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Prefacio

Nicolds Kwiatkowski

Este libro es el resultado del esfuerzo de un grupo de
investigadores que, formados en disciplinas diversas, han
trabajado colectivamente desde hace varios afos acerca
de distintos aspectos del Renacimiento y sus proyecciones
ambivalentes mas alla de Europa. El punto de partida de
esas indagaciones ha sido, por cierto, aquello que podria-
mos denominar, con Silvia Magnavacca, el “Renacimiento
originario”. Se trata de aquella época de la historia italia-
na que Jacob Burckhardt concibié como el umbral de los
tiempos modernos. Los estados y la politica de la peninsula
abrieron caminos hacia formas seculares y auténomas del
estado, el desarrollo del individualismo en cuanto factor
basico del cambio social, el redescubrimiento del mundo,
del ser humano y de su inmanencia, el despuntar de nue-
vas sensibilidades sociales, artisticas y religiosas. Para el
desenvolvimiento de esos procesos, fue fundamental la re-
surreccion del saber, de las letras, la arquitectura y las ar-
tes de la antigiiedad. Sin embargo, también reconocemos
que ese mundo dinamico estaba cargado de contradiccio-
nes y, en consecuencia, que produjo una realidad cultural



bifronte: de las tensiones entre el paganismo antiguo vuelto
ala vida y el cristianismo medieval cuyos ecos aun se per-
cibian, emergieron creaciones novedosas en varios ambitos
de la vida social y cultural. Es por ello que, también desde el
inicio, incorporamos a nuestros intereses indagaciones res-
pecto de otros espacios y tradiciones que no pertenecian,
en sentido estricto, a aquel “nucleo originario”, pero araron
en surcos abiertos para descubrir horizontes nuevos. Asi,
nuestro libro refleja también el hecho de que, desde la ex-
pansion atlantica europea, las miradas reciprocas entre la
vieja Europa y los nuevos mundos se diferenciaron, pero
nunca dejaron de dirigirse las unas a las otras, de recono-
cerse emparentadas y en disputa, de sustentar variantes, a
menudo conflictivas y mestizas, de una matriz comun.
Entre los multiples ejes cultivados hasta ahora se cuen-
tan, entonces, el tema de los saberes en los studia humanita-
tis, las experiencias y relatos de viaje a nuevos mundos, el
dialogo con los antiguos, el teatro y el mundo de las artes
y la representacion de la alteridad en la modernidad tem-
prana. En este marco de discusiones interdisciplinarias, en-
tre otras actividades, en 2017 se llevo a cabo un encuentro
académico en el Centro Cultural Paco Urondo, con el apo-
yo del Departamento de Letras y el Instituto de Filologia
y Literaturas Hispanicas Dr. Amado Alonso (Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires), el
Instituto Italiano de Cultura de Buenos Aires y la Asociacion
de Docentes e Investigadores de Lengua y Literatura
Italiana (ADILLI). Aquel encuentro reconocia como an-
tecedentes reuniones anteriores, como las “Jornadas de
Estudios sobre el Renacimiento”, organizadas por José
Emilio Burucua en la Universidad de San Martin (2006),
o las Jornadas “Pensar el Renacimiento desde América
Latina” (Villa I Tatti y Facultad de Filosofia y Letras de la
UBA), ideadas por Martin Ciordia y Ana Hosne en 2015. El
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proposito de todos esos coloquios fue que especialistas del
area pudieran exponer los frutos de sus investigaciones y
discutir problemas inherentes al periodo.

Elvolumen que aqui introducimos surge de las conversa-
ciones sostenidas en 2017 y esta dividido en cuatro grandes
secciones. La primera de ellas esta consagrada en su totali-
dad al Renacimiento en Italia. Alejo Perino se ocupa de los
distintos sentidos del ozizum en la obra de Francesco Petrarca.
Ese tema le permite estudiar nuevamente la vexata quaestio
de la relacion entre vida activa y vida contemplativa, abor-
dar las diferencias entre el otium clasico y el monaquismo
y plantear que, a partir de todo ello, puede comprenderse
mejor la idea de conocimiento propuesta por Petrarcay su
vinculo con la virtud. También Agata Zaldivar se acerca al
tema de los avatares entre vida activa y contemplativa, en su
caso a partir de varias obras de Leonardo Bruni. Su aproxi-
macién hace eje en las formas de configuracion del sujeto
politico y del sujeto enunciador, pero también en la figura
del sabio que se debate entre ambas experiencias vitales.
Martin Ciordia, entre tanto, se aboca al estudio del amor
a partir de dos géneros discursivos renacentistas impor-
tantes, las artes de amores y los tratados “Sobre la esposa”.
Martin propone la existencia de cuatro campos en los que
pueden clasificarse las interpretaciones renacentistas del
amor entre el hombre y la mujer: el primero proclama la
diferencia entre el amor vulgar y el amor gentil-cortesano,
el segundo rechaza esa diferenciacion y proclama al amor
como una enfermedad (que se cura con el matrimonio o el
celibato), el tercero agrega al amor matrimonial y el cor-
tesano el amor epitalamico y el cuarto campo emprende
la comparacién entre las formas del amor en las tradicio-
nes cristiana, judaica e islamica. Andrea Paul, por su par-
te, propone analizar la concepcion del universo durante el
Renacimiento, en particular en la obra de Marsilio Ficino.

Prefacio 13
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La autora describe la idea de universo de Ficino, los térmi-
nos de su conformacion y las implicancias que ello tiene
para la analogia entre micro y macrocosmos. El analisis de
Paul enfatiza la importancia del spiritu como fuente de toda
unién coésmica. Mariana Sverlij dedica su texto a un estu-
dio del Suefio de Polifilo de Francesco Colonna, demorando-
se en el viaje onirico del protagonista hacia la Antigliedad.
Finalmente, Mariana Lorenzatti nos ofrece una considera-
cion pormenorizada del concepto de grazia en las obras de
Castiglione y Guazzo, que aparece como un modelo para la
representacion de los individuos ante el mundo.

La segunda parte se titula “El Renacimiento y el mundo
de las artes y el teatro”. En ella, el texto de Nora Sforza pro-
pone un estudio revelador de una faceta poco analizada de
la vida creativa de Gian Lorenzo Bernini, a partir de una de
sus comedias: El empresario. Nora aborda fuentes biograficas
y defensas de la profesion actoral, lo que le permite com-
prender esa obra de Bernini en el contexto de su produccion.
Lucas Sueiro analiza en su contribucion el Ricardo III de
William Shakespeare, en un intento por esclarecer la idea de
mal en las tragedias del Bardo. Gustavo Waitoller busca vin-
cular la construccion del Escorial con una serie de cambios
y continuidades desencadenados por la cultura humanista,
que llevaron no solo a una racionalizacién de la arquitectura
y el urbanismo, sino también una relacion particular entre
comitentes principescos, artistas y obras. Por ultimo, Clea
Gerber se aproxima a la asociacion renacentista entre repro-
duccion biolégica y actividad creativa, a partir de la metafo-
ra clasica del “libro como hijo”. El arte de curar, en tratados
meédicos como el de Juan Huarte, se entrecruza en el ensayo
de Clea con el tema de la reproduccion simbolica, desde la
picaresca hasta el Quijote.

La tercera seccion de nuestro libro esta dedicada a las
proyecciones del Renacimiento en la articulacién entre

Nicolds Kwiatkowski



Viejo y Nuevo Mundo. Guillermo Vitali estudia las con-
cepciones del indio americano en la Informacion en Derecho
(1535) del franciscano Vasco de Quiroga, texto al que con-
sidera un testimonio de la coyuntura colonial y el discurso
evangelizador del siglo XVI. Carolina Martinez, por su par-
te, analiza la producciéon de conocimiento geografico en la
Francia del siglo XVI a partir de la dimension material de
la elaboracion y circulacion de mapas manuscritos. Paula
Hoyos Hattori dedica sus esfuerzos a la primera embajada
de Japon a Europa, que recorrié el continente con la guia de
jesuitas portugueses entre 1582 y 1590. Paula propone que
esa mision diplomatica puede comprenderse mejor en el
marco de las estrategias de evangelizacion y comunicacion
de la Compaiia. Maria Juliana Gandini se aproxima al sig-
nificado que el descubrimiento de tierras y sociedades antes
desconocidas tuvo para los europeos en la primera moder-
nidad. Lo hace a partir de las traducciones al inglés de un
texto sobre la fracasada expedicion de Hernando de Soto a
la Florida, publicado en Evora en 1557 y en Londres en 1609,
y atribuido a un portugués, conocido como el Fidalgo de
Elvas. Malena Lopez Palmero, en fin, analiza la narracion
del viaje de circunnavegacion de Francis Drake (1577-1580)
en busca de diferentes concepciones de la alteridad ameri-
cana que aparecen en el texto.

La cuarta y ultima parte de este volumen esta dedicada
a un aspecto muy relevante de la época renacentista: el de
la religion, la sacralidad y el esoterismo. Julidn Barenstein
estudia la postulacion y defensa de la religion filoséfica por
parte de Giordano Bruno, uno de los aspectos centrales de
su proyecto de reforma universal. Fabio Esquenazi se ocu-
pa de la literatura mistica carmelitana del siglo XVI, parti-
cularmente del furor erasmiano y la centralidad del texto
para la comprensién del mundo. Ezequiel Borgognoni nos
propone un analisis de la sacralizacion de la noche en la
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literatura espafola del siglo XVI. A diferencia de la imagen
tradicional de la noche como negativa, Ezequiel muestra
como un grupo de escritores dominicos, carmelitas y sobre
todo franciscanos concibieron la nocturnidad como una
instancia temporal luminosa y espiritualmente positiva,
que promovia el camino hacia Dios. Agustin Méndez cierra
esta seccion con un estudio de los tratados de Jacobo VI de
Escocia que articulan los temas del derecho divino, el tira-
nicidio y la brujeria.

El libro cierra con un texto bello y poderoso sobre el
estado actual de los estudios que nos ocupan, obra de la
doctora Silvia Magnavacca. “Renacimiento: juicios y pre-
juicios” se concentra en el humanismo y busca caracte-
rizarlo a partir del conocimiento tradicional y actual al
respecto, con énfasis en el aspecto filosofico del tema y en
una caracterizaciéon del periodo como renovador, creativo
y critico. De igual importancia, Silvia desmiente de mane-
ra contundente varios prejuicios que caracterizan algunas
aproximaciones a ese movimiento: el presunto elitismo,
la conviccion de que el humanismo renacentista fue anti-
cientifico, la idea de un Renacimiento exclusivamente pa-
gano, la concepcion del humanismo como un fenémeno
platéonico o neoplaténico y la idea de que foment6 el indi-
vidualismo, entre otras cuestiones.

Lostrabajos que reunimos, en suma, dan buen testimonio
del interés sostenido y creciente por los estudios renacentis-
tas en las universidades argentinas y permiten precisar un
campo de investigaciones especificas sobre el Renacimiento
que merece ser cultivado y estimulado. Aspiramos a que
iniciativas de esta naturaleza, seguidas por publicaciones
como el dossier incluido en el nimero 4 de la revista Eadem
utraque Europa (editado en 2007) y este libro, contribuyan
a la consolidacion de las indagaciones sobre estos temas en
nuestro pais. Creemos que estas empresas se orientan al
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incremento de nuestra produccion intelectual en torno al
Renacimiento, al enriquecimiento de la labor docente y a
la formacion de investigadores y estudiantes locales. Todo
lo antedicho se vincula con la posibilidad de profundizar
lazos entre centros de formacién e investigacion y de elabo-
rar proyectos de mas largo alcance, con la participacion de
instituciones universitarias nacionales y extranjeras.

Prefacio 17






Partel
El renacimiento en Italia







Capitulo 1

Variaciones del otium en Petrarca

Alejo Perino

En su clasico libro sobre el surgimiento del Humanismo
civil, Hans Baron calificaba el pensamiento de Petrarca
como un elogio de la vida contemplativa de tono estoico
influido por el ascetismo religioso medieval (Baron: 90).
Esta caracterizacion suponia dos cosas. Por un lado, la opo-
sicion entre la vida contemplativa medieval y la emergente
valorizaciéon de la vida activa, y por el otro la identifi-
cacion plena del otium y la vida solitaria con el ascetis-
mo religioso. Jerrold Seigel fue uno de los primeros en
cuestionar esta postura, ya que considera los planteos
de Petrarca muy cercanos a los de Cicerén, para quien el
ideal estoico se encuentra fuera de las posibilidades del
ciudadano comun. La propuesta filosofica de Petrarca se-
ria entonces un eclecticismo filoséfico flexible que no se
opone de ningtin modo a la vida activa. Esta es la vision
mas difundida hoy en dia (Dotti, 2001; Caligiure, 2016;
Bertolani, 2009). Sin embargo, el debate no esta cerrado:
en un reciente articulo James Hankins analiza la forma
en que Petrarca elogia la virtud de los antiguos generales
romanos pero, a la vez, justifica la libertad de accién del



ciudadano que no desea defender a su patria 'y concluye que
el autor aboga por un discurso apolitico (Hankins: 2017).
En el presente articulo intentaremos responder tres
cuestiones con respecto a este tema: la relacion entre
vida activa y vida contemplativa que plantea Petrarca;
las diferencias entre el otium clasico y el monaquismo,
tal como las piensa el autor, y por ultimo, analizaremos
la concepciéon de conocimiento que se desprende de las
dos cuestiones precedentes.

En varios de sus textos Petrarca realiza una divi-
sion de los modos de vida a los que puede dedicarse el
hombre. En una carta enviada a su hermano Gerardo,
la Familares, X, 5, el autor menciona los tres modelos de
vida que retoma de Aristoteles: el voluptuoso, el civil y el
contemplativo. Con respecto al primero, destaca la va-
riedad: “Vemos que los que se dedican al placer son una
turba innumerable. Pero entre ellos icuanta variedad, mi
Dios, cuantas artes, cuanta diferencia de gusto! A uno le
desagrada lo que le gusta a otro, este considera miserable
la suerte que para otro es felicisima.” Y la multiplicidad
de las actividades humanas no se termina alli, sino que
dentro de la vida activa y la contemplativa asistimos al
mismo fenémeno:

Muchos de los que se dedican a la vida activa buscan
las riquezas, los honores o el poder. Y entre estos,
algunos llegan a este objetivo a través de la guerra,
otros de la paz. Otros por la tierra, otros por el mar.
Algunos con actividades manuales, otros a través del
ingenio, y también aqui hay muchisima variedad de

1 Videmus alios voluptatibus deditos, que ingens et inextimabilis turba est; in quibus, Deus bone, quan-
ta varietas, quot artes, quam non idem gustus, non una sententia! ut huic displicet quod placet illi, hic
miserum putat quod ille felicissimum arbitratur (Petrarca,1997:66). (Las traducciones son propias,
excepto en las que se consigne lo contrario).
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artes iCuanta variedad de formas! iCuantas activida-
des diferentes!?

Alllegar a la vida contemplativa, se podria esperar que la
variedad disminuya, pero esto no ocurre. Los caminos de
la ciencia incluyen a los que compilan reglas gramaticales,
alos que se dedican a la retérica y por altimo, a los poetas,
que evitan la luz del sol y el trato con otros hombres. La
descripcion coral de estos modos de vida parece eliminar la
posibilidad de establecer unajerarquia entre ellos. Y existen
tantas actividades porque son también infinitos los deseos
del hombre:

{Quién de nosotros desea de viejo aquello que deseaba
de joven? Y todavia mas: {Quién de nosotros quiere en
el verano lo que quiere en el invierno? {Quién quie-
re hoy lo que quiso ayer, a la tarde lo que quiso a la
manana? Divide el dia en horas, la hora en minutos,
encontraras en un solo hombre mas deseos que la can-
tidad de minutos que hay en un dia.?

Petrarca sugiere que ambos hermanos siguen un camino
de virtud, aunque evidentemente Gerardo lleva la delante-
ra.* La amplia avenida de la vida contemplativa les permi-
te a ambos ubicarse dentro de ella, sin que existan mayores

2 Multos actuose vite studiis intentos cernimus, opes honores potentiamque sectantes; horumque alios
bello, pace alios, hos terris, hos pelago, quosdam manu, nonnullos autem ingenio fretos ad optatum
niti, et hic quogue quam multarum labor artium, quam varie rerum forme, quam distincta sedulitas!
(Petrarca,1997:v.2:67).

3 Quis nostrum, queso enim, idem vult senex quod voluit iuvenis? minus dico: quis nostrum idem vult
hieme quod estate? necdum quod in animo est dixi: quis nostrum idem vult hodie quod heri, idem sero
quod mane voluerat? ipsum diem in horas, horam in momenta partire; plures unius hominis volunta-
tes invenies quam momenta (Petrarca,1997:v.2:67).

4 Gerardo era monje en la orden cartuja de Montrieux.
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conflictos. Al final de la carta, Francesco le recuerda a su her-
mano que nunca olvido sus tres consejos: confesarse, rezar y
alejarse de las mujeres. De alguna manera, queda implicito
que esas tres practicas le permiten a Francesco seguir una
vida piadosa sin necesidad de abandonar sus otras activida-
des. También en Familiares XX, 4, Petrarca realiza un elogio
alavariedad de actividades. Alli se pregunta qué ocurriria si
todos nos dedicaramos a la poesia y la filosofia:

Imagina el mundo poblado solamente por Platones
y Homeros, Cicerones o Virgilios iquién sera el la-
brador, el comerciante, el arquitecto, el herrero, el
zapatero, el posadero sin quienes las grandes mentes
pasarian hambre y se distraerian de las alturas de sus
nobles estudios por falta de comida y refugio? Es bue-
no que haya tanta variedad en los intereses y esfuer-
zos humanos, ya que no solo los mas grandes ofrecen
adornos y apoyo para los mas chicos, sino también los
mas chicos para los mas grandes.®

A través de esta valoracion de las actividades mundanas,
Petrarca no busca desvalorizar el estudio de la filosofia o la
vida monastica, sino elaborar una ética para el hombre co-
mun que se nutra de esos saberes, pero que a la vez sea com-
patible con la vida en comunidad.

