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1. Introducción 

 

 

 

Las historias de amor más bellas que se han escrito hablan del amor triste, imposible, del 

que desgarra y acaba con todo y aun así es fascinante e ineludible porque comprende la 

intensidad de vivirlo hasta sus últimas consecuencias. El amor que se escribe mejor es el que 

mata, pero da la vida, redime y libera. En la historia de Tristán e Isolda es así, condena y 

maldice a los enamorados y al mundo que habitan y aun así es necesario. Gottfried elige 

presentarlo desde la alegría que supone rendirse a él y des del dolor que conlleva vivirlo 

plenamente porque solo así puede plasmar su complejidad. Abarcando y abrazando todas las 

dimensiones del amor, construye un discurso propio, tremendamente sofisticado y lúcido, 

que se aleja de la herencia de sus predecesores y de la concepción vital cortés en la que vive 

y en la cual la tristeza no tiene cabida. Sin embargo, y en lugar de oponerse desde fuera, como 

se ha sugerido en algunas ocasiones, parece mucho más probable que decidiese contar su 

historia desde dentro, adoptando las formas corteses, pues fue consciente de que no había 

mejor manera de plasmar el choque sistemático entre la sociedad cortés y su propia 

concepción del amor. Escribió un romance caballeresco con el propósito de demostrar la 

inadecuación de dicho género,1 contar la verdadera versión de la leyenda y presentar la 

historia de amor de Tristán e Isolda con la misma intensidad con la que él la percibía.  

Se la cuenta a los edelen herzen, que viven en la corte, pero no forman parte de ella y que, 

por lo tanto, leen la âventiure de los protagonistas des del mismo lugar que el autor, pues son 

los únicos capaces de empatizar con la fuerza sobrecogedora del amor. La historia de los 

jóvenes amantes sacude y atrapa a cada uno de los corazones nobles que se rinden a ella y 

los hace partícipes creando una complicidad entre los enamorados y los receptores. No solo 

los confronta con un problema hermenéutico, sino que los coloca en un reto emocional, el 

de intentar entender la justificación de un amor puro que en el poema se da en forma de 

relación adúltera.2 El objetivo de este trabajo es comprender y analizar la visión del amor que 

plasmó en su Tristan, pues la complejidad con la que lo trata lo han convertido en la que es, 

                                                           
1 Joan Tasker Grimbert (ed.), Tristan and Isolde. A casebook, Routledge, Nueva York y Londres 2002, págs. xv-

xxvi y W. T. H. Jackson, «The Literary Views of Gottfried von Strassburg», PMLA 85-8, Modern Language 
Association, 1979, pág. 1001. 

2 Tomas von Tomasek, Gottfried von Straßburg, Reclam, Stuttgart 200, pág. 15. 
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para muchos, la novela amorosa más fascinante y significativa del medievo.3 En ella se 

cristalizan las cuestiones más esenciales del amor con una sutileza y sensatez paradigmáticas 

que, además, dejan espacio suficiente para que el lector descubra, a través de su propio filtro, 

cómo rendirse ante él y como vivirlo. Yo misma he añadido, inevitablemente, el mío. Mi 

percepción del poema ha ido evolucionando a medida que surgían nuevas preguntas 

confrontándome con la complejidad conceptual del amor al mismo tiempo que crecía mi 

necesidad por comprenderlo.  

Es, precisamente, esta ambigüedad la que le atribuyen la riqueza y profundidad a la obra, 

pues las interpretaciones son prácticamente infinitas y se ha teorizado muchísimo acerca de 

la naturaleza del amor del Tristan. En efecto, nos encontramos ante una obra tan compleja y 

extraordinaria que, a día de hoy, sigue generando dudas en la investigación y resulta del todo 

imposible establecer cualquier tipo de unanimidad interpretativa. La bibliografía que se ha 

escrito acerca de la obra es inabarcable y se han analizado cuestiones muy distintas con tal de 

acercarse a la concepción de este amor. A lo largo del proceso de investigación, he podido 

distinguir dos grandes aproximaciones a la minne de Gottfried, aunque ambas se desarrollen 

con gran cantidad de matices. La primera atribuye la pureza y profundidad a través de las que 

se eleva la relación de los amantes a la sublimidad del amor, asumiendo la unión física y 

espiritual de éstos como una experiencia mística.4 La segunda, en cambio, plantea la relación 

amorosa como una existencia mucho más próxima e igualitaria, partiendo de la mística como 

una relación desigual en la que uno de los dos es superior al otro.5 A mi parecer, en la relación 

de Tristán e Isolda no se da ningún tipo de jerarquía, pues es una relación basada en la 

reciprocidad equitativa y, sin embargo, sí es cierto que la mística está presente a lo largo de 

todo el texto del mismo modo que lo está la sensualidad, el sentimentalismo, la tristeza y la 

alegría y, además, sería un error eludir el carácter espiritual del lenguaje que usa el autor para 

hablar del amor de Tristán e Isolda.  

Hay muchas otras interpretaciones que se insieren, en mayor o menor medida, en estas 

dos corrientes, que han ido desarrollándose con el paso del tiempo. Lo que eran 

aproximaciones muy frecuentes a principios de siglo, que arrastraban la moral decimonónica, 

                                                           
3 W. T. H. Jackson, The Anatomy of Love. The Tristan of Gottfried von Strassburg. The Columbia University Press, 

Nueva York y Londres 1971, pág. 35-36; Rüdiger Krohn (ed.), Gottfried von Straßburg. Tristan, Reclam, Stuttgart 
2012, pág. 296 y T. von Tomasek, Gottfried von Straßburg, pág. 11.  

4 La lista de investigadores que apoyan esta idea es larguísima. Helmut de Boor y Rainer Gruenter son dos de 
los más significativos. Para más información véase Helmut de Boor, «Die Grundauffassung von Gottfrieds 
Tristan», DVjs. 18, 1940, págs. 262-280, reeditado por A. Wolf, Gottfried von Straßburg, Darmstadt 1973, págs. 
25-48 y Rainer Gruenter, «Bauformen der Waldleben-Episode in Gotfrids Tristan und Isold», Gestaltprobleme 
der Dichtung, edición de R. Alewyn, H. Bouvier und Co. Verlag, Bonn 1957. 

5 El autor que mejor encabeza esta idea, a mi parecer, es W. T. H. Jackson, especialmente en The Anatomy of 
Love, pág. 55-56. 
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han quedado desvirtuadas y han sido reemplazadas por investigaciones nuevas. A partir de 

la segunda mitad del siglo pasado, el estudio del Tristan empieza a abordarse desde 

perspectivas muy distintas que cuestionan las aproximaciones tradicionales y proponen 

posibilidades completamente nuevas, otorgándole mucha más importancia a la autonomía de 

los enamorados, que son individuos libres, y empatizando más con la complejidad de la 

situación a la que se ven sometidos. Presentarlas con detalle sería una tarea osada y absurda 

para este trabajo, he ahí el interés por buscar los puntos en común sin dejar de proponer vías 

de investigación propias, pues cada quien asume esta historia desde su propio lugar. Ambas 

aproximaciones incluyen, en mayor o menor medida, la ideal del amor apartado, oprimido y 

mutilado que me resultaba especialmente sugerente para la elaboración de este trabajo, por 

lo que he procurado reunir aquellos aspectos que me parecían más provechosos para mi 

propósito. He tratado de abordar el amor de Gottfried como una suerte de poder libre, 

tremendamente complejo y apasionado, inevitable, al que los protagonistas deciden 

someterse deliberadamente, hasta sus últimas consecuencias y aun sabiéndolo destinado al 

fracaso, pues al amarse, la entrega es total y eterna. Esta idea es la que da título al trabajo: 

aunque su unión acabe exigiendo una ruptura definitiva con el orden social preestablecido y 

aparte a los protagonistas del mundo, Tristán e Isolda son un solo cuerpo y una sola vida (ein 

lîp, ein leben daz sîn wir, v. 18344). 

He organizado la investigación en tres grandes puntos que, juntos, crean una imagen del 

contexto en el que Gottfried compuso el poema y de aquello que quería reivindicar. En 

primer lugar, y tras presentar brevemente lo poco que sabemos del autor, introduzco la 

tradición literaria del mito de Tristán. Las glosas que se escribieron previa y coetáneamente 

al poema de Gottfried resultan fundamentales para apreciar el diálogo que estableció con una 

tradición previa y las aportaciones sustanciales que haría. El siguiente apartado lo dedico 

íntegramente a la construcción de la cultura cortés, pues me ha parecido fundamental 

desglosar todos los elementos que constituyen la cortesía y el amor que deriva de ella para 

poder comprender, así, los choques y roces que pudieron darse. Aunque la finalidad del 

trabajo no sea la de estudiar la obra desde un punto de vista costumbrista o estrictamente 

histórico, pues se trata mucho más de una hibridación de disciplinas, propia de las 

Humanidades, resulta esencial conocer todos los requisitos que generó la cultura cortés y 

observar cómo se reflejaron en la literatura, pues sin este conocimiento no podría abordar la 

cuestión que me ocupa porque no entendería el lugar des del cual Gottfried decidió escribir 

su Tristan. En el último punto me ocupo del amor, sobre todo del amor de Tristán e Isolda 

en el poema de Gottfried. Trato de analizar la forma particular que tiene de entenderlo y 
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todos los elementos que lo caracterizan, reparando especialmente en la simbiosis de los 

protagonistas frente a la incomprensión del resto del mundo. Considero el peso del filtro en 

su enamoramiento, que parece empezar a darse mucho antes de su ingesta y dedico algunas 

páginas al episodio de la gruta, pues es el capítulo central del poema y en el cual el amor se 

da libremente, para comprender, luego, por qué los amantes vuelven a la corte aun sabiendo 

que nunca más podrán amarse sin censura.  

Mi intención ha sido la de mantenerme siempre cerca del poema, reparando sobre todo 

en aquellas cuestiones que me ayudaran a sostener las conjeturas que iban surgiendo a lo 

largo de la elaboración del trabajo, y para ello me he servido del texto de Friedrich Ranke en 

la versión bilingüe reeditada por Reclam, con el comentario crítico y el epílogo por Rüdiger 

Krohn.6 En esta edición se incluyen, además del Tristan de Gottfried, las dos continuaciones 

de Ulrich von Türheim y Heinrich von Freiberg. Asimismo, me ha resultado fundamental el 

manual de Joachim Bumke,7 en el cual me he apoyado para resolver la mayoría de las 

cuestiones referentes a la cultura cortés, y las distintas referencias de W. T. H. Jackson,8 pues 

aborda el estudio del Tristan con muchísima lucidez y coherencia. Para los personajes y los 

lugares que aparecen en la obra, sigo la nomenclatura que propone Carlos Alvar en su Breve 

diccionario artúrico.9 

 

 

 

 

 

 

                                                           
6 Gottfried von Strassburg, Tristan (1980), según el texto de F. Ranke, traducción al alemán moderno, edición 

crítica y notas de R. Krohn, Reclam, Stuttgart 2012.  
7 Joachim Bumke, Höfische Kultur. Literatur und Gesellschaft im hohen Mittelalter, Deutscher Taschenbuch Verlag, 

Múnich 1986. 
8 W. T. H. Jackson, «Tristan the Artist in Gottfried’s Poem», PMLA 77, Modern Language Association, 1962, 

págs. 362-372, reedición de J. T. Grimbert, Tristan and Isolde. A Casebook, Roudledge, Nueva York y Londres 
2002, págs. 125-146;  «The Literary Views» y The Anatomy of Love, éstas últimas citadas previamente. 

9 Carlos Alvar, Breve diccionario artúrico, Biblioteca artúrica, Alianza Editorial, Madrid 1997. 
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2. El autor y la obra 

 

 

 

2.1. Gottfried von Strassburg 

 

Es difícil presentar una imagen completa del autor del Tristan porque, desafortu-

nadamente, nos ha llegado muy poca información acerca de su vida y de su obra. De hecho, 

el poema que nos ocupa en este trabajo es el único texto que podemos atribuirle con total 

seguridad, pues Gottfried comparte el fenómeno de anonimia con otros tantos autores de la 

literatura alemana medieval, entendiéndose el artista no como un creador sino mucho más 

como un mediador. Gottfried, sin embargo, asume un rol tremendamente activo: se dirige al 

público y lo trata como interlocutor, excluye aquellos episodios que no le parecen 

interesantes, anticipa y añade sus propias experiencias a través de excursos. 

A pesar de desconocer su trayectoria en detalle, sí podemos confirmar la autoría del Tristan 

ya que, afortunadamente, preservamos algunos testimonios que hablan del autor y nos 

permiten construir una imagen menos velada de él.10 Todos ellos elogian y reconocen la 

singularidad de su versión y subrayan la competencia en el tratamiento de la temática 

tristaniana, el entendimiento de la minne, el dominio de la lengua y el uso de un lenguaje 

cristalino y preciso que confiere un valor indiscutible a su Tristan. Este reconocimiento le 

hace acreedor del título de meister con el que se refiere al autor en la mayoría de textos. 

