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INTRODUCCION

De dia en dia cobra mds interés en la Historia del Arte el
valor semdntico de la obra que propiamente su clasificacién.
Tradicionalmente, la Historia del Arte ha sido considerada como
la "historia de los estilos", y ello permitis catalogar las obras
en grupos y subgrupos segfin &reas espaciales y lapsos temporales.
Desde Riegl y Dvorak se ha tratado de ver la Historia del Arte
desde la perspectiva de la historia del espiritu, ya que en
Gltima instancia lo que interesa de una obra es fundamentalmente
su significacibn, lo que solamente podréd captarse partiendo de
la situacién histérica y de las corrientes espirituales de su
tiempo, como senalé Garcia Pelayo.

Ahora, al tratar de aproximarnos a una obra arquitect6nica
como El Santuario de Nuestra Sefiora de la Victoria, lo vamos a hacer
teniendo en cuenta las pautas del método de Panofsky, aplicado
fundamentalmente a obras renacentistas, pero que trataremos de
acomodarlo a una obra barroca con el deseo de aproximarnos a
una interpretacibn global, para que nos revele su profundo
mensaje. Ya que se trata de una obra arquitecténica hay que tener
en cuenta lo dicho por Sedlmayr en cuanto que la arquitectura
es una potencia ordenadora de las otras artes. "La auté&ntica
arquitectura da lugar a auténticas obras artisticas, en las que
confluyen artes diversas. Todo lo que existe en la arguitectura y
lo que sucede a prop6sito de ella, recibe una forma estricta Y
un lugar fijo. La arguitectura es la portadora de la iconologia
de estas obras, en las que confluyen varias artes" (1).

Dentro de las fases del método de Panofsky es importante la

segunda lectura de las im&genes que forman la "historia" y "alegorias"
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para lo cual hay gque hacer una revisién e ir indicando estas series

de imdgenes. El arte cristiano -como es sabido- tiene repertorios

de imdgenes, historias y alegorias, que esté&n consagrados por una

larga tradicibn tanto gridfica como literaria; es decir estéd

codificado y es muy f&cil de leer;

no hay mis problema que el de

adiestrarse en el conocimiento de estas imigenes o alegorfas. El

Gnico problema gue hay es el de proceder con la mayor objetividad

posible ya que estas imdgenes y alegorias presentan en cada &poca

ligeros cambios de acuerdo con la evolucifn de la sociedad y en

este caso de acuerdo con la evolucibn de la espiritualidad, ya que

estamos analizando una obra religiosa que cumple la misidén de

estimular la piedad de Ios cristianos en orden a conducirlos a su

Gltimo fin.

No se puede "leer" con seriedad y objetividad la narraci6n

de una obra religiosa de una é&poca
con textos literarios de contenido
entendernos, la sociedad malaguefa
del siglo XVII estaba influida por
si1 conseguimos identificar a estos

importante en orden a realizar una

determinada si no es contrastando
religioso o mistico. Para

que promovi6 esta obra a finales
determinados libros del momento;
libros habremos dado un paso
lectura lo mis correcta posible.

La perspicacia del icondgrafo, lo que es tanto como del
historiador del arte, ha de sonsistir en seleccionar las imigenes
mis caracteristicas y peculiares que le llevan a la identificaci6n
de la fuente de donde proceden. Por lo qgue respecta al monumento
malagueno consegui algo muy importante: identificar un bajorrelieve
de la cripta, inspirado en un libro de meditacidén,Pia Desideria,
con ello se tenia ya la certeza de que tal libro fue leido por 1la
sociedad malaguena y en especial por todos o parte de los promotores
de
de
de

un

la obra en los anos finales del siglo XVII, ya que fue levantada
1693 a 1703. Los promotores fueron el sacerdote minimo fray Alonso
Berlanga, teSlogo erudito y sutil conocedor de los textos sagrados;
fervoroso cristiano, El Conde de Buenavista, mecenas de la obra;

y el arquitecto y escultor Felipe de Unzunrrunzaga.

Para la mejor comprensifn la obra se impone una revisién de
laltesis de las imdgenes o grabados que hay en el libro bisico de
Hugo Hermann: Pia Desideria, y luego en la segunda parte trataré
de la interpretacifn concreta del monumento malaguefio. Este escritor
(1588-1626) ingres6 en la Compafifa de Jesfis en 1605 y habfia nacido
en Bruselas, estuvo muy vinculado a Espafia por cuanto siguif al
Dugue de Arschot, del que fue confesor, y al regresar a Flandes
fue limosnero del capitdn Ambrosio Spinola, al que acompai6 en
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diferentes campafias militares hasta que alcanz6 la muerte en la
peste declarada en el campo espanol. Fue profesor de humanidades

y un escritor fecundo, gue alcanzé una justa fama con el libro

de lectura espiritual Pia Desideria Emblematis Elegiis et Affectibus
SS. Patrum Illustrata, del gque se hicieron ediciones latinas en
Amberes (1624), Lyon (1625), Munich (1625), Paris (1645), Colonia
(1673), Londres (1677), etc. y en algunos de estos sitios se reedité
repetidamente. Se tradujo al alemin, al francés, al holadés, al
polaco, al portugués y al espanol. El traductor castellano fue el
jesuita Pedro de Salas, en Valladolid, 1638 y 1658, bajo el titulo
de Affectos Divinos con Emblemas Sagradas (2). El influjo de la

obra de Hermann gueda patente en la espiritualidad francesa del
siglo XVIII por medio de la obra de Madame Guyot: L d@me amante de son
Dieu, represéntée dans les emblemes de Hermannues Hugo et dans

ceux d°Othon Vaenius sur 1 amour divin,publicada en Colonia (1716)

y Paris (1790) (3).