Ahora bien, esta construcciéon de una “filosofia civil”
suele contrastarse con el elogio de la soledad que el autor
realiza en La vita solitaria y De otio religioso. Pero vere-
mos que no existe contradiccién, sino una posible sintesis.

5 Da omnes Platones aut Homeros, da Cicerones aut Virgilios, quis erit arator, quis mercator, archi-
tectus, faber, sutor, caupo? Sine quibus magna ingenia esurient, tectoque ciboque carentes ab ipsa
nobilium studiorum altitudine distrahentur. Bene provisum est ut curarum atque actuum humano-
rum varietas tanta esset, que non solum maiora minoribus, sed etiam minora maioribus ornamento
praesidioque sint (Petrarca,1997:v.3:14).
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Demostraremos que la necesidad de soledad esta mas rela-
cionada al otium clasico, es decir la practica de lectura y es-
critura de filosofia, y que el otium religioso es un concepto
interno que se adapta perfectamente ala vida activa.

En De otio religioso, también dedicado a su herma-
no Gerardo, Petrarca repite el esquema aristotélico de los
tres modos de vida. Pero esta vez no aparece la multipli-
cidad de caminos que conducen al mismo objetivo, sino
un cuestionamiento a la filosofia pagana. Petrarca discute
aqui una de las maximas estoicas que Agustin le recuerda
en el Secretum: “La virtud hace a la felicidad y el vicio a
la infelicidad”. Recordemos que en el dialogo con Agustin,
Francesco replica a esta afirmacion a través de la fortuna. Es
decir, hay hombres que son virtuosos y a pesar de eso caen
en la desgracia. En De otio religioso la fortuna no aparece,
sino que acudimos a una argumentaciéon diferente. La vida
virtuosa puede conducirnos a la felicidad, pero es una falsa
felicidad, puesto que vivimos exiliados de la patria eterna.
La virtud seria entonces, solo un medio para llegar a Dios,
no un fin en si mismo:

Esforcémonos para conseguir la virtud, no como fin,
sino como medio para llegar a Dios. Asi esta dicho:
«Iran de las virtudes a la virtud y veran al Dios de los
dioses en Sion». La virtud es el camino, Dios el fin [...]
Mientras los ilustres filosofos gentiles le adjudican
todo a la virtud, el filésofo de Cristo le adjudica la vir-
tud misma al autor de la virtud, Dios, y sirviéndose de
la virtud disfruta de Dios, sin detenerse antes.®

6  Neque enim ad virtutem quasi finem, sed ad Deum per virtutes nitimur. Sic equidem dictum est: Ibunt
de virtute in virtutem; videbitur Deus deorum in Syon. Virtus semita, Deus finis [...] Itaque cum illus-
tres gentium philosophi omnia ad virtutem referant, Cristi philosophus virtutem ipsam ad virtutis
auctorem Deum refert, utensque virtutibus Deo fruitur, nec usquam citra illum mente consisti. (Pe-
trarca, 2003: 228).
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La virtud, segun esta linea de pensamiento, poco puede
frente a la gracia divina. El hombre puede hacer algun es-
fuerzo, pero fracasa sin la ayuda de Dios. Por ejemplo, no es
posible lograr la continencia sexual solamente con la volun-
tad. La continencia es un don de Dios: “continentiam do-
num Dei esse”. El hombre es demasiado débil para triunfar
solo en esa batalla. Esto no quiere decir que el autor propon-
ga alejarse de la virtud, sino que advierte sobre la fragilidad
de la virtud humana y la soberbia de creer que es posible
ser feliz por mérito propio. Recordemos que el Agustin del
Secretum es el portavoz de una perspectiva segun la cual
la falta de voluntad de Francesco le impide curarse. En ese
caso, el sujeto y la reflexion del personaje sobre si mismo
estan en el centro del debate. En este caso, se cuestiona la
soberbia de poner al sujeto en el centro y se afirma que las
recetas de felicidad propuestas por la filosofia son “vanas
definiciones de hombres doctos” (diffinitio vana doctorum
hominum). Ahora bien, esta linea de razonamiento debe
leerse en el contexto de un libro dedicado a unos monjes
que han decidido seguir una vida ascética como remedio
para el alma. El autor pretende recordarles que la verdadera
liberacion no depende completamente de la renuncia y el
alejamiento fisico, sino de un reconocimiento de la fragili-
dad del hombre que necesita de Dios para redimirse.

De todos modos, pareceria haber una contradiccion en-
tre la insistencia de Agustin sobre la falta de voluntad de
Francesco y esta devaluacion de la virtud. Pero en reali-
dad ese no es el conflicto principal, puesto que una vez que
Francesco pueda seguir el camino de la virtud, sera orienta-
do por la gracia. El problema esta en enganarse a si mismo
pensando que se sigue un camino cuando la realidad es otra.
Y ese autoengano esta vinculado con el tipo de conocimien-
to que se construye. En De sui ipsius et multorum ignorantia
Petrarca critica a Aristoteles porque no logra convencer al
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lector de amar la virtud y alejarse del vicio. De alli concluye
que es preferible desear el bien que conocer la verdad, Satius
est autem bonum velle quam verum nosse. En De otio reli-
gioso afirma que es mas probable llegar a la verdad a través
del silencio que a partir de un silogismo. Lo que se sugiere
entonces no es una contradiccion entre la postura estoica del
Secretum y la concepcion de gracia en De otio religioso, o
entre la busqueda de la virtud y la fe, sino una critica a la afir-
macion de que todo conocimiento trae la virtud. O mejor, el
conflicto no es entre la gracia y la voluntad, puesto que am-
bas operan conjuntamente, sino entre los distintos modos de
saber que pueden llevar ala virtud o no. Petrarca parece mas
proclive a aceptar que la virtud conduce a la felicidad que a
considerar el paso previo como algo 16gico, puesto que no es
seguro que el conocimiento conduzca a la virtud. Como afir-
ma Alexander Lee, la voluntas no es el problema principal
de Francesco en el Secretum, sino el reconocimiento de la
enfermedad, porque el saber precede al deseo:

La afirmacion de Petrarca de que es preferible hacer el
bien que conocer la verdad suele ser malinterpretada.
Esto no quiere decir que Petrarca priorice la volun-
tad sobre el conocimiento en la busqueda de la vir-
tud, sino que la distincién entre ambas le sirve para
iluminar la importancia del objetivo adecuado del
conocimiento. Donde el conocimiento es buscado por
si mismo, no traera ni virtud ni felicidad. Donde el co-
nocimiento es buscado con el fin de amar aquello que
se conoce, el hombre puede amar a Dios y a la virtud
enteramente. En otras palabras, el conocimiento pre-
cede a la voluntas.”

7 Asaresult, Petrarch’s assertion that ‘it is preferable (satius) to will the good than to know the truth’
appears to be misleading. It is not that Petrarch advocated prioritising voluntas over knowledge in
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Por eso mismo, las formas de vida no son tan impor-
tantes como los modos de saber. Petrarca acuerda con la
opinion de San Agustin de que todas las formas de vida
son aceptables para el cristiano, tanto la vida contemplati-
va, como la activa, como la mixta, a condicién de no olvi-
dar algunos preceptos morales basicos. Esto es asi porque
la verdadera virtud no depende de la forma de vida que
uno elija, sino de una transformacion interna. Y para esa
transformacion interna sera fundamental la mediacion
de la palabra.

Ahora bien, asi como existe una falsa felicidad y una
verdadera, unas virtudes terrenales y una verdadera y
Unica, también existe un otium verdadero y uno falso.
Ello puede observarse muy bien en el Secretum. En el
Libro Segundo, Agustin le reprocha a Francesco que se ha
alejado de la vida rural en la que vagaba feliz sin una pre-
ocupacion en la cabeza y solo acompanado de las Musas.
Y agrega: “nunquam otiosus” (Petrarca, 2011: 204). Mas
adelante, Agustin explica que la renuncia a las cosas de
este mundo es la via que eligié Francesco para obtener la
gloria, puesto que no tenia habilidades politicas para des-
envolverse en la ciudad. Por ese camino alternativo que
lleva hacia el mismo objetivo lo conducen algunos enemi-
gos: “otium, solitudo, incuriositas tanta rerum humana-
rum” (Petrarca, 2011: 222). Las objeciones de Agustin nos
recuerdan que la soledad no garantiza la transformacion
interna. Tanto el otium de los religiosos, como el otium
del poeta pueden ser inttiles, e incluso nocivos, si no se
acompanan de practicas y saberes que conduzcan a un co-
nocimiento de si.

the pursuit of virtue, but rather that the distinction between the two serves to highlight the impor-
tance of the proper end of knowledge. Where knowledge is sought for its own sake it will bring him
neither virtue nor happiness. Where knowledge is sought for the sake of loving what is known, a man
will come to love God and virtue fully. Knowledge, in other words, precedes voluntas (Lee, 2012: 83).
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Veamos qué sucede en De Vita solitaria. Alli, Petrarca
no utiliza el modelo aristotélico, sino el neoplatonico de
los cuatro grados de las virtudes, que toma de Macrobio.®
El grado menor de virtud es el de aquellos que se ocupan
del bien del estado, son las virtudes politicas. El siguiente
y superior grado lo ocupa aquel que se aleja de la vida en
sociedad y se dedica a la filosofia, o sea las virtudes purifi-
catorias. El tercer grado de virtudes esta relacionado con
la tranquilidad del animo y la superacion de las pasiones
terrenales. El ltimo y mayor grado de virtud consiste en
la imagen perfecta del hombre en la mente de Dios. Estas
son las virtudes ejemplares (Petrarca, 1955: 343). Ahora
bien, Petrarca confiesa que no ha podido pasar el primer
grado, porque a pesar de haberse alejado de la ciudad no
ha podido purificarse, porque el animo lo sigue adonde
vaya. En realidad, y contra la opinién de Séneca, Petrarca
considera que no todo depende de la soledad fisica, puesto
que hasta en el centro del bullicio de la ciudad uno puede
crearse una soledad ficticia. Lo mismo sucede a la inver-
sa ya que alejarse de los lugares pecaminosos no elimi-
na el deseo de pecar. Por eso, tanto la solitudo como el
otium son conceptos internos. De ahi, Petrarca conclu-
ye que no hay un método para alcanzar la felicidad. Si
bien el fin ultimo es el mismo, es imposible que a todos
les convenga seguir un Unico método de vida. Sin em-
bargo, no puede decirse lo mismo sobre el conocimien-
to. En ese caso, métodos diferentes no llevan al mismo

8  Macrobio afirma que toma la teorfa de los grados de virtud de Plotino y Petrarca lo repite, pero
algunos estudios demuestran que en realidad se lo debe a Porfirio. La teoria en Macrobio es un
intento de sintesis de las virtudes politicas romanas con el neoplatonismo. Ver Catapano, G. (2006)
“Alle origini della dottrina dei gradi divirtU: il trattato 19 di Plotino (Enn., 1 2)", Medioevo 31: 9-28
y Linguiti, Alessandro (2012) “Plotinus and Porphyry on the contemplative life” en Bénatouil
y Bonazzi (eds.) Theoria, Praxis and the Contemplative Life after Plato and Aristotle, Leiden,
Boston, Brill.
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objetivo. Hay un conocimiento que conduce a la virtud y
otro que lo desvia de ese objetivo. Veamos de qué manera
se produce esa ruptura.

En el mismo texto, el autor plantea que la soledad es
una necesidad del poeta. Afirma que aquellos que se de-
dican a la escritura de historias y orationes pueden com-
binar tiempos de ocio con tiempos de actividad, pero
aquellos como Petrarca, que se dedican a la filosofia y la
poesia, necesitan entera libertad para que se presente el
ingenium. En este sentido, plantea que un poema que ha-
bla de una montana debe ser compuesto en una montana
y que el lector puede percibir ese vinculo entre lo escrito y
lo vivido:

“Cuando leo una poesia compuesta en la montana, me
digo a mi mismo: tiene sabor de hierba alpina, viene
de lo alto” (Unde sepe montanum Carmen vidi, dixi
mecum: Gramen alpinus sapis, ex alto venis) (Petrar-
ca, 1955: 366).

En este punto, la soledad parece mas una necesidad pro-
fesional que un remedio para el alma. Esta soledad ya no es
una soledad interna o un estado mental, sino una soledad
fisica. Por eso la poesia, tal como la entiende Agustin, pue-
de llegar a ser problematica. Necesita de una experiencia
real, de un espacio y un tiempo reales, no se abastece de
soledades metaforicas. Y esa soledad real puede ser causa
de la acidia y una preocupacion por la gloria que no es muy
diferente a las preocupaciones de la vida activa.

Pero esta no es la inica manera de comprender la poe-
sia. En las primeras paginas del Secretum, Agustin le dice
a Francesco que si recuerda lo que ha leido en Séneca y
Cicerén, no deberia estar como esta. Lo que ocurre es que
Francesco no los ha leido para conseguir la tranquilidad del
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alma, sino como objetos de placer. Agustin le dice que los
preceptos estoicos no han descendido profundamente (alte
descendere) en su conciencia. A continuacion le explica la
forma en la que debe pensar para que la idea de la muerte
penetre en su conciencia:

Desde siempre, el nombre mismo de la muerte sue-
na como algo horrible y cruel. No obstante, no bas-
ta con que estas silabas te entren por los oidos ni que
tengas un recuerdo sumario de esa misma realidad;
es necesario detenerse en ello largamente y recorrer
con profunda reflexion cada uno de los miembros del
moribundo; mientras las extremidades ya se enfrian,
el tronco se abrasa y corre un sudor angustioso, las en-
tranas jadean, el espiritu vital se apaga poco a poco
por la proximidad de la muerte. Y seguidamente, los
ojos hundidos y himedos, la mirada con lagrimas, la
frente contraida y livida, las mejillas flacidas, los dien-
tes amarillentos, la nariz rigida y afilada, los labios
espumeantes, la lengua torpe y rasposa, el paladar
seco, la cabeza pesada, el pecho jadeante, los oscuros
estertores y los suspiros tristes, el repugnante olor de
todo el cuerpo y sobre todo, el horror del rostro sin
expresion.®

9 Dicam[...] mortem inter tremenda principatum possidere, usque adeo ut iampridem nomen ipsum
mortis auditu tetrum atque asperum videatur. Non tamen vel sillaba hec summis auribus excepta vel
rei ipsius recordatio compendiosa sufficiet; inmorari diutius oportet atque acerrima meditatione sin-
gula morientium membra percurrere; et extremis quidem iam algentibus media torreri et importuno
sudore diffluere, ilia pulsari, vitalem spiritum mortis vicinitate lentescere. Ad hec defossos natantes-
que oculos, obtuitum lacrimosum, contractam frontem liventemque, labantes genas, luridos dentes,
rigentes atque acutas nares, spumantia labia, torpentem squamosamque linguam, aridum palatum,
fatigatum caput, hanelum pectus, raucum murmur et mesta suspiria, odorem totius corporis moles-
tum, precipueque alienati vultus horrorem (Petrarca, 2011:150).
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Esa larga descripcion coincide con la definicion de poe-
sia en De vita solitaria, una forma de expresion en la que
se transmite una experiencia directa. Este es simplemente
un esbozo de una poética que pueda acordar con la moral.
Es decir, una forma de saber que comunique una verdad a
través de imagenes, impresiones y experiencias, no a traveés
de razonamientos. Por eso mismo, tienen tanta fuerza las
Confesiones de Agustin. La ironia de que Agustin utilice el
discurso poético para recordarle a Francesco la importan-
cia de la reflexion sobre la muerte demuestra que el con-
flicto no es con la poesia, sino con determinada forma de
comprender la escritura y la lectura.

Entonces, para concluir podemos recapitular algunas
cuestiones. Petrarca concibe una posibilidad de fractura
entre un otium real y uno falso. Como el verdadero otium
es interno no entra en conflicto con la vida activa. El falso
otium esta asociado a la solitudo loci, es decir la soledad
fisica, que puede trastornar la salud tanto de monjes como
de poetas. El autoengano de creer que cualquier conoci-
miento conduce a la virtud provoca que se persista en ese
error. Pero hay una forma de evitar esos efectos de la sole-
dad:lalecturay escritura de textos que inspiran y mueven
hacia la virtud. El conocimiento debe ser un punto inter-
medio entre sapientia y eloquentia. No puede ser un cono-
cimiento abstracto impracticable y tampoco debe ser un
entretenimiento fugaz. Ese equilibrio entre ambos polos
es la correspondencia en el plano discursivo de un equili-
brio entre la vida activa y la vida contemplativa. Ya que la
vida contemplativa no garantiza que se consiga la virtud ni
la felicidad, entonces es preciso que la filosofia y la poesia
asuman el rol de conducir a la virtud a aquellos que se de-
dican ala vida activa.
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Capitulo 2

Configuracion del sujeto sapiencial en
Leonardo Bruni
Los avatares entre vida contemplativa y vida activa

Agata Zaldivar

El presente trabajo se propone abordar la problematica de
la configuracién del sujeto en plenos siglos XIV y XV, con-
siderando principalmente el Didlogo a Pier Paolo Vergerio'y
Vite di Dante e del Petrarca®? de Leonardo Bruniy, de manera
adyacente, mencionaremos también algunos pasajes de la
Introduzione alla dottrina morale v Sugli studi e sulle Lettere.
A partir de estas obras es posible elaborar una reflexion
en torno al sujeto politico y al sujeto enunciador asi como
también en torno a la configuraciéon de la figura del sabio,
el rhétor, el narrador que se dirime entre vida activa y vida
contemplativa. Aunque disimiles en lo que respecta a su
extension y género, el Didlogo es un texto predominante-
mente dialogico y aborda problemas tales como la politi-
ca y sus avatares, la educacién y la retérica. Asimismo, la
Introduzione alla dottrina morale reproduce una conversa-
cion sostenida entre Bruni y un supuesto pariente suyo vy,

1 Por vida contemplativa entiendo lo que Aristdteles define como tal en su Etica Nicomdquea,
Libro X, 7,§ 20, y mas adelante, en Libro X, 8, § 30.