Probablemente haga referencia no solo al papel de maestro que adquiere en relación al Tristan, 

sino que también indique su condición de burgués, pues, a diferencia de otros autores, no 

aparece nunca como hêr o señor. Sin embargo, también existe la posibilidad de que se le 

contemplara como un maestro de oficios y que fuera poeta de profesión. El título también 

podría hacer alusión a su formación académica, que debió de completar en una escuela 

monástica o episcopal o incluso en alguna universidad de renombre como las de París o 

Boloña, ya que los conocimientos que se translucen en su Tristan hace que descartemos la 

posibilidad de una formación básica, pues cita a autores clásicos y domina la teología, la 

mitología, las leyes y la música y conoce perfectamente el modo de vida cortés y los usos 

                                                           
10 Rudolf von Ems, Heinrich von Freiburg, Ulrich von Türheim, Konrad von Würzburg y Johan Würzburg lo 

mencionan en sus textos. 
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caballerescos. También se sugiere la posibilidad de que, debido a su más que probable 

formación en artes liberales, desempeñara algún tipo actividad pedagógica. Se ha discutido 

mucho la relación que pudo tener con los círculos eclesiásticos o, incluso, si llegó a pertenecer 

a ellos. Estos interrogantes y el amplio abanico de posibilidades que se barajan acerca de la 

ocupación de Gottfried vienen dadas no solo por la escasez de información que tenemos, 

sino también por la ambigüedad de la obra. Sea como fuere, está claro que fue un poeta 

ilustrado, de una cultura y de un talento lingüístico excepcionales que fue capaz de proyectar 

en su obra gracias a toda su formación. También sabemos con certeza que es de Estrasburgo 

y que, por lo tanto, conviene situarlo en el marco de una cultura urbana en auge que se pudo 

dar en este clima de demanda intelectual. La obra pudo ser un encargo llevado a cabo bajo el 

patrocinio de un mecenas identificado como Dietrich, cuyo nombre aparece en el acróstico 

del prólogo. Sugiere que fue una figura muy cercana a las instituciones municipales, de origen 

noble, incluso, y que la motivación de dicho encargo pudo ser una declaración de carácter 

político.11  

Esta ambigüedad de la que veníamos hablando lo ha situado en un lugar muy particular, 

lejos de otros poetas coetáneos. Quizá se trate de un librepensador, como propone Rüdiger 

Krohn,12 alguien que se apartó de las corrientes de pensamiento comunes y que no tuvo por 

qué ser un hereje social, pero que sí las analizó con distancia crítica. Las declaraciones que 

hace en sus discursos corroboran esta doble lógica interna tan propiamente medieval que 

permite alejarse y acercarse al mismo tiempo sin que sea necesariamente contradictorio. Y 

precisamente es desde ese lugar desde donde debemos interpretar su persona y su obra, ya 

que no hay una sola interpretación válida y ahí es donde radica la riqueza que hace del Tristan 

de Gottfried la versión más completa, compleja y fascinante de la tradición tristaniana. 

 

 

 

2.2. La leyenda de Tristán 

 

Los orígenes de la leyenda tristaniana son inciertos: algunos manuscritos indican una 

transmisión oral que se pudo originar en Bretaña e Irlanda, pero también se contempla la 

influencia de fuentes helénicas, persas e incluso árabes.13 Sin embargo, la incluimos dentro 

                                                           
11 T. von Tomasek, Gottfried von Straßburg, págs. 29-30. 
12 R. Krohn (ed.), Gottfried von Straßburg. Tristan, pág. 312. 
13 J. T. Grimbert (ed.), Tristan and Isolde, pág. xv. 
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de la llamada materia de Bretaña, de origen celta, que además de la historia del héroe bretón 

y su amada, también incluye las crónicas del rey Arturo y sus caballeros de la mesa redonda. 

En ellas encontramos personajes tan conocidos como Lancelot, Ginebra, Merlín o Perceval 

que, junto con los otros héroes, han protagonizado innumerables historias y han ido tejiendo 

un complejo imaginario basado en las andanzas de cada uno de los caballeros.  

La leyenda de Tristán es una de las más controvertidas de este conjunto de leyendas 

arturianas, ya que en ella se violan los lazos sociales y religiosos más sagrados14 y a su vez se 

ha convertido en un mito fundacional de la cultura occidental. Las versiones medievales del 

Tristán que nos han llegado fueron compuestas entre la segunda mitad del siglo XII y a lo 

largo del siglo XIII, pues la historia se fue divulgando a través de la geografía europea dando 

lugar a diversas glosas que beben de dos tradiciones distintas, ambas descendientes de un 

romance original perdido. La versión común se asocia a una glosa más arcaica y conserva el 

carácter fatal de la leyenda primitiva, mientras que la versión cortés incorpora algunos 

cambios que deben entenderse como producto de la floreciente cultura cortés de los siglos 

XII y XIII, pues «pone de manifiesto la voluntad de acomodar la fábula a las nuevas 

concepciones amorosas».15  

Todas ellas generan debates muy distintos y tratan la naturaleza del amor desde lugares 

muy diferentes y no parece que la fecha de composición de dichos poemas esté relacionada 

con el modo en que se juzga la actitud de los amantes o en que se comprende el amor. Sin 

embargo, comparten un elemento constante que se repite: el amor pasional, maldito y fatal 

cuya fuerza lleva a desafiar las normas sociales. Siempre está presente el filtro, al que cada 

autor ha atribuido un peso particular y que mantiene a los enamorados en un estado 

constante de angustia y desasosiego. Éstas son las versiones más importantes:16 

c. 1165  Fragmento más antiguo del Tristán 
c. 1170  Béroul 
c. 1170  Eilhart von Oberg 
c. 1170-75  Thomas d’Angleterre 
c. 1210  Gottfried von Strassburg 
c. 1225-35  Primera versión francesa en prosa 
c. 1226  Friar Robert (saga en islandés) 
c. 1230-35  Ulrich von Türheim — continuación de la versión de Gottfried 
c. 1290  Heinrich von Freiberg — otra continuación de la versión de Gottfried 
c. 1300  La Tavola Ritonda (contiene la versión italiana de la historia de Tristán) 
c. 1300  Sire Tristrem (versión en inglés medieval) 
 

                                                           
14 Ibidem, pág. xviii. 
15 C. Alvar, Breve diccionario artúrico, pág. 8. 
16 W. T. H. Jackson, The Anatomy of Love, págs. 35-36. 
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Todas las versiones que preceden la de Gottfried, excepto la de Eilhart, son fragmentarias 

debido a la transmisión del texto. Esta última, junto con la de Béroul, se ajustan a la versión 

común. Ambas atribuyen el enamoramiento al filtro y conceden un efecto limitado en el 

tiempo —Béroul habla de tres años y Eilhart de cuatro— por lo que no parece haber amor 

verdadero, sino un estado de delirio originado por un elemento externo a los jóvenes. Los 

dos autores incluyen a otros personajes de la Materia de Bretaña, pues en la glosa de Béroul 

el rey Arturo es testigo del juramento de fidelidad que Iseo le hace a Marke y, en la de Eilhart, 

pese a que se omita el pasaje del juramento, Tristán aparece en relación a los caballeros de la 

Mesa Redonda. Béroul enfatiza la parte de responsabilidad de Marke incluyendo el episodio 

del pino, en el que Tristán e Iseo expresan la aflicción de la sospecha o el pasaje en el bosque, 

cuando el rey los descubre en la cabaña y es consciente del pecado que cometería si los 

matara. En la glosa alemana de Eilhart, Tristán aparece como un hombre activo que tiene 

consciencia de sí mismo y capacidad para tomar decisiones, pero no deja de apreciarse el 

interés del autor por los efectos del destino. Aunque ambos autores sugieran la angustia de 

los amantes, en última instancia, el adulterio viene dado por el brebaje y, por lo tanto, es fruto 

de un hechizo.  

La versión de Thomas d’Angleterre supone un gran cambio respecto a las dos versiones 

mencionadas anteriormente y es de una complejidad mucho mayor, pues se profundiza 

mucho más en la problemática del amor. Se inserta plenamente en la versión cortés de la 

leyenda que, lejos de interpretar el deseo que une a la pareja como una fuerza ciega, les 

atribuye plena consciencia. «Si hasta entonces la literatura medieval se había desenvuelto en 

el circulo vicioso del deseo insatisfecho como medida para salvaguardar el orden social, 

estableciendo de manera inconmovible la imposibilidad de realizar un amor entendido como 

sublimación de la represión, ahora no rehúye la abierta exposición del conflicto entre la 

pasión de dos amantes y la normativa social».17 El poeta se centra especialmente en el dolor 

que deriva del acto de amar: el que soportan los amantes, el que soporta el esposo que ama 

pero que no es correspondido y el que soporta el círculo social más cercano a los amantes. 

Pone particular atención en la psicología de esta pasión antisocial, en el autoengaño que 

genera y en los efectos alienantes que desencadena no solo en los amantes, sino en todos 

aquellos que se ven dibujados en su órbita.18 . Esta glosa es que la seguirá Gottfried y, 

posteriormente, Friar Robert, aunque esté último elimina los pasajes en los que la narrativa 

se centra en los sentimientos de dolor y alienación. La gran diferencia con los poemas de 

                                                           
17 Bernd Dietz (trad.), Gottfried von Strassburg. Tristán e Isolda, Siruela, Madrid 2001, pág. xv. 
18 Ibidem, pág. xxi. 
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Béroul y Eilhart, radica en la temporalidad del brebaje, ya que Thomas elimina la limitación 

y lo hace eterno. Esto significa que no hay reconciliación póstuma con Marke y ya no es 

posible volver al orden inicial de la historia, de forma que el amor adúltero triunfará hasta el 

final y por encima de todos los obstáculos. También parece ser que es él quien añade la 

historia de los padres de Tristán para anticipar el trágico destino del protagonista, pues igual 

que el amor de Tristán e Isolda, su amor es pasional, solo se puede dar plenamente fuera de 

la corte de Marke y acaba con la muerte de ambos.  

Gottfried sigue la tradición de Thomas y aborda preocupaciones muy parecidas, aunque 

añade sofisticación a la obra, pues sus 19548 versos superan con creces la extensión de las 

demás versiones. Él mismo remarca la autenticidad de su glosa que, en muchos aspectos, 

difiere de las anteriores. Lo cierto es que la obra de Gottfried no se diferencia solamente 

dentro de la materia tristaniana, también presenta peculiaridades como obra literaria cortés. 

Su Tristan se diferencia de las estructuras más comunes de la novela caballeresca tanto en la 

forma como en el contenido y en muchas ocasiones toma distancia de esta tradición. Claro 

que incorpora muchos de los elementos propios de la novela caballeresca: las aventuras del 

caballero, la centralidad del amor, el estilo de vida y la moral corteses… pero el tratamiento 

que hace de todas estas cuestiones es muy singular. Sus aportaciones acerca de la forma de 

relacionarse con el mundo y de entender y vivir el amor, especialmente, son, sin lugar a dudas, 

excepcionales. Nunca finalizó su obra y lo más probable es que el autor muriera antes de 

concluirla, pero también parece interesante la hipótesis de que la dejara inacabada 

intencionadamente como respuesta al destino de los protagonistas.19 Paradójicamente, dos 

versiones que pretenden concluir la obra de Gottfried y que se presentan como seguidores 

del meister haciendo referencia a la calidad de su trabajo, censuran el comportamiento adúltero 

de los amantes siguiendo las líneas de Eilhart. 

 

 

 

 

 

                                                           
19 Peter L. Johnson, «Gottfried von Straßburg: Tristan», Interpretationen Mittelhochdeutsche Romane und Heldenepen, 

edición de H. Brunner, Reclam, Stuttgart 2004, págs. 234-235. 
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3. La cortesía y la literatura cortés 

 

 

 

3.1. La construcción de una nueva cultura 

 

La cultura cortés es, ante todo, una construcción, un mundo artificial que se crea para 

distanciarse de otros mundos que no son lo suficientemente gentiles y graciosos. Se trata de 

un engranaje perfectamente articulado que abarca todos los aspectos de la vida de los 

hombres y las mujeres que deciden rendirse ante esta nueva cultura. La höfscheit es la palabra 

clave que reúne todos los requisitos para pertenecer a esta cultura promovida por la sociedad 

noble que se desarrollará, principalmente, durante el siglo XII y XIII en Occidente. Aparece 

con la motivación de proyectar un modo de vida distinguido y refinado, propio de las clases 

privilegiadas, por lo que hace referencia a los modales, a los bienes materiales, a nuevas 

actividades como las fiestas y los torneos y, en su dimensión sociológica, a los ideales de una 

sociedad en la que contaban: «äusserer Glanz, körperliche Schöhnheit, vorneheme 

Abstammung, Reichtum und Ansehen mit edler Gesinnung, feinem Benehmen, ritterlicher 

Tugend und Frömmigkeit».20 Es, por lo tanto, sobre todo un ideal social que, además de 

demandar un modo de vida determinado, también requiere unas actitudes mucho más 

sofisticadas, típicamente femeninas, que colocan a la mujer en el centro. El mundo cortés 

gira en torno a las damas, pero también alrededor de la actitud que toman los hombres en el 

amor: con lo que les ocurre, si son amados o si están enamorados. La idea del amor es esencial 

en esta cultura cortés y transluce en cualquier aspecto de la sociedad que vive siguiendo los 

preceptos corteses, por eso también ocupa un lugar central en la literatura. 