El Pia Desideria fue el tipico libro dedicado a las almas contem-
plativas, dividido en trespartes: dedicadas a los afectos de dolor

y arrepentimiento, a los deseos de sequir a Cristo y a las ansias

de unirse con Dios. Hugo Hermann siguif el esguema de las tres
edades de la vida interior, en gue aparece la vida espiritual como
un proceso de crecimiento a lo largo de los tres periodos de la

Via Mistica. Para evitar confusiones, los modernos tratadistas del
tema en el campo catblico prefieren usar el término "espiritualidad"
evitando el de la "via mistica", tradicionalmente empleado por los
misticos, ya que engloba las experiencias ascética y mistica como

una unidad orgénica (4).

El primero en expresar con claridad las tres edades de la
vida interior fue el carmelita Felipe de la SS. Trinidad con el
pr6logo de su Summa Theologiae Mysticae, gue fue seguido por
Vallgornera en su obra de sintesis Mystica Theologia Divi Tomae (1662)
que recoge los textos mis caracterfisticos de San Juan de la Cruz;
Vallgornera llama asi a las edades de la vida interior: la via
purgativa, propia de los principiantes, la via iluminativa, propia
de los adelantados, y la via mistica, caracteristica de los perfectos.
Todo ello acorde no solo con la doctrina de Santo Tom&s sind tambien
con los Santos Padres (5). En el pr6logo de la traduccién castellana
realizado por Martin de Segura se dice que alli estin contenidos los
gemidos, deseos y suspiros que el alma profiere en las tres vias
de la vida espiritual: la penitente, la iluminativa y la unitiva.



LA VIA PENITENTE

Llamada generalmente la via purgativa por la purificacién activa
de los sentidos externos e internos asf como de las pasiones, de

la inteligencia y de la voluntad gracias a la mortificacién, la
meditacibn y la oracifn; y como dice San Juan en la Noche Oscura:
"La sensitiva (purificacién) es comfin y acaece a muchos, y éstos
son los principiantes". Este perfodo no s6lo se da en la vida
espiritual cristiana sino en otras religiones gque hablan de la
mortificacién como medioc de extirpar los apetitos o goces
desordenados de la voluntad por las cosas materiales, ya gue se
busca en ellas al yo y no a Dios; por ello la ascesis trata de
adiestrar los sentimientos y facultades espirituales para dirigirlos
hacia Dios. Como dice San Juan el alma se dirige a Dios "con ansias
en amores inflamada" y dispuesta a salir de la "casa" de los
apetitos "a la unién del Amado" (6). Tal estado del alma parece
expresar el primer grabado de las ediciones latinas de Amberes, que
en la primera edicifn realizd Boetius Bolswert, y el presentado
corresponde a la edicifn de 1657. El alma se ha quitado la méscara
mundana y abre su interior, cuyos deseos no pasan inadvertidos a
Dios, gue mira y escucha desde lo alto, tras las nubes. (Fig.1)

Veamos la serie de los emblemas de la llamada via penitente
con base en afectos de dolor y arrepentimiento. El primer emblema
se refiere al alma en sus engafios ciega, gue presenta en escena a
los dos protagonistas: el Alma y el Guia celeste; ella estd
figurada como una nina descalza que camina a tientas en la
oscuridad de la noche y exclama con Isafas (26,9): "Mi alma, Sefior,
te deseb en medio de la noche". El texto nos identifica al enviado
celeste con Dios, que es el "Amor Divino", lleva un farol y levanta
el dedo de la mano como invitando a seguirle. Es significativo el
contexto nocturno, por cuanto la noche significa el pecado, la
ignorancia y la lejania de Dios (7).

Con la llegada del difa, olvidada de las angustias de la
noche, el alma se ha vestido de loca (emblema 2°) y trota sobre un
caballo de juguete, levanta con una mano un molinillo y con la otra
lleva un cesto con sus cosas gueridas, entre las gue distinguimos
un mono. El Amor Divino al verla se cubre la cara avergonzado.
Nuevamente el texto nos aclara que el amigo del alma es Dios que
conoce su necedad, pues ella dice: "Tu sabes, o Dios mis locuras,y no



se te esconden mis pecados" (Salmos 69,6)

Iconogrificamente es interesante la representacién de la locura.
El caballo de juguete fue adoptado por Sambucus como simbolo de la
puerilidad, y el molinillo, segfin Ripa, caracteriza a la locura (8).
Esta alegorfa de la locura tiene un profundo significado en Van
Haeften (9) y la dama lleva un globo en lugar del molinillo.
Knipping relaciona al mono por sus orejas con la necedad o estu-
pidez (10).

Sus locuras han ocasionado que el alma enferme (emblema 3%°)
y entonces Dios actfia como médico, lo que ella reconoce al suplicarle
de acuerdo con el texto: "Ten compasién, Senor, de mi, gue
estoy enferma. S&name, oh Sefnor" (Salmo 6,3). Y la imagen nos
confirma a Dios como médico,tomdndole el pulso y observando la
fiebre en su frente. La enfermedad corporal estd vista aquf
dentro del concepto ‘tradicional, comc dolencia de caricter
psicosomdtico, asi, pues, no se puede curar si no se tiene en
cuenta la salud del espiritu; la medicina tradicional fue de
caricter tefirgico va que atendfa para curar no s6lo el cuerpo
sino el alma, se explica gue los hospitales medievales y renacentistas
tuvieran un altar en la cabecera de las salas para gue los

enfermos pudieran llevar una intensa vida de piedad.

Tras de la enfermedad el alma es sometida a los dolores y
fatigas del trabajo (emblema 4°). Se recurrif a la imagen
impresionante de uncir el alma al movimiento de una tahona, cual
bestia de tiro, incluso con los ojos tapados. La tahona simboliza
el trabajo cotidiano. El Alma arrepentida se vuelve hacia el amo
y le dice: "Mira mi miseria y mi pena y perdona todos mis
pecados" (Salmos 14,15) (11).

