. 28.

(41) Para unacompletarevision del Ver y el Escuchar en la Edad Media alemanay para un estudio de
la comprensién de la realidad en los ambitos de la religién, el derecho, la literatura y la vida
cotidiana, asi como para una poética de la visualidad, ver el importante estudio de Horst Wenzel,
Horen und Sehen. Schrift und Bild.. Kultur und Gedéchtnis im Mittelalter” . C. H. Beck, Miinchen
1995.

(42) Recordemos en este contexto una afirmacion de W. J. T. Mitchell: “The dialectic of word and image
seem to be a constant in the fabric of signs that a culture weaves around itself. What varies is the
precise nature of the weave, the relation of warp to woof. The history of cultureisin part the story
of a protracted struggle for dominance between pictorial and linguistic signs” (Iconology: Image,
Text, |deology, University of Chicago Press, Chicago 1986, p. 43). Para un estudio de las imagenes
en el civias, cf. Lieselotte E. Saurma-Jeltsch, “Die Rupertsberger Scivias-Handschrift: Uberlegun-
gen zu ihrer Entstehung” in Hildegard von Bingen: Prophetin durch die Zeiten, E. Forster, ed.,
Freiburg i. Br. 1998, pp. 340-358 y sobre todo, Die Miniaturen im ‘Liber Scivias' der Hildegard
von Bingen: Die Wucht der Vision und die Ordnung der Bilder, Wieshaden 1998; Christel Meier,
“Calcare caput draconis. Prophetische Bildkonfigurationen in Visiontext und Illustrationen: zur
Vision ‘Scivias' Il, 7 in Hildegard von Bingen: Prophetin durch die Zeiten, pp. 359-405; un
estudio interpretativo de las iméagenes del LDO, en esta misma compilacién, es el de Ingrid Riedel,
“Hildegards Sophia-Vision. Zu einer Miniatur aus dem Lucca-Kodex” pp. 406-418.

(43) Paralarelacion palabra/imagen y especialmente para una consideracion de la ekphrasis o repre-
sentacion verbal de representaciones visuales, cf. el sugerente libro de W. J. T. Mitchell, Picture
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pictérica que a veces contradice a las palabras escritas o las lleva méas alla de su
aparente sentido inicial (44)) colaboran, cada una desde su campo especifico, en
estos textos que afirman ser la escritura de una experiencia de ascenso espiritual
gue implica la vision y la audicion con los sentidos interiores y que —también por
voluntad divina— debera ser escrita 'y reescrita a lo largo de la vida de su autora. El
mandato de la escritura —como en los textos proféticos del Antiguo Testamento—
hace de la experiencia interior un ‘envio’, un mensaje que debe ser entregado a
otros.

EL MANDATO DE LA ESCRITURA EN EL LIBER DIVINORUM OPERUM

En su prélogo a este tercer corpus de textos visionarios que nos ha llegado en
seis manuscritos completos y un fragmento (45), Hildegard afirma que, en un mo-
mento especialmente critico de la vida de la Iglesiay del Imperio, “en el afio 1163
de la Encarnacién del Sefior, cuando la presion de la sede apostélica bajo Federico,
emperador de la autoridad romana, todavia no se aquietaba, una voz del cielo” se
dirigio a elladiciendo:

“Oh pequefiita forma, que eres hija de muchisimas labores y atormentada por
graves enfermedades del cuerpo, pero sin embargo inundada por la profundi-
dad de los misterios de Dios, encomienda estas cosas que ves con |os 0jos
interioresy que percibes con los oidos interiores del alma, a la escritura firme
para utilidad de los hombres; para que los hombres comprendan a su creador a
través de ellay no eviten venerarlo con digno honor. Por consiguiente, escribe
estas cosas no segun tu corazon, sino segln mi testimonio, [Yo] que soy la
vida sin comienzo ni fin, y no [las escribas] inventadas por ti ni premeditadas
por otro ser humano, sino predestinadas por mi antes del principio del mundo;
puesto que asi como presenti al hombre antes de ser creado, asi también previ
aquellas cosas que le son necesarias’ (46).