Los siglos XII y XIII son un periodo de muchos cambios: nuevas normas y un nuevo 

orden social conforman una nueva sociedad a través de la cual se gestará la cultura cortés. Se 

consolida una jerarquización social en la cual el rey, elegido por los prínceps, se erige como 

máxima autoridad. También se establece el señorío sobre personas y bienes materiales. Esta 

concepción posesiva del mundo resulta especialmente significativa porque repercutirá, 

inevitablemente, en la manera cortés de concebir el amor y calará entre las clases privilegiadas, 

que toman más protagonismo que nunca. 

                                                           
20 J. Bumke, Höfische Kultur, pág. 80. 
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Junto a las transformaciones sociales, también habrá cambios en la economía: desde el 

siglo XI Europa llevaba experimentando una expansión económica muy significativa que 

trajo consigo un aumento demográfico. Este crecimiento económico no cesará hasta la crisis 

económica del siglo XIV, de modo que los siglos en los que nos movemos —XII y XIII— 

son un periodo de bonanza tremenda, especialmente para las clases privilegiadas. A partir del 

siglo XII llega la economía monetaria a las ciudades, que crecen considerablemente: 

mercaderes, comerciantes y artesanos se beneficiarán de la nueva actividad urbana. Hay una 

creciente demanda de bienes y, consecuentemente, una especialización. Lo mismo ocurre en 

el entorno cortés: las gentes bellas quieren rodearse de las cosas bellas, por lo que se dará 

muchísimo valor a los objetos y a las prácticas que fomentan esa belleza.  

Estas gentes bellas no vivían en las ciudades. Desde el siglo XI hubo una tendencia a 

mudarse hacia lugares menos accesibles y más seguros donde construir fortificaciones en las 

cuales establecerse. Así empieza el proceso de feudalismo, pero también el de 

distanciamiento con la alteridad: se consolida la consciencia de pertenecer a un grupo social 

distinto y distinguido que se aleja de la mundanidad de las ciudades. La posesión de un castillo 

o fortaleza se convierte en un atributo central y exclusivo de la nobleza. Es un derecho real 

y, como tal, no es algo que se le permita a todo el mundo. Es por eso que las cortes se 

convertirán en el centro neurálgico de esta nueva cultura que reclama y exige encumbrarse.  

El surgimiento de una nueva clase que se sabe diferente, junto con el crecimiento 

económico, explican la recepción de la cultura noble francesa que llega a Alemania a través 

de las mismas rutas que el comercio. Francia fue la precursora de la nueva cultura cortés y 

tuvo un papel fundamental en la consolidación de dicha cultura en Occidente. El país galo 

llevaba siendo referente cultural desde el siglo X y se fue consolidando como tal con el 

tiempo. De ahí el prestigio, el asombro y la autoridad de todo aquello que viniera de Francia. 

Este fenómeno se puede constatar con muchísima facilidad recurriendo a los textos literarios. 

El Tristan de Gottfried también plasma esta ubicuidad de las formas francesas. Lo trataremos 

con más detalle cuando hablemos del papel de la literatura en la cultura cortés. 
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3.2. El vivir suoze y vrô  

 

La cultura cortés tiene la determinación de distinguir entre lo vulgar y lo refinado, por eso 

abogará por alejarse del ajetreo de la ciudad y retirarse a un lugar apacible y sosegado. 

Propone una existencia permanentemente alegre y bella en la que todo lo que se haga y se 

piense sea para el placer y el deleite. La belleza, sobre todo, será central para esta forma de 

ser y estar en el mundo, pues se busca en todo y en todas sus formas. El comportamiento y 

la apariencia física de las damas y los caballeros deben ser bellos, peero también deben ser 

bellas las virtudes que poseen y los conocimientos que tienen de lo bello en el mundo: el arte, 

las lenguas y las ciencias. La belleza es la virtud que completa y perfecciona cualquier gesto y 

cualquier realidad y tiñe la existencia cortés en su totalidad. En el Tristan se da especial 

importancia a la morâliteit, la instrucción de todos estos bellos saberes morales. Krohn subraya 

lo siguiente al respecto: «hinter dem Begriff steht vielmehr die mittelalterliche Überzeugung, 

daß ethische Vollkommenheit und ästhetische Erscheinung zwangsläufig aufeinander 

bezogene Kathegorien seien»21. Lo cierto es que tanto Tristán como Isolda son ejemplares 

en ese sentido. Los jóvenes no son solo los más bellos físicamente, también lo son en sus 

formas, en sus movimientos y en los conocimientos que poseen. Estos rasgos son los que 

les permitirán ir avanzando en su âventiure y vivirla de un modo particular. 

Comportarse de forma cortés implica tener determinadas actitudes frente al mundo, lo 

que incluye formas de hablar, de moverse y de vestirse; modales que sirven, entre otras cosas, 

para diferenciarse de la alteridad mundana. De ahí que los intereses, las aptitudes y las 

virtudes jueguen un papel central en la cultura cortés. La alegría (vreude) y la cortesía (höfscheit) 

se convierten en virtudes fundamentales para todo aquél que quería vivir de forma cortés. 

Cuando Tristán es nombrado caballero, se le exige que viva con alegría (wir iemer höfsch, wis 

iemer vrô!, v. 5043). Ambas virtudes se reúnen en un tercer concepto, el de êre u honor, porque 

definen tanto a la dama como al caballero en todas sus facetas. De este modo, el objetivo en 

los banquetes —donde la mesa está servida con los mejores manjares—, los torneos —donde 

las armas brillan y los caballos son hermosos— y fiestas —donde las gentes cantan y bailan, 

charlan y juegan— es poner de manifiesto esta sensibilidad por lo bello y alegre. En el Tristan 

se describe esta actitud frente al mundo, pues así es como vive el héroe de Gottfried (lachen, 

tanzen, singen, / rîten, loufen, springen, / zuhten unde schallen, vv. 3497-3501). 

                                                           
21 R. Krohn (ed.), Gottfried von Straßburg. Tristan, pág. 139. 



17 

 

Las fiestas forman parte de las prácticas señoriales medievales y son centrales en la 

sociedad cortés por ser el lugar en el que la alegría tiene su máxima expresión. Originalmente, 

se organizan en relación a las reuniones del rey con señores de su tierra, pues era la ocasión 

idónea para hacer gala de su bondad y generosidad,22 pero cualquier acontecimiento se 

presenta como un buen momento para celebrar. El tiempo del festejo se designa con la 

palabra hôchgesitz u hôchzit e indica este momento que se separa, elevándose, del resto de 

tiempo. Bodas, coronaciones, ceremonias de investidura, torneos, acuerdos de paz y 

celebraciones religiosas son motivos para festejar vrô unde sêre vröudenhaft (v. 588). La mayoría 

de fiestas se celebran en primavera, cuando florece, ya que la cultura cortés se relaciona muy 

mucho con este tiempo de la naturaleza. Las flores, los prados, los bosques, los jardines, el 

rocío o el canto de los pajaritos son elementos que reflejan mejor la forma cortés de estar en 

el mundo y por eso el amor también se da en estos momentos. Un buen programa de 

entretenimiento era imprescindible, las fiestas eran la mejor ocasión para vivir las formas 

corteses en toda su diversidad: música, cantos, juegos, flautas y bailes. Las damas y los 

caballeros —imagen de la belleza per se— protagonizan el festejo, que se convierte en el lugar 

potencial del amor.  

Durante la fiesta se celebran banquetes ostentosos, pues la comida y la bebida también 

son un símbolo de estatus social. Existe todo un protocolo alrededor de la comida: qué es 

mejor comer, cómo comerlo, las posturas adecuadas, dónde comer y el orden para sentarse. 

También hay toda una manera de compartir la comida y servir a la pareja. En la poesía se da 

especial importancia a todos los preparativos: la decoración, la comodidad, los hábitos de 

higiene antes de la comida, entre otros. Se trata de una actividad que se ejerce a diario y por 

eso es importante convertirla en un ritual en el que también se pueda demostrar la cortesía. 

Estas fiestas son esenciales en la cultura cortés no solo por la alegría y la belleza que allí se 

experimenta, sino porque, al ser el lugar de reunión por excelencia, también se convierten en 

el espacio más apropiado para presentar y exhibir los distintivos sociales. Éstos se manifiestan 

en todo el despliegue que tiene lugar durante la celebración y también en los objetos 

personales como la vestimenta, la armadura, la espada y otros accesorios que generalmente 

se valoran de acuerdo a su originalidad y opulencia. 

La vestimenta, por ejemplo, tiene grandísima importancia en esta sociedad, es una muestra 

de la posición social. De hecho, se desarrolla toda una cultura alrededor de las prendas y telas 

de lujo: hay determinados materiales, colores y diseños que se limitan a las clases privilegiadas. 

Es por eso que la descripción detallada de la vestimenta que tiene lugar en las obras cobra 

                                                           
22 Ibidem, pág. 267. 
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mucho más sentido: es una forma de decirnos que son personajes que forman parte del ideal 

cortés. Se da cuenta sobre la calidad de los materiales y su procedencia, la combinación de 

colores, las muchas joyas y ornamentos que añaden para decorar sus vestidos. Gottfried 

incluye varias descripciones de este tipo en su Tristan. Uno de los episodios más interesantes 

al respecto es la aparición de Isolda (vv. 10890-11020). Estos pasajes son significativos 

porque al describirnos su vestido, su físico y su actitud cortés, nos está diciendo mucho más: 

Gottfried habla, indirectamente, de su proveniencia, de su riqueza, de su formación, de sus 

ocupaciones e intereses, de su actitud frente al mundo. Como vemos, la cultura material 

necesariamente adquiere un nuevo protagonismo y los objetos se convierten en una forma 

de expresar el entusiasmo y la consciencia de pertenecer a la cortesía.23 Para poder llevar a 

cabo esta existencia placentera y amena, hacen falta unas normas que regulen quién participa 

de ellas y cómo puede hacerlo. Por eso el mundo cortés es un mundo repleto de códigos y 

protocolos que rigen el orden de la sociedad en todas sus expresiones. No seguirlas implica 

salirse de ella voluntaria o involuntariamente. Así es su naturaleza, aparta a quienes no la 

siguen o no la pueden seguir. Esta cuestión es la que nos resulta particularmente interesante 

para enfocar el tratamiento que se hace del amor. 

 

 

 

3.3. Un mundo femenino 

 

La cortesía, en tanto que construcción cultural, dará lugar a nuevas formas de entender y 

regular el mundo. La ubicuidad de lo bello, alegre y placentero apela a una sensibilidad muy 

particular en la que las formas y virtudes tradicionalmente femeninas adquieren un nuevo 

significado. Eso explica que la mujer ocupe un lugar muy distinto al que se le había otorgado 

en el pasado. Se convierte en la nueva imagen de la belleza y perfección porque personifica 

el ideal cortés a través de unos cánones estrictos: físicos, morales e intelectuales.24 No es que 

se realcen sus rasgos individuales, es que en la belleza del ser femenino se reverberan las 

virtudes interiores que todo aquél que quiera vivir de forma cortés debe poseer. En la dama 

se reunían la belleza física, las virtudes y la sabiduría —debía conocer los modales y dominar 

los saberes artísticos y literarios. Esta idea tan armoniosa de la mujer, viva imagen de la 

                                                           
23 J. Bumke, Höfische Klutur, pág. 187. 
24 Para ampliar la información acerca del papel que tuvo la mujer en esta nueva cultura véase Georges Duby, 

«El modelo cortés», Historia de las mujeres en Occidente, edición de G. Duby y M. Pierrot, traducción de M. A. 
Galmarini y C. García Ohlrich, Taurus Ediciones, Madrid 1992, págs. 301-319. 
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perfección y de la pureza, le daba una nueva significación social: servía de modelo para el 

hombre. 

Con la schoene unde wîse (v. 9721) en el centro, la imagen e identidad masculina también 

cambia mucho. La construcción de ambos personajes —la dama y el caballero cortés— se 

alimenta, principalmente, de la ficción literaria. No se traslada a la realidad, pero el mundo 

que se ilustra en los poemas y en los romans es plenamente femenino y, para ser cortés, el 

hombre debe salir parcialmente de su rol tradicional.25 Adquiere un carácter ideológico y debe 

actuar de acuerdo con los preceptos corteses para ser digno de cierta consideración social. 

Debe ser bello, virtuoso y formado en los conocimientos humanísticos y artísticos, aunque 

nunca se excluyen los atributos masculinos. El caballero cortés es una figura particularmente 

interesante porque debe unir armoniosamente la condición de guerrero cristiano —

encarnando las virtudes divinas—y la de representante de la cultura cortés. Este último 

también ensalzaba el orgullo, la riqueza y la predilección por lo abundante y pomposo.26 

Dichas virtudes se contemplan como algo positivo: la consonancia entre el interior y el 

exterior es necesaria y es una de las formas más importantes de mostrar la ejemplaridad 

cortés. El caballero cortés era modélico cuando era bello, comprometido, valiente y poderoso 

(des lîbes schoene und wunneclich, / getriuwe, küene, milte, rîch, vv. 251-252). Es la combinación de 

atributos la que lo hace excelente. La gran diferencia que experimenta la identidad masculina 

es que ahora ya no puede verse completo sin esa sensibilidad femenina. El caballero cortés 

es fuerte y poderoso, vence todas las luchas, pero también es gentil y amable, bello y 

agraciado. Conoce los modales en la mesa y en la cama, viste las mejores ropas bordadas de 

perlas y piedras preciosas y disfruta viendo el amanecer junto al riachuelo o escuchando la 

música del arpa. Ahora debe ser sabio, justo, prudente y valiente, pero también debe ser 

distinguido y bello, dominar las finas costumbres de la corte, las buenas, maneras, el decoro 

y la höfscheit, virtudes con las que, en un principio, la mujer estaba mucho más familiarizada.  