El grabado siguiente se basa en el contraste, por una parte
aparece E1 Amor divino como alfarero en su taller formando
precisamente al alma (emblema 5°), en la rueda, de acuerdo con
el texto biblico del Génesis (2,7): "Models Yavé Dios al hombre
de la arcilla y le inspir6 en el rostro aliento de vida"; por
otra parte el alma tiene en su mano un punado de polvo, sobre
el que sopla y le recuerda por el texto de Job (10,9):
"acuerdate gue me modelaste como el barro, ¢ y vas a tornarme
al polvo?". El emblema trata realmente de Cristo con poder para

reparar el alma. La imagen de Dios como alfarero no s6lo es



biblica, estd también en el Egipto antiguo. Una representacién
como ésta es rara, lo que se hizo fue representar bajo Dios o
la Trinidad a Ad&n, como en el retablo de los Trinitarios de
Palma de Mallorca, a fines del siglo XV tal retablo se hizo
por encargo del gremio de alfareros. A este respecto hay unos

versos populares gue hablan de Dios como el divino alfarero:

"Oficic noble y bizarro

entre todos el primero,

pues en la industria del barro,
Dios fue el primer alfarero

y el hombre el primer cacharro" (12)

Original es este grabado inspirado por el texto de Job
(7,20-21) cuando el alma reconoce su pecado (emblema 6°) contra
el"protector de los hombres"; el alma atormentada se
humilla ante el Amor divino, que va armado esgrimiendo dos
espadas y con gesto amenazador de fiero guerrero. El alma se
ha echado a los pies de este Marte divino, esti de rodillas,
ha arrojado las armas y aparece con gesto suplicante: "¢Por
gué no perdonar mi transgresifn vy pasar por alto mi culpa?
pues pronto descansaré en el polvo, y si me buscas, ya no

existiré".

Y sigue con la consideracifén del libro de Job, que lleva
el alma atormentada a proferir quejas ante el desvio del Amor
divino (emblema 7°). El alma se abalanza sobre el Amor
divino y le pide explicaciones de su actitud: " ¢Por qué
esconderme tu rostro y tenerme por enemigo tuyo?" (Job 13,14).
En el grabado original el fondo celeste de sol cculto entre
las nubes acentfa la impresién barroca.

Va in crescendo el dolor del alma atormentada y ahora el
autor del Pia Desideria echa mano de un profeta elegfaco
come Jeremfias cuando hablé del dolor que le produce la ruina
del pueblo: "descienda de nuestros ojos el llanto y manen agua
nuestros parpados" (Jeremias 9,17), por ello vemos
el alma bafada en ldgrimas y abandonada en el campo ante la
personificacién de la fuente que mana agua de las manos



y cabellon mientras tanto el Amor divino desde el cielo vacia un
aguamanil, cuyo chorro de agua sobre la cabeza del alma viene a
subrayar ¢l sentido permantente del dolor del alma para que

no se secyuen sus pdrpados. Estamos ante uno de los rasgos mis
caracterfisticos del misticismo de San Ignacio, el llamado

"don de ldgrimas" (13).

Sigue la inspiracién biblica, ahora con base en los Salmos
(18,6): "Me aprisionaban las ataduras del secol (infierno},
me habian sorprendido las redes de la muerte", origen del grabado
gue mis impresifn caus6 a los hombres del barrocc ya gue fue
imitado en la cripta de la Virgen de la Victoria, en Milaga, ¥
en el convento de la Merced, en el Cuzco.El alma es presa de
las pasiones (emblema 9°) y cae en la trampa gue le ofrece
el mundo y que le ha preparado arteramente la Muerte: la msica,
la bebida v las joyas seducen al alma hasta caer atrapada por
las redes. No faltan los recuerdos mitolfgicos como el
cazador Actefn, con el cuerno, y Diana, a guien ayuda el Amor
divino, pero el alma no advertird la llegada del demonioc que
viene azuzando a los perros infernales; el grabador espanol
introdujo un cambio radical al poner casi en primer término
al Amor divino cortando con una navaja las cuerdas de la trampa.
No hay que olvidar la tela de arana que cuelga de los ramajes,
es imagen del que cae atrapado en las redes de la tentacidén
(Fig. 2)

Valora notablemente al Pia Desideria que ofrezca una nueva
visidn del Juicio Final (emblema 10°). Una increible distancia
separa esta imagen de los viejos esquemas de las portadas historiadas
tanto del rominico como del g&tico. Este juez barroco aparece
en la intimidad de su despacho mirando con benevolencia al
alma, gque estd turbada mientras dquel toma cuerta del éxamen
que le hace a traves de los Diez Mandamientos; nuevos elementos
imprimen cardcter de intimidad al despacho del juez comoc la vara,
los libros y los infolios de los procesos. Tanto el juez como
el alma son nifios y no falta la alegoria de la Justicia como
una repeticién de la Fortuna, con los ojos tapados, pero mantiene
los atributos tradicionales de la balanza y de la espada. El
texto es una parte de la oracifn ante el peligro: "No entres en
juicio con tu sierva -dice el alma-, pues ante tf no se justifica
ningtin ser" (Salmos 143,2)



Para expresar que el alma estd en peligro, no falta la imagen
del alma como ndufrago (emblema 11°) gque quiere alcanzar las
costas mientras se hunde el barco y el Amor divino desde la
tierra le extiende los brazos, y el alma exclama: "me sumerjo
en aguas profundas, y me arrastra la corriente" (Salmos 69,3).
Aun es mis pavorosa la escena del alma atormentada

(emblema 12°), que pide de acuerdo con el texto de Job (14-13)
bajar a los infiernos hasta que se aplaque la ira del Amor
divino, que lleva en las manos un haz de rayos como un
JGpiter infantil. Los rayos de la ira celeste iluminan la
caverna o cueva de la gue salen alimanas, y gue tiene un contexto

infernal.

Siguen las tensiones entre el alma y el Amor divino; aguella
se gueja de la brevedad de su existencia (emblema 13°)
y le pide que le deje alegrarse un poco antes de que marche a
"la tierra de las tinieblas y de las sombras, tierra de negrura
y desorden, en la que la claridad es como la oscuridad"
(Job 10,20-22). A la brevedad de la vida aluden tanto el reloj
come el obelisco, ambos son simbolos solares para medir el
tiempo. En el grabado castellano ha desaparecido el fondo

arquitectdnico y el obelisco.

