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Victoria Cirlot es catedratica de filo-
logia romanica en la Universitat Pompeu
Fabra (Barcelona). Como medievalista se
ha especializado en el estudio de la cultu-
ra caballeresca y la mistica femenina. En
esta entrevista nos explica cdmo el estudio
comparado entre la Edad Media y el siglo XX
nos permite abrirnos hacia la comprension
del fendmeno visionario y de la facultad
imaginativa. Conversamos, ademas, acerca
de la elaboracién -textual y visual- que se
realizé del tema de la visién en uno de los
mitos fundamentales del medievo, el mito
percevaliano, asunto al que ha dedicado su
ultimo libro Grial Poética y mito (siglos
XII-XV) (Siruela, 2014).

Carl Gustav Jung. Libro Rojo. Folio T e Al abrir tu libro Figuras del destino.

Mitos y simbolos de la Europa Medieval

(Siruela, 2005) sehalas que el placer que el
lector moderno puede encontrar en la recepcion de lo antiguo radica en una
experiencia de sensacion de verdad que no es posible experimentar con la
novedad, y que se relaciona con la recuperacion de lo perdido u olvidado.
En este sentido, {qué nos revela en la actualidad el estudio del pasado, y
especificamente, de la literatura de la Edad Media?

Como docente pienso que el estudiante se tiene que formar siempre
a partir de lo que le es ajeno, a partir de lo extrafio. Creo que ese es el
principio fundamental de la formacidén, de la Bildung, de la que ha hablado
tanto Hans-Georg Gadamer. Esa formacion pasa justamente por el contacto
con algo que, de entrada, no resulta familiar. De ahi, por ejemplo, la ne-
cesidad de estudiar lenguas muertas, que son absolutamente formativas.
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Por lo tanto, la respuesta a esa pregunta tan usual de “¢Y para qué sirve
estudiar la literatura clasica o medieval?”, es que, ciertamente, sirve para
formar, y ese es el objetivo.

Las obras contemporaneas estan a nuestro alcance, porque pertene-
cen a nuestro mundo, no nos exigen ningun esfuerzo de superacion de la
alteridad. Por esta razdn, tenemos que recurrir a esas otras obras que si
que exigen el esfuerzo de confrontacion con lo otro que es lo que forma,
y lo que, ademas, permite justamente entrar en contacto con las obras de
nuestro mundo y comprenderlas mucho mejor. La formacidon que se origi-
na en la dificultad que siempre supone la lectura de una obra del pasado
permite tener una mirada mucho mas aguda, mucho mas penetrante. Tal
como sefnala la hermenéutica, el esfuerzo reconstructor que exige el acer-
camiento a la literatura que se encuentra realmente alejada de nosotros
-ya sea la clasica, medieval, renacentista o barroca— constituye una tarea
que luego proporciona instrumentos para poder comprender lo que parece
gue es tan sencillo de nuestro mundo, pero que, paraddjicamente, no lo es.
Aparentemente uno puede leer literatura contemporanea con facilidad, pero
pronto te das cuenta de que no, de que en realidad es una falsa familiari-
dad, y esa falsedad solo la compruebas y la constatas si verdaderamente
has tenido que recorrer todo ese camino a través de la clara alteridad que
implican las literaturas del pasado. Junto a esa alteridad hay que reconocer,
ademas, que uno de pronto se sitla en un ambito en donde tiene lugar eso
que llamamos el reconocimiento, y personalmente me interesa mucho esa
doble posibilidad del placer estético: el placer que proporciona lo nuevo y
el placer que, al contrario, proporciona lo conocido. Todo es un equilibrio
entre lo extrafio y lo familiar.

e Es posible afirmar que a lo largo de tu propia trayectoria como me-
dievalista te has propuesto superar esa alteridad a la que nos enfrenta el
estudio del pasado, estableciendo una comunicacion entre lo extrafio y lo
familiar que implica el estudio comparado entre la Edad Media y el siglo XX.
¢Qué es lo que te ha permitido transitar con tanta naturalidad entre la
mistica del siglo XII y las obras surrealistas del siglo XX?