La feminidad —en tanto que aproximación sensible a lo que nos rodea— se concibe 

como el elemento a través del cual relacionarse en y con el mundo y eso se cristaliza en la 

figura de Tristán que retrata Gottfried, pues a menudo se presenta mucho más como un ser 

sensible y talentoso que como un caballero con todos sus atributos tradicionales. Antes de 

aprender a luchar, el joven aprendió idiomas, adquirió habilidades musicales, se instruyó en 

                                                           
25 Se ha propuesto la idea de que el Tristan de Gottfried se concibiera como un Kunstroman en el que se discutiera 

mucho más acerca del caballero como hombre, como ser sensible, pensador y artista, pues el arte es lo que 
une y predestina a los protagonistas, que comparten talento y sensibilidad. Tanto Tristán como Isolda son 
músicos y su arte les augura un futuro amoroso. Véase W. T. H. Jackson, «Tristan the Artist», págs. 125-146 
y Julius Schwietering «Spätromanik und Gotik. Hartmann von Aue, Wolfram von Eschenbach, Gottfried von 
Straßburg», Die Deutsche Dichtung des Mittelalters, Hermann Gentner Verlag, Darmstadt 1957, págs. 148-194. 

26 J. Bumke, Höfische Kultur, págs. 419-424. 
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las artes de la caza. Tristán es un claro ejemplo de este caballero cortés y Gottfried realza 

mucho estas virtudes en el personaje. En un momento determinado incluso se arrepiente de 

haber dejado de lado su formación de caballero dejando en evidencia que no fue prioritaria: 

daz ich mîn unversuohthe jugent  

uf werdekeit unde ûf tugent 

sô rehte selten g’üebet hân, 

daz ist vil sêre missetân 

und hân es an mich selben haz.  

(vv. 4421-4425) 

Claro que el héroe también es viril, valiente y aventurero, pero el culto a la belleza —

absolutamente fundamental en la cultura cortés— que había aparecido en torno a las mujeres, 

adquiere muchísimo protagonismo en su vida. Consecuentemente, tiñe todas las ocupaciones 

del ser cortés. La höfscheit es una expresión de toda esta feminidad —las bellas formas, los 

bellos saberes, la belleza física— y revela una feminización de la cultura en todas sus 

expresiones, especialmente a través de la sofisticación. Los lugares que habitan, los bienes 

que poseen, las actividades con las que se deleitan; todos ellos destilan una elegancia y una 

sensibilidad estética que hablan, en menor o mayor medida, de la mujer. Claro que la imagen 

idealizada de la mujer fue una invención cultural que no se trasladó a la realidad, pues sirivió 

como idea que refinaba la doctrina cortés, pero en ningún momento se debió valorar como 

una posibilidad real. De hecho, el rol que ocupa en el ideal cortés es pasivo, servicial y 

ornamental, se limita a complementar la existencia de la figura masculina.27 

 

 

 

3.4. La literatura como medio de expresión 

 

Hasta el siglo XII toda la actividad literaria estuvo en manos de los eclesiásticos o de las 

personas formadas en la doctrina. La mayoría de los textos literarios —tanto latinos como 

en lengua vernácula— eran textos con fines religiosos, didácticos o científicos. Incluida la 

poesía, que servía para glorificar y fortalecer la fe cristiana. Con la consolidación de la cultura 

urbana y la llegada de la cultura cortés, la literatura adquiere una nueva razón de ser: se 

convierte en el medio de expresión perfecto para reivindicar la consciencia de pertenecer a 

un grupo que se sabe diferente. Coloca en el centro a las gentes que pertenecen a estos grupos 

                                                           
27 J. Bumke, Höfische Kultur, pág. 470. 
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y les da una voz. Con eso no debemos asumir que se olvida la fe, sin embargo, sí se aborda 

desde un punto de vista muy distinto. Podríamos decir que, en cierta forma, en lugar de darle 

el protagonismo a Dios para hablar de la sociedad, se opta por dárselo a los hombres y a las 

mujeres para hablar de lo divino. 

Por eso la literatura será una herramienta de divulgación fundamental para la cortesía. Se 

convierte en el único espacio en el que de verdad es posible llevar a cabo esta utopía. Las 

grandes fiestas primaverales, las aventuras caballerescas, las luchas con dragones y gigantes, 

las conquistas de princesas; todo tiene lugar en la ficción y es ahí donde florece la cultura 

cortés en su esencia. Sin embargo, esta nueva cultura también tiene lugar en nuestro mundo. 

Francia llevaba siendo referente cultural des del siglo X. Las formas de batallar, vestir, comer, 

celebrar, conversar o comportarse que se daban en el país galo se convertían en las formas 

adecuadas para el resto de Occidente. Este fenómeno se repite en el ámbito lingüístico y 

literario. Las formas (el roman courtois y la minnekanzone) y los temas son una herencia francesa 

y, consecuentemente, la recepción de la terminología gala será sustancial para la 

consolidación del imaginario cortés. El alemán medieval asumirá esta nueva cultura, 

principalmente, través de dicha terminología. Se trata de un vocabulario que complejiza 

varios aspectos sociales y culturales: la comida, los torneos, la armamentística, la vestimenta, 

la música, el juego del amor, etc.28 y que Gottfried, en este caso, incorpora sin ninguna 

dificultad aparente. Demuestra tener buenos conocimientos de la lengua francesa y a su vez 

nos indica que los lectores comprenden y conocen dichas formas.  

Probablemente el éxito de las formas literarias francesas radique en el énfasis que se ponía 

en la representación de la sociedad cortés. Eso resultaba particularmente interesante a los 

admiradores alemanes. De hecho, el objetivo de los poetas alemanes era mostrar el ideal 

social cortés a la sociedad alemana e instruirlos en esta nueva cultura refinada y disciplinada. 

La literatura era el modelo perfecto para ello: en Alemania empieza a darse a mediados del 

siglo XII y llega a su fin a principios del siglo XIV. Las formas principales fueron la épica y 

la lírica corteses y ambas asumieron esta función docente, instructiva, al servicio del ideal 

social cortés.  

Los poetas presentan esta literatura como modelo a seguir y, de hecho, sabemos que tuvo 

una influencia notoria en el estilo de vida de la nobleza. Por eso decimos que la poesía nos 

sirve de fuente histórica. La cultura cortés de los siglos XII y XIII se reconstruye, en buena 

parte, a través de la literatura, que es un elemento fundamental en la propagación del ideal 

cortés. La literatura es ficción, pero moldea muy mucho la sociedad: para entenderla debemos 

                                                           
28 Ibidem, pág. 112. 
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apoyarnos en textos literarios. Los poetas dedican miles de versos a la descripción de armas, 

vestidos, casillos, caballeros, torneos. Ponen especial énfasis en las normas y convenciones 

sociales, por lo que los poemas se convierten en una suerte de manuales. El Tristán de 

Gottfried es una obra maestra definiendo la cultura cortés. En la mayoría de los pasajes se 

incluyen descripciones de las actitudes adecuadas, las dinámicas de la corte y de ciertas 

prácticas que se asocian a la cortesía como la caza, los juegos, el dominio de lenguas 

extranjeras, etc.  

Pero claro, al presentar un mundo ideal, en el que todo es alegría y gozo, también se elude 

lo negativo, dejando de lado todo aquello que hace la vida menos agradable y parece que 

Gottfried critique esta aproximación tan idealista. Podríamos decir que es una versión 

irrealista del mundo, una concepción antitética de la realidad y que, por lo tanto, debe ser 

interpretada como tal. Nadie vivía como los héroes de las novelas artúricas; los poetas 

describen un mundo de cuentos en el que los problemas y conflictos reales a los que tenían 

que enfrentarse, no se incluyen.29 Por eso nunca pudo aplicarse íntegramente y se quedó entre 

las páginas de los poemas y los romances corteses que hablan de historias de amor entre 

jóvenes bellos de cortes opulentas, reyes generosos y dragones hambrientos. No se aplicó a 

la realidad, pero permaneció entre la sociedad, que lo alimentó a través de la literatura. 

Querían distinguirse y retirarse a un lugar más atractivo y placentero y la literatura posibilitaba 

esta existencia preferible: hacía olvidar un tanto la realidad a sus lectores y oyentes y les daba 

la opción de quedarse con aquellos aspectos que les parecieran más atractivos. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
29 Ibidem, pág. 381. 
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4. El amor 

 

 

 

4.1. El amor cortés: una utopía social 

 

Los siglos XI y XII traen cambios muy importantes consigo: a raíz de los cambios 

económicos, sociales y culturales de los que hemos hablado —nuevas rutas comerciales, 

nuevos referentes culturales y un nuevo orden social—, hay un cambio de paradigma frente 

al mundo. La cultura cortés nace en ese momento y trae consigo nuevos intereses y 

preocupaciones que, además de cristalizarse en las obras literarias, se reflejan en los discursos 

de escolásticos y pensadores que tratan de comprender y explicar estas nuevas circunstancias. 

El amor ocupará un lugar central entre estas inquietudes. El progresivo interés que suscita 

en la literatura lo evidencia: cada vez toma más y más protagonismo, mientras que las 

aventuras caballerescas, si bien siguen estando presentes, pasan a un segundo plano.30 

Se convierte en una idea esencial para entender la razón de ser en el mundo, de verlo y de 

estar en él, de modo que se empieza a teorizar acerca de esta virtud. Surgen muchas 

preguntas: qué es el amor, para quién es el amor, qué efecto tiene en nosotros. Cuestiones 

que iban a dar respuesta a temas muy distintos y que, al menos para unos cuantos, 

consolidarían un nuevo modo de vida. Se enfrentaban a un concepto sumamente complejo, 

aunque tremendamente moldeable al mismo tiempo, por lo que se dieron discursos muy 

diferentes, opuestos, incluso.31  

Los poetas corteses —teóricos de la höfscheit— también idearon su propia concepción 

acerca del amor: la minne. Este concepto, además de hacer referencia al amor que se daba en 

el espacio cortés, indica la idea de compromiso social, admiración y afecto por aquellos que 

participaban de él. Se usará única y exclusivamente en el contexto cortés, es una concepción 

propia de esta cultura y solo adquiere sentido dentro de ella, por eso se insiere plenamente 

en el ideal cortés como una virtud más, la más elevada, la fuente de todo lo bueno y 

                                                           
30 J. T. Grimbert (ed.), Tristan and Isolde, pág. xiii. 
31 John W. Baldwin estudia extensamente estos distintos discursos que se dan durante la Edad Media en The 

Language of Sex. Five voices form Northern France around 1200, The University of Chicago Press, Chicago y Londres 
1994.  
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propulsora de todas las otras virtudes.32 Como nace del fenómeno cortés y la literatura que 

lo expresa, no puede entenderse sino como una construcción que da sentido a todas las 

demás. Así, la belleza y la alegría, de las que tanto hemos hablado, tienen su origen en el 

amor, pues no podían existir por sí solas. En tanto que artificio cortés, el amor estaba repleto 

de normas, convenciones y protocolos que lo definían y lo limitaban a fin de convertirlo en 

una especie de concesión digna de los que se rendían al modo de vida dictaminado por la 

cortesía.  

El concepto aparece de formas muy diversas, por lo que no es fácil dar con una definición 

que las integre todas. Ha habido mucha controversia acerca de las propiedades de este amor 

cortés, pues es difícil encontrar puntos en común en sus representaciones. De hecho, parte 

de la investigación considera que no hay un amor cortés, sino veinte o treinta.33 Quizá sea 

más prudente hablar de la pluralidad de los amores corteses e incluir, así, las distintas 

expresiones que se dieron.34 Con todo, sí podemos decir que hay unos mecanismos generales 

que se repiten. Rüdiger Schnell, que precisamente dedica su Causa amoris a hacer una 

descripción exhaustiva del amor cortés y a presentar todas sus problemáticas, defiende esta 

segunda disyuntiva. Cita a Alexander J. Denomy: «What might be called the mechanics of 

Courtly Love consists in three fundamentals: the exalted position of the beloved, the surge 

of the lover upwards the beloved, love as desire and yearning».35 La inaccesibilidad del amor, 

la idea de servidumbre del enamorado y el anhelo del amor parecen las constantes del 

término, pero hay un cuarto mecanismo que no deja de estar presente: el adulterio. En su 

forma más típica, el amor cortés es adúltero, se habla del amor de un caballero hacia una 

dama casada. La simpatía recae sobre los amantes y se focaliza en la pureza y grandeza del 

amor. Sin embargo, el tema del adulterio no es tan recurrente como parece. Lo que ocurre 

es que dos de los romans más conocidos tratan este tema: el de Lancelot y el de Tristán. Dice 

Bumke que es a ellos a quienes debemos atribuir la impresión del amor adúltero como tema 

central en la literatura cortés.36 En realidad, era una temática que se trataba de forma muy 

                                                           
32 Rüdiger Schnell, Causa Amoris. Liebeskonzeption und Liebesdarstellung in der mittelalterlichen Literatur, Francke 

Verlag Bern und München, Regensburg 1985, pág. 82. 
33 Francis L. Utley, «Must we abandon the concept of courtly love?», Mediaevalia et Humanistica 3, 1972, pág. 322. 
34 «Höfische Liebe konnte unerfüllte Liebe sein, konnte sich aber auch im sinnlichen Genuss verwirklichen. 