2 Por vida contemplativa entiendo lo que Aristoteles define como tal en su Etica Nicomdquea,
Libro X, 7,§ 20, y mas adelante, en Libro X, 8, § 30.



si bien no es propiamente dialégico, si conserva la logica
de intercambio entre participantes. Las Vite, en cambio,
son de un género completamente distinto: la biografia.
A pesar de que se pretenda objetiva, no puede eludirse el
hecho de que detras de toda biografia hay un sujeto que se
constituye como autor y elige, selecciona, recorta, enfatiza,
valora; ir mas alla de lo que se elige mostrar en los textos
y seguir las huellas del sujeto escribiente que subyace a las
letras serda una de las empresas de este trabajo. A continua-
cion se analizara, entonces, como se delimitan a través de
sus obras este sujeto-autor-sabio y como se erige, ademas,
en funcién de un pasado que reflorece: si parecia olvidado
el antiguo problema platonico entre sery parecer, estas obras
lo restauran. Platon sera —segun nuestro recorte y lectura—
el pasado al que se recurre, la fuente de donde emanan las
herramientas, el estilo, los problemas.

Vida contemplativa y vida activa: superacion de la
dicotomia

Leonardo Bruni nacié6 en 1370 y fallecio en 1444. Su vin-
culacién con la vida politica de su tiempo es central. En
él, intelectual y politico, vida activa y vida contemplativa
se ven intimamente ligadas, difuminandose sus limites.
El contexto de Bruni es el de la Florencia que “ha tomado
aquello que de positivo encontré en las raices romanas, esto
es, su fase republicana” (Sverlij, 2013: 6). En el Dialogo la re-
publica es ensalzada y las reflexiones politicas abundan, asi
como también en las Vite. Como postula Rico, el humanismo
no erasolo “escuela de erudicion” sino “instrumento politicoy
estilo de vida para grandes sefiores” (Rico, 1998: 55). La cultu-
ray la formacion en diversos saberes comienzan a ser con-
cebidas en época de Bruni “como actividad con inevitable
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alcance social” (Rico, 1993: 51). Lejos de entronizar la vida
contemplativa,® Bruni y los intelectuales mencionados en
el interior de su Didlogo bogan por la uniéon de los saberes
letrados y el curso de la vida social de su tiempo. Su labor
intelectual no esta en absoluto escindida del todo social del
cual son parte sino que, por el contrario, contribuyen a su
desarrollo y mejoramiento. Como sefiala Burckhardt, “sus
conocimientos no le servian solo, como hoy ocurre, para el
estudio objetivo de los tiempos clasicos, sino que presuponian
una aplicacién cotidiana a la vida real” (Burckhardt, 2014: 111).
Siguiendo la definicién aristotélica de vida contemplativa,
esta es la vida del retiro por y para el estudio, para la con-
templacion del saber; la vida activa, en contraposicion, se
define como la vida impregnada de los problemas relativos
a la politica y a la ciudadania. En el autor que nos convo-
ca, la relaciéon entre ambos tipos de vida es compleja. Para
abordar esta relacion, tenemos en consideracion la tesis
de Hans Baron presente en The crisis of the Early Italian
Renassaince, retomada y expuesta por Sverlij, segun la cual
se gesta, en la Florencia del Quattrocento “un nuevo tipo
de intelectual propulsor de la vida activa” (Sverlij, 2018: 3).
En el Dialogo la importancia de la palabra para la vida
civil de los intelectuales es central; como reza el proemio,
“para ser feliz, el hombre debe contar, en primer lugar,
con una patria ilustre y noble” (Bruni, 2000: 87). Esta de-
finicion de la felicidad estrechamente ligada a la patria
recuerda lo que Aristoteles en la Politica enuncia sobre la
felicidad y la pdlis; la pdlis es la comunidad ultima, el fin
supremo de la felicidad y el vivir bien. El Didlogo puede
leerse como una exhortacion a la palabra puesta en practi-
ca, al debate, a la retérica como herramienta de aplicacion

3 Por vida contemplativa entiendo lo que Aristételes define como tal en su Etica Nicomdqueq,
Libro X, 7,§ 20, y mas adelante, en Libro X, 8, § 30.
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del conocimiento intelectual. El debate, espacio donde esa
palabra se pone en practica, y la retorica, es decir, el domi-
nio de la palabra, estan en una posicion privilegiada ya que
“esa practica pule nuestro discurso, [..] lo vuelve presto a
nuestro poder” (Bruni, 2000: 40); es a través de ella que se
puede “recoger abundante fruto” (Ibid.). En contraposicion
a este ejercicio, “muchos que leen libros y se proclaman
hombres de letras [...] no pueden hablar latin salvo con sus
libros porque no se han ejercitado en tal actividad” (Ibid.).
Puede pensarse que estos eruditos de escritorio, a los que
se refiere el personaje Coluccio Salutati, no son mas que aque-
llos que dedican su vida solamente a la contemplacion y
cultivo del saber, es decir, a la vida contemplativa. Pero,
{no son estos hombres que se retnen a debatir en casa de
Coluccio también ellos “muchos que leen libros™ éQué
los diferencia? Afirmar que Bruni, Coluccio y el mismo
Niccol6é Nicoli son personajes que solo denuestan el tipo
de vida contemplativo seria absurdo. Vida contemplativa
y vida activa son llevadas a cabo por estos personajes con
total destreza, en una sintesis que parece no presentar fisu-
ras. El mismo Bruni traductor, historiador, escritor y can-
ciller encarna ese ideal de humanista hibrido consciente
de la escision posible entre los dos tipos de vida pero que
supera la dicotomia: retine en si mismo el estudio, el culti-
vo de las letras y la vida politica. {Como se lograra la felici-
dad del hombre si este no tiene una patria ilustre y noble?
Son estos hombres reunidos debatiendo sobre los legados
de los antiguos —Virgilio, Cicerén, entre otros— quienes
construyen asi una patria con tales caracteristicas, apli-
cando en la vida diaria lo leido, poniendo en la arena su
erudicion en la dimension civil. Sus modelos no solo son
los antiguos sino también sus conciudadanos humanis-
tas de la generacion anterior: Dante, Petrarca, Boccaccio.
Estos hombres ilustres con su labor, con su obra, con sus
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aportes, permiten pensar que la construcciéon de una pa-
tria noble es posible. Y aunque Bruni confiese “soy infeliz,
pues mi patria se ha visto desgarrada y casi reducida a la
nada por repetidos golpes de la fortuna” (Bruni, 2000: 37),
sin embargo apuesta a vivir en la ciudad, alberga aun la
esperanza de esa patria posible ya que es ahi donde esta
la semilla de las artes liberales “donde han crecido dia a
dia, y que muy pronto, segun creo, iluminaran con luz no
pequena” (Ibid.).

La Introduzione alla dottrina morale dedicada a
Galeotto Ricasoli, en la que se reproduce una conver-
sacion que Bruni tuvo con un supuesto pariente suyo,
Marcellino, del cual no se tiene mayor informacioén, versa
sobre la felicidad de los hombres. En este texto se puede
rastrear el gesto de Bruni respecto del conocimiento
de los antiguos. Bruni afirma que, finalmente, todos los
errores en los que incurrimos y la consecuente infelicidad
tienen su origen en nuestra falta de conocimiento. Para
poder suplir esta carencia sera necesario adentrarse en el
saber pero no para quedarse en los limites de la vida con-
templativa sino para, con ese conocimiento, construir una
ética propia. Citando a Bruni:

[...Jcome quasi ciechi giriamo in mezzo alle tenebre, e non
perun qualche sentiero noto e sicuro, ma per un vittolo che si
é incontrato a caso: di modo che, spesso, neppure noi sappia-
mo dire dove ci portino i nostri passif...J. Ora, contro ques-
ta cecita del genere umano e contro queste tenebre bisogna
chiedere aiuto alla filosofia; la quale dissipera tutta questa
caligine che ci turba, e della vita ci fara distinguere la via
vera da quella fallace (Bruni, 1996: 203).

La filosofia y el estudio, tanto de los peripatéticos como de
los epicureos y estoicos, brindaran herramientas para poder
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delimitar la propia subjetividad en relaciéon con el pasado.
Este texto, entonces, no es una mera exhortacion al estudio
de la filosofia sino mas bien un llamado a recurrir a los an-
tiguos para poder reinventarse a si mismo, a autoerigirse
como sujeto en el propio tiempo. Este es uno de los ejes mas
recurrentes de su tiempo: la dicotomia entre vida activa y
vida contemplativa.

En sintonia con esta preocupacion y entronizacion de la
polis propia, podemos aventurarnos con la hipotesis de que
las Vite no son sino también otro modo de ensalzar la patria,
su pasado y finalmente a si mismo a través de otros. {De qué
modos se hace presente la voz de Bruni, en donde se puede
leer al sujeto escindido entre vida contemplativa y vida acti-
va? Esto eslo que se intentara analizar. Si bien se abordan tan-
tolavida de Dante como la de Petrarca, es llamativo que la del
primero ocupe gran cantidad de paginas (18) y la del segundo,
solo unas pocas (4); aunque estén allende nuestra compren-
sion las razones que llevaron a Bruni a extenderse mas sobre
uno que sobre el otro, algunos indicios pueden dar sentido a
este detalle. La obra comienza con la Vida de Dante; se parte
de la entronizacion de sus logros civiles, su participacién en
la batalla de Campaldino, su funcién como Prior, su compro-
miso con la vida politica de su tiempo y su constante predis-
posicion a la conversacion con los pares: “Né per tutto questo
si racchiuse in ozi, né privossi del secolo, ma, vivendo et con-
versando con gli altri giovani di sua eta, costumato et accorto
et valoroso ad ogni esercitio si truova” (Bruni, 1996: 540). Su
no reclusién en el ocio y el ejercicio de la palabra recuerdan el
modelo que presenta Coluccio en el Dialogo. Dante parecie-
ra encarnar este ideal con el que Bruni se siente identificado.
Mas adelante Bruni sentencia aiin con mas vigor:

Nella qual cosa mi giova di reprendere l'errore di molti ig-
noranti, e quali credono niuno essere studiante se non quelli
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che si nascondono in soliditudine et in otio; et i0o non vidi
mai niuno di questi camuffati et rimossi dalla conversatione
delli uomini che sapesse tre lettere (Bruni, 1996: 541).

El tono es un poco mas severo: no solo no es una opcion
la vida contemplativa, sino que aquellos que creen que con
solo estar entre libros son eruditos, en cambio, lisa y 1la-
namente son ignorantes. Petrarca, en comparacién con
Dante, pareciera haber tenido un compromiso politico
mucho menor con su tiempo, pero es loada su labor como
poeta. Como menciona al final de las Vite, “Dante nella vita
activa et civile fu di maggiore pregio che’l Petrarca, pero
che nelle armi per la patria et nel governo della repubbli-
ca laudabilmente si adopero” (Bruni, 1996: 559); Petrarca, en
cambio, “fu il primo ch’ebbe tanta gratia d’ingegno che rico-
nobbe et rivoco in luce 'antica leggiadria dello stile perduto et
spento; et posto che in lui perfetto non fusse, pure da sé vide
et aperse la via a questa perfetione” (Bruni, 1996: 556). Lo que se
destaca principalmente del poeta coronado en Roma son
sus logros letrados, su compromiso con la Antigiiedad, su
mision titanica de sacar a la luz autores valiosisimos pero
hasta entonces olvidados, aunque poco se senala de su vida
civil y politica. Dante y Petrarca podrian leerse como dos
modelos de intelectual entre los cuales Bruni oscila; si
Petrarca se acerca mas a la vida contemplativa, Dante en-
carna el ideal de intelectual que lleva adelante una vida
activa. Bruni, entre ellos, podria pensarse como un justo
medio, como un intelectual que tanto politica como inte-
lectualmente sacia sus intereses, los colma, los lleva a cabo
con destreza y asi continua la linea de la herencia ilus-
tre. Sin embargo, no se puede eludir el dato de que Bruni
es empleado de la curia entre 1405 y 1415 y canciller de
Firenze desde 1427 hasta 1444, ano de su muerte. Se con-
vierte asi, segun Garin, en el “mayor de los discipulos de
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Salutati”, también este canciller de Firenze, a quien Bruni
sucede. Por esta razon, compartimos la apreciacion de Viti,
quien comenta lo siguiente:

[...] appare sempre piu chiaro come il Bruni abbia interpre-
tato in modo elevato il ruolo civile dell’'uomo e del cittadi-
no, e quindi come abbia inteso il rapporto del singolo con
la societd, arrivando ad identificare il grado massimo di
compiutezza dell'uomo proprio nel suo impegno sociale: e
nella biografia di Dante il Bruni avrebbe dato concretezza
a queste sue convizioni (Paolo Viti, 1996: 199).

{Como no pensar que lo que motiva las extensas paginas
que encomian a Dante es una fuerte identificacion, un ges-
to de insercion en una tradiciéon noble de la cual también
Bruni se siente parte? La vida activa sera su preferencia.
Como sefiala Viti, en Bruni “prevale la preferenza per la
vita “negotiosa et civilis” (Viti, 1996: 198), es decir, por
la vida activa. Pero esta vida activa y la concrecion de la
felicidad deben estar sostenidas por el saber y el conoci-
miento de la filosofia y la poesia: “la cultura non puo signi-
ficare eclusione dal mondo, ma anzi deve essere un mezzo
per andare incontro al mondo” (Paolo Viti, 1996: 246). Tal
es asi, que en Sugli studi e sulle lettere Bruni le escribe a
Battista Malatesta:

A mio parere, chi non conosce i poeti é, in un certo sen-
so, manchevole di cultura letteraria. Infaiti, molto bene
e molto saggiamente i poeti hanno scritto sulla condotta
della vita; e nelle loro opere si trovano i principi e le
cause della natura e della generazione, e quasi i germi
di tutte le dottrine. [...] cosicché chi ne é privo sembra quasi
un rustico (Bruni, 1996: 267).
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Esta disquisicion destinada a Battista Malatesta podria-
mos pensarla como una exhortacion a los hombres al co-
nocimiento, pero sobre todo como una declaracion de
principios sobre él mismo: “la sua produzione letteraria, di
umanista e di cancelliere, testimonia proprio la piti convin-
ta adezione alle idee con cui egli voleva stimolare ed elevare
Battista Malatesta e, insieme, tutti gli uomini forniti di spic-
cate doti intellettuali” (Paolo Viti, 1996: 247).

Retorica y conocimiento: parecery ser

Bruni recoge en su Dialogo un debate del que formo par-
te, y trata de “transmitir con la maxima fidelidad la postura
de cada cual” (Bruni, 2000: 388). Del mismo modo, las Vite
intentan ser fieles a sus modelos, retratarlos exhaustivamen-
te e incluso mejorarlos de sus otros retratistas; asi, Bruni
dice del Dante de Boccacio “Et tanto s’'inflamma in queste
parti d’amore, che le gravi et substanzievoli parti della vita
di Dante lassa indietro et trapassa con silentio, ricordando le
cose leggieri et tacendo le gravi” (Bruni, 1996: 538). Si bien ya
se sefalo la ilusion de objetividad que subyace a toda biogra-
fia, es decir, la aparente conformacion a los hechos que no es
mas que una preeminencia de la construccion ficcional de
los retratados, es loable y cabe prestar particular atencion
a ese gesto de veracidad, de atencion a la realidad toda y no
solo a las “banalidades”, a aquello que suena bien, que em-
bellece la biografia que se va a construir. Esta pretension de
veracidad y fidelidad permite pensar que quiza la hipétesis
de que los temas debatidos en el Dialogo sean efectivamente
temas reales sobre los que se preocupaban en su tiempo, sea
aun mas plausible.

La relacién entre conocimiento, palabra, discurso, ret6-
rica y escritura es estrecha. En ambos textos puede leerse
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el problema que subyace a la relacion entre retoérica y fi-
losofia, entre apariencia y esencia, entre mero artificioy
conocimiento o episteme. El problema es antiguo: Platon
a través de la voz de Sécrates seniala en Gorgias* que la
retérica “No necesita conocer los objetos en si mismos,
sino haber inventado cierto procedimiento de persua-
sion que, ante los ignorantes, le haga parecer mas sabio
que los que realmente saben” (Platon, 2008: 459 c). En los
textos resuena este problema; Bruni en voz de sus perso-
najes no parece querer estar del lado de los meros sofistas
que poco conocen del objeto que tratan, de los que pa-
recen pero no son sabios, de los que simulan ser. Puede
pensarse que lo que pretende es “combinar la elocuen-
cia con la sabiduria, es decir, la retérica con la filosofia”
(Kristeller, 1993: 323), tal como observa el mismo Bruni
sobre Virgilio en Sugli studi e sulle lettere: “Quando leg-
giamo questi versi, quale filosofo non teniamo in minor
conto? O chi mai ha parlato in modo cosi chiaro e pre-
ciso della natura dell’anima?” (Bruni, 1996: 269). Si bien
no seria pertinente afirmar que estos textos sean de al-
guna manera textos filosoficos, si es posible senalar que
hay una preocupacion por acceder al conocimiento, a la
sabiduria y por aunarla con la técnica retorica, con el co-
nocimiento de la palabra y la utilidad de la misma. La
dicotomia también antigua entre vida contemplativa y
vida activa seria de alguna manera superada mediante
estareconciliacion entre retérica y conocimiento. Podria
postularse que es la erudicién de este autor la que final-
mente pone en evidencia que no se trata de meros sofistas
(tomando la acepcion peyorativa y exclusivamente nega-
tiva que Platon adjudicaria al término) sino mas bien de

4 Bruni tradujo del griego Gorgias de Platon, asi como Feddny Fedro. Guzman Guerra sostiene esto
en un articulo citado al final de este trabajo.
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un rhétor comprometido y conocedor del objeto del que
se ocupa, no un mero persuasor, artifice de lo que no sabe,
sino un intelectual o literato — diplomatico.