En un principio me dediqué Unica y exclusivamente al estudio de la
literatura medieval. Pero de pronto tuve la sensacién de que no entendia
nada, es decir, de que estaba metida en un mundo muy cerrado, en donde
me era muy dificil llegar a comprender de qué se trataba exactamente, y de
algun modo necesité abrir la mirada a otras épocas. Entonces me parecio
gue la mejor época para abrir mi mirada era la mia, es decir, la literatura
del siglo XX. Por esos afios dictaba la asignatura de Estudios Literarios en
la universidad, en la que me dedicaba a estudiar la poesia de Guilhem de
Peitieu y Baudelaire, y comprobé que eso me resultaba muy productivo
porque en realidad era la literatura de nuestro mundo la que me permitia
formular las preguntas a través de las cuales la literatura medieval realmente
se vivificaba, adquiria una nueva vida, segun ese principio hermenéutico
de la pregunta: el texto solo vive si le preguntas. Es posible analizar y di-
seccionar un texto, pero si no le preguntas, el texto no habla, permanece
muerto, y mi nunca me ha interesado el trabajo filolégico en ese sentido,
de diseccidn de textos, sino que pretendo que los textos me digan algo.
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Todo eso llegd a un punto muy crucial cuando me encontré con Hildegard
von Bingen, quien supuso para mi la alteridad absoluta. Indudablemente,
en los textos de los trovadores, de la novela arturica o los cantares de gesta
se percibe esa alteridad, pero, con todo, no es tan extremadamente com-
plejo apropiarse de ellos. En cambio la figura de Hildegard me sorprendid
inmensamente porque no se trataba solo de un texto, sino que ademas
estaba ante una persona, con una entidad biografica, un personaje histdrico
y no de ficcion, que hablaba de sus experiencias, y eso es lo que ya me
condujo inexorablemente al camino necesario de confrontar la Edad Media y
siglo XX. Por tanto, aunque ya existia una necesidad previa, fue realmente
a causa de Hildegard que pensé que no podia comprender absolutamente
nada de ella si no buscaba paralelos en nuestro mundo.

e De hecho, has afirmado que de haber vivido durante el siglo XX
Hildegard habria sido una artista. ¢Cual es la correspondencia que existe
entre una Santa como Hildegard, que, en efecto, ha sido recientemente
declarada Doctora de la Iglesia, y los artistas absolutamente secularizados
del siglo XX?

Yo creo que Hildegard en el siglo XX habria sido una artista, porque
pienso que el artista en el siglo XX cumple de algun modo la funcién que
tenia una Santa o una mistica en el siglo XII, orientando todo su esfuerzo,
su capacidad y sus impulsos hacia la comprensién de la experiencia de la
realidad, y creo que el artista hace exactamente lo mismo, aunque con
muy distintos instrumentos. Aunque pertenezcan a mundos diferentes, uno
sagrado y el otro secularizado, ambos estan definitivamente guiados por una
necesidad de perfeccidn, por aquel ejercicio que ahora esta ocupando tanto
al discurso filosofico que es el “cuidado de si”. Creo que tanto el camino
del artista como el camino del Santo se encuentran vertebrados por una
busqueda profunda e incesante de comprensién que supone una tendencia
hacia la perfeccién. Ambos toman sobre sus hombros esa responsabilidad,
lo que hace que puedan ser figuras comparables. Ambos nos introducen
ademas de lleno en el mundo de la interioridad, en la vida del espiritu.

e E/ mundo medieval consideré que la imaginacion era la facultad
fundamental del hombre, en tanto era la que permitia superar los limites
del mundo exterior para contemplar lo invisible, cumpliendo una funcion
mediadora entre los sentidos corporales —especialmente la vision fisica- y
los sentidos espirituales. Desde esta perspectiva, écual crees tu que es la
funcion que cumple la imaginacion en esta busqueda constante de per-
feccionamiento espiritual que se encuentra arraigada tanto en la vida del
mistico como en la del artista? O, dicho de otro modo, ¢écomo se podria
comparar la concepcion medieval de la imaginacién y la funcion que los
artistas del siglo XX le otorgaron a esta facultad?