El recuerdo de las postrimerias (emblema 14°) conlleva en su
representacién una fuerte impresidn barroca: un camino ascendente
hacia el final, segfin el texto del cédntico de Moisés que
advierte a los hombres de lo gue les espera (Deuteronomio 32,29).
El juez en lo alto, la Muerte con la palma y la espada, el fuego
del infierno o los resplandores felices de la Gloria. Es
significativo que el alma use un anteojo de larga vista. El grabado
castellano se ha simplificado, y el Amor divino aparece junto
al alma, a quien indica que mire a lo lejos con el mencionado

instrumento.

Finalmente, el alma desmayada y arrepentida de sus pecados
{emblema 15°) ha llegado a una situacién limite y exclama con el
salmista : "mi vida se consume con el dolor, y mis afios en gemidos"
(salmos 31,11). Esta situacién se explica porque descansa sobre
un almohaddn de paja, imagen de la vanidad, y a su lado hay roto
un reloj de arena, simbolo de los anos perdidos. Sobre ella las



personificaciones del Dia y de la Noche y en lo alto de la imégen de
Cronos, que no puede ocultar la verdad significada por el Sol. Son
interesantes las transformaciones del grabado castellano, al paso
del tiempo alude s6lo la figura de Cronos, y el alma humana queda
confortada en los brazos del Amor divino.

Tras de esta serie de consideraciones y pruebas, el alma esté
preparada para pasar a la fase de los aprovechados gue inician

la via contemplativa.

VIA ILUMINATIVA

Es la propia de los adelantados y consiste en el desarrollo de la
contemplaci6n, quees tanto como del conocimiento y del amor
infuso. Es decir, se infunde en el alma una luz a manera de
"resplandor infuso" o de "luz que no tiene noche", segfin Santa
Teresa. Comc la purgacifn ascética de la via anterior no puede
borrar ciertas imperfecciones voluntarias y otras involuntarias,
han de ser borradas por una purificaci6n pasiva, gue comprende
lo gue el gran maestro San Juan de la Cruz llamé "noche del
sentido" y "noche del espiritu". En este perfodo no han
desaparecido los peligros y Santa Teresa de Avila dice algo

que se acomoda a esta curiosa representacidn del Alma; *afirma en
Las Moradas (IV, 3): "No estd afin el alma criada, sino como

un nino gue comienza a mamar, que si se aparta de los pechos

de su madre, ¢{qué se puede esperar sino la muerte?". Para

llegar a la purificacién pasiva del espiritu, antes mencionada,
hay antes una serie de gracias extraordinarias como visiones,

revelaciones, &xtasis, locuciones, etc.

Continuemos con el andlisis de los emblemas del segundo libro
del Pia Desideria:
El primer emblema nos presenta al alma en la hora dificil de elegir,
como Hércules en el cruce de los dos caminos, mas parece aceptar”
la ley y el yugo del Sefior de acuerdo con el texto: "Languidece
mi alma, deseando en todo tiempo tus decisiones" (Salmos 119,16).
Asi, pues, la vemos entre el Amor divino, cuyo presente acepta,
y el amor humano, un cupido que le ofrece un panal de miel como
alusidn a la dulce vida del placer, pero es origen del pecado,
figurado por las serpientes de sus pies. El grabado original

tiene un fondo de paisaje con dos animales: un buey, gue acepta



el yugo, y un caballo salvaje, que cocea al hombre que intenta
domarlo. Este fondo ha desaparecido del grabado castellano.

Mas el alma se endereza por el camino de la ley divina

(emblema 2°), como en el texto biblico dice: "Haz gue vaya por
la senda de tus mandamientos pues en ella me complazco"

(salmo 119,35).Por tanto el grabado original nos presenta un
laberinto, con dos caminantes que sSe han perdido v piden ayuda,
mientras que otros saldrdn felizmente: uno va guiado por un
perro, imagen del alma que permanece fiel; el otro, el verdadero
protagonista, es el alma, con traje de peregrina, que es guiada
por una cuerda por el Amor divino, que esti en la torre, a
manera de faro que gufa a los barcos en alta mar. El laberinto
es imagen del mundo, que es peligroso y diffeil. El grabado
castellano nos presenta el alma como peregrina sobre un casguete
del globo terrestre, en el que se sefiala una ciudad: Salamanca;
el Amor divino con una cuerda guia al alma desde el cielo.

Para transitar por esta via el alma necesita aprender a
caminar (emblema 3°), y para ello se recurrid a la imagen
cotidiana del andador infantil para usoc del alma bajo el cuidado
del Amor divino; el alma afirma su confianza en el juicio del
Senor y le pide: "Afirma mis pies en tus senderos para que mis
pasos no titubeen" (Salmos 17,5). Para extirpar ciertas
imperfecciones el alma ha de apartar sus sentidos y mortificacianes
de toda vanidad (emblema 4°), por ello vemos en el grabado como
se tambalea asediada por una liebre, simbolo de la lujuria; no
bastan los buenos prop&sitos del alma y para que &sta reaccione
es preciso que el Amor divino tome aspecto terrible de &ngel
exterminador con cara de lobo devorador, portador del rayo de
la destruccifén (Salmos 119,120). En el grabado castellano vemos
una escuela infantil con el Amor divino ensehando a leer al alma
pero tiene a la vista la vara para el castigo porgue el Amor

divino muestra como ensenar el temor de Dios (Salmes 33,12).

El emblema guinto nos presenta cémo el alma renuncia a la
vanidad (salmos 119,37). La alegoria de la vanidad es una dama
encopetada con corona, abanico y una copa de la gue salen pompas
de jabén; deriva de un grabado anfnimo de la Senora del Mundo
realizado en los Paises Bajos hacia 1585, pero atn tiene un
precedente de fines del siglo XV, obra de Israhel van Meckenem,

que fue imitado en la escalera de la Universiddd de Salamanca (14).