Bruni, asi, puede pensarse como el ciudadano ilustre de
la Firenze en la que vive que enaltece su propia patria, que
logra sintetizar la escision entre vida contemplativa y vida
activa y se constituye como una unidad completa. Niccolo
menciona en el Dialogo lo que sigue:

En un gran poeta son necesarias tres cosas: imagi-
nacion, elegancia en la expresion y conocimiento de
muchas cosas. De esas tres, la primera es la principal
para el poeta; la segunda debe ser comun al orador, y
la tercera, al filésofo y al historiador (Bruni, 2000: 65).

Bruni pareciera reunirlas todas: es poeta, orador e histo-
riador y politico. Posee conocimiento, ha leido a los antiguos
de las propias fuentes, esta comprometido con su tiempo y
se cultiva. Ya se ve en €l suprimida la preocupacion por la
eleccion entre vida contemplativa y vida activa que acecha-
ba a Petrarca; las dicotomias ser y parecer, sofistica o cono-
cimiento, también se resuelven. El proyecto se cumple y la
contribucioén a la conformacién de la patria ilustre y noble
esta, ahora, en manos también de €l. Si la vida feliz depende
de contar con una patria ilustre y noble, y del conocimiento
que se tenga de los antiguos, entonces habra que tomar car-
tas en el asunto y ser parte, él mismo y su obra, del sostén de
esa patria.

El sabio, como tal, se ha constituido.
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Capitulo 3

Artes de amoresy tratados De re uxoria
en el Renacimiento

Martin José Ciordia

En el Renacimiento, la cuestion del “amar” entre la mu-
jer y el hombre recibe respuestas diversas. Las Artes de
amores y los tratados Sobre la esposa son dos de los géne-
ros discursivos mas importantes al respecto. Bajo uno u
otro, podemos agrupar e interpretar dos series distintas
de textos producidos en la época. Comienzo por los tra-
tados “Sobre la esposa” en el marco de la pregunta por el
matrimonio.

A mediados de siglo XII, en el ambito de la prime-
ra escolastica, se disputd entre tedlogos y canonistas el
estatuto y la disciplina de la unién entre el hombre y la
mujer, esto es, como y cuando se puede hablar de ma-
trimonio cristiano. La solucion final del debate la dio el
papa Alejandro III (1159-1181): el consentimiento es lo que
constituye el matrimonio como perfecto aunque no absolu-
tamente indisoluble, es la copula carnal la que confiere in-
disolubilidad. Las palabras “yo soy tuyo/yo soy tuya” son las
palabras del consentimiento (Gaudemet, 1993).

El valor dado a la virginidad, incluso en relacion con el
matrimonio, es previo al cristianismo, como ha mostrado



Foucault (1986: 22). Entre los Padres de la Iglesia, un tex-
to fundante es el Adversus Jovinianum de San Jerénimo
(PL 23, 205-384) donde se recoge un opusculo intitulado
Sobre las nupcias atribuido a Teofrasto (PL 23, 313-315).
En é€l, el pensador griego se pregunta “si un sabio debe
tomar esposa” (an vir sapiens ducat uxorem). La respues-
ta de Teofrasto, y la de San Jerénimo que lo sigue, fue
que no. Esta cuestion tiene un extenso desarrollo duran-
te la Edad Media y el Renacimiento. Se ajusten mas o
menos al género discursivo pertinente, respondan por si
o por no, el tema resurge constantemente, por ejemplo,
en la Historia calamitatum (1182) de Pedro Abelardo, en
la Dissuasio valerii de Walter Map (1140-c. 1209), en la
S. Th., Supl.q.41 a.2. de Santo Tomas de Aquino (1225-1274).
Particularmente reaparece en la primera y segunda ge-
neracién de humanistas italianos, por ejemplo, en De
vita solitaria de Petrarca, en Uxoria de Alberti y en el
dialogo “Siun viejo debe casarse (An seni sit uxor ducen-
da) “en la declamatio Discurso sobre el matrimonio de
Poggio Bracciolini. Ya en el siglo XVI, en Proci et Puellae
de Erasmo (1523).

La cuestion del amar y las artes de amores en el cam-
po de los estudios actuales sobre la Europa medieval y
renacentista tiene una de sus actas fundacionales en un
articulo de Gaston Paris, de 1883. Recordemos un poco
dichas paginas para evidenciar algunos supuestos que
hasta hoy dia aun siguen funcionando.

Analizando el roman Le chevalier de la charrette de
Chrétien de Troyes, Paris propone la exitosa categoria de
“amour courtois” para describir el tipo de amor existen-
te entre los personajes Lancelot y Ginebra. {Qué carac-
teristicas le atribuye? 1) Es ilegitimo y furtivo. 2) El amante
esta siempre en una posicion inferior y humilde respecto
de una mujer caprichosa y altiva. 3) Para ser digno de
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la ternura que desea o ya ha obtenido, el amante debe
mostrar valor y realizar todas las hazafias imaginables.
4) El amor es un arte, una ciencia, una virtud, que tiene
sus reglas como la caballeria o la cortesia.!

A su entender, se trata de una nueva concepcion del amor
que no aparece como tal en ninguna obra francesa (incluidas
las del propio Chrétien) antes de Le chevalier de la Charrette,
donde el amor de la poesia trovadoresca del Mediodia se
une con los romans de la Tabla Redonda del Norte. Tristan
e Iseo puede ser el mas bello poema de amor, pero su amor
no es refinado, sabio y virtuoso; es salvaje e indomable,
muy lejos de un arte de amar. E1 De amore de Andreas
Capellanus, miembro también de la corte de la Condesa
Marie de Champagne (1145-1198), como Chrétien, seria
la otra fuente fundamental. Es este el tratado de donde
Gaston Paris extraera toda una serie de conceptos con los
que acabara de asentar y delinear su categoria de “amour
courtois”. Vamos a él.

En el libro primero del De amore de Capellanus
(Capellan, 1985), bajo la cuestion acerca “de céomo y de
cuantos modos se obtiene el amor” (qualiter amor acqui-
ratur et quot modis), se realiza una casuistica del cortejo de
acuerdo al estatus de las personas. En el apartado en que
se desarrolla el modelo de dialogo amoroso entre un hom-
bre de alta nobleza (nobilior) y una dama noble (nobili), hay
un conocido pasaje donde se plantea la cuestion de “si entre
conyuges el amor puede tener lugar” (utrum inter coniugatos

1 1- Il est illégitime, furtif. On ne congoit pas de rapports pareils entre mari et femme [...] 2{...]
['‘amant est toujours devant la femme dans une position inférieure, dans une timidité que rien ne ras-
sure, dans un perpétuel tremblement|...] Elle au contraire, tout en [‘aimant sincérement, se montre
avec lui capricieuse, souvent injuste, hauteine, dédaigneuse [...] 3- Pour étre digne de la tendresse
qu'il souhaite ou qu'il a déja obtenue, il accomplit toutes les prouesses imaginables [...] 4- En fin,
et c'est ce qui résume tout le reste, l'amour est un art, une science, une vertu, qui a ses régles tout
comme la chevalerie ou la courtoisie” (Paris, 1883: 518-519).
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amor possit habere locum, Capellan, 1985: 200). No pu-
diendo resolver el asunto entre ellos, preguntan a la “ilustre
dama y sabia Marie de Champagne” quien respondera: “el
amor no puede desplegar sus fuerzas entre dos conyuges”
[amorem non posse suas inter duos iugales extendere vires]
(Capellan, 1985: 200). Esto es debido a que entre los amantes
se dan todas las cosas gratuitamente (gratis) mientras que
los esposos —haya o no consentimiento— estan obligados
a ello por el débito conyugal (ex debito). Refiriendo y apo-
yandose de un modo general en estos pasajes, Paris afirma
entonces que el “amour courtois” no solo se presenta como
adultero y furtivo sino que en cuanto tal es distinto y su-
perior al matrimonio legal. La terminologia latina del tex-
to, refuerza esta idea: reserva de modo exclusivo la palabra
“amor” para la relacion entre amantes y usa “affectus” para
la relaciéon entre esposos. La disputa antes planteada entre
los amantes, que la Condesa resuelve, surge justamente a
raiz de que la dama utiliza el término “amor” para referir
la relacion con su esposo y su pretendiente no se lo permite,
aduciendo que esta robandose el término (amoris sibi voca-
bulum usurpare) para aplicarlo donde no puede tener lugar.
No nos olvidemos que el Ars amandi de Ovidio, traducido
al francés por Chrétien y fuente de este libro de Andreas, es
también un arte de amar por fuera del matrimonio. Paris
creera ademas que Andreas y Chretién tan solo estan in-
ventariando lo que ven y viven en las cortes aristocraticas
de su tiempo [“le livre d’André le Chapelain est une sorte
d’inventaire”] (Paris, 1883: 528).

Imposible seguir aqui con tanto detalle de fuentes y estudios
al respecto. Digamos que en linea con estas artes de amores
pueden ubicarse el Decameroén de Boccaccio, el Cancionero
y los Triunfos de Petrarca. También en el siglo XV el De
amore de Alberti, la Chrysis y la Historia de dos aman-
tes de Eneas Silvio Piccolomini, el Contra amores (1465) de
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Bartolomeo Platina, el Anteros (1496) de Battista Fregosoy
La Celestina de Rojas y el antiguo autor.

Como ocurrieraantes con Aristoteles, durante el Renacimien-
to, un acontecimiento importante es el redescubrimiento
de Platon a lo largo del siglo XV, sobre todo luego de la tra-
duccion completa de su obra del griego al latin por parte
de Ficino. Este ultimo, ademas, escribi6 en latin y en vul-
gar el Comentario al Banquete de Platon, un tratado del
amor que modifica profundamente las Ars amandi, reme-
dio amoris y tratados de re uxoria medievales y del pri-
mer Renacimiento. Dicho tratado procura unificar en el
horizonte conceptual del neoplatonismo estos dos géneros
discursivos que se han venido ocupando parcialmente
de la cuestion del amar.? Un término clave que inventa y
que tendra un éxito sostenido es el de “amor platénico”
(Kristeller, 1970). Una nocién que, sumada al lento olvido
de los escritos latinos de Francisco Petrarca durante el
siglo XVI, producira la posibilidad de otra lectura de sus
escritos en vulgar (Canzoniere e I Trionfi), que acabara ori-
ginando lo que se ha dado en llamar el “petrarquismo” y
su correspondiente “amor cortesano”. Un amor, este ulti-
mo, que se concibe y se extiende por Europa en linea con
el amor intelectual por la dama (sostenido por el personaje
Lavinello en Gli Asolani, 1505, de Bembo) o, sobre todo, en
consonancia con el posterior amor razionale propuesto por
Castiglione en Il cortegiano (1528) para los perfectos corte-
sanos y dama, o sea, como origen de la produccion cultural
y de un culto intelectual a Dios, que no seria otro, en ultima
instancia, que ese amor como paideia que Ficino reelabora
en su Comentario al Banquete de Platon. En aquellos afos,

2 Enrealidad, el texto aspira e inaugura mucho mas. Busca articular todos los géneros relativos al
amor: el teoldgico, el filosofico, el narrativo, el poético y el médico. Un seguidor notable es Mario
Equicola (1999) con su Libro de natura de amore.
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los tratados de amor se multiplican y tienen un impacto en las
letras y las artes similar al que el psicoanalisis freudiano tiene
a principios del XX en las vanguardias artisticas. Son algunos
ejemplos de ello, el Libro de natura de amore (1509-1525) de
Mario Equicola,?® Filon y Sofia de Abravanel (1535), Dialogo
dell’infinita d’amore de Tullia d’Aragona (1547), Débat de Folie
et d’Amour de Louise Labé (1555).

Simplificando un poco, diria que, de acuerdo con lo
visto hasta aqui, en el mundo europeo de finales del XV y
principios del XVI, pueden determinarse cuatro campos
clasificatorios mayores donde agrupar algunas de las va-
riadas interpretaciones epocales del amor entre el hombre
y la mujer.

El primero y el segundo se evidencian, por ejemplo, en el
mencionado Libro de natura de amore de Equicola, cuan-
do, en el capitulo uno del Libro I, habla de pro-eréticos y
anti-eroticos, siendo esto, en realidad, una disputa en torno
a la aceptacion o no del “amor cortesano-platénico” junto
al “amor matrimonial” (esto es, éipueden de algiin modo los
amantes congeniar con los esposos?). Habria un eje Dante-
Bembo (que procura diferenciar entre el amor vulgar de
Paolo y Francesca en el Infierno y el amor gentil-cortesano
de Dante por Beatriz como via a Dios en el Paraiso) y otro eje
Petrarca-Platina (que rechaza tal diferenciacion y considera
el amor una enfermedad que solo el celibato o matrimonio
remedia). Dicha discusiéon no es menor, pues ella incluye
asuntos tan diversos como el de la posicion de la mujer (¢ésolo
matriz y educadora de los hijos en el marco del amor matri-
monial o también productora cultural en el marco del amor

3 Para el amor cortesano de Equicola comprendido en el horizonte de la escala platdnica, véase
sobre todo el capitulo quinto del libro segundo, ‘Che cosa é belleze’, Al final del capitulo primero
dellibro primero, se lo resume asi: “Alli soi cortesani amore li sensi vivifica, excita lo ingegno, et da
quello inertia et rusticita removendo, di virtt lo exorna, et suo naturale discurso, como exercitato
ferro, illustra il corpo”.
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cortesano?) o el de las criticas a la corte (muchas veces el ata-
que al amor gentil tiene una raiz o vector anti-cortesano en
tanto se lo lee como lujuria-lujo y fuente de injusticia social
e irresponsabilidad politica).

El tercer campo agrega a esta dupla (amor matrimo-
nial y amor cortesano) un tercer tipo, el amor epitalamico
(asumo aqui el término de Huizinga, 2001, cap. 8) que me
parece mejor que el de naturalismo amoroso, usado por
otros autores. Dicho amor —presente en el Libro de natu-
ra de amore (VI, 2) de Equicola, en la Carta sobre los ba-
nos de Baden de Bracciolini, en cuentos del Decameron de
Boccaccio y en otros textos de la época— muchas veces se
lo encuentra en negativo, pues con él en muchos casos no
estarian de acuerdo ni matrimoniales ni cortesanos. Esta
clasificacion, sin embargo, ademas de dar cuenta de una
realidad extendida (al menos en algun sentido por el ni-
vel de las acusaciones), nos permite pensar el amar desde
otro eje: la problematica del ayuntar sexual y su relacion
con la cultura y lo divino (¢el ayuntar abre u obtura el ac-
ceso a la divinidad? éayuntar y pensar son opuestos? éla
cultura es producto de un desvio en el deseo de ayuntar?).

El cuarto y ultimo campo clasificatorio distingue y ana-
liza lo que podriamos llamar diferencias culturales ma-
yores en el ambito de la civilizacion europea de esos anos,
por ejemplo, la diferencia del amor en la tradicion cris-
tiana y en la judaica, y las disputas que se originan de los
cruces y prestamos entre una y otra. Concretamente, me
refiero aqui al impacto y alteracién que provoca la irrup-
ciéon del mundo judaico en ambientes cristianos de mano
de los Dialoghi de Abravanel (1535). Y esto fundamental-
mente porque en este texto se plantean dos asuntos en
general extranjeros al cristianismo de entonces: primero,
que el amor matrimonial que lleva a Dios es un amor fu-
rioso e infinible (sin mesura) entre el hombre y la mujer;
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segundo, que el ayuntar sexual entre ellos los une a Dios
tanto como la oracion de un anacoreta.* Dichas considera-
ciones no caben en las antedichas clasificaciones cristianas
del primero, segundo y tercer campo. En Labé podemos
encontrar parte de los impactos y las reelaboraciones que
estas afirmaciones producen en el mundo cristiano;® ade-
mas de poder también destacarse en ella otra genealogia
para su adscripcion como poeta: recuerda y se dice disci-
pula de Safo y no de Orfeo.® Lo mismo podria decirse de
Tulia d’Aragona en Italia.” En este mismo cuarto campo
clasificatorio se puede agregar y pensar también las con-
cepciones del amor provenientes de la Europa islamica.
Estoy pensando en el texto conocido como el Kima Stitra
espanol, escrito en castellano por un morisco anénimo en
1609, con citas de Lope de Vega.

Como anticipabamos al inicio, en el Renacimiento,
la cuestion del “amar” entre la mujer y el hombre recibe
respuestas diversas. En esta linea, he procurado en estas
paginas referir y analizar muy brevemente dos de los gé-
neros discursivos mas importantes al respecto: las Artes de
amores y los tratados “Sobre la esposa”. Bajo uno u otro,
he intentado agrupar e interpretar dos series distintas de
textos producidos en la época. Por otra parte, he mostrado
como el De amore. Comentario al Banquete de Platén de
Marsilio Ficino modifica profundamente las Ars amandi,

4 Para esto véase Ciordia, M. (2004).Amar en el Renacimiento. Un estudio sobre Ficino y Abravanel.
Madrid - Buenos Aires, Mifo y Davila.