Hablamos de la misma facultad, tanto en la Edad Media como en el
siglo XX. Lo que es diferente es el modo de comprender esa facultad ima-
ginativa, ya que las explicaciones que ambos contextos formularon acerca
de la aparicidon de las imagenes son, de hecho, muy diferentes. Para un
mistico las imagenes provienen de Dios. Cuando San Agustin en su De
Genesi ad Litteram define lo que son las imagenes del Apocalipsis sefiala
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gue son imagenes que Juan recibe de Dios, diferenciando claramente esas
imagenes recibidas de aquellas creadas por el hombre, que no tienen nada
gue ver y no representan ningun interés. Las imagenes creadas provendrian
de lo que nosotros luego denominamos fantasia, para diferenciarla de la
verdadera imaginacion, desde la cual las imagenes vienen dadas, sin que
exista intervencion del sujeto que las recibe.

Durante el siglo XX, para un artista ateo como Max Ernst, que se presenté
a si mismo como un visionario, las imagenes no proceden de Dios, sino
del inconsciente, pero en cualquier caso estamos hablando de las mismas
imagenes, de esas en las que el sujeto no interviene en su realizacion,
sino que emergen, aparecen. Esa floracién de imagenes es, nos lo dice un
psiquiatra como Carl Gustav Jung, el discurso propio del alma, una forma
del esse in anima, es decir, del modo que esta tiene para expresarse.

Por tanto, pienso que, como te decia en un comienzo, tanto en la Edad
Media como en el siglo XX se esta hablando del mismo proceso, lo que real-
mente cambia es la explicacion del lugar de procedencia de las imagenes.

e En tu Hildegard von Bingen y la tradicion visionaria de Occidente
sefialas que dada la ausencia de una teoria de la imaginacion en el occidente
europeo, las experiencias visionarias han carecido de un marco de com-
prension, de modo que las obras de los grandes visionarios como Hildegard
von Bingen, Jacob B6hme, William Blake o Emanuel Swedenborg han sido
relagadas al gabinete de curiosidades y rarezas. {Como se ha soslayado
el caracter visionario de estas obras en la cultura occidental, a diferencia,
por ejemplo, de las tradiciones orientales?

Si, es cierto que en la cultura occidental la imagen es un asunto complejo.
No podemos decir que haya una critica a la imagen, porque el cristianismo
se ha basado, fundamentalmente, en el uso de las imagenes, y las épocas
de iconoclastia han sido muy puntuales en la historia. Ademas, la imagen
es algo muy sélidamente fundamentado en la teologia cristiana. Si el verbo
ocupa un lugar esencial, la imagen también, puesto que Cristo es la imagen
del Padre. No obstante, es cierto que existe una reticencia y un rechazo.
¢De ddénde procede este rechazo? Es una historia interesante. La filosofia
ha mantenido siempre una distancia, una desconfianza respecto de la ima-
ginacion. En el mundo medieval, por ejemplo, se pensé que las imagenes
podian venir de Dios o del diablo, lo que cred una suspicacia importante
hacia el mundo visionario, hasta tal punto que la mistica europea suele ser
una mistica sin imagenes. Este rechazo o necesidad de desprenderse de
las imagenes explica que al visionario se le relacione mas con el profeta
gue con el mistico, como si fuesen cosas diferentes. No obstante, si bien es
cierto que dentro del camino mistico hay un momento en que las imagenes
se abandonan para llegar al estadio contemplativo, que es un estadio sin
imagenes, hay un estadio de imagen, pero en la cultura europea queda poco
de eso y siempre estamos en realidad ante una mistica que es apofatica,
podriamos decir. Ese es justamente el discurso con el que empieza Henry
Corbin cuando estudia la figura de Ibn Arabi y la imaginacion creadora,
comprobando cdmo el occidente europeo se ha manifestado tan descon-
fiado respecto de la imagen, frente, en cambio, a toda la mistica sufi, que
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es una mistica visionaria y con imagenes, en la que la facultad imaginativa
es la facultad esencial. En ese sentido, ciertamente, la mistica occidental
y la mistica oriental se presentan como dos mundos distintos. Pero como
decia Corbin, en Europa también tenemos una “familia de espirituales”, de
visionarios, como Hildegard von Bingen, Jacob Béhme, Emanuel Swedenborg
y William Blake. Lo que ocurre es que no tenemos una teoria de la ima-
ginacion, como la encontré Corbin en la filosofia Irani, por ejemplo. En la
filosofia europea, en cambio, son momentos muy fugaces en los que aparece
o se da entrada a la imaginacién, como lo hizo Ricardo de San Victor en el
siglo XII, o Immanuel Kant, que toca el tema pero de pronto también lo
abandona. éPor qué ha sido asi? No lo sé, pero ha sido asi.

e En tu ultimo libro, Grial Poética y mito (siglos XII-XV) (Siruela,
2014) estudias la elaboracion que se realizé del tema de la visiéon en un
mito que ocupd un lugar fundamental durante el siglo XII. Ahi planteas que
el mito del Grial, en un principio el mito de la pregunta, de la busqueda,
evoluciond hasta convertirse en un relato de caracter visionario. ¢Como y
por qué se desarrolld esta transformacion del mito percevaliano?