Un poco més adelante, en el mismo Prélogo, se afirma asimismo el caracter
testimonial de la actividad visionaria, que requiere ademas una vigilancia “en cuer-
poy ama’:

Theory. Essays on verbal and visual representation, The University of Chicago Press, Chicago &
London 1994. En particular, ver los capitulos “Visible Language: Blake's Art of Writing”, pp.
111-150y “Ekphrasis and the Other” pp. 151-181.

(44) Cf. Horst Wenzel, op. cit. cap. VI. 2, “Zu Kongruenz und Konkurrenz von Schrift und Bild”, pp.
296-301.

(45) Mansucritos: G= Gante, UB, Ms 241 (1170/74, Rupertsberg); R= Wiesbaden, HLB, Hs 2 [Riesen-
codex]; 1170/79, Rupertsberg; Tro= Troyes, Bibliotheque Municipale, Cod. 683 (1170/79 Ruper-
tsberg); L= Lucca, Biblioteca Statale, Ms 1942 (12 mitad siglo XIIl, Renania); Tr= Trier, Stadtbi-
bliothek, Ms 722/277 4° (1489, ¢Rupertsberg?; ¢Cartuja Beatusberg?); Lo= Londres, British
Library, Cod. Add. 15418 (finales del s. XV, ¢Inglaterra?) Fragmento: F= Frankfurt a.M., Stadt-
und Universitéatshibliothek, Fragm. Lat. | 95 (S. XIII, origen desconocido).

(46) LDO, Derolez /Dronke Prologus, p. 45 (mi subrayado). Trad., Maria Isabel Flisfisch y Maria José
Ortlzar (en preparacion).
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“...Miré a lo alto hacia la luz verdadera y viviente [para saber] qué debia
escribir; puesto que todo lo que habia escrito desde el principio de mis visiones
o0 todo lo que de alli en adelante sabia, lo vi en los misterios celestes, vigilante
en cuerpo y alma, con los ojos interiores de mi espiritu y lo oi con los oidos
interiores y no en suefios ni en éxtasis, asi como [lo] mencioné en mis primeras
visiones, y no todo lo que percibi desde el entendimiento humano lo percibi
con la verdad como testigo, sino que percibi aquello que [esta] en los misterios
celestes” (LDO, Prélogo) (47).

En su ya mencionada carta al joven monje Guibert de Gembloux, escrita poco
tiempo después de completar la escritura del LDO, Hildegard escribe que su espiritu
asciende por la gracia divina'y que su ‘vision interior’ (siguiendo en este sentido la
definicion agustiniana de la vision espiritual (48)) la lleva a contemplar costumbres
y tierras lejanas:

“En la vision mi espiritu asciende, tal como Dios quiere, hasta la altura del
firmamento y hasta el cambio de los diversos aires, y se esparce entre pueblos
diversos, en lejanas regiones y en lugares que son para mi remotos. Y como
veo estas cosas de este modo, las contemplo seglin el cambio de las nubesy de
otras criaturas. No 0igo estas cosas ni con los oidos corporales ni con los
pensamientos de mi corazon, 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.

(...) Lo que he visto o aprendido en esta visién, 1o guardo en la memoria por
mucho tiempo, pues recuerdo lo que alguna vez he visto u oido. Y simultaneamente
VEO Y 0igo y sé, y casi en el mismo momento aprendo lo que sé. Lo que escribo es |o
gue veo y oigo en lavisién, y no pongo otras palabras que las que oigo. Lo digo con
las palabras latinas sin pulir como las oigo en la vision, pues en la visién no me
ensefian a escribir como escriben los filésofos. Y |as palabras que veo y 0igo en esta
visién, no son como las pal abras que suenan en la boca del hombre, sino como llama
centelleante y como nube movida por el aire puro”. (Carta a Guibert de Gembloux,
1175) (49).