Die Liebe konnte sich an eine Dame höheren Standes oder an eine Frau von geringerer Herkunft richten. 
Wenn die Frau verheiratet war, hatte höfische Liebe einen ehebrecherischen Charakter; aber auch die Liebe 
zur eigenen Ehefrau konnte höfisch sein, ebenso wie die Liebe zwischen Unveheirateten. Höfische Liebe 
forderte vielfach ein langes Dienen des Mannes; manchmal fand sie jedoch rasche Erfüllung ohne Dienst», J. 
Bumke, Höfische Kultur, pág. 505. 

35 Alexander J. Denomy cit. en R. Schnell, Causa Amoris , pág. 81.  
36 J. Bumke, Höfische Kultur, pág. 557. 
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prudente, sobre todo en Alemania37. El mismo Chretién de Troyes, presunto autor de una 

glosa tristaniana perdida, escribirá el Cligès a modo de antítesis del amor que se da en la 

leyenda de Tristán e Isolda. Tiene sentido interpretar el protagonista de la obra, que renuncia 

al amor adúltero, como una suerte de referente social. De hecho, la relación entre amor y 

matrimonio no tenía que ser necesariamente incompatible. Se puede dar en gran variedad de 

formas y la minne tenía mucho más sentido en armonía con el matrimonio si pretendía 

adecuarse al ideal cortés. Quizá más que tratar de definir sus características una a una, resulta 

mucho más interesante tratar de entender el amor cortés como idea, como construcción que 

penetra profundamente en la sociedad cortés de una forma muy determinada.  

Lo cierto es que, mucho más que unos mecanismos comunes, hay una concepción común 

en todos ellos. Se trata de la noción del amor como virtud, como valor. El amor cortés es, 

ante todo, un precepto social. Es el motor del engranaje cortés, la pieza a través de la cual 

todas las otras se ponen en movimiento. Por eso se construye, principalmente, como un 

mecanismo reglamentado. Rige las reglas de comportamiento social y es transmisor de una 

suerte de mandamientos que incluyen prácticamente todos los aspectos de la vida cotidiana 

de los hombres y las mujeres corteses a fin de exaltarla. Los modales —en la mesa, en los 

torneos, en la cama—, la generosidad, el conocimiento de las artes musicales y caballerescas, 

la vestimenta y la higiene corporal son bellos y alegres porque también son suoeze. Son 

amorosos, dulces, suaves y deliciosos y poseer estas virtudes es un requisito para amar bien. 

Según Andreas Capellanus, había cinco formas a través de las cuales enamorar a una mujer: 

la belleza física, las finas costumbres, la elocuencia, la riqueza y la generosidad. Sin embargo, 

solo la probitas morum, los modales, le hacían digno de ser amado en el sentido cortés.38 

En esta doctrina del amor no se habla tanto de si la mujer estaba casada o no, de si estaba 

por encima o por debajo de su amante, de si finalmente se consumaba o no el amor. Se habla 

mucho más de todo lo otro: la doctrina del amor se convierte en una doctrina social. Este es 

el rasgo más importante del amor cortés, porque se lleva a cabo practicando las virtudes 

corteses. Es una utopía social, pues representa y simboliza una sociedad ideal que no podía 

existir más que en las creaciones literarias en las cuales todo lo negativo quedaba excluido.39 

                                                           
37 El Lancelot de Chretién de Troyes es la única obra del autor que no se traduce al alemán. La materia de 

Lancelot es un poco más compleja porque incluye una ruptura matrimonial, que era un asunto mucho más 
delicado. De hecho, no tendrá el mismo éxito que la historia de Tristán.  

38 J. Bumke, Höfische Kultur, pág. 527. 
39 «Höfische Liebe war eine Gesellschaftsutopie. Liebe stand als Kennwort für eine neue, bessere Gesellschaft, 

eine Gesellschaft, die es nicht gab und die es in der Wirklichkeit nicht geben konnte, die nur im poetischen 
Entwurf der Dichter existierte. Was die Gesellschaft der Liebe von der Wirklichkeit unterschied, war die 
utopische Annahme, dass alles Schlechte und Ungezogene ausgeschlossen sein sollte, wo die Liebe herrschte», 
J. Bumke, op. cit., pág. 528. 
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La idea de un mundo nuevo y mejor con el amor como valor central es una idea muy 

poética pero no podemos olvidar que se trata, valga la redundancia, de una utopía. Parece 

más apropiado interpretarlo como un programa que se opone a las realidades medievales. 

Recurrimos a Bumke de nuevo: en lugar de la agresividad, la etiqueta; en lugar de una 

sexualidad fijada en el placer físico, surge la cultura de lo erótico en la cual el talento musical, 

la elocuencia y la formación literaria atraen a la amada; en lugar de deteriorar a la mujer, se 

crea un nuevo juego de roles en el que la dama se erige como señora y el hombre se posiciona 

como siervo en busca de la excelencia cortés para ser digno de su amor.40 

El amor tiene sus propias leyes y exige el cumplimiento a todos aquellos que sigan el ideal 

de la höfischeit, por eso no está al alcance de todos. De hecho, responde a los deseos de un 

grupo social que quiere encerrarse en sí mismo. Es la virtud más sublime de todas y la que 

realmente completa el ideal cortés, pero a su vez es la más difícil de conseguir, de ahí que 

refleje tan bien la existencia elitista que propone la cultura cortés. Una existencia que se 

brinda a los que se atienen al cuerpo legal cortés y que tienen los medios para hacerlo, claro. 

Los hombres y las mujeres que se aparten de esta sociedad no encontrarán el amor de su vida 

ni serán capaces de percibir la belleza en el mundo o sentir la alegría de vivir, porque todo 

esto se da dentro de ella. Y lo cierto es la corte es un lugar maravilloso, pero solo puede serlo 

a cambio de severidad.  

 

 

 

4.2. El amor en el Tristan de Gottfried von Strassburg 

 

4.2.1. La herzeliebe 

«It is the imminence of death which enables Gottfried to show that life and death are a unity, just as joy 
and sorrow are a unity, and that true love lives in both.» 

       W. T. H. Jackson, The Anatomy of Love, pág. 69. 

 

Está claro que la cultura cortés otorga un lugar fundamental a su amor. La minne es una 

cuestión que ocupa e interesa y eso queda reflejado en la literatura. Gottfried también muestra 

gran preocupación por la idea del amor y por eso trata de comprender su naturaleza en lo 

que conocemos como su obra maestra: el Tristan. A través de la historia de sus protagonistas, 

                                                           
40 J. Bumke, op. cit., pág. 569. 
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dialoga con esta idea del amor, la examina y la cuestiona y, como probablemente la concibiese 

como una construcción —así como hemos tratado de presentarla nosotros—, plantea y 

propone nuevas formas de entenderla para acercar al lector a su propia idea del amor. 

Consciente de su papel de transmisor de historias, desarrolló sus propias ideas acera del arte 

y de su relación con la sociedad y asumió, igual que otros grandes escritores medievales, su 

función como artista. Jackson postula que Gottfried fue especialmente consciente acerca de 

estos aspectos intelectuales,41 eso quizá explique ese interés por el amor, que se había 

convertido en el valor más sustancial de la sociedad en la que vivía y de la cual formaba parte.  

Para Gottfried parece ser muy importante dejar constancia de su concepción del amor y 

de lo que él entiende por aquellas formas virtuosas y honradas de amar, las guoten minnen, que 

solo pueden darse si existen honor (êre), generosidad (milte), lealtad (triuwe), templanza (staete) 

y equilibrio (maze) entre los enamorados. La concepción de Gottfried tiene mucho que ver 

con la idea de comunión absoluta entre los amantes. La unión de cuerpo y alma aparece con 

mucha frecuencia a lo largo del poema y es central para entender la trascendencia que se da 

al amor. Es puro y verdadero y solo puede serlo porque también es fiel, leal y generoso. 

Tristán e Isolda se entregan en todos los sentidos, unen sus corazones y sentimientos.  

Esta concepción del amor no solo se reverbera en los protagonistas —si bien de forma 

más sutil, menos intensa—, también se percibe en el amor entre Riwalin y Blancaflor, los 

padres de Tristán, o entre Rual y su mujer. El amor no presenta una única fórmula, pero sí 

los mismos valores: nobleza, lealtad, unión y eternidad. La idea del amor de Gottfried se aleja 

de la tradicional subordinación del caballero respecto a la dama y es sustituida por una idea 

de asociación de los amantes que se basa en el reconocimiento de ambos de la necesidad del 

otro42. El principio del amor es compartir y Tristán e Isolda aprenden a hacerlo a lo largo de 

la historia. No se trata de un amor fugaz que remite al placer del momento, es una versión 

eterna, como dice Julius Schwietering,43 que implica rendirse ante el otro, unirse a él y 

convertirse en un solo corazón. Por eso la culminación del poema no puede ser otra que la 

muerte común de los enamorados. Gottfried lo predice cuando menciona el filtro (in was ein 

tôt unde ein leben, / ein triure, ein vröude samet gegeben, vv. 11443-11444). Sufren el mismo dolor y 

gozan de la misma alegría porque se entregan sin prudencia (ez enwas ouch an in beiden / niemê 

wan ein herze unde ein muot, vv. 14328-14329). En efecto, se trata de un amor que —al menos 

en su esencia— no parece tener límites y que, por lo tanto, no puede ser medido ni acotado. 

Se presenta como una fuerza que se impregna en las profundidades del ser de los 

                                                           
41 W. T. H. Jackson, «Tristan the Artist», pág. 125. 
42 W. T. H. Jackson, The anatomy of love, págs. 56-64. 
43 J. Schwietering, «Spätromanik und Gotik», pág. 187. 
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protagonistas, da un vuelco a sus vidas y choca con todo lo establecido. Destruye para 

constituir un nuevo orden. Por eso decimos que actúa como una fuerza alteradora que 

difícilmente encaja en una sociedad cortés moldeada por el protocolo.  

Sin embargo, y a pesar de reencarnar el caos, este amor todopoderoso no es un elemento 

negativo. Victoria Cirlot refiere a este asunto como una diferencia fundamental entre la 

versión de Gottfried y las demás: «Gottfried no juzga de modo negativo el amor, pues aunque 

no trate de glorificarlo sino de comprender su misterio, se aparta radicalmente de la idea 

expuesta por ejemplo en Beróul según el cual el amor es un mal, una maldición, que procede 

a una causa, el filtro, ajena a la naturaleza de los protagonistas».44 Las contrariedades del amor 

de las que habla no son intrínsecas a la minne que nos presenta en su Tristan, se tratan más 

bien de formas de vivirla que le parecen inadecuadas. Gottfried estudia el fenómeno amoroso 

en su totalidad: lo aborda desde la fascinación y admiración y trata de presentarlo en toda su 

plenitud, pero también lamenta el falso amor al que muchos se dan y la decadencia del amor 

verdadero. Ya solo nos queda su nombre, dice (wirn haben an ir niwan daz wort, v. 12282).  

La cortesía presenta el amor como un precepto, como un ente modélico compuesto por 

normas y reglas y, en tanto que producto cortés, se da de una forma muy determinada: en un 

contexto de gozo, placer y regocijo. Gottfried, sin embargo, parece no concebirlo así: para el 

autor el amor es un concepto mucho más complejo que no cabe en este microcosmos del 

deleite que plantea la cortesía. Para Gottfried el amor, igual que la vida, incluye alegría, pero 

también conlleva tristeza, dolor y sufrimiento, de modo que su concepción choca 

directamente con esta visión generalizada dentro de la corte.45 

En su Tristan tratará de proponer otra forma de vivir el amor, una que integre mejor todos 

los elementos que lo conforman y que solo podrán entender aquellos que lo abracen en su 

totalidad. Su propósito es acercarse más a la herzeliebe, al amor verdadero que se vive desde el 

corazón y que necesariamente incluye la tristeza. Gottfried reivindica su trascendencia a lo 

largo de toda su obra (ez was diu wernde swaere, /die endelôse herzenot, vv.116674-11675) A su 

parecer es un elemento fundamental para entender la naturaleza del amor. La minne no es 

solo una fuerza ennoblecedora,46 también conlleva herzequâle y hace sufrir a los corazones de 

los que aman. Isolda habla de ameir cuando le confiesa su amor a Tristán, un amor que no 

                                                           
44 Victoria Cirlot, Figuras del destino. Mitos y símbolos de la Europa medieval, Siruela, Madrid 2005, pág. 133.  
45 «Das haltlose Streben nach vröude das ohne Leidensbereitschaft dem unvermischten Genuß nachjagt, 

verurteilt er als ein unwürdiges Lebenskonzept, mit dem er sich nicht identifizieren und das er auch nicht 
durch die literarische Erfüllung der mit solcher Haltung verbundenen Sensationsgelüste bedieden mag», R. 
Krohn en la edición crítica de Gottfried von Straßburg. Tristan, pág. 309. 