El mito percevaliano se construydé en Europa durante cincuenta afos.
Este medio siglo desde un punto de vista narrativo es interesantisimo, si
consideramos el modo en que el género se vuelca en ese mito que emerge
con la ultima novela de Chrétien de Troyes, y cdmo los autores que lo
siguieron se dedicaron a dialogar con su autor para ir excavando en él,
elaborandolo, con el fin de comprender qué era una cosa tan enigmatica
como el Grial. La evolucién que yo he podido observar es justamente esa
que tu mencionas. En un principio el mito percevaliano se presenta como
una inversion del mito edipico, tal como lo formuld Lévi-Strauss, en el que
el elemento fundamental es la pregunta que el héroe tiene que formular y
no formula. Desde esta perspectiva, Perceval es como un anti-Edipo, porque
Edipo es el que responde al enigma de la esfinge, mientras que Perceval es
el que se calla ante el cortejo del grial. Este tema de la pregunta interesé
mucho a los primeros autores que siguieron a Chrétien, pero lentamente
se fue dejando a un lado, gestandose un transito del mito percevaliano,
tal como se evidencia en el Perlesvaus, un roman en prosa de principios
del siglo XIII en el que coexiste el héroe que tiene que preguntar con el
héroe que tiene que ver. En el Perlesvaus todavia esta detras el roman de
Chrétien vy, por lo tanto, el tema de la pregunta sigue siendo esencial, pero
se le estd superponiendo otra comprensién del mito, segun esto lo que tiene
qgue hacer el héroe en el castillo del grial es ver el grial. Entonces surge la
pregunta: équé significa ver el grial?, {es ver una copa?, ées ver un plato?
Y ahi es donde el mito acoge toda la idea de lo que es la facultad imagina-
tiva, la facultad visionaria, y la concentra en el grial. Ya en La Queste del
Saint Graal, que es la ultima obra que cierra todo este periodo formador
del mito, vemos que el mito del grial es un mito propiamente visionario, y
lo que tienen que hacer los caballeros es ver el grial. Naturalmente ver el
grial no significa ver el objeto, eso se entiende enseguida, sino ver a partir
del objeto el gran misterio de la liturgia eucaristica, esto es, ver el cuerpo
de Cristo. Esta es en principio la imagen que el grial ofrece, la imagen in-
terior. El objeto es perceptible fisicamente en sus distintas formas, porque
hay que decir que el grial tiene muchas formas (copa, plato, receptaculo),
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pero no se trata de ver el objeto, sino de ver la imagen que hay en el objeto
y esa imagen es el cuerpo de Cristo, para entender que ademas hay una
fase superior a la vision del cuerpo de Cristo, que es lo que en La Queste
del Saint Graal se llama “La vision abierta”.

e Esa enigmatica expresion, “vision abierta”, sirve como titulo al libro
que publicaste en el 2010 (La Vision abierta. Siruela). {De ddnde procede?,
épor qué la literatura laica de la época acogid esta expresién, poniendo de

relevancia la importancia de "ver abiertamente”?