AUTORIA Y TRADICION PROFETICA, CONOCIMIENTO Y REVELACION

L os textos de los profetas del Antiguo Testamento, de San Juan en su evange-
lioy en el Libro del Apocalipsis atribuido tradicionalmente al mismo evangelista,
son todos ellos referentes inmediatos y explicitos de la obra de Hildegard, y su
lectura nos permite constatar cOmo una experiencia visionaria, determinada en cada

(47) LDO, Derolez / Dronke, Prologus, p. 46; Trad. M.I. Flisfisch y M.J. Ortlzar (en preparacion).

(48) San Augustin, De Genesi ad Litteram, XII, 6, 15 y 16; Obras de San Agustin, tomo XV, ed.
Balbino Martin O.S.A., Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1947, p. 1197.

(49) Ep. CllI, Van Acker, op. cit. pp. 258-265. Trad. V. Cirlot, Vida y Visiones, p. 166.
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caso por multiples factores histéricos y culturales, se constituye en una creacion
imaginal y verbal “canonizada’ en el marco de una determinada tradicion cristiana
de ‘revelacion’ (50). Por otra parte, la evolucion de los contenidos y modalidades de
esa experiencia visionaria tal como podemos recogerla en la escritura de una misma
autora a lo largo de cuatro décadas, nos permite percibir los cambios, los descubri-
mientos y las innovaciones que se producen en esa escritura particular al mismo
tiempo que en latradicion de escritura visionaria en un sentido mas amplio (51).

De este modo, podemos asumir los problemas de autoriay tradicion profética,
revelacion y conocimiento en una doble perspectiva al estudiar la obra de Hildegard
de Bingen: la de la creacion poética y simbdlica caracteristica de las cosmologias y
de ciertos textos medievales como los bestiarios, asi como de algunas de las obras
literarias mas relevantes del siglo Xl y, por otra parte, la de los procedimientos
exegeéticos que se manifiestan en el ‘registro escrito’ de una voz divina que opera
como elemento fundamental de una experiencia visionaria personal (vidi/ audivi).
Como es previsible en la lectura de |os textos, nos damos cuenta que esta “exégesis
visionaria’ (0 “Lehrvision”, “vision de ensefianza’, en los términos de Hans Liebes-
chiitz (52)) niega necesariamente, o al menos pone en cuestion, la autoria personal y
el conocimiento humano individual para privilegiar la inspiraciéon y la revelacion
divinas, pero necesita al mismo tiempo la escritura'y la analogia como procedimien-
to exegético fundamental para poder comunicarse.

Por ello, al trabajar en el LDO y en la obra visionaria de Hildegard en general,
resulta particularmente dificil lograr una ‘lectura univoca’ de una escritura monacal
y femenina como la de esta autora, quien busco y obtuvo una autorizacién eclesiasti-
cay papal afines dela década de 1140 y escribié desde entonces una obra en la que
se presenta a si misma como portavoz (femenina) de la Luz Viviente.

Lareiterada afirmacion de ignorancia por parte de Hildegard contrasta, por cierto,
con su capacidad exegética en relacion con los textos biblicos, con la amplitud de sus
conocimientos médicos y botanicos, y con la variedad de fuentes no citadas explicita-
mente por ella en el resto de sus escritos. En este Gltimo sentido, €l rastreo que Angela
Carlevaris realiza en su edicion critica del Liber Vite Meritorum (53) y €l que Peter
Dronke propone en su aporte a la correspondiente edicion critica del LDO son g empla-
res por la variedad de autoridades que posiblemente constituyeron fuentes directas o
indirectas de la escritura de Hildegard. Al conocimiento de los libros biblicos y de la
patristica, hay que afiadir la elaboracién que €ella realizé de una vasta literatura enciclo-
pédica que a veces recupera informacion preveniente de Plinio y que Hildegard pudo
conocer a través de Isidoro de Sevilla, tanto en sus Etymologie como en su De natura
rerum, aungue no necesariamente en las fuentes, sino en compendios posteriores.