46 J. T. Grimbert (ed.), Tristan and Isolde, pág. xxviii. 
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sabe sino ser amargo47. Lo cierto es que la vida de Tristán está teñida, toda ella, por la tristeza: 

en su parto, en su vida, en su muerte.48  

Por eso, el amor entre él e Isolda también es triste —a la par que alegre, claro (liep unde liet 

diu wâren ie / an minnen ungescheiden, vv. 206-207) y, por eso, tiene sentido que el dolor sea un 

elemento positivo, integrador de la alegría, incluso, tal y como parece plantearlo Gottfried. 

El süeze herzesmerze (v. 1073) plasma esta complejidad del amor, refleja el diálogo constante 

entre alegría y tristeza, gozo y sufrimiento, tan particular en la historia de Tristán e Isolda 

(und was ie leit der linge bî, / swie ungelîch diz jenem sî, v. 5079). Es absoluta, eterna y divina, por 

eso su experiencia se asemeja a la religiosa, que abraza el sufrimiento del mismo modo que 

lo hacen Tristán e Isolda.49 El dolor se convierte en una suerte de catalizador de su idea del 

amor. Sin él no puede entenderse, porque el que ama de verdad entrega su corazón, aunque 

le duela (swer inneclîche liebe hât, / doch ez im wê von herzen tuo, / daz herze stêt doch ie dar zuo, vv. 

108-110).  

Para Gottfried ésta es una cuestión que está muy clara: aquellos que no contemplan la 

dualidad que conlleva el amor no pueden amar verdaderamente y por lo tanto no pueden 

entender la historia que él quiere contar. Lo dice en el prólogo: no escribe para aquellos que 

no son capaces de soportar la tristeza (diu keine swaere enmüge getragen, v. 52) y que solo quieren 

festejar (und niwan in vröuden welle sweben, v. 53). Por eso los únicos capaces de comprender su 

Tristan son los edelen herzen. Michael S. Batts lo resume perfectamente: escribe «for those who, 

like Tristan and Isolde, understand that in life and love, joy and sorrow are inextricably 

commingled, that life and love cannot be understood or appreciated unless these two are 

fully accepted».50 Lo cierto es que los edelen herzen asumen y participan de la dialéctica de la 

que veníamos hablando —alegría y dolor, vida y muerte—, por eso aman con el corazón y 

preservan su nobleza. El concepto de herz, aparece mucho en la obra de Gottfried: los 

enamorados sienten, sufren y aman con el corazón. 

La aller werlde, la gente común, la mayoría menos encumbrada, en cambio, no es capaz de 

amar bien. Gottfried habla de ello en el excurso que dedica al amor. Nos dice que aquellos 

que lo entienden bien, pueden encontrar wunder y vröude y que, sin embargo, muchos no son 

justos con el amor (ir doch nieman rehte tuot, v. 12222). Nos confundimos, dice (wir nemen der 

                                                           
47 El concepto ameir alberga distintas significaciones: amor, amargura y mar (del francés la mer). Ya aparece en 

Thomas, pero también lo usa Chretién de Troyes en su Cligès. En efecto, parece ser que este juego de palabras 
ya era conocido en la literatura provenzal. Para más información acera de esta cuestión, véase Rosemary N. 
Combridge, R. N., «Das Recht im Tristan Gottfrieds von Straßburg», Philologische Studien und Quellen 15, Erich 
Schmidt Verlag, Münster 1964, pág. 45. 

48 V. Cirlot, Figuras del destino, pág. 119. 
49 J. Schwietering, «Spätromanik und Gotik», pág. 187. 
50 Michael S. Batts, Gottfried von Strassburg, Twayne, Nueva York, 1971, págs. 76-77. 
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dinge unrehte war, v. 12227). Lo sembramos con engaño y falsedad y nos trae dolor porque 

culpamos al amor de nuestros propios errores: 

wir bûven die minne 

mit valsche und mit âkunst 

und suochen danne an ir die lust 

des lîbes unde des herzen. 

sone birt si niuwan smerzen, 

unguout und unvruht unde unart,  

als ez an ir gebûven wart. 

(vv. 12237-122344) 

 

 

 

4.2.2. El filtro 

 

«Er symbolisiert eben die ideale Liebe zwischen Tristan und Isolde, die ihren Impuls nicht von außen, von 
der Schönheit, von der verführerischen Erscheinung eines Menschen erhält, sondern plötzlich im Herzen 
der Menschen aufbricht und mit den Augen des Herzens und dann mit dem äußeren Auge diesen anderen 
Menschen erst schön werden läßt und als schön erkennt.» 

 
      Rüdiger Schnell, Causa Amoris, págs. 242-243 

. 

La pócima es el motivo central de la leyenda tristaniana, aparece en todas sus versiones y 

recibe tratamientos muy distintos. En las glosas de Eilhart y Béroul las secuelas del filtro 

tienen una limitación temporal, en la tradición iniciada por Thomas —seguida por 

Gottfried—, en cambio, ya no hay límite alguno. En estas versiones, los efectos del tranc 

aumentan cuantitativa y cualitativamente y sin embargo parece que la ingestión del brebaje 

pierda significación. Es difícil determinar si se trata de un símbolo que permite el desarrollo 

del amor o si simboliza únicamente la concienciación de un amor que ya se había formado 

antes ¿o tal vez se trate del despertar del amor sensual y ya existía un amor previo? ¿Es que 

ya no simboliza y tan solo se ha colocado ahí por la tradición?51  

Está claro que los efectos que desencadena el filtro son irreversibles en el poema de 

Gottfried. Ya no hay remedio que pueda curar el estado de los protagonistas y ambos están 

destinados a amarse mutuamente hasta el fin de sus días. El peso del amor es infinito, pero 

¿hasta qué punto recae sobre la pócima? ¿No nos muestra, a través de la historia de los padres 

de Tristán, Riwalin y Blancaflor, que el amor también se da sin filtro? El autor parece 

indicarnos en varias ocasiones que el amor entre Tristán e Isolda está por venir, que los 

                                                           
51 Hans Furstner, «Der Beginn der Liebe bei Tristan und Isolde in Gottfrieds Epos», Neophilologus 41, 1957, pág. 

25. 
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amantes están destinados por natiure y avanza el acercamiento que tendrá lugar entre los 

jóvenes. Habla de la amante insospechada que hará sufrir a Tristán (sîn unverwânde amîe, / sîn 

unverwantiu herzenôt, / diu liehte wunneclîche Îsot, vv. 11488-11490) y anticipa la afinidad de los 

jóvenes a través de pasajes que muestran primeros acercamientos, como cuando Tantris 

forma a su futura amante en la música y las letras (an die sô leite er sêre / sînen vlîz und sîne stunde. 

/ daz veste daz er kunte, vv. 7964-7966) o cuando Tristán trata de consolarla en su viaje hacia 

Cornualles: 

sô trôste si Tristan ie, 

sô er suozeste kunde. 

ze iegelicher stunde, 

alse er zuo z’ir triure kam, 

zwischen sîn arme er si nam, 

vil suoze unde lîse 

und niuwan in der wîse, 

als ein man sîne vrouwen sol. 

(vv.11554-11561) 

Incluso se hace referencia a la atracción que Isolda siente por Tristán antes de ingerir el 

brebaje (un nam Îsôt sîn dicke war / und marcte in ûzer mâze / an lîbe und an gelâze, vv. 9992-9994). 

Hay algo antes del filtro, una suerte de destino que los aproxima des del comienzo, cuando 

Tristán decide desafiar a Morolt y resulta herido. Estos acontecimientos y el subsecuente 

viaje a Irlanda son los que los acercan en todas las versiones de la leyenda y, sin embargo, el 

amor que empezarán a sentir y sus consecuencias van mucho más allá de la toma del brebaje. 

El propio Gottfried hace referencia a este aspecto: 

ouch sagent genuoge maere, 

daz ez des trankes waere, 

von dem Tristan unde Îsôt 

gevielen in ir herzenôt. 

nein des trankes was nimê. 

Brangaene warf in in den sê. 

(vv. 12651-12656) 

El tranc von minnen ya no se presenta como la causa del amor, sino más bien como 

catalizador de éste. La ingestión de la poción es un punto de partida que da inicio al romance 

adúltero, pero también es un punto de no retorno en la vida de los protagonistas, que ya 

nunca más lograrán ajustarse a las expectativas sociales de la corte. Ilustra el choque 

inminente entre su amor y el orden preestablecido, lo anticipa. Lo dota de toda una nueva 

significación que mitiga su función mecánica y subraya la fuerza del filtro como símbolo, 

como metáfora, que encumbra un amor que es y que no debe ser. Ya no se trata tanto del 
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componente mágico, sino de poner el foco en ese amor pasional, ilegítimo, y en los efectos 

psicológicos que causa en los amantes y su entorno.52 

La ingestión del tranc cambia el curso de la historia y afecta al mundo que rodea a los 

protagonistas mucho más allá del enamoramiento. Mientras la primera parte de la obra 

sucede de acuerdo a un orden determinado, regido por el orden social cortés, en el cual 

resguardan y son resguardados por el núcleo social, en la segunda parte esta 

incondicionalidad deja de ser evidente. Hasta el decimosexto capítulo Tristán vive una vida 

para el mundo que lo rodea, es leal y generoso: venga a su padre, se ofrece a luchar contra 

Morolt en Cornualles y a viajar a tierras enemigas para buscarle esposa al rey Marke y, sin 

embargo, después del filtro podrá entregarse únicamente a Isolda, rompiendo los lazos 

establecidos. El filtro acaba con el equilibro en todos los sentidos, es el pico de la historia a 

partir del cual se inicia «el descenso hasta la muerte. Pero el filtro, aunque inesperado, es una 

pieza que encaja perfectamente en la vida de Tristán. En la figura del destino que dibuja la 

historia de Tristán el filtro de amor es la pieza necesaria que concede visibilidad, pues es la 

que muestra la forma».53  

El brebaje es la representación perfecta de que el amor sacude a los jóvenes, pero ¿hasta 

dónde llega la fuerza del amor realmente? ¿se trata de un amor omnipotente que los dirige 

hacia su destino fatal o es una elección de los protagonistas rendirse ante la Minne? Claro 

que el amor que nos presenta Gottfried tiene algo de transzendentale Macht,54 pero también 

parece decirnos manifiestamente que los enamorados toman una decisión. La fuerza del 

amor lleva a un mundo más elevado y une las almas de los amantes a través del bebedizo, 

pero no mitiga la acción de los enamorados. El autor apenas recurre al filtro para justificar el 

amor ilegítimo de los protagonistas precisamente porque quiere huir de una idea pasiva que 

los convierte en meros títeres de la minne sin culpa ni fuerza de voluntad.55 Eso es una 

elección, Gottfried no atribuye el enamoramiento a un hechizo ni a una fuerza todopoderosa 

de la que los amantes quieren escapar, sino que presenta un proceso orgánico, coherente, 

gradual y ascendente en el que los jóvenes se enamoran del mismo modo que lo harían dos 

personas sin estar bajo los efectos de una poción, tímidas y confusas, y luego nunca vuelven 

a ella:56 

                                                           
52 J. T. Grimbert (ed.), Tristan and Isolde, pág. xxvii. 
53 V. Cirlot, Figuras del destino, pág. 118. 
54 Peter F. Ganz, «Minnetrank und Minne. Zu Tristan», Formen Mittelalterlicher Literatur, Göppinger Arbeiten zur 

Germanistik 25, Göppingen 1970, pág. 66. 
55 W. T. H. Jackson, The anatomy of love, pág. 1 y P. L. Johnson, «Gottfried von Straßburg», pág. 240. 
56 P. L. Johnson, op. cit., pág. 241 y Wolfgang Spiewok, «Zur Tristan-Rezeption in der mittealterlichen 

deutschen Literatur», Wissenschaftliche Zeitschrift der Ernst-Moritz-Arnd-Universität Greifswald 12, 1963, pág. 151. 
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sî wâren beide einebaere 

an lliebe unde an leide 

und hâlen sich doch beide, 

und tete daz zwîvel unde scham. 

si schamte sich, er tete alsam; 

si zwîvelte an im, era n ir. 

swie blint ir beider herzen gir 

an einem willen waere, 

in was doch beiden swaere 

der urhap unde der begin. 

daz hal ir willen under in. 