El Amor divino recurre a taparle los ojos al alma para gue no
sufra la tentacidén de la vanidad. Una vez mis el grabado castellano
ha sufrido la esquematizacién. Ademds de la renuncia de la vanidad,
el alma ha de retirarse del mundo (emblema 6°) y decir adios a

las seducciones terrenales como senalan la serie de objetos de la
toilette femenina, colocados sobre una mesa. El Amor divino

le ofrece su corazfn en la guarda de los Mandamientos, y a ello
corresponde el alma entregando el suyo, de acuerdo con el texto
biblico: "Sea puro mi corazfn en tus estatutos para no ser
confundido" (Salmes 119,80). El alma logra este progreso

rechazando las vanidades aludidas.

Superadas estas dificultades, el alma corre tras de Cristo en
la imitacidn de sus virtudes (emblema 7°). Y recordando el
Cantar de los Cantares: "Ven, amado mio, y salgamos al campo;
haremos noche en las aldeas" (7,12). Por ello vemos al alma y al
Amor divino saliendo por la puerta de la ciudad, que no figura
en el grabado castellano; el alma lo toma de la mano y va tocada
con su sombrero de peregrina, y sigue el camino gue lleva a la
aldea. Hugo Hermann, apunia Reimbold, nunca pensf en una evasidn,
estaba contra la posicibn de Miguel de Molinos va gue dedicd su
obra al Papa Urbano VIII.

En la via iluminativa la oracién contemplativa es fundamental,
v el alma se regala con la meditacidn (emblema 8°) :C6mo expresar
esto?, El Amor divino invade el ambiente con perfumador y sus
olores atraen al alma hasta desmayarse, para no quedar perdida
se agarra a una cuerda gque lleva aquel y se ve arrastrada; tal
escena ha sido inspirada por el Cantar de los Cantares (1,4).
Nuevamente el grabado castellano prescinde del fondo paisajistico

y gueda reducido a los protagonistas.

El alma se ve afligida por las ausencias de Cristo (emblema 9°),

y para esta situacidn el Cantar de los Cantares (8,1) suministra
textos preciosos, llenos de intimidad; el Amor divino esti convertido
en un beb& mientras que el alma acude solicita a tomarlo de la

cuna para besarlo (15). El alma lo buscard con gran diligencia
(emblema 10°) vy para ello toma una l&mpara, pero no lo ve porgue

estd al otro lado de la cama, dormido sobre el madero de la cruz
(16) . Para tan bella interpretacidn se sirvié del Cantar de los
Cantares (3,1): "En milecho por la noche, busgué al amado de mi



alma, bfisquele vy no le hallé".

Al fin el alma lo halla con gran gozo (emblema 11°), en
una escena gue es una continuacidén de la anterior ya que sigue
el mismo canto tercero del Cantar de los Cantares (3,2): "Me
levanté y di vueltas por la ciudad, por las calles y las plazas,
buscando al amado de mi alma. Bfisquele y no le hallé&". Como podemos
ver, el Amor divino se esconde tras del pabell6n de la cama.
Y sigue la accibn, el alma busca al Amor divino con porfia,
luego de preguntar a los guardias de la muralla lo encuentra,
y no lo soltard hasta introducirlo en la casa de su madre (Cantar
de los Cantares 3,4) en busca de la unién.

E1l alma ya no goza sino descansando con Cristo (emblema 13°)
y vive con la esperanza de estar apegada a Dios, porgue Yavé es
su refugio (Salmos 73,28); vemos al Amor divino llevando al alma
a cuestas y también una enorme &ncora, en contraste con las almas
que naufragan ante los peligros del mundo, figurado como un mar
tempestuoso (Fig 3 ). En este grado el alma no admite mds contento
que estar con Cristo (emblema 14°). Vemos a la esposa, que ests
sentada frente a un &rbol en el gque estd clavado el Amor divino,
mientras recuerda con el Cantar de los Cantares (2,3): "Como
manzano entre los drboles silvestres es mi amado entre los
mancebos. A su sombra anhelo sentarme, y su fruto es dulce a mi
paladar”.

Finalmente, el alma herida por el Amor suspira por gozarle
(emblema 15°). Ambos aparecen en un escenario idilico, en un
verde prado, junto a instrumentos musicales gue el alma no quiere
usar, aunqgue el Amor divino la estd invitando a cantar. El alma
dice con el Salmista (137,4): "¢COmo habiamos de cantar las
canciones de Yavé en tierra extranjera?". Y llegamos al trecho de
la tercera via con la Gltima parte del libro de Hermann.

VIA UNITIVA
Es la propia de los perfectos, que logran la unién contemplativa

del alma con Dios, Este grado de la vida interior se da en las
religiones mis elevadas cuando el mistico, luego de la purificaci6n
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pasiva del espiritu,queda preparado para la unién transformante o
matrimonio espiritual. Segfin San Juan, este matrimonio espiritual
"es una transformacién total en el Amado, en gue se entregan
ambas partes por tatal posesi6n de la una a la otra, con’cierta
consumacidén de unién de amor, en gue estd el alma hecha divina

y Dios por su participaci6én" (17). Como ha observado Cilvetti

la semejanza del lenguaje de cristianos y no cristianos er este
perfodo de la vida espiritual no es s6lo metaf6rica sino también
conceptual, de ahi los fenfmenos comunes de la intuicién de Dios,
del aniquilamiento del alma y de la conciencia de unidad con el
Todo. Concluye Santa Teresa en las Moradas: "Metida en la

séptima morada, por visidn intelectual ... se le muestra la
Santisima Trinidad ... De manera que lo que tenfamos por fe,

alli lo entiende el alma, podemos decir, por vista".

Veamos ahora los grabados del Pia Desideria en la tercera
parte de su libro:

El emblema primero nos presenta el alma herida de amor pidiendo
remedios para amar mds a Cristo,y estd bajo una palmera, herida
con una flecha lanzada por el Amor divino; no se ve a este, pero
si a dos mujeres cuya misién aclara el texto del Cantar de los
cantares (5,8): "Os conjuro, hijas de Jerusalén, que, si encontrais
a mi amado, le digdis que desfallezco de amor". En el grabado
castellano no se esquematiza el fondo paisajistico y se divisa
en el cielo al Amor divino disparando flechas, una de las cuales

se ha clavado en el pecho del alma.