(50) Para un resumen de la tradicion y la especificidad de los géneros literarios ligados a los testimo-
nios de revelaciones y visiones desde la Antigliedad en Greciay en Romay mas tarde en la Edad
Media occidental, cf. Dinzelbacher, Peter: Revelationes, fasc. 57, Typologie des sources du Mo-
yen Age Occidental (Institut d’ Etudes Médiévales, Louvain-la-Neuve). Brepols, Turnhout 1991.

(51) McGinn, op. cit, ver supran. 12, pp. 338-349.

(52) Liebeschiitz, Hans, Das allegorsiche Weltbild der Heiligen Hildegard von Bingen, Leipzig 1930,
reimpr. Darmstadt 1964, con un epilogo del autor. Cf. Especialmente pp. 159-166.

(53) Hildegardis Bingensis: Liber Vitae Meritorum. Angela Carlevaris O.S.B., CC CM 90, Brepols,
Turnholt, 1995 (Introduccioén).
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La ya mencionada afirmacion de ignorancia corresponde, por lo tanto, mas
probablemente a una carencia de estudios formales (trivium y quadrivium) y, sin
duda, a la importancia otorgada, por ella mismay por su entorno mas cercano, a la
inspiracion divina; la presencia privilegiada de la Voz divina se enfrentara pues con
la voz de la “pobre mujer indocta’ que ve y escribe por mandato las revelaciones
celestiales.

En su trabajo pionero sobre este aspecto de la autorrepresentacion de Hilde-
gard en todos sus escritos, Hans Liebeschiitz situdé su obra, por una parte en la
cultura latina del siglo XI1 y, por otra, intenté comprender |a autorrepresentacion de
Hildegard como una “pobre e iletrada mujer” en el contexto del medio monastico y,
en particular, en el de las lecturas recomendadas por la Regla de San Benito. En esta
tradicion, el conocimiento espiritual provenia méas de la gracia y de la conversion
que del estudio originado en las Escuelas, y no parece que este elemento estuviera
en relacion con el hecho de que Hildegard (femina indocta) fuera un mujer: en esta
tradicion monéastica, hombres y mujeres se consideran igualmente ignorantes frente
alasabiduria divina.

La obra de Hildegard corresponde, sin duda y como ya hemos adelantado, al
campo de la escritura de Revelacion visionaria 'y profética, entendida esta Ultima en
el sentido medieval de capacidad de “interpretacion inspirada’ sobre el sentido de
los tiempos y de la historia, asi como de de los textos sagrados (54). Como diversos
autores han enfatizado (55), Hildegard se definié a si misma principalmente por este
rol profético. Es en su aceptacion del don visionario y en la proclamacion de las
revelaciones vistas con los “0jos interiores’ que nuestra autora encuentra su identi-
dad, buscada en la comparacion con figuras biblicas como Moisés y los profetas y,
particularmente, con Juan Evangelista. La identificacion de Hildegard con el Evan-
gelista se produce en la contemplacién de la luz divina, como leemos en un texto
autobiogréfico de la Vita (11, 16) y su cercania a Juan se manifiesta asimismo en su
comentario a Prologo del Evangelio asi como en su reescritura del Apocalipsis,
tanto en el Scivias como en el LDO.

Por otra parte, la imagen visionaria (palabra/imagen) presente en sus escri-
tos se propone de hecho a la imaginacion y a la contemplacion de los lectores.
Como John de Salisbury (ca. 1115-1180) observaba, es la imaginacion —y no el
texto— la que abre la comprension del lector a las cosas invisibles (Metalogicon

(54) Rabanus Maurus, In Epistolam | ad Corintios (PL 112, col. 116A): “Prophetas duplici genere
intelligendus, et futura dicentes, et Scripturas revelantes...” (citado por McGinn, op. cit. ver
supran. 12, p. 338, n. 52).