(vv. 11730-11740) 

El elemento mágico del filtro se diluye porque ambos asumen sus consecuencias hasta el 

final aun sin haber elegido tomarlo. El brebaje ya solo indica que los enamorados saben que 

están enamorados.57 Y aceptan su destino, pues «la vida de Tristán es una vida para el amor».58  

 

 

 

4.2.3. La gruta del amor 

El episodio de la fossiure es enormemente significativo, pues es el espacio en el que Tristán 

e Isolda se pueden amar libremente por primera y última vez. Este pasaje, en el que los 

enamorados huyen al bosque tras haber sido expulsados de la corte de Marke, se repite en 

todas las versiones de la leyenda y, sin embargo, parece que ninguna otra le atribuya la 

trascendencia que le da Gottfried.59 Representa el distanciamiento entre los enamorados y el 

resto del mundo, particularmente del mundo cortés, convirtiéndose en un episodio de 

distensión y armonía que dice mucho acerca de la idea del amor que el autor pudo querer 

plasmar en su obra. Mientras en las glosas más tempranas los jóvenes se refugian en una 

pequeña cabaña y viven una vida llena de sacrificios, afligidos por estar lejos de la corte, en 

la versión de Gottfried, el cobijo en forma de gruta se parece mucho más a una suerte de 

palacio en el que los amantes se entregan a sus sentimientos y pasiones sin censura.60 La gruta 

                                                           
57 W. T. H. Jackson, The anatomy of love, pág. 86. 
58 V. Cirlot, Figuras del destino, pág. 18l. 
59 W. T. H. Jackson, «Tristan the Artist», pág. 142.  
60 Dada la importancia del episodio, la gruta deviene un elemento central en la obra y ha sido objeto de 

interpretaciones diversas. ¿Aparece como un templo religioso, a través del cual Gottfried proyecta su 
concepción del amor o sugiere una maison d’amour francesa? F. Ranke propone la primera lectura, H. Kolb, sin 
embargo, defiende la interpretación literaria aludiendo a las descripciones del lugar y al speisewunder. Ambos en 
Gottfried von Straßburg, edición de A. Wolf, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1973, pág. 1. 
También se ha propuesto como lugar explícitamente pagano, dedicado a la diosa del amor, pues aparecen 
alusiones clásicas y se cuentan historias de la Antigüedad. Jackson habla de ello en «Tristan the Artist», pág. 
142. Para más información acerca de la gruta, véase James A. Schultz, «Why Do Tristan and Isolde Leave for 
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es el refugio idílico, parece diseñada para celebrar el amor que alimenta los corazones de 

Tristán e Isolda61 y por eso ninguno de los elementos dispuestos en ella es casual. Las formas 

arquitectónicas y ornamentales que decoran la gruta son símbolos de todas aquellas virtudes 

de las que conviene que los enamorados se impregnen para vivir su amor de la mejor forma 

posible: 

Nune sol iuch ninht verdriezen, 

ir enlât iu daz entsliezen, 

durch welher slahte meine 

diu fossiure in dem steine 

betihtet waere, als si was. 

si was, als ich iezuo dâ las, 

sinewel, wît, hôch und ûfreht, 

snêwîz, alumbe eben unde sleht. 

diu sinewelle binen, 

daz ist einwalte an minnen. 

einwalte zimet der minne wol, 

daz winkel wesen sol. 

diu âne winkel, der an minnen ist, 

daz ist âkust unde list. 

diu wîte deist der minnen craft, 

wan ir craft ist unendehaft. 

diu hoehe deist der hôhle muot, 

der sich ûf in diu wolken tuot. 

dem ist ouch nihtes ze vil,  

die wîle er sich gehaben wil 

hin üf, dâ sich der tugende gôz 

ze samene welbet an ein slôz. 

so gevaelet ouch daz niemer, 

die tugende dien sîn iemer 

gesteinet unde gewieret, 

mit lobe alsô gezieret, 

daz wir, die nidere sîn gemout, 

der muot sich allez nider tuot 

und an dem esterîche swebet, 

der weder swebet noch enclebet, 

wir kapfen allez wider berc 

und schouwen oven an daz werc, 

daz an ir tugenden dâ stât, 

daz von ir lobe her nider gât,  

die ob uns in den wolken swebent 

und uns ir schîn her nider gebent.  

die kapfe wir ze wunder an. 

hie wahsent uns die vedern van, 

von den der muot in vlücke wirt, 

vliegende lob nâch tugenden birt.  

Diu want waz wîz, eben unde sleht.  

daz ist der durnehte reht. 

                                                           
the Woods? Narrative Motivation and Narrative Coherence in Eilhart von Oberg and Gottfried von 
Straßburg», MLN 102-103, The John Hopkins Univeristy Press, 1987, págs. 586-607. 

61 J. T. Grimbert (ed.), Tristan and Isolde, pág. xxvi. 
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der wîze und ir einbaere schîn 

dern sol niht missemâlet sîn. 

an ir sol ouch kein archwân 

weder bühel noch gruobe hân. 

der marmelîne esterîch 

der ist der staete gelîch 

an der grüene un dan der veste. 

diu meine ist ime diu beste 

von varwe und von slehte. 

diu staete sol ze rehte 

ingrüene sîn reht alse gras, 

glat unde lûter alse glas. 

Daz bette inmitten inne 

der cristallînen minne, 

daz was vil rehte ir namen benant. 

er haete ir reht vil rehte erkant,  

der ir die cristalllen sneit 

z’ir legere und z’ir gelegenheit.  

diu minne sol ouch cristallîn, 

durchsihtic und durchlûter sîn. 

(vv. 16923-16984 y ss.) 

 

Así es como deber ser en su esencia: cristalino y sincero, y todas las cualidades presentes 

en la construcción convergen en él. La gruta en la que los refugia Gottfried les permite, al 

fin, vivirlo sin esconderse elevando su amor a una experiencia casi sagrada. Tampoco es 

accidental que decidan permanecer allí, pues el refugio del que nos habla el autor ha servido 

como lugar del amor desde sus orígenes y Tristán ya conocía el cobijo: 

dâ wiste Tristan lange ê wol 

in einem wilden berge ein hol, 

daz haete er z’einen stunden 

von âventiure vunden. 

dô was er dâ geriten jagen 

und haete in sîn wec dar getragen. 

daz selbe hol was wîlent ê 

vor Corinêis jâren 

dô risen dâ hêrren wâren, 

gehouwen in den wilden berc. 

dar inne haeten s’ir geberc, 

so s’ir heinlîche wolten hân 

und mit minnen umbe gân. 

(vv. 16683-16696) 

Tristán e Isolda eligen la naturaleza como refugio deliberadamente. La gruta está situada 

en medio del bosque en un lugar apacible, aislado y escondido al que cuesta acceder y rodeada 

de campos y peñascos que la separan del bullicio de la corte. La ubicación no es más que una 

alegoría de la dificultad que supone alcanzar el amor del que nos habla Gottfried:  

ouch hât ez guote meine, 

daz diu fossiure als eine 
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in dirre wüesten wilde lac, 

daz man dem wol gelîchen mac, 

daz minne und ir gelegenheit 

niht üf die strâze sint geleit 

noch an dekein gevilde. 

si lôschet in der wilde, 

z’ir clûse ist daz geverte  

arbeitsam unde herte. 

(vv. 17071-17080).  

Es un lugar de difícil acceso, reservado únicamente a los que saben amar con el corazón, 

al amor verdadero.62 La naturaleza deviene el escenario del amor per se, pues les brinda una 

intimidad que no encontrarán en ningún otro lugar y la minne, que es la soberana de este 

reino, les abraza, les proporciona su propia corte y el alimento necesario para vivir: 

ir staetz ingesinde 

daz was diu grüene linde, 

der schate und diu sunne, 

diu riviere unde der brunne, 

bluomen, gras, loup unde bluot, 

daz in den ougen sanfte tuot. 

ir dienest was der vogele schal, 

diu cleine reine nahtegal, 

diu troschel unde daz merlîn 

und ander waltvogelîn 

diu zîse und der galander 

die dienden wider ein ander 

inwette unde inwiderstrît. 

diz gesinde diende z’aller zît 

ir ôren unde ir sinne. 

ir hôhzît was diu minne, 

ir vröuden übergulde, 

diu brâhte un durch ir hulde 

des tages ze tûsent stunden 

artûses tavelrunden 

und alle ir massenîe dar. 

waz solte in bezzer lîpnar 

ze muote oder ze lîbe? 

dâ was doch man bî manne. 

wes bedorften si danne? 

si haeten daz si solten, 

und wâren dâ si wolten. 

(vv. 16881-16908) 

                                                           
62 Para más información acerca de la alegoría de la puerta, véase Rainer Gruenter, «Bauformen der Waldleben-

Episode in Gotfrids Tristan und Isold», Gestaltprobleme der Dichtung, edición de R. Alewyn, H. Bouvier und Co. 
Verlag, Bonn 1957, págs. 21-48.  
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La gruta se erige como un microcosmos en forma de locus amoenus. Es el reino del amor y 

no hay nada que les impida amarse con libertad y actuar en función de lo que sus corazones 

anhelan: 

si triben der minne ir stunde hin 

sô wol sô nie gelieben baz. 

sine tâten niht wan allez daz, 

dâ sî daz herze zuo getruoc. 

(vv. 17238-17241) 

Pueden darse el uno al otro y pasan los días disfrutando de su compañía: tienen todo lo 

que desean, pues están fuera del mundo y del tiempo.63 Viven una existencia plena en la que 

pasean, conversan, se deleitan con el chapoteo del agua del manantial y el canto de los pájaros 

y descansan sobre los prados floridos en un espacio gozoso y primaveral que evoca el 

ambiente festivo de las cortes. Sin embargo, aquí el festejo es perenne, pues cada día es 

primavera y el amor se celebra todo el año: 

des morgens in dem touwe 

sô slichen sî zer ouwe, 

dâ beide bluomen unde gras 

 mit dem touwe erküelet was.  

diu küele prâerîe 

was danne ir banekîe.  

dâ giegen sî he runde hin 

ir maere sagende under in 

und loseten mit dem gange 

dem süezem vogelsange. 

sô danne nâmen s’einen swanc, 

hin dâ der küele brunne clanc, 

und loseten sînem clange,  

sînem sliche und sînem gange. 

(vv. 17147-17160 y ss.) 

La gruta les acoge sin condiciones y les ofrece un espacio en el que finalmente pueden 

dejar de reprimir y ocultar el amor que sienten el uno por el otro. El episodio deviene una 

pausa casi necesaria, es la culminación de una coyuntura que no podía acabar si no con el 

distanciamiento entre los enamorados y la corte, pues así lo ha decidido el destino. Todos 

estos aspectos lo convierten en una experiencia fundamentalmente positiva y parece que 

Gottfried quiere transmitir esto a sus lectores.  

 

 

 

                                                           
63 W. T. H. Jackson, The Anatomy of Love, pág. 124. 
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4.2.4. El amor y la corte 

La problemática que Gottfried presenta en su Tristan es tremendamente compleja y parti-

cular, pero si tratamos de sintetizarla constatamos que se reduce al destino de Isolda, que 

debe casarse con un hombre al que no ama. Claro que éste es un hecho que se incluye en 

todas sus versiones, pero Gottfried le dará una trascendencia particular, pues el amor por el 

que aboga no tiene cabida en un matrimonio de conveniencia. El choque que se presenta en 

su versión no es más que un derivado del conflicto que supone la privación de libertad por 

poder elegir a la persona amada, como dice Jackson.64 El amor por el que aboga Gottfried es 

un amor puro y muto y por este motivo insiste mucho en que los sentimientos de Marke no 

son correspondidos (er sache z doch mit ougen an / und wiste es ungesehen genuoc, / daz s’ime dekeine 

liebe truoc, vv. 17760-17762). De esto deriva, también, que el elemento femenino de las 

relaciones amorosas se presente de forma muy distinta a como lo encontramos en otros 

romances65, pues Isolda participa activamente del amor que se genera.  

Esta idea, claro está, choca con la literatura contemporánea y su tratamiento del amor y 

de la sociedad, que lo reduce al matrimonio y a la domesticidad y por eso Gottfried usará el 

amor de Tristán e Isolda, ilegítimo pero correspondido, para juzgar la verdadera afección.66 

Contrariamente, Marke ilustra esta vida cortés. Ilustra unos valores de los que Gottfried se 

quiere distanciar. Ni siquiera se empeña en presentarlo como un personaje soberbio o cruel, 

pero está rodeado de una corte corrupta y envidiosa, llena de odio, representada 

principalmente por los perversos Marjodô y Melôt que le hacen dudar, sospechar y 

desconfiar. Es incapaz de amar a Isolda como lo hace Tristán, el amor que siente Marke por 

su esposa es mucho menos profundo y mucho más carnal y ambicioso. Cuando, tras haberse 

separado de ella por un tiempo, la reencuentra de nuevo, lo que siente al observarla tumbada 

en la cama es, principalmente, el deseo de poseerla: 

in gelangelte unde geluste, 

daz er sie gerne kuste. 

minne diu warf ir vlammen an, 

minne envlammete den man 

mit der schoene ir lîbes. 

die schoene des wîbes 

diu spuon im sîne sinne 

z’ir lîbe und z’ir minne. 