5 Enrelacion con un amor sin mesura entre el hombre y la mujer, véase Gltimo terceto del soneto
XVIII: “Tousjours suis mal, vivant discrettement, /Et ne me puis donner contentement,/Si hors de moy
ne fay quelque saillie”.

6 Paralabé, véase Rigolot, F. (1997). Louise Labé Lyonnaise ou la renaissance au féminin. Paris, Hono-
ré Champion Editeur. Ultimo terceto en p. 46.

7 Ensudidlogo Della infinitd di amore, leemos: “Tullia: Avete voi letto Platone, ed il Convivio di messer
Marsilio Ficino? Varchi: Signora si, e mi paiono amendue miracolosi; ma Filone (Abravanel) mi conten-
ta pid” (Tullia, 1912: 224).
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remedio amoris y tratados de re uxoria medievales y del
primer Renacimiento. Dicho tratado procura unificar en el
horizonte conceptual del neoplatonismo estos dos géneros
discursivos que se han venido ocupando parcialmente de
la cuestion del amar. En este sentido, sefialé que un con-
cepto clave inventado por Ficino es el de “amor platonico”.
Finalmente, presenté cuatro campos clasificatorios mayo-
res donde procuré agrupar algunas de las variadas inter-
pretaciones epocales del amor entre el hombre y la mujer.
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Capitulo 4

La concepcion de “universo” en el Renacimiento
italiano
Marsilio Ficino y a afinidad cosmica a través del spiritus'’

Andrea Paul

El problema del universo fue uno de los temas que abor-
daron los diferentes filésofos en los circulos intelectuales
renacentistas. Este intento responde a su vez a las propias
inquietudes de su época, en la que justificar la dignidad del
hombre representé una de las herencias mas contundentes
de los primeros humanistas del Trecento italiano. Si bien en
el neoplatonismo renacentista, particularmente en Marsilio
Ficino (1433-1499), este problema no fue desarrollado con la
misma profundidad y similar extension que otros temas,
sirvi6 de base para justificar o explicar otras teorias, como
aquella sobre la inmortalidad del alma y el lugar privile-
giado que ocupa el hombre en el universo. Para compren-
der dicha teoria es preciso remitirse principalmente a dos
lugares de la obra de Ficino, a saber, algunos capitulos de
la Theologia platonica de immortalitate animorum publi-
cada en 1482 (el Libro XVIII es un claro ejemplo) y algunos

1 Este articulo se inscribe en un trabajo mayor en el que se desarrollan los vinculos entre el neo-
platonismo florentino y el neoplatonismo inglés a través de la concepcion de universo dindmico
y de spiritu.
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capitulos del De Amore. Commentarium in Convivium
Platonis, publicado en 1469. Nuestro interés se limita a ex-
plicar brevemente qué entiende Ficino por universo y como
define su conformacion teniendo en cuenta su teoria sobre
el hombre como “microcosmos” y su concepciéon de spiritu
no solo como aquella “corriente ininterrumpida de energia
sobrenatural” que recorre las diferentes esferas de ser, sino
también como la fuente de la que se nutre el alma. En lo
que sigue, dividiremos el articulo en dos apartados. En el
primero desarrollaremos la cosmologia de Marsilio Ficino
y en el segundo, la presencia del spiritu como fuente de toda
unioén césmica.

El problema del universo

La cosmologia ficiniana busca en las fuentes antiguas su
base para pensar como esta organizado el universo. Por
esta razon, a diferencia de los humanistas del Trecento,
vuelve a pensar en un universo jerarquicamente organi-
zado e interrelacionado, que posee un movimiento de as-
censo y descenso continuo. Esto significa que no concibe al
universo como algo estatico, sino, por el contrario, como
una unidad dinamica en la que todos los niveles se encuen-
tran unidos en un doble sentido, a saber, por las presencias
de fuerzas internas que les confieren movimiento y por
las “afinidades activas” que generan una comunicacion
perenne entre ellos.

Cada esfera ontologica cumple una determinada funcién
de acuerdo al lugar que ocupa segun el grado de su perfec-
cion, grado en el que se involucran tanto la pluralidad como
la unidad. En efecto, en este movimiento se va desde un as-
cender a la pluralidad movil, de ahi a la pluralidad inmovil
y de ahi a la unidad inmévil (Priani Sais6, 2008: 83). Esto
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quiere decir que existe una “una corriente ininterrumpida
de energia sobrenatural, que fluye de arriba a abajo y revier-
te de abajo a arriba, formando asi un circuitus spiritualis”
(Ficino, 2011: 4). Se trata de un edificio ordenado sistema-
ticamente, pero, al mismo tiempo, mévil, esto es, un edi-
ficio cuyas partes se mantienen unidas, como dijimos, por
fuerzas y afinidades activas? (Kristeller,1970: 63-64). Por ello,
las imagenes que Ficino elige para describir el universo
son la de un “organismo vivo” y la de un divinum animal. A
ellas se agrega otra, acaso la mas potente de todas, a saber,
la de una circunferencia de cuyo centro emana fuerza y
poder, esto es, emanan rayos que garantizan su unitas.?

En la cima o centro de la jerarquia universal, por tanto,
ubicamos a Dios, aquella unidad perfecta, aquel acto puro
que es la verdad de todo lo que existe. Este Dios trasciende
al universo visible, pero es, a su vez, un Dios inefable que
esta en todas partes. El Dios ficiniano, asi, es uniformis y
omniformis actus, pero no motu (Panofsky, 1984: 191). El se-
gundo nivel ontolégico es el de la mente césmica o nous.
Este nivel representa el lugar de las ideas divinas o de los
angeles (inteligencias). Como tal, es puramente inteligible
e incorruptible. La mente, como circulo inmévil, solo ad-
quiere una suerte de “movimiento” cuando anhela retor-
nar a Dios. Contiene en si misma las formas puras, formas
concebidas con la ayuda de Dios que, como los eidos plato-
nicos, son los parametros de todo lo sensible. Esta ubicado
en laregiéon supracelestial o supralunar, de alli, contempla
y ama a Dios, mientras que en el mismo momento se

2 Kristeller presenta un desarrollo mas detallado de este punto en el capitulo “Lunita del mondo”,
Il pensiero di Marsilio Ficino, pp. 86-123.

3 Lo sefiala Schiavone al presentar la Teologia platdnica: “(Schiavone, Michele, “Introduzione” en
Ficino, Marsilio, Teologia platonica, traduccion de Michele Schiavone, Bologna, Zanichelli, 1965).
Citado también por Priani, Ernesto en “Vocetur unitas. Un argumento en pro de la unidad en
Marsilio Ficino”.
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ocupa del Alma césmica, nivel inferior. Sostiene Ficino
en De amore:

Al principio Dios crea la sustancia de esa mente, que
llamamos esencia. Esta, en el primer momento de su
creacion, es informe y oscura, pero, porque naci6 de
Dios, por un cierto deseo innato, a Dios su principio
se vuelve. Vuelta hacia Dios es por el resplandor de
aquel rayo que su deseo se enciende. Y encendido, se
une enteramente a Dios, y al unirse es formada, pues
Dios que todo lo puede, imprime en la mente que a
él se une la naturaleza de todas las cosas que deben
ser creadas. En aquella entonces se pintan de un modo
espiritual, por asi decir, todas las cosas que percibimos
en los cuerpos. Alli se generan las esferas de los cielos
y de los elementos, las estrellas, la naturaleza de los
vapores, y las formas de las piedras, de los metales, de
las plantas y de los animales (Ficino, 1994: 11).

Inmediatamente aparece el alma, cuya caracteristica es
ser una pluralidad en movimiento. Las diferencias con el
grado anterior son clave; mientras que la mente correspon-
de aun circulo estable, el alma es mévil en otro, pero no por
otro. El alma, como el tercer grado ontolégico, deja de ser
ya un nivel de puras formas, para pasar a ser de puras cau-
sas; en efecto, contiene las causas primordiales del mundo
sensible. Su accion, por tanto, en el grado inferior es vital ya
que surol es dar vida y forma a aquello que es informe y sin
vida. Esto significa que, basandose en los parametros per-
fectos de la mente angelical, fertiliza el mundo de las som-
bras otorgandoles sus cualidades, o, dicho de otra manera,
trasforma las ideas que estan en la mente divina en causas
dinamicas que dan forma al mundo sublunar produciendo
lo que entendemos por entes sensibles. En consecuencia, el
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alma, segun Ficino, posee dos cualidades, el movimiento y
la pluralidad. Esto es lo que la convierte en un ser particular
y privilegiado dentro de las jerarquias ontologicas.

Los movimientos del alma se realizan en el tiempo; este
nivel ontolégico, por tanto, no comparte la perfeccion de la
mente angélica ni mucho menos de la Unidad. Mira el gra-
do superior sin dejar de entenderse con el inferior. No deja
de contemplar la belleza y la perfeccion del mundo celestial
pues desde el mismo momento de su origen, por un instinto
natural, vuelve su mirada a Dios y asi El la ilumina a través
de sus rayos (Ficino, 1994: 72). Por otro lado, no quiere ni
puede dejar de actuar en este mundo. Como el demiurgo
del Timeo observa los paradigmas del mundo de las ideas
y en un intento de imitar su perfeccion para finalizar con
el caos en el universo visible, ordena este mundo fertili-
zandolo, dandole forma a lo informe. En cualquier caso,
lo importante es comprender al alma como nexo entre dos
mundos, el superior y el inferior, y al hombre como media-
dor del universo: “copula mundi”, dice Ficino. Esta virtud se
la ofrece su misma capacidad de movimiento.

En el cuarto lugar de la gradacion de lo existente nos
encontramos con el mundo sublunar. Este grado es lo
que se comprende como el nivel de la corporalidad de
los elementos de la naturaleza. Es decir, el mundo de las
apariencias, de la naturaleza moévil; como tal, es el rei-
no de lo corruptible. Esta compuesto de materia y forma
y su movimiento no se debe a su propio ser sino que se
da gracias al alma que lo vivifica y por medio del cual se
vincula con el resto de las esferas celestes. El nombre mas
adecuado para comprender la region de la naturaleza es el
de “mundo”, pues, como dice Ficino, “mundo significa or-
namento, compuesto de muchas cosas”, un artificio que es
visible (Ficino, 1994: 11). Este nivel en un principio no po-
see forma ni vida, solo adquiere estas cualidades mientras
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se relacione con el resto de las jerarquias, pues obtiene su
forma gracias a los arquetipos perfectos que se encuentran
en la mente angélica y su movimiento vital lo adquiere
gracias al alma césmica en el momento que es vivificado
por ella. De ahi que los cuerpos no sean mas que sombras
y huellas de las almas y las mentes (Ibid.: 28). Todas estas
jerarquias ontolégicas, como hemos mencionado al prin-
cipio de nuestra exposicion, estan unidas gracias a ciertas
conexiones divinas que de manera armonica mantiene el
orden y la comunicaciéon entre ellas. Estos lazos surgen
gracias al esplendor de la bondad divina, es decir, gracias
alabelleza que penetra en todas las esferas de ser: “la gra-
cia de este mundo y este ornamento es la belleza a la que
el amor, desde el momento en que nacio, atrajo y condujo
de una mente antes deforme a una mente hermosa. Tal es
la condicion del amor, que rapta las cosas para la bellezay
une lo deforme alo hermoso” (Ibid.: 11).

Segun Kristeller, Ficino sigue la doctrina neoplatonica
del proceso de la sustancia; de tal manera, entiende que el
rayo divino que contiene todas las formas desciende siem-
pre desde Dios por varios grados hastala materiay se desvia
cada vez mas de su origen. Sin embargo, es necesario que el
rayo sea reconducido nuevamente en un movimiento de re-
torno (1988: 106). Es asi como se puede justificar que la vida
en la tierra, como reflejo de la bondad divina, participa
de la belleza de las regiones supracelestes. Sin embargo,
como su forma de vida esta ligada a la materia, comparte
las sobras de la propia materialidad (Panofsky, 1984: 194).
Por ello, Ficino sostiene que, “la belleza del cuerpo no re-
side en la sombra de la materia, sino en la luz y la gracia
de la forma” (Ficino, 2009: 104). La Ginica belleza depende
del artifice incorpéreo, que es Dios. El, por medio de los
angeles y las almas hace bellos todos los elementos de la
materia. Sin embargo, la verdadera razon de la belleza se
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encuentra en la Unidad Absoluta mas que en el cuerpo del
mundo (Ficino, 1994: 180-181).

En este universo jerarquicamente organizado, por lo tan-
to, tenemos al Bien en el centro y a la belleza en el circulo.
Belleza y Bien son dos aspectos de la misma naturaleza. El
Bien es Dios y la belleza el esplendor de su magnificencia.
En ese sentido es que el Bien es el centro, la perfeccion in-
terna, mientras que la belleza es el circulo, la perfeccion
manifiesta. Ficino sostiene que “y no sin razén los antiguos
teologos pusieron la bondad en el centro y la belleza en el
circulo. A la bondad en un solo centro y en cambio a la be-
lleza en cuatro circulos. El tinico centro de todo es Dios, y
los cuatro circulos en torno a Dios son la mente, el alma, la
naturaleza y la materia™ (Ibid.: 26).

El spiritu y el esplendor divino

Pensar en las conexiones entre los diferentes grados on-
tologicos, es pensar también un nuevo concepto en la filo-
sofia ficiniana, a saber, el de spiritus. El alma, al percibir el
mundo, lo que abstrae de €l es su spiritus (Moore, 2009: 51),
y asi como el spiritus mundanus relaciona el plano sublunar
con el supralunar, el spiritus humanus relaciona el cuerpoy
el alma (Panostky, 1984: 195). El spiritus, dijimos, funciona
como mediador entre el alma y el cuerpo. Es por ello que
cuando vemos al mundo o al hombre lo que vemos es un
alma, un cuerpo y un spiritus. Es interesante observar que
Ficino procuré definir el spiritus en varias de sus obras, tal
vez eso nos de cierta idea de la importancia del concepto

4 Neque ab re theologi veteres bonitatem in centro, pulchritudinem in circulo posuerunt. Bonitatem
quidem in centro uno, in circulis autem quatuor pulchritudinem. Centrum unum omnium deus est,
circuli quatuor circa deum, mens, anima, natura, materia (Il, 3).
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en todo su sistema. Por ejemplo, en el De vita, Ficino lo tra-
ta como un “vapor sanguineo, puro y sutil”. En la Theologia
platonica, por su parte, lo define asi: “el alma, siendo purisi-
ma, se acopla a este cuerpo denso y terrestre, que le es tan
lejano, por mediacion de un corpusculo muy sutil y lumi-
noso, llamado spiritus, generado por el calor del corazéon
en la parte mas tenue de la sangre desde donde penetra en
todo el cuerpo”.’ (Ficino, 2011: 548)

Para Ficino, en cualquier caso, el spiritus es un elemen-
to esencial para toda la vida psiquica. Es el factor que ex-
plica la actividad del alma en el mundo material: casi un
no-cuerpo, casi ya alma; casi no-alma y casi ya cuerpo
(Moore, 2009: 61). Difundido por todos los miembros, toma
las fuerzas del alma y las comunica al cuerpo. Igualmente,
toma a través de los instrumentos de los sentidos las ima-
genes de los cuerpos exteriores, que no pueden fijarse en el
alma. Pero el alma, estando presente por el spiritus en to-
das partes, facilmente ve las imagenes de los cuerpos que se
reflejan en este como en un espejo, y a través de ellas juzga
acerca de esos cuerpos (Ficino, 1994: 134-135). En tal sentido,
podemos entender a Ficino cuando afirma que el spiritus es
el espejo del alma.

En el De sole, y en el De vita, también podemos observar
que el pensamiento de Ficino propone una vision del hom-
bre con fuerte afinidad césmica y magica, como el centro
de la “maquina del mundo”, un mundo animado altamente
espiritual. El pensamiento atraviesa una iluminacién ima-
ginativa (spiritus y fantasia), la razén (ratio) y el intelecto
(mens). Todo lo lleva ala autoconciencia de lainmortalidad.

Por otra parte, las conexiones espirituales incluyen

5 "Anima ipsa, ut vera philosophia docet, cum sit purissima, crasso huic et terreno corpori ab ea longe
distanti non aliter quam per tenuissimum quoddam lucidissimumque corpusculum copulatur, quem
spiritum appellamus, a cordis calore genitum ex parte sanguinis tenuissima, diffusum inde per univer-
sum corpus” (Ficino, Theologia platonica, VII, 6, p. 548).
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también al mundo, un mundo que tiene asimismo un
alma y un spiritus. E1 hombre, siendo capaz de percibirlo
a través de sus sentidos, es, a su vez capaz de relacionar-
se con €l de manera particular. Esto significa que capta
su spiritus y lo trasforma en imagenes resguardandolas
en su mente gracias a la memoria. Entonces al captar el
espiritu del mundo, el hombre es capaz de percibir mas
alla de la corporeidad.

Por ultimo, la belleza, como el rayo de Dios, ilumina to-
dos los grados del Ser (la mente, el alma, la naturaleza y la
materia). Asi, la belleza como motor de nuestras acciones,
cuya fuerza la obtiene del amor, eleva al hombre hasta al-
canzar el conocimiento de su propio origen. El hombre
ama, desea la belleza, el esplendor divino, pues intuye que
alli se encuentra su origen y desea volver a él.