(55) Peter Dronke, “Sibylle-Hildegardis. Hildegard und die Rolle der Sibylle” en Hildegard von Bin-
gen, Prophetin durch die Zeiten, E. Forster ed. Freiburg-Basel-Wien, Herder 1997, pp. 109-125,
Barbara Newman “ Seherin-Prophetin-Mystikerin. Hildegard-Bilder in der hagiographischen Tra-
dition” in Ibidem, pp. 126-152, Richard K. Emmerson “The Apocalypse in Medieval Culture” in
The Apoclaypse in the Middle Ages, R.K. Emmerson and B. McGinn eds., Ithaca and London,
Cornell University Press 1992, pp. 293-332; Bernard Mc Ginn, Hildegard of Bingen as Visionary
and Exegete" (ver supra, n.12); Kathryn Kerby-Fulton “Prophet and Reformer” en Voice of the
Living Light, Hildegard of Bingen and her World, Barbara Newman ed., Berkeley, Los Angeles,
London, University of California Press 1998, pp. 70-90 y Victoria Cirlot (“Hildegarda de Bin-
gen”) en Victoria Cirlot y Blanca Gari: La Mirada interior. Escritoras misticas y visionarias en
la Edad Media, Barcelona, Martinez Roca 1999, pp. 49-75.
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1.24.) (56). Como se sabe, lailustracion (illustratio) y la pintura (picturatio) eran un
medio relativamente habitual de elucidacion de su material doctrinal para muchos
autores medievales (57). Estimulada por laimagineria, el alma del lector se vuelve a
las imagenes almacenadas en la memoria (58) y en el proceso de seleccion de las
imagenes deseadas, surge la imaginacion. En este mismo sentido podemos suponer,
como lo propone Karl Morrison, que el acto decisivo de lalecturaen el siglo Xl era
lo que ahora denominariamos visualizacion, y los lectores eran, en este sentido,
espectadores (59). Un gjemplo adecuado para la comprension de la importancia de
laimagen y laimaginacion para los autores (y lectores) medievales es la experiencia
gue nos propone el texto del libro del Apocalipsis sobre la lucha de los angeles en el
cielo (Ap 12). El abad Rupert de Deutz (60), (ca. 1070-1129) coetaneo de Hildegard
como lo fuera John de Salisbury, se asombra del poder de laimaginacién al transfor-
mar las palabras en un asombroso espectéculo de imagenes que aparecieron ante los
ojos del alma de San Juan. Al leer nosotros las palabras del Apocalipsis, podemos
recobrar la culminacion del asombro y el temor de Juan gracias a la imaginacién que
surge de la meditacion interior (61).

Creo que es legitimo considerar entonces la imaginacion como una actividad
surgida de las asociaciones de las imagenes almacenadas en la memoria, segun las
concepciones contemporaneas a Hildegard. En este sentido, podemos comprender
quizas mejor la validez y la importancia de la “colaboracion” de palabra e imagen
(aun en su inevitable tensién) en tantas obras medievales y, en particular, en los
escritos visionarios de esta autora. Un estudio ejemplar de las relaciones de las
miniaturas con el texto visionario —en su doble dimension de vision/ audicion— lo

(56) The Metalogicon of John of Salisbury, trad. Daniel McGarry, Westport, CT: Greenwood Press,
1982, p66, cit. por Suzanne Lewis, Reading Images. Narrative Discourse and reception in the
Thirteenth-Century Illuminated Apocalypse. Cambridge University Press, Cambridge 1995, p. 6.

(57) Cf. Mary Carruthers, The Book of Memory, Cambridge University Press, Cambridge 1990.