(vv. 17591-17598) 

 

                                                           
64 W. T. H. Jackson, The Anatomy of Love, pág. 132. 
65 Ibídem, pág. 64. 
66 William C. McDonald, «Gottfried von Strassburg: Tristan and the Arturian Tradition», Tristan and Isolde, 

edición de J. T. Grimbert, pág. 157. 
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En efecto, la relación entre Marke Isolda se fuerza des del principio y el amor no surge de 

forma natural. El rey se enamora de su belleza física, pero nunca llega a amarla con la 

profundidad que se debiera. El afecto y amor que siente por ella se queda en la superficie, 

comparado con el que se tienen los enamorados Tristán e Isolda. De hecho, Marke la toma 

como esposa porque así está organizada la sociedad, pero no es un deseo que nazca de él; es 

la corte la que lo presiona para que se case: 

Hie mite gevielen s’an den rât,  

die Markes râtes pflâgen, 

daz si Marke an lâgen 

beidiu vrou und spâte 

mit vlîzeclîchem râte 

daz ere in wîp naeme 

(vv. 8350-8355) 

Todos estos elementos contribuyen a que no sean los amantes los que provocan el 

conflicto, sino que se trate de un choque sistemático entre la naturaleza del amor —como 

fuerza activa y determinada a la que todo edele herz accede— y una sociedad rígida, con unas 

estructuras inamovibles que no permiten una situación como la que se da en la obra. Por esto 

es imposible que convivan, concluye Marke cuando decide expulsarlos de Tintagel: la vida 

juntos ha terminado (dirre cumpanîe wirt niemê!, v. 16620). 

Y lo cierto es que ni Tristán ni Isolda son capaces de renunciar a su amor por esa 

convivencia, por mucho que lo intenten. Los amantes viven el uno para el otro y ninguno de 

los dos podrá hacer frente al compromiso que exige la corte en tanto que comunidad. Cuando 

huyen a la gruta es cuando más evidente se hace el individualismo que Gottfried quiere 

plasmar. Un individualismo que no es el del caballero en su âventiure, sino el de los 

enamorados frente al mundo: mientras el caballero artúrico es una hombre capaz de 

combinar caballería y amor, de sacrificar su vida por la corte y por su dama, Tristán es 

incapaz, pues el amor aquí es antisocial.67 La mesa redonda, que es el prototipo de la vida 

comunal cortés, se opone radicalmente a la comunidad de dos que son Tristán e Isolda. Las 

celebraciones corteses y las celebraciones de afecto de la pareja de amantes son dos mundos 

distintos y, tal y como apunta James A. Schultz, la vreude es mucho mayor para los 

enamorados.68 Así, el distanciamiento de los enamorados respecto al mundo se convierte casi 

en un ideal de amor, pues no necesitan a nada ni a nadie para vivirlo más allá de su propia 

compañía: 

                                                           
67 Ibidem, pág. 155. 
68 James A. Schultz, The Shape of the Round Table: Structures of Middle High German Arthurian Romance, University of 

Toronto Press, Toronto, 1983, pág. 29. 
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ouch muote sî daz cleine, 

daz s’in der wüeste als eine 

und âne liute solten sîn. 

nu wes bedorften s’ouch dar în 

oder waz solt ieman zuo z’in dar? 

si haeten eine gerade schar: 

dane was niuwan ein un ein. 

(vv.16847-16853) 

Apartarse, pues, y vivir el amor lejos, parece la mejor solución a la problemática que se 

describe. La minne de Gottfried no puede vivirse en la corte, por eso la mejor solución es 

marcharse a la gruta y por eso la huida de los enamorados no humilla, sino que redime y 

libera. Ofrece un espacio en el que este amor puede florecer, al fin, sin cláusulas. La 

incomprensión de la corte difiere del acogimiento que reciben los amantes en la naturaleza: 

aquí no hay juicios, frustración y recelo, sino la plena libertad de entregarse a este amor 

virtuoso e intenso a la par. Por este motivo se hace complejo asumir el regreso de los 

enamorados a la corte tras un tiempo tan feliz en el bosque y, sin embargo, cuando Marke 

los invita a volver a Tintagel, reciben la noticia con muchísima alegría (daz dûhte die gelieben 

guot / und wurden in ir herzen vrô, vv. 17694-17695).  

El lector, que ha sido partícipe de la intimidad de los enamorados a lo largo de todo el 

pasaje, se da cuenta de la angustia que supone el rechazo social para ellos y que, aun sabiendo 

que el regreso supone, de nuevo, la clandestinidad (in allen jâren / sô heinlich, sô s’ê wâren, / nochn 

gewunnen nie z’ir vröuden sît, vv.17702-17704), ambos están dispuestos a renunciar a esta libertad 

de amarse. Quieren la reconciliación, pues el distanciamiento de la corte supone un conflicto 

y la pérdida de honor y reconocimiento.69 Desde el momento en que los efectos del filtro 

empiezan a manifestarse, tanto Tristán como Isolda tratan de negarlos, evitarlos y luego 

ocultar sus consecuencias. Esto evidencia que hay un compromiso con la corte y una 

consciencia de pertenecer a ella que los amantes priorizan, pero que entra directamente en 

conflicto con lo que sienten y anhelan. Tristán e Isolda acaban expulsados y huyen para poder 

vivir su amor lejos de ese orden establecido, pero no buscan la ruptura con el mundo que les 

rodea. Para los enamorados es muy doloroso distanciarse, pero a la vez es inevitable, pues 

son incapaces de renunciar al amor.  

Es este conflicto el que supone un desasosiego permanente en la historia de amor del 

Tristan y, pasaje tras pasaje, nos demuestra que no hay armonía posible entre los amantes y 

                                                           
69 «The thought that it would be more honorable to accept their love does not seem to have occurred to them. 

in their minds it was decidedly less dishonorable to deceive Marke than to cause a public scandal. Tristan had 
promised to obtain the hand of Isolde for his uncle, and this promise must be kept or he would be 
dishonoured», Daniel Bussier Schumway, «The Moral Element in Gottfried’s Tristan and Isolde», Modern 
Philology 1-3, The University of Chicago Press, 1904, pág. 432. 
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la corte. Todos hacen esfuerzos, pero es imposible que el amor conviva con las normas de la 

sociedad70 y se va evidenciando el hecho de que no hay una solución conveniente para ambas 

partes. Incluso Marke intenta aceptar la realidad, superarla, hacerla menos tangible, pero las 

dudas permanecen inevitablemente latentes y lo agotan a él y también a los enamorados. El 

mismo discurso del rey al expulsar a los jóvenes de su corte apela principalmente a la 

irremediabilidad de la situación y está teñido de resignación. El énfasis radica mucho más en 

la correspondencia del amor entre Tristán e Isolda que en la frustración del esposo al sentirse 

rechazado por la bella Isolda: 

sît ich nu an iu beiden sihe, 
daz ir ein ander alle zît 
wider allem mînem willen sît 
lieber dan ich iu beiden sî, 
sô weset ouch beide ein ander bî,  
als iu ze muote gestê. 
(vv.16592-16597 y ss.) 

Cuando finalmente los descubre yaciendo juntos en el jardín, se hace evidente no solo la 

ruptura definitiva de la relación adúltera entre Tristán e Isolda, sino la de Tristán y Marke, la 

de Tristán y la corte. Es una ruptura familiar, social, absoluta, entre individuo y sociedad. 

Ahora el rey ya no sospecha, sino que sabe con certeza que los tres nunca podrán convivir 

juntos (ern wânde niht, er weste. / des er dâ vor ie haete gert, / des was er alles dô gewert, vv. 18222-

18224). Y los enamorados son conscientes de esta ruptura: han tratado de ocultar su amor 

en numerosas ocasiones, pero saben que ya no hay alternativa posible, y por eso ambos 

aceptan el destino des del primer momento. El lector es testigo de una despedida precipitada 

y dolorosa en un pasaje que es capaz de condensar la intensidad de un amor que se sabe 

destinado al fracaso. Nunca se sugiere ni tan siquiera la posibilidad de que Isolda huya junto 

a Tristán porque no son seres destinados a romper definitivamente con el orden social 

impuesto. Esa no es su lucha, su lucha es el amor real y puro, y cuando Marke les descubre, 

ambos saben que su romance, al menos físicamente, acaba aquí.  

Tristán e Isolda no pueden existir dentro de esta sociedad, pero tampoco pueden 

conocerse a sí mismos sin ella.71 Podrían haber elegido quedarse en la gruta y vivir su amor 

de forma libre y eterna alejados del mundo, pero ahí no hay nada contra qué luchar y lo cierto 

es que la oposición de la corte intensifica su sufrimiento, pero también intensifica su amor, 

pues es un elemento esencial en la minne de los protagonistas. El amor de Tristán e Isolda es 

                                                           
70 R. Krohn (ed.), Gottfried von Straßburg. Tristan, pág. 239. 
71 Frances L. Decker, «Gottfried’s Tristan and the Minnesang: The Relationship between the Illicit Couple and 

Courtly Society», The German Quarterly 55-1, Whiley on behalf of the American Association of Teachers of 
German, 1982, págs. 72-76. 
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un amor puro y verdadero, pero también es baldío, yermo, infecundo. Son seres capados, 

mutilados, porque la corte acaba imponiéndose, como entidad representante del orden social, 

exigiendo una renuncia. A diferencia de sus padres, Riwalin y Blancaflor, nunca hay el más 

mínimo indicio de que ese amor pueda dar frutos, pues no hay futuro. En la historia de 

Tristán e Isolda son solo ellos dos, que son un solo cuerpo y una sola vida (ein lîp, ein leben 

daz sîn wir, v. 18344), haciendo frente a la tragedia de ver marchitar su amor. Y ambos se 

resignan a su destino, pues la vida de Tristán es una vida para el amor triste, pero saben que 

el amor que han sentido el uno hacia el otro es tan fuerte, tan leal, que es para siempre. Lo 

juran y lo sellan a través un beso (dirre kus sol ein insigel sîn /daz ich iuwer unde ir mîn / belîben 

staete unz an den tôt, vv. 18355-18357). Después Tristán abandona, definitivamente, la corte de 

Tintagel y en la versión de Gottfried no habrá reencuentro; solamente queda la promesa de 

un amor eterno que ambos sufren en la distancia, en silencio, y la certeza de haber amado 

hasta las últimas consecuencias.  
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5. Conclusiones 

 

 

 

Gottfried sabía que las formas corteses eran inadecuadas para expresar la profundidad de 

las relaciones humanas y, sin embargo, escribe una obra que refleja la cortesía en todas sus 

formas. La centralidad del amor, la belleza de las personas y los lugares que describe y la 

presentación del modo de vida y de las costumbres de la corte conforman el romance cortés 

ejemplar. Incluso la forma de representar todo esto literariamente y el mito que escoge 

encajan perfectamente en la tradición cortés. Pero el amor que se da en el Tristan conmueve 

y fascina como ningún otro, pues es el único que deja entrever su complejidad con tanta 

sutileza. El autor no se limita a contar el mito, sino que se apropia de la leyenda para plasmar 

las carencias del amor cortés y de la sociedad que lo ha construido para reivindicar un amor 

completo y puro que cristaliza a través de un lenguaje tremendamente depurado, preciso y 

sugerente. Acerca la historia al lector noble, a todos los edelen herzen que deseen sumergirse 

en la intensidad del amor que viven los protagonistas, concediéndole una belleza que resulta 

del todo catártica. He ahí que el valor indiscutible del poema radique, precisamente, en el 

aprendizaje acerca de la experiencia amorosa que genera en los protagonistas y en el propio 

lector, que va descubriendo su naturaleza cambiante, y en la singularidad con la que propone 

nuevas formas de relacionarse con el mundo y de vivir el amor que atrapan al receptor y 

acaban confrontándolo con sus propios límites.  

No elige cualquier historia de amor, elige la de Tristán e Isolda, la más controvertida, la 

que protagoniza el amor pasional, ilegítimo y fatal cuya fuerza rompe con el orden social 

establecido. Hablar de estos jóvenes enamorados le permite hablar de las formas falaces de 

amar de su tiempo, pues, aunque la idea de amor fuera esencial en la cultura y la literatura 

cortés y generara una idea particular de ser y estar en el mundo, se reducía a un ideal que 

estaba muy lejos de la realidad y que implicaba unas actitudes que no son compatibles con el 

amor por el que aboga Gottfried. Por eso, en lugar de atribuir todo el peso del 

enamoramiento a la toma del filtro, cuyo efecto deviene residual, meramente simbólico, o de 

condenar a los amantes, nos recuerda que gozan del libre albedrío y que eligen quererse. 

Reivindica la honradez, el valor de entregarse el uno al otro y de vivir el amor en el 

reconocimiento, el respeto, la lealtad y la unión eterna.  
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Cuando Tristán e Isolda se marchan de la corte, se hace evidente que el poder del amor 

que sienten ha acabado con el equilibrio del mundo que les rodea y, sin embargo, la huida se 

presenta como un episodio liberador y necesario en el que al fin pueden amarse sin censura, 

pero también ocurre que Tristán e Isolda sufren el rechazo social. Gottfried nos descubre, al 

fin, que la complejidad de la historia no radica en la ilegitimidad del amor, sino en el dolor 

que sienten al traicionar a su círculo social, en la renuncia que se les exige al amarse y en el 

sufrimiento inevitable que el choque causa en los protagonistas. El amor de Tristán e Isolda 

es un amor triste y doloroso porque ambos asumen, des del primer momento, que aquello 

que sienten es un amor destinado al fracaso, imposibilitado por la naturaleza de la corte, y al 

mismo tiempo, es el amor más bello y puro porque pese a saberlo mutilado, se entregan a él 

hasta sus últimas consecuencias. Es eterno, así lo dictamina el brebaje que toman 

accidentalmente y, por eso, aun viéndose oprimido, será capaz de mantener unidos a los 

corazones que habita.  
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