La belleza, “lo splendore del bene”, conlleva un interés
espiritual que interpela el alma del hombre. Esta “deman-
da”, por asi llamarla, requiere que el hombre vuelva su
mirada hacia lo sublime, lo eterno, hacia la Unidad. Para
alcanzar ese éxtasis, sin embargo, el hombre debe recorrer
un camino que Ficino concibe como un ascenso eroético.
Por ello, precisamente, como ya lo hemos sefialado con
anterioridad, este camino no es puramente intelectual.
Recordemos aquella cita de la Teologia platonica: “Beatus
qui bono prorsus unitur. Unitur autem non intelectuali
virtute proprie” (Ficino, 2011: 1088). Alcanzar el conoci-
miento de Dios implica un pensamiento amoroso, esto es,
una vivencia que trasciende tanto las barreras racionales
como las sensibles.
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Conclusion

En el De vita, Ficino sostiene: “volvamos al espiritu del
mundo, por cuyo medio genera el mundo todas las cosas.
De hecho, todas ellas generan por medio de su propio es-
piritu; un espiritu al que podemos llamar bien cielo o bien
quintaesencia. Este espiritu esta en el cuerpo del mundo
casi de la misma manera que esta en nuestro cuerpo nues-
tro espiritu” (Ficino,1989: 97). {Qué quiere decir con ello? A
nuestro juicio, que el hombre puede tener una vision Este
“captar” no es mas que atravesar el espiritu del mundo. En
efecto, el mundo esta lleno de un espiritu que lo une inme-
diatamente con la realidad ultima y el mago, como el filo-
sofo, puede comprender esta espiritualidad. Uno, tal vez,
desde la manipulacién de la naturaleza, comprendiendo su
composicién; el otro, desde su contemplacion, captando las
imagenes de este mundo. En efecto, para Ficino existe una
relacion magica entre el pensamiento y el mundo que con-
duce al hombre, dirigido por el deseo de conocer a Dios, ala
transformacion real del mundo.

Ficino no buscé exponer solo la estructura jerarquica del
ser, buscé ademas demostrar el caracter eminentemente
humano de esa estructura, pues es el hombre quien en Glti-
ma instancia se pregunta por el universo y en su experien-
cia inmediata intenta comprender su entorno. No obstante,
Ficino no encuentra a la actividad mundana valiosa per se;
su valor consiste en despertar en nosotros el deseo de cono-
cer y ayudarnos a comprender nuestra propia naturaleza;
es valiosa, en suma, en tanto es guia hacia el conocimiento
de Dios, como promesa y reflejo del rostro divino.

Para finalizar debemos entender que la magia esta inti-
mamente vinculada con la idea de spiritus, pues existe una
continuidad perenne en los lazos que une el spiritus con la
totalidad. El spiritus mundi es justamente la sustancia en
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donde se producen las operaciones de la magia erética. En
decir, el Eros actiia en y gracias al spiritus mundi, compren-
diendo este las conexiones esenciales entre todos los ele-
mentos del universo visible y el topus uranus.

Para Ficino, la magia comprendia el entendimiento de la
universal animacion de los entes y su propia espiritualidad.
De esta manera el spiritus del hombre se predispone a reci-
bir el spiritus del mundo. En otras palabras, la magia con-
tribuye ala captacion del spiritus del mundo en su conexion
con una espiritualidad mayor que lo contiene. Para lograr
tal fin hay una fuerza que actua en las diferentes esferas del
ser y contribuye al desarrollo de las distintas potencialida-
des de la magia, a saber, la energia del Eros. De ahi que haya
una relacion implicita entre el amor y la magia en la cosmo-
vision ficiniana.

Bibliografia

Allen, Michael; Rees, Valery; Davies, Martin (comps.) (2002). Marsilio Ficino. His
Theology, His philosophy, His legacy, Boston, Brill.

Bosco Diaz Urmeneta, Juan (2004-2005). “El potencial liberador de la imagen (fan-
tasia e imaginacion en Marsilio Ficino), Cuadernos sobre Vico 17-18, Sevilla
(Espafa). ISSN 1130-7498.

Burucda, J. E.y Ciordia, M. (comps.) (2004). ELRenacimiento italiano. Una nueva incur-
sion en sus fuentes e ideas, Buenos Aires, Asociacion Dante Alighieri.

Ciordia, Martin, (2004). Amar en el Renacimiento, un estudio sobre Ficinoy Abravanel,
Buenos Aires: Mifo y Davila.

Coulianu, loan P. (2007). Eros y Magia en el Renacimiento (1484). Clavera, Neus y
Rufat, Hélene (traductores). Madrid, Siruela.

De la Campa, Shirley Florencia, (2006) Filosofia oculta: Marsilio Ficino, Pico della

Mirandolay la Tradicion Magica del Renacimiento. Tesis, para la obtencion del gra-
do de Licenciatura en Filosofia, México, Universidad Auténoma Metropolitana.

La concepcion de “universo” en el Renacimiento italiano 71



Ficino, Marsilio (1994[1469]). De Amore. Comentario a “El Banquete”de Platon.
Traduccion y edicion: Rocio de la Villa Ardura. Madrid, Tecnos.

Ficino, Marsilio (1989 [1489]). De Vita Triplici. Edicion y traduccion: C. V. Kaske y J. R.
Clark. En Three books of life, Binghamton, State University of New York, 1989.

Ficino, Marsilio (1998). Il pensiero filosofico di Marsilio Ficino. Florencia, Edicion
revisada.

Ficino, Marsilio (2009). Las cartas de Marsilio Ficino. Volumen 1. Traducciéon de los
miembros de la Escuela de Filosofia Practica de Madrid. Madrid, Mandala.

Ficino, Marsilio (1990). Lettere I: Epistolarum Familiarium Liber I. Edicién y traduc-
cion: Sebastiano Gentile, Florencia, Olschki.

Ficino, Marsilio (1965[1482]). Teologia Platonica. Michele Schiavone (trad.). Bologna,
Zanichelli.

Ficino, Marsilio (2011 [1482]). Teologia Platonica. Traduccion al italiano: Errico Vitale.
Edicion latina: James Hankins. Milan, Bompiani.

Ficino, Marsilio (1937). Supplementum ficinianum. Paul O. Kristeller (ed.). Florencia:
Olschki.

Granada, Miguel (1998). Cosmologia, religion y politica en el Renacimiento. Ficino,
Savonarola, Pomponazzi, Maquiavelo. Barcelona, Anthropos.

Kristeller, Paul O. (1970). Ocho fildsofos del Renacimiento italiano. Traduccion: Maria
Martinez Pefialoza. México, Fondo de Cultura Econdmica.

Moore, Thomas (2009). Pianeti interiori. L astrologia psicoldgica di Marsilio Ficino.
Traduccion al italiano: Paola Donfrancesco. Bergamo, Moretti y Vitali.

Panofsky, Erwin (1984). Estudio sobre iconologia. Madrid, Alianza Editorial.
Priani Saisd, Ernesto (2008). “Vocetur unitas. Un argumento en pro de la unidad en

Marsilio Ficino”. En L. Benitez, J. A. Robles y A. Veldsquez (comps.). Fuerzas y
dindmicas: de la metafisica a la fisica. México, UNAM/FES Acatlan, pp. 79-89.

72 Andrea Paul



Capitulo 5

El Sueno de Polifilo de F. Colonna
Un viaje hacia la Antigiiedad

Mariana Sverlij

El Suefio de Polifilo o Lucha de amor en Suefios de Polifilo
(Hypnerotomachia Poliphili), atribuido a un fraile domini-
co llamado Francesco Colonna, fue impreso por primera
vez en Venecia por Aldo Manuzio en 1499.! El libro relata el
viaje onirico de Polifilo a través de una extensa narracion,
pero debid su éxito, sobre todo, a los 171 grabados que ilus-
tran sus dos ediciones aldina.?

1 En el acrostico que forman las letras iniciales de cada uno de los treinta y ocho capitulos de la
Hypnerotomachia se lee Poliam Frater Franciscus columna peramavit. La identidad de este Frater
Franciscus Columna ha sido largamente debatida. Sobresalen dos tesis opuestas, segin las cuales
Colonna es un dominico veneciano o un patricio romano, siendo a primera aquella mayormente
aceptada. Ver la “Introduzione” a la edicion de la Hypnerotomachia al cuidado de Marco Ariani y
Mino Gabriele (1998). Leonardo Grasso, su patrocinador, revela en la dedicatoria al Duque de Ur-
bino, que habia llegado a sus manos “una obra nueva y admirable de Polifilo”, “carente de padre”,
a la que dice haber cuidado y transmitido a sus expensas (ed. Pedraza, 1999:65). Citaremos a lo
largo de este trabajo la edicion y traduccion de Pilar Pedraza (1999). Agregaremos en nota al pie
as citas de la reproduccion de la edicion aldina de 1499 (Ariani e Gabrielle, 1998).

2 Lasegunda edicion del Suero de Polifilo es de 1545 y estuvo a cargo de los hijos de Manuzio. En
esta sequnda impresion aparece traducido el titulo al italiano y algunos grabados fueron ree-
laborados. La primera edicion francesa se publicd en 1546, solo un ano después de la segunda
impresion italiana.



En las primeras paginas de la narracion, Polifilo se rin-
de al sueno invadido por la “Idea de Polia” y abrumado por
las desventuras de su amor. Es asi como el suefio retoma-
ra esta Idea y la desarrollara a partir de la busqueda que el
protagonista emprende de su amada por territorios de una
imprecisa antigliedad. En el presente trabajo nos demora-
remos en este viaje onirico de Polifilo, que, en los albores
del siglo XVI, da cuenta de una peculiar aproximacion al
mundo antiguo.

Elviaje

Figura 1. El suefio de Polifilo. Grabado de la edicion aldina, Hypnerotomachia Poliphili, 1499.
Tomado de Francesco Colonna, Hypnerotomachia Poliphili, a cura di Marco Ariani e Mino Gabriele.
Tomo primo: riproduzione dell edizione aldina del 1499 (Milano: Adelphi, 1998), 20.
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Figura 2. Polifilo en la selva oscura. Grabado de la edicion aldina de 1499, Hypnerotomachia Poliphili, 14.

Polifilo, inmerso en un sueno del que nace la vision que
relata (Figura 1), al igual que Dante, comienza su recorri-
do perdido en una selva oscura (Figura 2). “Y asi mi viaje
sin meta me llevo a una espesa selva, en la cual, apenas en-
tré, perdi mi camino no sé como” (1999: 81).2 Polifilo mani-
fiesta en otras oportunidades también su ignorancia sobre
el espacio en el que se encuentra: “‘donde has dejado una
cosa tan amable? —preguntan unas ninfas en referencia a su
amada Polia. —No lo sé— contesta Polifilo, —como tampoco
sé donde estoy” (84)—.* En este contexto, emerge la pregunta
acerca de cual es la direccion que toma el extraviado prota-
gonista y quiénes lo guiaran en el marco de su viaje.

3 “Et cusi dirrimpecto duna folta silva ridrizai el mio ignorato viagio” (a ii).
4 “Dovel’aitu (tanto cosa dilecta) abandonata? lo non intendo, et dove io ancora me sia non so” (e iiii).
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Sibien no contara, como Dante, con la guia de un Virgilio
que lo ayude a atravesar (e interpretar) lugares sombrios,
con presencias aterradoras, Polia’ guiara alamante en el tra-
mo final del primer libro de la narracién, asi como Beatriz
condujo a Dante por el Paraiso. En el viaje de Polifilo, sin
embargo, se alternan lugares de dolor y de placer, bosques
oscuros y prados amenos, y la motivacion para avanzar
suele ser la curiosidad (curiositas) y el deseo que despier-
tan en el protagonista los cuerpos femeninos que salen a
su encuentro y, en una medida equivalente, las obras de la
Antigtiedad: “..encendido por el curioso deseo de descender
a esta parte para explorarla, busqué entre aquellas fracturas
y fragmentos y ruinas alguna entrada [..] por la que entré
sin pensarlo dos veces, demasiado seducido por el deseo de
curiosidad”® (415), o también:

Alacercarme, viun enorme y admirable coloso con los
pies descalzos y horadados y las piernas agujereadas
y vacias [...] Todo él estaba horadado completamente y
vacio, asi que, estimulado por la curiosidad y sin mas
consulta, me introduje en su boca, bajé los escalones
de su garganta hasta el estomago, y luego llegué, un
tanto despavorido, por oscuros conductos, a todas las
demas partes de las visceras interiores (111-112).”

5 Previamente, en el reino del libre deseo, la reina Eleuterilide ordena a Razon y Deseo que guien
al amante; evidentemente, sus consejos adoptaran direcciones opuestas.

6 “Per la qual cosa accenso di curiosa cupidine di potere ad questa parte descendere rimabondo tra
quelle fracture, et minutie et ruine perquirendo qualche meato. Ecco che in uno marmoreo pilone
comminuto tuto meno circa dui passi, investito di una obstinata et flexipeda hedera dalla quale quasi
tuta trovai occupata " apertione di una porticula. In la quale da troppo scrutario disio seducto sencia
altro pensiculare, et inconsideratamente intravi” (p iiii).

7 "Echo ch’io vedo uno Vastissimo et mirando colosso, Cum li pedi senza solea excavati et tutte le Tibie per-
vie & vacue [...JIl quale meatosamente era tutto inane et vacuo. Per quella dunque dal curioso scrutario
stimulo, senza altro consultamine impulso, nella gula per graduli introgresso et dindi nel stomaco, et de
qui cum latebrosi ducti ad tutte altre parte delle interne viscere, alquanto pavoritato perveni...” (biiii).

76 Mariana Sverlij



Figura 3. Estructura piramidal. Grabado de |a edicion aldina de 1499, Hypnerotomachia Poliphili, 26.

Como el peregrino que ingresa a la boca de Pantagruel
(mas de medio siglo mas tarde), Polifilo se adentra en el in-
terior de este otro coloso. También, como ocurre con el gi-
gante de Rabelais, este cuerpo sera objeto de una minuciosa
descripcion interna, que encuentra una relacion inmediata
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con las recomendaciones que hace Leon Battista Alberti en
su Tratado sobre la pintura (1435) acerca de la necesidad del
artista de conocer con detalle la anatomia humana.

Pero este viaje de Polifilo por esculturas y arquitectu-
ras mas o menos resquebrajadas puede tomar también la
direccion de un ascenso. Luego de subir las gradas de una
exuberante piramide y llegar al obelisco que la corona, en
cuyo extremo se encuentra la estatua de una ninfa girando
a merced del viento® (Figura 3), Polifilo exclama: “Cuando
llegué finalmente al paso de la escalera a la boca, subiendo
por innumerables escalones no sin gran esfuerzo y vértigo
por la altisima escalera de caracol, mis ojos no soportaban
mirar abajo y todas las cosas inferiores me parecian imper-
fectas” (101).° También Petrarca, en la epistola en que relata
su subida al Monte Ventoso (Familiares IV, I), habia mani-
festado el esfuerzo por la ascension, y el cambio de perspec-
tiva una vez conquistada la cima; un emprendimiento que
habia llevado a cabo impulsado por la lectura de la historia
romana de Tito Livio. En ambos casos, podria pensarse, nos
encontramos ante ejemplos destacados y estimulantes de la
Antigtiedad, que estan ahi para ser apropiados y re-signifi-
cados en relacion con la propia vivencia, es decir, el propio
itinerario. En el viaje de Petrarca hacia la cima del Monte

8 Estaninfa, si por un lado evoca la figura de Andronico de Cirro descripta por Vitruvio, por el otro,
representa una alegoria muy difundida en los ambientes humanistas italianos, especialmente vé-
netos, de la diosa Fortuna (Casella-Pozzi, 1959; Warburg, 2005 [1932]).

9 “Ove essendo pervenuto alla itione per la bucca alla scala, per innumeri gradi, overo scalini, non sen-
cia grave fatica et vertigine del capo, sopra tanta inopinabile celsitudine circungyrando finalmente
salito. Gli ochii mei acconciamente al piano non pativano riguardare. In tanto che omni cosa infera
ad me apparea imperfecta” (b ii). Leemos en la epistola de Petrarca: “En verdad, la vida (vita) que
[lamamos beata (beatam) esta situada en un lugar excelso y, como dicen, es angosta (arcta) la
via (via) que conduce hasta ella. Asimismo, se interponen muchas colinas y es necesario avanzar
(ambulandum) de virtud en virtud (virtute in virtutem), por preclaros peldadios (gradibus). En la
cima se halla el final de todo y el término del camino al que nuestra peregrinacion se orienta”
(2000: 28/29) [in summo finis est dmnium et vie terminus ad quem peregrinatio nostra disponitur).

78 Mariana Sverlij



Ventoso, el punto de confluencia de la conflictiva vivencia
interior de la cultura antigua-pagana y la moderna-cristia-
na, es la lectura. Las Décadas de Tito Livio y las Confesiones
de San Agustin, particularmente, son las dos obras men-
cionadas por Petrarca. Es asi como el humanista empren-
de el viaje a instancias del relato que hace Tito Livio de la
Ascension del rey de Macedonia al Monte Emo, en un claro
ejercicio de imitatio.® Alcanzada la cima, sin embargo, son
las Confesiones de San Agustin las que corrigen la direccion
de su mirada, de afuera hacia adentro, amonestandolo a de-
jarla contemplacién de los fenémenos exteriores, y sefialan-
do el camino de la introspeccion.!

El caracter enciclopédico de la obra de Colonna hace que
se multipliquen las referencias a textos antiguos, desde dis-
tintos campos del conocimiento. Sin embargo, aquello que
determina el viaje del amante protagonista no es la lectu-
ra de un texto sino de obras arquitectonicas, escultoricas
y pictoricas, aunque en ellas también suelen encontrarse
jeroglificos'? y fragmentos de escrituras. Estos cuerpos ar-

10 Para las similitudes entre las subidas de Filipo, rey de Macedonia, y Petrarca, véase Billanovich
(1996). El estudioso pone en evidencia las semejanzas que se presentan, ya en los parrafos inicia-
les, entre la descripcion de T. Livio y el relato del ascenso de Petrarca (176-177).