Claro, no estamos hablando de tratados teoldgicos ni de experiencias
misticas como las de Hildegard von Bingen o Hadewijch de Amberes, sino
de novelas, de un género de ficcién. Ahi de pronto vemos como emerge
un mundo absolutamente sacralizado, segun esto el ejercicio fundamental
consiste en ver, en “ver abiertamente”, como aparece en el ciclo de Lancelot.
Ciertamente, determinar qué significa esta expresion y por qué el propdsito
del caballero es “ver abiertamente” fue lo que me llevo a la exploracién de
lo que era el grial en los siglos XII y XIII. En las ultimas paginas de la La
Queste del Saint Graal, que son absolutamente maravillosas, Galaad mira
el interior de la copa y dice entonces que “ha visto abiertamente”, pero el
objeto de visidn de Galaad nunca sera descrito ni, por supuesto, represen-
tado. Entonces esa “vision abierta” es, de algin modo, aquello que se ve
pero que ya no tiene imagen. Yo creo que esta escena nos sitla justamente
en el estadio contemplativo, ahi donde las imagenes ya no existen, aquel
gue Ricardo de San Victor denomind como el cuarto grado de visién, o, para
retomar la expresion paulina, cuando tiene lugar la visién “cara a cara”, para
confrontarla con la vision del espejo que seria el mundus imaginalis, el mundo
especular. éCOmo se expresa eso que esta mas alld de la imaginacion? Eso
es inefable, écomo se representa? Es irrepresentable, écdmo se define? Es
indefinible. Y precisamente eso seria la “visién abierta”.

Entonces, para responder a tu pregunta inicial, creo que son textos con
una intencion didactica evidente, que manifiestan la necesidad de formar al
publico laico. Toda la poética del grial esta destinada a hacer accesible los
misterios del cristianismo al publico laico, a partir del lenguaje y del universo
imaginario que le interesaba a ese publico, que es el mundo caballeresco.
Por otra parte, no debemos olvidar que el mundo de los misterios cristia-
nos esta absolutamente involucrado en la gran empresa de la época, que
son las cruzadas, y que estaban resultando todas ellas un desastre. Desde
esa perspectiva toda la poética del grial puede comprenderse como una
alternativa a la aventura delirante de las cruzadas, porque esta planteando
una busqueda que no es de un objeto fisico, que existe, como puede ser
el Santo Sepulcro, sino de algo que es absolutamente interior. Por tanto,
la busqueda del Santo Grial yo creo que es, en realidad, la alternativa a la
Tercera Cruzada.

e ¢Como se elabora iconograficamente este tema? ¢Existen respresen-
taciones visuales de la “vision abierta”?

Lo que es muy interesante es que no solamente tenemos textos de la
poética del grial sino también miniaturas, porque estamos ante unas obras
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gue se transmitian por medio de los manuscritos, y el manuscrito es un
artefacto que se compone de imagenes y textos. Por tanto, no podemos
prescindir de las imagenes, sino todo lo contrario. Por ello a mi me ha inte-
resado insertar en mi estudio las imagenes y relacionarlas con los textos. Y
es muy interesante ver el esfuerzo inmenso de estos miniaturistas porque
en muchas ocasiones se encuentran ante la necesidad de representar algo
que carece de todo modelo iconografico anterior. La mesa redonda del rey
Arturo, por ejemplo, en principio no se representé como mesa redonda
sino como mesa rectangular, ubicando a todos los comensales como en la
Ultima Cena, porque era el Unico modelo de mesa que habia, hasta que
finalmente en las miniaturas del siglo XV -y ademas resolviendo todos los
problemas de perspectiva que ofrecia- vemos maravillosas mesas redondas.
Es decir, como se ha explicado muy bien, toda la iconografia laica sale de
los modelos biblicos, pero claro, la novela esta planteando situaciones e
imagenes que no estan en la tradicién, entonces écdmo se resuelve eso?
Bueno, ahi hay realmente muchas posibilidades, pero si consideramos el
mismo grial, lo que es muy interesante es ver la reticencia de los ilustra-
dores a representar el grial. A veces leemos en el texto “ahi esta el Santo
Grial”, pero abajo la miniatura no lo representa. Hay una tendencia clara
en toda la iconografia de la poética del grial a no representar el grial, hay
una resistencia. ¢Por qué? Pues probablemente porque el concepto ya no
se entendia muy bien, en algunos casos, y en otros, porque ademas el grial
es aquello que “sufre transformaciones”, como se nos dice en el Perlesvaus,
es decir, un objeto que no tiene una forma fija, definida, clara, sino una
imagen en transformacion. Frente a estas dificultades el ilustrador optaba
por no pintar nada, ya que no sabia qué era lo que tenia que pintar, si un
cdliz, un plato o una escudilla. De modo que existe muy poca iconografia
propiamente del grial, como objeto a representar.