(58) Cf. el texto ‘candnico’ de San Augustin sobre las imagenes guardadas en la memoria: “Mas heme
ante los campos y anchos senos de la memoria, donde estéan |os tesoros de innumerables imagenes
de toda clase acarreadas por los sentidos (...) Cuando estoy alli pido que se me presente lo que
quiero, y algunas cosas preséntanse el momento; pero otras hay que buscarlas con mas tiempo y
como sacarlas de unos receptécul os abstrusos; otras, en cambio, irrumpen en tropel, y cuando uno
desea y busca otra cosa se ponen en medio como diciendo: “¢No seremos nosotras?’ (...) “Todo
esto lo hago yo interiormente en el aula inmensa de mi memoria’. Confesiones, X, 8, 12-13.
Obras de San Augustin, tomo I, A.C.Vega O.S.A., ed., Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
1955, pp. 481y 482.

(59) Karl Morrison: History as a visual Art in the Twelfth-Century Renaissance, Princeton, Princeton
University Press, 1990, p. 240-1, cit. por S. Lewis, op. cit., (ver supran. 56, p. 6). En este mismo
sentido, Anselmo de Havelberg, Dialogus 2.19 (PL 188, 1193) escribe que los lectores deberian
contemplar los acontecimientos narrados en el texto “como sobre un escenario” (cit. por S. Lewis,
op. cit., ver supran. 56, p. 3).

(60) Rupert de Deutz, Commentarium in Apocalypsim VI1.12 (PL 16901: 1050), cit. por S. Lewis,op.
cit. (ver supra, n. 56, p. 6).

(61) Para una consideracion de este tema en las canciones de la Symphonia, cf. Margot Fassler:
‘Composer and Dramatist’ in Voice of the Living Light. Hildegard of Bingen and her World. Ed.
Barbara Newman, University of California Press, Berkeley & Los Angeles, 1998, pp. 149-175;
para la relacion entre canto, imagenes y contemplacion, cf. Maria Eugenia Géngora, “Feminea
Forma and Virga: Two images of Incarnation in Hildegard of Bingen's Symphonia” in The Voice
of Sllence. Women's Literacy in a Men's Church, Thérése de Hemptinne / Maria Eugenia Gongo-
ra, eds., Brepols, Turnhout, 2004, pp. 23-36.
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constituye sin duda el estudio de las imagenes del Scivias realizado por Lieselotte
Saurma-Jeltsch (62). En este mismo sentido, podemos recordar los planteamientos
de Suzanne Lewis en un articulo sobre el Apocalipsis goético ilustrado inglés del
siglo XI111:

“Las pinturas transforman las palabras [Ilevandolas] a otro &mbito de la reali-
dad, llevando al lector desde la abstraccion de los signos escritos (las pal abras)
hacia otro nivel de aprehensién en el cual la percepcion optica no solo verifica
la autenticidad de la experiencia sino que determina la direccion [el sentido] de
la comprension del lector. La imagen del texto mediatiza la transicion del
lector desde |la percepcion de la pagina escrita e ilustrada hacia el ambito del
pensamiento y de las ideas, de lamemoriay de sus asociaciones” (63).

CONCLUSIONES

Parece claro pues que se hace necesaria una consideracion de las obras visiona-
rias de Hildegard y del LDO en particular en cuanto escritos cosmoldgicos 'y teol 6gi-
COo-exegeéticos, compuestos en el ambito de la creacion monastica y comparables a
los escritos de similar caracter compuestos en el siglo XII. Es importante recordar
asimismo que las miniaturas que acompafian los textos del Scivias asi como del
LDO construyen también los sentidos posibles de la escritura de la vision /audicion
que su autora elaboré alo largo de casi cuatro décadas de escritura.

Por otra parte, hay que situar su obra histéricamente, en el contexto politico y
eclesiastico en el cual Hildegard influy6 a través de su escritura visionariay proféti-
ca, incluyendo en este &mbito su epistolario. En este contexto y en relacion con el
carécter especificamente visionario de su escritura, podemos sugerir que el pensa-
miento contemporaneo que unié Naturaleza e Historia en una gran ‘vision sacramen-
tal’ (64) permitié que sus imagenes visionarias tuvieran la densidad, la recepcion vy,
por sobre todo, el estatuto de veracidad que Hildegard logro establecer para su obra.
Por dltimo, y en este mismo sentido, es necesario destacar también la recepcion de
la obra de Hildegard en los siglos siguientes; es importante recordar que fue conoci-
da sobre todo por sus escritos apocalipticos, recogidos en la antol ogia compilada por
el monje Gebeno de Eberbach hacia 1220 y reinterpretados, por cierto, de acuerdo a
la coyuntura politica y eclesiastica de cada momento. Si bien su influencia fue, en