11 Billanovich resume de este modo la relacion entre ambas lecturas: “Tito Livio e Pomponio Mela
persuasero il Petrarca a immaginare la grande ascensione; S. Agostino [...] gli insegnd a trasformare
(“ascensione in una conversione” (1996: 173). Es importante destacar, en este sentido, que la carta
estd fechada en 1336, cuando Petrarca, siguiendo el modelo de Cristo (y Agustin) tenia 33 afios,
pero fue redactada en 1353 (Billanovich,1996).

12 A. Klimkiewicz ubica la presencia de los jeroglificos en la obra de Colonna en el marco del interés
que se produce en Occidente entre el 400 y el 500 hacia Oriente. De este modo, a los hallazgos
romanos y griegos, tomados como modelos, se agregan los jeroglificos egipcios, puestos en pri-
mer plano luego del descubrimiento de un manuscrito de los Hieroglyphica de Horapolo llevado
a Florencia en 1422 por el mercader Cristoforo Buondelmonti. En el 400 circulaban numerosas
versiones latinas manuscritas de este tratado sobre los jeroglificos egipcios y la primera edicién
deltexto griego fue impresa en Venecia por A. Manuzio en 1505. Para la relacion de Colonnay de
los humanistas con los jeroglificos egipcios, véase Giehlow (2015 [1915]), The humanist interpreta-
tion of Hyeroglyphs in the Allegorical Studies of the Renaissance. Boston, Brill.

El Suefio de Polifilode F. Colonna 79



tisticos la mayor parte de las veces son ruinas de una con-
movedora belleza, que lo alteran, que lo hacen moverse del
lugar exterior e interior en que se encuentra. éCé6mo puede
analizarse, entonces, el modo en que Polifilo se aproxima a
la Antigtiedad?

El mundo antiguo

El mundo antiguo ingresa en el Suefio de Polifilo con
particular énfasis de la mano de la arquitectura, sobre la
que reflexiona basandose en los tratados de Vitruvio y Leon
Battista Alberti. Como en la narracion de Colonna, en De re
aedificatoria (1485), el tratado de arquitectura albertiano, la
ruina tiene un lugar destacado. Y esto es asi en la medida que
en la obra de Alberti el mundo esta sujeto a la voracidad del
cambio, expresado en los ciclos adversos de la fortuna y la
decadencia fatal de los hombres y de las cosas. Es la ruina,
que Alberti y sus contemporaneos encuentran diariamente
en el marco de sus “excavaciones” arqueologicas y filologicas,
la que manifiesta el seguro destino de todas las cosas. Pero
Alberti reconoce en las ruinas no solo un motivo de me-
lancolia, sino también la inspiracion de su tratado, el ver-
dadero motor que lo impulsa a la reflexién y a la escritura
(ed. Orlandi, 1966: VI, 1, 443). Dicho en otros términos: debido
aque la obra de los antiguos se ha transformado en “fragmen-
tos maltratados y destruidos por el tiempo”, se hace preciso
reconstruirlos e interpretarlos (Krautheimer, 1968: 52). En la
obra de Alberti, por consiguiente, el lazo con la Antigtiedad
es historico:® su esfuerzo intelectual tiene pretensiones

13 Es en las ruinas donde se conserva el admirado legado de la Antigliedad, capaz de actualizar-
se en un proyecto de reconstruccion espacio-temporal basado en una honda autoconciencia de
la dimension temporal del hombre. En este sentido, la importancia dada a la ruina en la obra
albertiana da cuenta no solo de la nueva aproximacion al espacio sino también al tiempo que
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cientificas en la medida en que los antiguos constituyen una
guia para resolver los asuntos del presente.

ALTEMIET
A O T
||| BATIA TA D
|| EF0AOCN

Figura 4. Tumba de Artemisa. Grabado de la edicion aldina de 1499, Hypnerotomachia Poliphili, 266.

Otro es el caso del texto de Colonna, en donde el mundo
antiguo parece desligarse de sus referencias historicas. En

caracterizo al humanismo renacentista, cuya filosofia, de acuerdo con Ernesto Grassi (1993),
contrapone a la vision metafisica de la filosofia tradicional una concepcion del hombre en su
discurrir histérico y existencial.
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este sentido, se ha planteado su aproximacion “romantica”
a la Antigtiedad (Blunt, 1937)* o su “aspecto de monstruo-
so pastiche de una Antigiiedad imaginaria y casi oriental”
(Pedraza, 1999: 23). En lo que respecta a los grabados que
acompanan al texto, Pericolo (2009) sostiene que prevale-
ce la hibridacion de elementos antiguos y modernos propia
del ambiente artistico veneciano, del que participan el o los
ilustradores de la Hypnerotomachia. De acuerdo con este
autor, de un modo diferente a la bipolaridad planteada por
Warburg para el arte florentino del tardio siglo XV, no se tra-
ta de reconstrucciones ni elaboraciones sobre antiguos mo-
delos, sino de compuestos en que Antigiiedad y Modernidad
se interconectan entre si sin fundirse, produciendo un efec-
to de extranamiento: el ejemplo que utiliza es el de la tumba
de Artemisa (Figura 4), en donde hay un intento de armoni-
zar Modernidad y Antigiiedad por parte del ilustrador que
remodel6 un esquema iconografico religioso (la Virgen en
majestad) en una féormula pagana: “Colonna y su ilustra-
dor preservaron la estructura basica de un retablo vene-
ciano, adaptandola a un monumento funerario antiguo”
(Pericolo: 2009, 9). Imagenes y texto trabajan en este sen-
tido combinando construcciones antiguas y modernas ubi-
cadas en un espacio y tiempo que es otro e irreal.’ Sin duda
lo mismo sucede con la lengua del texto. Colonna no solo
introduce palabras griegas y en mayor medida latinas sino

14 De acuerdo con Antonhy Blunt el aspecto mas destacado del libro es su aproximacion roméntica a
la Antigiiedad. No se trata de la pasion arqueoldgica del temprano 400 florentino. La Antigiiedad,
en la creacion de Colonna, es un sustituto de la vida, no una guia para ella.

15 Los modelos venecianos contemporaneos a los que alude Pericolo son el del Triptico de los Frari
de G. Bellini (1488, aprox.) y el de Santa Veneranda entronizada, de Lazzaro Bastiani (1470-75), que
dan cuenta de como el ilustrador de la Hypnerotomachia se basé en prototipos de su ambiente
contemporaneo.

16 Deigual modo se ha pensado la lengua empleada en el texto, en donde el italiano y el latin interac-
tdan de un modo atipico, creando “sirenas” y “centauros”, como ha sefialado Pozzi (1959: 103), en
referencia a la extrana fusion que se produce entre el cuerpo y la “cola” agregada a las palabras.
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que inventa otras aplicando —como ha estudiado Pozzi— un
sufijo existente en la gramatica latina a raices también exis-
tentes en el tesoro lexical latino o vulgar “con resultados que
no pertenecieron jamas a la realidad histérica del latin o el
vulgar” (1959: 103). Benedetto Croce considera la lengua de
Polifilo en este sentido un “curiosum” sin pasado y sin
futuro literario y artistico (1959: 9). Como las invencio-
nes lexicales de Colonna, las arquitectonicas son superposi-
ciones de elementos clasicos, ordenados en un conjunto que
“ya no tiene nada de clasico”, o ensamblados con elementos
contemporaneos (Casella-Pozzi, 1959; Pericolo, 2009).”

Podemos presumir en este sentido un viraje en la pre-
gunta que atormentaba a Petrarca en su viaje ascensional
al Ventoso. Petrarca se reconocia un hombre dividido, en
lucha en el interior de si, y en su peregrinacién pugnaba por
reconstruir los fragmentos de su personalidad escindida.
En la Hypnerotomachia, en cambio, vemos que aquello que
esta roto son los torsos de las estatuas, las columnas que sos-
tienen los edificios, los edificios mismos. Y la pregunta se
refiere al lugar en el que esta el peregrino, que vaga perdido
en los contornos de su sueno, mientras busca a su amada. La
pregunta incluso llega a ser si Polia, a la que Polifilo ama, y
cuyo amor define su propia identidad (Poliphilo, el amante
de Polia), es la propia Antigliedad: “éQuién eres ta?: “Divinas
ninfas, yo soy el mas desgraciado e infeliz amante que pue-
da encontrarse en el mundo. Amo, y no sé donde esta aque-
lla ala que amo tan ardientemente y deseo de todo corazon.
Ignoro también dénde me hallo yo mismo” (175).1

17 Enelamplioy confuso espacio del suefio del enamorado Polifilo, la antigiiedad egipcia, griega y
romana se condensa en edificios y lenguajes (vocablos griegos, jeroglificos egipcios, y un nutrido
|éxico latino, sin mencionar la evocacion de palabras arabes) que van surgiendo, sin conformar
una ciudad, un estilo, una lengua.

18 “lo sum el pit disgratiato et infoelice amante che trovare al mundo unque se potesse. Amo, et quella
che tanto ardente amo et cordialmente appetisco, io ignoro dove ella et me si sia” (e iii).
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Conclusion

El motivo literario del sueno, como es sabido, se encuen-
tra presente en el género alegérico medieval; se han sena-
lado en este sentido como fuentes de la novela de Colonna
el Roman de la rose (Guillaume de Lorris y Jean de Meun)
y, mas directamente, la Amorosa Visione de Boccaccio.!
En este marco, el suefo se presenta como una realidad pro-
yectada en otra, cuyos elementos deben ser rigurosamente
interpretados para cobrar su justo valor en la realidad del
que los suena. El desciframiento de aquello que vislumbra
en su vision en suenos deberia orientar al protagonista, ini-
cialmente perdido, en su viaje o peregrinatio.

En el caso de Petrarca la posibilidad de interpretar la
propia situacion a partir de un viaje hacia el pasado se pre-
senta en el marco de un dialogo, no exento de tensiones,
con los hombres de la Antigtiedad. Sus respuestas —inclui-
das en los textos que por ello debian ser reconstruidos—
constituyen herramientas orientadoras en el trazado del
propio camino. En esta misma direccion, Alberti busca
recomponer las antiguas construcciones derruidas por el
paso del tiempo.

También Polifilo viaja durante su suefio por lugares que
lo aproximan a la Antigiiedad sin por ello anular su con-
ciencia del presente. El mundo antiguo, en este sentido, se
presentala mayor parte de las veces bajo la forma de ruinas:

19 Evidentemente, el libro de Colonna esta también influido por los tratados sobre el suefio que
circulaban en el Renacimiento. Particularmente, por Macrobio. “En su Comentario al Sueno de
Escipion de Cicerdn, Macrobio distingue cinco variedades principales de suefios”. En sus términos
latinos, estas son el somnium (suefio enigmatico), la visio (vision profética), el oraculum (suefio
oracular), el insomnium (ensuefio) y el visum (aparicion). En esta clasificacion, el suefio oracular
(oraculum), la vision profética (visio), y el sueiio propiamente dicho (somnium) son aquellos que
tienen una proyeccion en el futuro. Para Sinesio de Cirene el género de suefios mas comdn y
frecuente es el enigmatico, al que es necesario aplicar el arte interpretativo.
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“Mirando, pues, insaciablemente unas obras y otras, todas
bellisimas y enormes, pensaba: “si los fragmentos de la santa
Antigltiedad y sus pedazos y ruinas y sus escombros me pro-
ducen tan estupenda admiracién y tanto placer al mirarlas,
{qué no produciria su integridad?”?° (147)

Esta simultanea visualizacion del presente y el pasado,
sin embargo, se funde en un tiempo y espacio ficcional, que
torna imprecisa también la manera de evaluar el itinerario
recorrido: “Oh, Jupiter que resuenas desde lo alto, icbmo
calificaré yo a esta inusitada vision (..)? {Feliz, admirable o
aterradora?” (80).2!

Bibliografia

Fuentes

Alberti, L. B. (1966). L'architettura (De re aedificatoria). (Ed. Orlandi, G.). Milan,
Il Polifilo.

Colonna, F. (1999). Sueno de Polifilo. (Ed. Pedraza, P.). Barcelona, El Acantilado.

Colonna, F. (2010). Hypnerotomachia Poliphili. (Ed. Ariani, M. y Gabriele, M.). Milan,
Adelphi.

Petrarca, F. (2000). “Epistola a Dionisio Da Burgo San Sepolcro, de la orden de San
Agustin y profesor de Sagradas Escrituras, acerca de ciertas preocupaciones
propias”, Fam. IV, I. En Manifiestos del humanismo (trad. Morras, M.). Barcelona,
Peninsula.

Petrarca, F. (2004). Le familiari. Libri I-IV (ed. Dotti, U.), Milan, Aragno.

20 “Si gli fragmenti dilla sancta antiquitateet ruptura et ruinamento et quodammodo le Scobe ne
ducono in stupenda admiratione, et ad tanto oblectamento di mirarle, quanto farebbe la sua inte-
gritate?” (d ii).

21 "0 lupiter altitonante, foelice o mirabile? o terrifica, dird io questa inusitata visione, che in me non sa
trova atomo che non tremi et ardi excogitandola” (a ).

El Suefio de Polifilode F. Colonna 85



Bibliografia critica
Billanovich, G. (1996). Petrarca e il primo umanesimo. Padua, Antenore.

Blunt, A. (1937). “The hypnerotomachia Poliphili in 17th Century France”. En Journal
of the Warburg Institute, ndm. 2, pp. 117- 137.

Casella, M.y Pozzi, G. (1959). Francesco Colonna. Biografia e operell. Padua, Antenore.

Croce, B. (1950). “Studii sulla Letteratura Cinquecentesca”. En Quaderni della
“Critica”,ndm. 4, 17-18, pp. 47- 54.

Grassi, E. (1993). La filosofia del Humanismo. Preeminencia de la palabra. Barcelona,
Anthropos.

Klimkiewicz, A. (2014). “Cultura sincretica dell'Hypnerotomachia Poliphili di
Francesco Colonna”. En Cuadernos de Filologia italiana, ndm. 21, pp. 181-194.
Universidad Auténoma de Madrid.

Krautheimer, R. (1963). “Alberti and Vitruvius”. En Acts of the XXth International
Congress for the History of Art. Studies in western Art Il, pp. 42-52. Princeton:
Princeton University Press.

Pericolo, L. (2009). “Heterotopia in the Renaissance: Modern Hybrids as Antiques in
Bramante, Cima da Conegliano, and The Hypnerotomachia Poliphili”. En Getty
Research Journal, nim. 1, pp. 1- 16. University of Chicago Press.

Warburg, A. (2005 [1932]). El renacimiento del paganismo. Aportaciones a la historia
cultural del Renacimiento europeo. Madrid, Alianza.

86 Mariana Sverlij



Capitulo 6

El concepto de graziay el control del
comportamiento en la conversacion
Las perspectivas de Castiglione y Guazzo

Mariana Lorenzatti

Antes de alcanzar las ediciones de Il Cortigiano la exorbi-
tante cifra de 62,' el modelo de corte humanista alli repre-
sentado ya contaba en la segunda parte del Cinquecento con
lectores que habian transcurrido parte de sus carreras en
la corte bajo la circulacion de ese ideal de cortesano como
espacio de amable conversacion y ejercicio de un determi-
nado habitus moral, gestual, corporal y discursivo.

Entre dichos lectores esta, tal como abiertamente lo de-
clara en el cuarto libro de su obra, Stefano Guazzo, quien
casi cincuenta afios después de Castiglione public6 La civil
Conversazione con no menor éxito editorial: una primera
edicion en Brescia y la segunda en Venecia ambas en 1574
y una tercera ampliada por el autor con el mismo tipogra-
fo en 1580. Después de esta, se cuentan cuarenta y tres edi-
ciones hasta la mitad del XVII, traducciones al latin, inglés,
francés y aleman.?

1 Segdn los trabajos de Burke sobre la figura del cortesano (1999) y sobre la recepcion de la obra
en Europa (1998).

2 No existe hasta el momento traduccion al espaiol de la obra integra, los fragmentos aqui traducidos
SON Una primera version propia a partir de a edicion facsimilar de 1574 realizada por Quondam (1993).



Stefano Guazzo (1530-15938) fue hijo del tesorero de
los Gonzaga antes de la alianza que les permitié adquirir
Monferrato. Con la expansion del poder de dicha familia,
los Guazzo sostuvieron un rol de prestigio en los centros de
poder de Italia septentrional. Stefano estuvo al servicio
de Ludovico Gonzaga, mayormente en Francia y después
en el Estado Pontificio y fue miembro fundador de dos
academias. Hombre de corte y de formacion humanis-
ta, baste recordar que después de la Civil Conversazione,
publicé Dialoghi piaceuoli y poco antes de su muerte, en
1591, su propia coleccion de Familiares, es decir, su raccolta
de cartas personales y familiares.

Existe una enorme tradicion de sistemas de valores para
Vivir entre otros, en gran parte con raices directas en la
aurea mediocritas aristotélica y el decorum ciceroniano,
particularmente aquella negligentia diligens aconsejada al
orador. Durante el periodo que nos ocupa, dichos concep-
tos se reinen en un hiperénimo —ya secularizado y lejos de
la curalitas central en el ideal caballeresco medieval- nos
referimos a la grazia.

La célebre sprezzatura de Castiglione y la calidad de ci-
vile en Guazzo son formas de concebir dicha gracia. Desde
ya, hablamos de la red de significados que este concepto re-
une una vez despojado de su calidad divina: cuando deja
de entenderse como don recibido (grazia infusa) o como la
calidad de los actos divinos.