En lo que respecta a la visidon, también hay poca elaboracién iconogra-
fica, pero la hay. En algunas miniaturas se representd no el objeto fisico,
gue no tenia demasiado interés, sino la visién, como acontecimiento, como
experiencia. Asi, por ejemplo, en las miniaturas de un manuscrito extraor-
dinario de mediados del siglo XIV, el copista, que ademas es el ilustrador,
representa la liturgia eucaristica y el cuerpo de un nino en el interior de la
copa. No se trata, por tanto, de un objeto fisico, sino de un objeto visionario.

e Varios de los temas que hemos estado tratando en esta conversacion
(como la Edad Media, la mistica, la vision, o la busqueda espiritual) parecen
confluir en una obra que fue producida a comienzos del siglo XX, pero que
fue publicada por primera vez recién en el aflo 2009: el Libro Rojo de C.
G. Jung, a cuyo estudio también te has dedicado durante los uUltimos afios.
En este libro Jung registré en textos e imagenes sus visiones, siguiendo
el modelo del manuscrito medieval, dando fruto a una obra excepcional
pero colmada de ‘“alteridad” para el lector actual, “inclasificable” segun
los parametros contemporaneos, como ha sefialado Bernardo Nante, uno
de sus editores. ¢COomo describirias tu esta obra que, de entrada, se nos
presenta tan ajena e incomprensible?

El Libro Rojo es un testimonio auténtico de una experiencia interior, que
ademas es una experiencia visionaria. Debido a mi interés por comprender
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la experiencia visionaria, para mi constituye un documento de primer orden,
ya que el Libro Rojo pertenece a nuestro mundo, a las coordenadas de
comprension de nuestra época, que han sido forjadas, eso esta fuera de
duda, por la psiquiatria y el psicoanalisis. Ademas resulta muy interesante
comprobar el modo en que Jung elabord este testimonio a base de ima-
genes y textos, como el manuscrito medieval. La combinacidon de ambos
discursos convierte al Libro Rojo en un perfecto objeto de comparacién
entre la Edad Media vy el siglo XX. Por estos aspectos, y muchos otros, la
aparicion de esta obra marcé un momento fundamental en mis estudios
acerca de lo visionario.

Ciertamente, esta obra de Jung es una obra inexplicable, lo que no quiere
decir que sea incomprensible, porque existe una diferencia importante entre
explicar y comprender. Creo que debemos tomar el Libro Rojo tal cual es,
y eso es suficiente, sin que sea necesario buscar mayor explicacion que
su sola existencia. No obstante, hay que comprenderlo, y la comprensién
pasa por toda esa contextualizacion que es imprescindible para entrar en
lo que podriamos llamar la hermenéutica del texto. Personalmente, me he
interesado mucho por esa contextualizacién, por arroparlo, por ejemplo,
con otras empresas del siglo XX que pueden tener alguna relacion, y lo que
he visto mas proximo al Libro Rojo de Jung ha sido en este caso la obra de
Aby Warburg. No creo posible abordar el tema de la imagen en el siglo XX
sin considerar a Warburg, y probablemente a Jung. El gran enigma que
supone la imagen y la imaginacion es algo que nos lleva a preguntarnos
qué es la imagen para Jung y qué es la imagen para Warburg, y me parece
que de la uniéon de ambos podemos obtener respuestas muy aclaradoras.
Existe una cercania importante en este sentido, una cercania que podriamos
condensar en que para ambos la imagen no es algo sencillo, sino comple-
jo, que estd formado de “opuestos”, segun la terminologia propiamente
junguiana, de “polaridades”, segun Warburg. Esto responde en parte a lo
que Walter Bejamin llamo “imagen dialéctica” y que nosotros podriamos
llamar “simbolo”.

No olvidemos, ademas, que en el primer folio del Libro Rojo aparece
la imagen de un cdliz, un auténtico grial que contiene una serpiente que
se levanta erguida: es el lugar de la transformacion, el utero, el horno
alquimico, de donde sale esa serpiente erguida que nos anuncia que todo
lo que viene después de este folio es el producto de una mirada dirigida a
la interioridad y por tanto “nueva”. De ahi que Jung llamara también a su
libro “Liber Novus”. Nuevas son, en efecto, las imagenes que afloran en el
Liber, resultado de la experiencia visionaria de Jung.

Barcelona, octubre de 2014
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