Sigue el alma desfallecida de amor, pero deseosa de gozar mas
(emblema 2°). La vemos enferma de amor mientras que ruega a las
doncellas: "Confortadme con pasas, reanimadme con manzanas, que
desfallezco de amor" (Cantar de los Cantares 2,5).

El grabado parece reflejar una escena de género, casi mitolbgica,
con un fondo de paisaje claramente barroco; en la versibn
castellana desaparece el paisaje y el Amor divino desde el cielo
derrama sobre el alma, que estd desmayada flores.

La escena siguiente presenta la correspondencia entre el alma
y Cristo (emblema 3°) y transcurre en un jardin de amor, el
tépico ya tradicional sobre el encuentro .de los enamorados;
el alma confiesa: "Mi amado es para mi, y yo para &1"
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(Cantar de los Cantares 2,16)

Estos amantes a lo divino aparecen sentados, enlazados con una mano
mientras gue con la otra se coronan la cabeza de guirnaldas.
Nuevamente en el grabado castellano se pierde el fondo
arguitecténico y el disefo de los jardines. El jardin es imagen

del parafso, y las ovejas que pacen entre azucenas son las

almas; no hay detalles especificos para referir la arquitectura

con el palacio de Dios.

Nueva correspondencia del alma con el Amado (emblema 4°),
de acuerdo con el texto del Cantar de los Cantares(7,11):
"Yo soy para mi amado, y a mi tienden sus anhelos". El alma lleva
una brGjula en la mano para ir tras del Amor divino que enciende
su corazbn; es algo semejante a la flor del girasol, planta
gigantesca que se levanta junto al alma, y que gira con el Sol
para estar frente a &l. En el grabado castellano la brijula
tiene forma de corazfén (Fig. 4) y en el siquiente se inicia
el didlogo intimo con gran regalo entre el alma y el Amado de
acuerdo con el Cantar de los Cantares (5,6): "Mi alma se derritié
cuando habld mi amado", y por ello vemos que sale de la boca del
Amor divino una flamula gue hace derretirse al alma como si fuera
de cera. El fuego, imagen del amor, es senal de victoria sobre
los peligros del mundo, tal parece indicar el indicador fgneo
de la torre helicoidal (Fig. 5).

E1 alma anhela unirse a Cristo (emblema 6°), gue esti en lo
alto, mientras que ella aparece sentada sobre una media esfera
donde aparecen ciudades de los Paises Bajos, una de las cuales
es Amberes, donde se escribid y sacé a la luz el Pia Desideria.
El alma mira arriba y senala con una mano a un globo de cristal,
simbolo del cielo, con el Sol, la Luna y las estrellas, y dentro
el Amor divino, sentado en un trono, gue estd esperando
al alma con los brazos abiertos mientras que ésta dice:

" ¢A quién tengo yo en los cielos? Fuera de tf, en nada me

complazco sobre la tierra" (Salmos 73,25).

El grabado que pone Hermann en este lugar corresponde al
emblema octavo de la versifn de Pedro de Salas: el alma aparece
como peregrina (emblema 7°) de acuerdo con el texto biblico:
"jAy de mi, peregrino en Merej, que habito en las tiendas de
Cedari" (Salmo 120, 5). El alma esti sentada bajo una
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tienda, mas bien una choza para indicar lo transitorio de la
tierra, y senala al fondo el fin de su viaje. En el grabado
castellano se anadié el Amor divino gque muestra al alma

un reloj de arena para subrayar lo transitorio de la

vida.

En el emblema octavo Pedro de Salas cambié totalmente de tema.
El P. Hugo Hermann nos presenta al alma prisionera del cuerpo,
en forma muy expresiva dentro del esgueleto, asi se daba una
interpretacién pléstica a la idea neoplatfnica; pese a lo
macabro de la presentacién no se trata de la Muerte sino
de que el alma seri libre del cuerpo con la Muerte por eso
exclama con San Pablo: "ijDesdichado de mij ¢Qui&n me librard
de este cuerpo de muerte?". (Fig. 6). Mientras que en el
grabado castellano hay sendas cruces que parten de un circulo,
donde esti figurada la ciudad de Madrid, con una corona,
como alusién a la Corte espanola. En las mencionadas cruces
aparecen crucificados el alma y el Amor, que enwia al alma
un soplo divino. Asi lo expresa la inscripcifn:
"estoy crucificado con Cristo, y ya no vivo yo, es Cristo

quien vive en mi" (Epistola de los G&latas 2,19).

Nueva versién del alma como prisionera del cuerpo
(emblema 9°) se hace por medio del tépico de la jaula con el
alma dentro mientras que llega el Amor divino para abrir la
portezuela; es el tema de la prisifén del alma por culpa de
sus pecados, de ahf su anhelo: "Saca mi alma de la circel
para que pueda alabar tu nombre" (Salmos 141,8).

Ese anhelo del alma por ser libre lo expresa una jaula
colgada del &rblo y de la gque ha salido un pdjaro que es la
imagen del ser libre.

El grabado del emblema décimo corresponde con el texto de
la Epistola a los Filipenses (1,23): "Por ambas partes me
sientc apretado, pues de un lado deseoc morir para estar con
Cristo", v que Pedro de Salas pone en el emblema noveno.
Claramente el alma quiere volar a los cielos,donde estd el
Amor divino, pero una cadena retiene su vuelo y la fija al globo
pesado del mundo;como en otros emblemas hay un contrapunto
en el sfimil de un nifio que tiene fijo a su mano un pdjaro

que desea escapar, tema gque fue suprimido del grabado



castellanc (Fig. 7).