(62) Lieselotte E. Saurma-Jeltsch, Die Miniaturen im “ Liber Scivias” der Hildegard von Bingen, ver
supra n. 40, esp. pp. 6-23, sobre el estilo, el ordenamiento y la funcién de las imégenes en ese
libro.

(63) S. Lewis, “The English Gothic Illuminated Apocalypse, lectio divina, and the Art of Memory”, in
Word & Image 7 (1991), pp. 1-32 (p. 3), cit. por Horst Wenzel, op. cit. p. 299 (mi traduccioén). En
su Introduccién a Reading Images (ver supra, n. 56), y en el apartado sobre hermenéutica y
espiritualidad, S. Lewis repite estos conceptos en relacion con las teorias de Robert Grosseteste
(p. 10).

(64) Sobre las nociones de ‘sacramento’ como signo portador de sentido (ya sea personas 0 COsas,
acontecimientos o ritos) que nos refieren a un misterio o verdad escondida, cf. de Lubac, op. cit.,
ver supran. 9, pp. 399-400.
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definitiva, mas restringida que la del abad Joaquin de Fiore y su pensamiento sobre
las Tres Edades de la Historia de la Salvacion, se puede considerar que la figura de
Hildegard fue una de las mas importantes y reconocidas en el ambito del pensamien-
to profético y apocaliptico de la Edad Media.

RESUMEN

Este estudio es una revision de los principales problemas que plantea la lectura de un
libro de visiones como el L/ber divinorum operum de Hildegard de Bingen (1098-1179).

Autoria, recepcion y tradicién profética, por una parte, y las relaciones entre ‘imagen
visionaria’ y texto, ‘revelaciéon’ y conocimiento, son algunos de los asuntos problematicos que
surgen de inmediato en la consideracion de obras como el Liber divinorum operum, la obra
cosmoldgica y profética mas madura de esta autora.

Ademas de proponer posibles caminos de lectura e interpretacion de esta obra, es im-
prescindible situar la obra de Hildegard en el contexto intelectual, politico y eclesiastico en el
cual ella influyé a través de sus cartas, su obra cientifica y, por cierto, su escritura explicita-
mente visionaria y profética. En este sentido hay que observar que, si bien su influencia fue, en
definitiva, mas restringida que la del abad Joaquin de Fiore y su pensamiento sobre las Tres
Edades de la Historia de la Salvacién, se puede considerar que la figura de Hildegard fue una
de las mas importantes y reconocidas en el ambito del pensamiento profético y apocaliptico de
la Edad Media.

ABSTRACT

This study is a revision of the principal problems that the reading of a book of visions, like
Liber divinorum operum of Hildegard of Bingen (1098-1179), raises.

Authorship, reception and prophetic tradition, on the one hand, and the relationship
among “visionary image” and text, “revelation” and knowledge, on the other, are some of the
problematic matters that immediately arise from the consideration of works like L/ber divinorum
operum, the most mature cosmological and prophetic work of this author.

Besides proposing possible avenues of reading and interpretation of this work, it is
essential to situate Hildegard’s work in the intellectual, political and ecclesiastical context over
which she had influence through her letters, her scientific work and, certainly, her explicitly
visionary and prophetic writing. In this sense, it must be observed that, though it may be true
that her influence was, definitively, more restricted than that of the abbot Joachim of Fiore and
his thinking about the Three Ages of Salvation History, it can be considered that the figure of
Hildegard was one of the most important and widely recognized in the field of prophetic and
apocalyptic thought in the Middle Ages.