Para expresar los deseos de unidn del alma se puso a ésta
cabalgando sobre un ciervo gue veloz busca el Amado, convertido
en una fuente de gracia que mana agua por las llagas de sus pies
y manos. Todo ello como explanacién del Salmo 42,2:

"Como anhela la cierva las corrientes de las aguas, asi te
anhela mi alma, joh Diosi". El tema se reitera en el emblema
siguiente, otro versiculo del mismo salmo 42: "Mi alma esti
sedienta de Dios, del Dios vivo: ¢Cudndo iré y veré la faz de
Dios?". Tenemos la escena Iintima del Amor divino oculto por una
cortina que impide al alma verlo, pese a la actitud inquisitiva
de ésta; el Amor divino permanece callado como senala el gesto

de llevar un dedo a la boca. El grabado castellano nos da una
interpretacién menos Intima, ya que el Amor divino se oculta tras

de las nubes, en lo alto.

Ya el alma siente el gozo de la mansidn de Dios y exclama con
el Salmista: "jCufn amables son tus moradas, oh Yavé de los
ejercitosi" (84,2). El alma parece estar como embelesada
contemplando el cielo, donde ve al Amor divino sentado en su
trono, como rey con corona,cetro,y rodeado de &ngeles y
resplandore. Parece mis consegquida la versifn castellana. Y el
alma eleva su fe con raptos (emblema 14), lo gue se explana con
base en los dos filtimos versiculos delCantar de los Cantares:
"Huye, amado mio, semejante a la gacela o al cervatillo,per los
montes de las balsameras". El alma - la esposa - gueda adormecida
y el Amor divino corre de prisa hacia el fin, y de nuevo vemos en
el paisaje el cervatillo que corre veloz y saltarfn, por un
paisaje lleno de resplandores celestes.

Por Gltimo, el alma anhela subir en éxtasis (emblema 15°)
y como el Salmista dice: :jQuién me diera alas como de paloma,y
volaria y descansariai” (Salmos 55,7). El alma aparece ya con
alas dispuesta a emprender el vuelo tras el Amor divino, que estéd
arriba lleno de luz y resplandor; de nuevo tenemos el contrapunto
del pdjaro - aqui una paloma - en primer té&rmino,también dispuesto
a volar (Fig.8). Es interesante la referencia a la paloma,
animal relacionado con las efusiones amorosas y con la vida
celeste, al menos entre los romanos, asf damos fin a esta

lectura répida de las imdgenes del Pia Desideria.
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Interpretacién de la Virgen de la Victoria

Con esta lectura referencial, hagamos una lectura del monumento
malagueno gue nos preocupa. El santuario ocupa el mismo
solar que tuvo el campamento del Rey Cat6lico cuando arrebatd
la ciudad a los moros en 1487; a la ereccién del santuario
contribuyb la devocifn que profesaba a la Virgen, que por.la
victoria recibida alcanz6 tal advocacifn. El santuario fue
dejado bajo la custodia de los Minimos, por ello el retablo mayor
de la iglesia estd dedicado a la vida y milagros de San Francisco
de Paula, y fue realizado hacia 1620 por el maestro Luis Ortiz de
Vargas. Como dijimos al principio nuestro exdmen estd dirigido a
las obras realizadas de 1693 a 1703 como consecuencia de la
conjuncidén de tres wvoluntades: la del mecenas, el Conde de
Buenavista; la del artista, el arguitecto y decorador Felipe de
Unzurrunzaga; y la del mentor, el sacerdote minimo fray Alonso
de Berlanga, teblogo y sutil conocedor de los textos espirituales.

La clave iconol&gica del conjunto se halla en la construccién
realizada a fines del siglo XVII y afadida al templo: consta de
tres plantas con una altura exterior de treinta y tres metros.

La zona inferior de planta cuadrada es el pantedn de los

mecenas, los Condes de Buenavista; en un nivel intermedio estéd

la sacristia, y se corona a nivel superior con el camarin de la
Virgen, de planta octogonal. No soy el primero en intentar una
lectura del interesante monumento malagueho, debo y quiero citar
en este momento al notable estudic de Juan Temboury (18), que
con gran intuicién anduvo cerca de la clave. El trabajo que hizo
fue notabilisimo por las fechas en que fue realizado y wvalora
muy positivamente su cultura humanista; estudié con carifo este
y otros monumentos de Milaga. Es totalmente cierto lo que afirma:
"La trama argumental sigue puntualmente la Srbita de los Ejercicios
de San Ignacio, representando sus escenas fundamentales de
meditacién". Y al final concluyd: "Este santuario es finico:

es todo un gran resumen de ascé&tica, de moral, de teologfa y

desprecio a la vanidad; resumen de los textos misticos espanoles

del siglo XVI, seguidos en el barroco por culteranos y conceptistas.

Es un gran teatro en que se escenifican las verdades eternas con
trama y guidn no interrumpido, auto sacramental del gran tablado
de la humanidad; ejemplar libro de Ejercicios, de meditacidn,
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de recuerdo de las postrimerias; de horror al pecado y a las
vanidades terrenas". Y si bien es verdad que no dié con el
Pia Desideria si cita un libro tan interesante como la
Monarguia mistica de la Iglesia de fray Lorenzo de Zamora
(Madrid 1617).

Hechas estas puntualizaciones voy a pasar a representar una
nueva lectura. Neo olvidemos que hay una clara divisifn de
espacios con una jerarqufa l6gica empezando por la cripta Y
terminando por el camarin. La divisién parece corresponderse
con las tres vfas de la vida interior del alma, de que tratamos
al principio, siguiendo un método matizado de jesuitismo como
intuy8 Temboury. Esto lo he podido corroborar al detectar la
identificacifn de un relieve procedente del Pia Desideria de
Hugo Hermann, lo que es un argumento contundente de gue este
libro b&sico sobre la divulgacién del misticismo jesuftico fue
tenido en cuenta.

Asentando esto parece normal pensar que el recinto de la
cripta corresponda con la fase primera o de la via penitente.
La planta cuadrada es la propia del nivel terrestre por cuanto
es el primero, el de los principiantes de la vida ascética:
el alma estd cargada de imperfecciones y debe realizar la
purificacién de los sentidos. Las escenas més interesantes de
esta etapa son las meditaciones referentes a las Postrimerfas
con clara alusifn a la Muerte, el Juicio y el Infierno, que
los tratadistas seguidores de los Ejercicios de San Ignacio
tanto desarrcllaron, como podemos ver en un libro tan conocido
como las Meditaciones del P. Luis de la Puente. El nivel de la
cripta era el adecuado para colocar en el testero principal las
estatuas orantes de los fundadores: José Guerrero Chiaverino y
Antonio Ceoronado Zapata, y entre ellos un retablito coronado de
un gran esqueleto, que con una balanza esti enjuiciando a un rey.
Este espacio - la cripta - con su planta cuadrada alude a la
Tierra, el lugar donde reina la Muerte, gue se reitera en los
ocho lunetos, donde hay esqueletos con guadafias ya descansando
sobre-la bola del mundo, ya sobre tambores. No hay que olvidar
las figuras antropomorfas que obran a manera de caridtides, de
rostros angustiados, que expresan el dolor de los humanos ante
lo irreparable de la Muerte. Este antro ya lo vié Temboury como
lugar de meditacifn y de penitencia, y con base en San Ignacio
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pens6 que era lugar adecuado por cuanto recomendaba gque las
meditaciones nunca se hicieran en la iglesia, "ni delante
de otros, sino en lugar escondido".

Queda claro que la cripta se correspondia con la primera
parte de los Ejercicios Ignacianos y ella representa la
"composicifn de lugar" adecuada para las meditaciones de la
primera semana cuando se recurre a la descripcifn del Infierno
y de las penas de los condenados como el antfdoto m&s adecuado
para recordar a las almas el destino final; olvidado el
cristiano del amor a Dios, hay que recordarle el temor por el
castigo de los pecados (19).

Superada la fase de la vida purgativa, el alma ha de pasar
por la via iluminativa, propia de los adelantados. Aqui se la
representd por una escala, sin apenas elementos parlantes o
iconogrdficos. Temboury la describié asf: "Es un,camino largo,
cuarenta y ocho peldanos, pero de ambiente jubiloso: paredes
‘blancas, azulejos brillantes, grandes pinjantes como magnolios
y luz, mucha luz, lograda con cinco grandes balcones, abiertos
al sol exterior. En el senderoc hay un leve descanso estimulante:
un gran relieve del "minimo" de Paula, orante y en su
.renuncia humilde al pontificado".

Es significativo que se haya colocado en el trecho de la via
iluminativa la referencia iconogrdfica de San Francisco de Paula,
fundador de la Orden de los Minimos, que entonces regentaban
el santuario y tenfia cardcter de monasterio. Los Franciscanos
Menores anadieron a los tres votos tradicionales de Castidad,
Pobreza y Obediencia, el de Humildad, por ello el fundador
suele llevar en su divisa la inscripci6fn Humilitas, rodeada

de rayos.

El progreso en las virtudes es lo gque mids caracteriza a
los adelantados que transitan por la via iluminativa; piedras
angulares del edificio espiritual de las almas aprovechadas
son las virtudes de la Prudencia, la Justicia, la Paciencia,la
Castidad y sobre todo la Humildad. La Humildad era virtud
primordial para los Minimos, que debian de seguir el modelo
de su fundador, sin olvidar que la humildad perfecta es un don de
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Dios gque suele conceder a los que la piden con oraciones
incesantes, y deben de imitar al mismo Cristo, modelo
incomparable que habfa dicho por boca de San Mateo (11,29):
"Aprended de mi, que soy manso y humilde de corazén" (20).

La escala lleva al camarin de la Virgen, el Paraiso, que,
como mansibén de la inmortalidad, tiene planta octogonal
Es un mundo complejo en decoraciones vegetales, frutos, espejos,
estrellas, &guilas, peces, etc., gue nos hablan en su abigarramiento
de la riqueza paradisfaca. Lo caracteristico de este paraiso
es su sentido mariano segfin manifiestan jerfglificos como el
Sol, la Luna, la flor, la cinta, la corona, la fuente, la vara,
etc., que aluden a versiculos sacados del Cantar de los Cantares:
ya hemos visto al tratar de la via iluminativa como este poema
biblico did pie para tantas alegorfas sobre la unién de Cristo
o del Amor divio con el alma. Este ciclo mariano se explica
porque todos los titulos y grandezas de Maria arrancan del
hecho colosal de su maternidad divina. "Marfa es inmaculada,
llena de gracia, corredentora de la humanidad, subié en cuerpo
y alma al cielo para ser allf la Reina de los cielos y tierra vy
la Mediadora universal de todas las gracias, etc., etc.,
porque es la Madre de Dios" (21). No en vano este santuario es
de la Virgen de la Victoria, que los &ngeles llevan en triunfo.
Ella como imagen del Paraiso supone gque "la Muerte ha sido
absorbida por la victoria" y gue hay que dar gracias a Dios

"que nos da la Victoria por nuestro Sefior Jesucristo” (22).

En este epilogo no me gueda sino subrayar, después del
ejemplo malagueno expuesto, la repercusién del libro de Hermann,
que nos ayuda a comprender el sentimentalismo tierno y sensual
de ciertos cuadros de Murillo, como ha indicado Julidn Gallego.
Es una muestra de ese afeminamiento y sensiblerfa del arte
religioso del siglo XVII, consecuencia de aguella devocidn
galante y amable inaugurada por los emblemas de Vaenius.

Algunas de las innovaciones del arte de la Contrareforma, tal
como la devocidn al Nifio Jesfis, encuentran asi un cauce adecuado
al representar a Cristo bajo la forma de un nifio v al Alma como
una nina, ademds relacionados ambos por una trama sentimental

e intfma para llevar e imbuir en el lector la dialéctica

jesuitica de la oracidén y di&logo del alma con Dios. (23).
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Dictionnaire de Spiritualité IV, 607. Véase también P. José de Guibert:
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