Lo nuevo en el alcance de la sprezzatura elaborada por
Castiglione y heredada por Guazzo es concebir que existe
un habitus performativo de la gracia, que no es un don ni un
efecto de lo divino ni una condicion privativa de filiacion
noble: es algo que se conquista con trabajo e instruccion,
aprendiendo el autogobierno en la representacion de si. La
grazia es entonces la regla que se aplica a todos los micro
dispositivos normativos.
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Ahorabien, lo atractivo de las obras que enfocamos es que
la escena en que se despliegan estas normas es en si misma
un espacio de la palabra fuertemente regulado. Vale decir,
es lo unico que a la vez se prescribe y se ejerce en el mismo
acto: se conversa sobre el mejor modelo de conversacion. El
modo en que se configura y resuelve esta tension es el asun-
to de las paginas que siguen.

Abordamos en primer lugar la manera que cada obra
tiene de sustentar el modelo ideal, representar una escena
desde donde sea posible proyectar un canon normativo ne-
cesariamente in actum.

En Il Cortigiano, el espacio esta connotado hasta sus mi-
nimos detalles y desde las primeras palabras del texto. La
construcciéon no comienza en la corte sino en la ciudad que
la contiene, Urbino, un breve espacio con todo lo material-
mente necesario, un mundo en escala pequena que repite lo
mejor del otro mundo:

A un lado de los Apeninos, casi en el medio de Italia,
se encuentra la pequena ciudad de Urbino, a la cual
el cielo ha sido tan favorable que alrededor el paisa-
je es fertilisimo y lleno de frutos, de modo tal que,
ademas de un aire sano, se encuentra abundante-
mente todo lo que se necesita para el vivir humano.?
(Prélogo al Libro I)

Desde alli, cerrando el espacio hacia el palacio, nueva-
mente la escala reproduce un lugar tan completo que equi-
vale a una ciudad: “Edificé [el Duque Federico] en la llanura
de Urbino un palacio, segin la opinion de muchos, el mas

3 Eldestacado es propio. En el original: Alle pendici dell’Appennino, quasi al mezzo della Italia é posta
la piccola citta d'Urbino; la quale, pur di tanto avuto ha il cielo favorevole, che intorno il paese é
fertilissimo e pien di frutti; di modo che, oltre alla salubrita dell'aere, si trova abundantissima d'ogni
cosa che fa mestieri per lo vivere umano.
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bello que se pueda encontrar en toda Italia y lo proveyo con
todo lo que fuese menester, que mas que un palacio parecia
“una ciudad en forma de palacio”.* (Prélogo al Libro I)

En verdad, tal como lo expresa Quondam, “Es Urbino y a
la vez lo contrario de Urbino” (2007: 164), Castiglione asu-
me el modelo de corte de uno de los mas pequefios estados
italianos, de uno de los mas inestables durante esos afnos.
Pero difumina sus contornos buscando una descontextua-
lizacion de sus datos y caracteristicas particulares para pro-
yectar y valorizar la eficacia generalizante de un modelo
universal. Las dos coordenadas —una ciudad que es el mun-
do y un palacio que es una ciudad- determinan un espacio
autosuficiente, un microcosmos que no necesita del exte-
rior. Contextualiza su dialogo en un ambito casi ascético,
cerrado a las variaciones externas. Borra las circunstancias
particulares y concretas para construir un prototipo.

Como es ya conocido por muchos, el duque que “enfer-
mo de gota (..) ni estar en pie ni moverse podia” termina de
conformar este espacio hiperconnotado donde la palabra es
el centro. De entre todo lo que alli existe, la conversacion
es lo inico que observamos suceder, lo iinico que miramos
transcurrir frente a nosotros. El duque enfermo, tal como
las mujeres, esta alli para no estar. Permite que lo impor-
tante suceda.

Por su parte, La civil conversazione apela a otra estate-
gia de idealizacion de la escena donde se produce la con-
versacion: el ambito intimo de una casa donde solo dos
personajes asumen el largo dialogo a lo largo de tres dias,
a los que corresponden los tres primeros libros de la obra.
Escuchemos como llega hasta alli nuestro narrador:

4 [l duca Federico], nell'aspero sito d'Urbino edifico un palazzo, secondo la opinione di molt, il piti bello
che in tutta Italia si ritrovi; e d’ogni oportuna cosa si ben lo forni, che non un palazzo, ma una citta in
forma de palazzo esser pareva.
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Fui el afio pasado a encontrar en Saluzzo al Excelentisimo
Senior Ludovico Gonzaga, duque de Nevers, mi antiguo pa-
tron y benefactor [...] pasé antes por la casa de mi hermano
Guillermo a quien habia visto dos anos antes en Francia.
No sabia cuan débil, afligido y deshecho habia quedado por
la violencia de una larguisisma fiebre cuartana y de algunas
otras grandes indisposiciones.’

Sin renunciar a las funciones propias de un hombre de
corte —que pasaba por alli pero en verdad estaba ocupado
en otros asuntos— aparece aqui la figura de su hermano aso-
ciada a la inmovilidad, con una funcién muy diferente a
la del duque incapacitado que permite en I1 Cortegiano el
despliegue de una gracia casi exclusivamente discursiva: la
enfermedad de Guillermo no esta alli para habilitar la con-
versacion entre hombres virtuosos sino para ser curado en
y por el acto de conversar:

Yo, que no me conformo con amarlo como hermano
menor sino que ademas lo admiro como si fuera el
mayor, contuve las lagrimas en los ojos al ver la es-
cualidez de su rostro y la debilidad de su voz. Para no
aumentar con mi piedad la opinién que él tenia de su
propio mal, me resisti y contuve el dolor y con sem-
blante fuerte comencé a darle esperanzas de encon-
trar sabio consejo en los médicos de esa ciudad.b

5 Andai l'anno passato a far rivenza in Saluzzo allo Nlustrissimo, et Eccellentissimo Signior Ludovico
Gonzaga, duce ni Nevers, mio antico patrone e benefattore {(...) trovai quivi il Cavalier Guglielmo
fratello, il quale sebbene io avevo veduto in Francia due anni avanti non mi parve piu desso cosi
debole affitto e contraffatto era rimasto per la violenza di una lunghissima febre quartana e de altre
grandi indispositione.

6 lo, che non mi contento di amarlo come fratello minore, ma [ osservo come maggiore, mi lasciai dalla
squalidezza del suo volto e dalla debolezza della voce tirar le lagrime st gli occhi; Ma per non acrescere
con la mia pieta ' opinione ch'egli haveva del suo male, feci tosto resistenza a me medesimo e con piu
forte sembiante cominciai a dargli speranza di poter ricoverar la salute con la vista de suoi congiunti,
che, l‘aspettavano a braccia aperte e col consiglio di qualche valente medico di questa cittd.
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Sigue entonces la enumeracion de las opciones posibles
para trasladar a su hermano, concluye que lo determi-
nante era el peligro de hacerlo en invierno y empeorar su
condicion.

Mientras estaba en estas deliberaciones llegé el Sefior
Annibale Magnocavalli nuestro vecino no menos de casa
que de animo, quien ademas del titulo de hombre excelente
filosofo y médico es considerado, por la diversidad de cien-
cias que conoce, de las que se llaman universales.’

Magnocavalli se ofrece a permanecer en amable con-
versacion con el enfermo y asi queda constituido el mar-
co. La conversacion es propuesta entonces como cura a la
soledad, como después sabemos al terminar el tercer libro:
“Guglielmo Guazzo, siento dentro mio consumidos los hu-
mores de la soledad a tal punto que puedo decir que consi-
dero cumplido todo lo que deseaba”.?

La defensa de la conversacion se lleva adelante como con-
trapartida de la soledad del estudio. Guazzo parece ironizar
aqui su defensa de un saber adquirido en conjunto por so-
bre el libresco. Recordemos que en Il Cortigiano la biblio-
teca era tan importante para el duque como su propio hijo,
era efectivamente, consideraba una obra: “el duque (...) con
grandisimo dispendio reuni6 un gran nimero de “excelen-
tisimos libros griegos, latinos y hebreos que adorné con oro
y plata, considerandolos la suprema excelencia de su mag-
nifico palacio”.?

7 Ecco venire il Sig. Annibale Magnocavalli nostro non meno di stanza che d'animo vicino il quale oltre
al titolo, ch'egli ha conseguito d'eccellente filosofo, e medico, é tenuto per la diversita delle scienze,
nel numero di quelli che si chiamano universali.

8  “Sento in me medesimo consumati gli humori della solitudine in si fatta maniera, ch'io posso dire d’
aver conseguito quel che desiderava”...

9 [...] con grandissima spesa aduno un gran numero di eccellentissimi libri greci, latini ed ebraici,
quali tutti orno d'oro e d'argento, estimando che questa fusse la suprema eccellenzia del suo mag-
no palazzo.
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Los libros, en La civil conversazione son, en el mejor de
los casos, un adorno: la reunion del enfermo y su médico se
realiza en una sala con “pochi libricciuoli”, “Pocos libritos”,
“que suelo tener mas para adorno que para estudio”. La mis-
ma distancia respecto del saber libresco encontramos en su
personaje Magnocavalli:

No se maraville usted si en el transcurso del tema de la
civil conversacion, le digo muchas veces algunas cosas que a
mi entender requieren mas de conocer los tiempos presen-
tes que de lo que esta escrito en los libros, ni se asombre si le
hablo mas como ciudadano que como filésofo.

Repite muchisimas variantes de esta idea, por ejemplo:
“Beneficia mas al hombre de letras una hora en discurrir
con sus iguales que un dia entero de estudio en soledad”.
En el cuarto libro cambia la estructura, hay una puesta en
abismo donde Magnocavallo inserta el recuerdo de una re-
unioén en Casale, en presencia de Vespasiano Gonzaga con
la condesa Caterina Sacco en el rol de regente. Es decir, hay
al final una emulaciéon declarada y ejercida de la conversa-
cion noble de Il Cortigiano.

Abordaremos ahora brevemente el segundo aspecto
mencionado: la tension entre el concepto de grazia y la
voz que enuncia las reglas. Existe en la impronta perfor-
mativa de estos textos una tension constitutiva que los dos
autores asumen y resuelven de manera distinta, esto es:
declarar la necesidad de mesura, el decoro en hablar de
si mismo y de sus propias capacidades, por un lado y, en
el mismo acto, hacer lo contrario: sostener un ethos dis-
cursivo fuertemente autoreferente, vastisimo en su me-
moria y capaz de proponer un modelo ideal, “una regula
universalissima”.

En Il Cortigiano, Castiglione representa una escena de es-
critura donde cada circunstancia se ajusta a la medida del
disimulo:
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Al tiempo que el duque de Urbino fallecio, yo, sintiendo
el olor fresco de sus virtudes en mi corazén y acordandome
de la alegria que en aquellos anos habia pasado con la dulce
conversacion y compania de tan excelentes hombres como
entonces se hallaron en la corte de Urbino, me senti movido
a escribir estos libros del Cortesano. Lo hice en pocos dias
con el propésito de corregir después con el tiempo los erro-
res que del deseo de pagar rapido mi deuda habian proce-
dido. Mas la fortuna me ha traido muchos afios siempre tan
ocupado en negocios y trabajos tan continuos, que nunca he
tenido espacio de enmendarla.

Los rasgos que rodean el acto de escribir favorecen muy
ampliamente el gesto de esconder méritos: dolido por la
muerte de Montefeltro, escribe la obra en unos dias, casi lo
mismo que nos llevara a nosotros leerla.

Después, la historia es conocida: le da a leer los manuscri-
tos a Vittoria Colonna y por alguna razoén que no se explica,
el texto termina en la otra punta de Italia, en Napoles, en
manos de “hombres amigos de novedades” que estaban a
punto de hacerla imprimir. Por lo tanto, debe enmendar los
errores —nuevamente apurado. Y entregar el texto a la im-
prenta “juzgando menos mal que le viesen corregido por
mi mano que no danado y destruido por la ajena”. Ahora
bien, lo que realmente transforma las circunstancias en un
sortilegio inversosimil es que la muerte del duque no trajo
a su propia memoria dias y conversaciones efectivamente
vividas, trajo a la memoria de otro, nombrado como “una
persona”, conversaciones que a su vez fueron narradas a
nuestro narrador, segun sabemos mas adelante:

En estos libros, recitaremos algunas disertaciones
que sucedieron entre hombres singularisimos; aun-
que yo no intervine en persona por encontrarme en
esos momentos en Inglaterra, a mi regreso las conoci
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por una persona que fielmente me las narro. (Prélogo
al Libro I)©

Casi medio siglo después y en base a la inmensa circula-
cion de Il Cortigiano, la obra de Guazzo “nacida de la cos-
tilla de la de Castiglione”, segin Quondam (2009), parece
no necesitar esas urgencias y casualidades para asumir la
palabra. Sin embargo, ain asi decide mantener una noble
distancia de la voz encargada de proponer un modelo ideal
de conversacion. En la dedicatoria a Gonzaga, la propuesta
de poner por escrito dichas normas es atribuida a la conde-
sa. Recordando “los honestos y placenteros convites que se
hicieron en esta ciudad con la participacion de su dignisi-
ma persona, y particularmente aquella cena organizada en
casa de la Condesa Anna Sannazara™ se declara que el acto
de escribir se ejercera por un encargo, como servicio a la
memoria de la anfitriona:

Vuestra Excelencia podra entonces recordar que al termi-
nar la jornada, ella sugirié con mucha modestia, al tiempo
que yo enrojecia por la verglienza: no hemos tenido tiem-
po de hablar de la conversacién, dejaré la tarea a Guazzo
de agregar con su maestria los debidos ornamentos. Este
encargo, Senor mio, si bien yo lo rechacé con la lengua, lo
acepté con el corazon.'?

10 Noi in questi libri non seguiremo un certo ordine o regula di precetti distinti, che { pii delle volte
nell'insegnare qualsivoglia cosa usar si sole; ma alla foggia di molti antichi, rinovando una grata me-
moria, alcuni ragionamenti, i quali gia passarono tra omini singularissimi a tale proposito; e benché
io non v'intervenissi presenzialmente per ritrovarmi, allor che furon detti, avendogli poco appresso il
mio ritorno intesi da persona che fidelmente me gli narro.

11 Degli honesti e piacevoli conviti, che gid si fecero in questa cittd con [ ‘intervenimento della sua deg-
nitissima persona; e particularmente di quella cena, che fu apparecchiata in casa della Contessa Anna
Sannazara.

12 V. Eccell. Potra anco ricordarsi che nel finire il suo pellegrino discorso ella con molta sua mo-
destia e con altrettanto mio rossore sogiunse: dove io ho mancato di formare il tempo della
conversatione, lascerd il carico a Guazzo d’ aggiungervi con la sua maestria i dovuti ornamenti.
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Relatar y prescribir es casi una responsabilidad que le im-
pone su cargo, evita asi asumirse como agente de la pro-
puesta, el impulso de escribir no es propio.

La narracién prometida sucede recién en la cuarta y ulti-
ma parte del texto repitiendo el motivo de Il Cortigiano: un
personaje que estuvo alli donde se ejercia el perfecto con-
versary cree que el asunto merece ser contado. La puesta en
abismo le permite no tener que justificar una memoria tan
inverosimil como la de Il Cortigiano sino asignarsela a un
personaje: es Magnocavalli, el médico filésofo que conversa
y cura a su hermano, quien recuerda y narra dicha conver-
sacion ideal de corte.

Las dos obras sostienen este desdoblamiento de la voz,
evitando asociar la propia figura con la presencia efectiva
en el centro de la doxa, donde sea que haya ocurrido: ejer-
cen la autoria en tanto hombres de corte en deuda con sus
casas regentes pero delegan la narracién a un personaje
alli presente.

Hay, sin embargo, una diferencia fundamental: en Il
Cortigiano se abre un espacio en la Dedicatoria donde
quien nos habla se asume plenamente como artifice del mo-
delo ideal, en uno de los momentos esenciales de la obra:

Algunos aun dicen que yo crei formarme a mi mismo,
convencido de que las condiciones que le atribuyo al corte-
sano, estan todas en mi, [...] pero no soy tan falto de juicio en
conocerme a mi mismo que presuma de saber todo aquello
que sé desear. (Dedicatoria)

El impulso de crear un modelo de comportamiento que
llevo a Castiglione a decir “No sé cuanto soy capaz de de-
sear” es un gesto impensable en Guazzo, mucho mas pre-
ocupado, como quizas puede sospecharse en los indices

Questo carico, Signior mio illustrissimo, se ben io lo rifutai allora con la lingua, ['accettai nondimeno
co'l cuore”,
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que abren la obra, en clasificar y reordenar un sistema de
valores para vivir entre otros, fuertemente determinado
por los lugares sociales que ocupan los integrantes de una
conversacion: padres e hijos, esposas y maridos, amigos,
subditos, patrones.

Digamos, para cerrar, que la infinita capacidad de desear
que acabamos de escuchar en Il Cortegiano aparece en La
civil conversazione como infinita capacidad de ordenar y
clasificar para saber “como conviene gobernarse en cada
ocasion”. Las dos obras proponen un modelo para la repre-
sentacion de si frente al mundo: en una, reunirse y conver-
sar forma la grazia, en otra distingue clasifica y organiza, y,
por eso mismo, cura.
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Parte Il
El renacimiento y el mundo
de las artes y el teatro







Capitulo 7

Teorizando (a maravilla
Elempresario, comedia de Gian Lorenzo Bernini (ca. 1644)

Nora Sforza

“Non dee in alcun modo stupore arrecare che un
uomo si eccellente nelle tre arti avesse anche

in eminente grado la bella dote di comporre
comedie eccellenti e ingegnosissime.”

Filippo Baldinucci, Vita del cavalier
Gio. Lorenzo Bernini (1682).

“La centralita del teatro italiano é fatta di
gioco, di stupore, di improvviso apparire e
improvviso parlare, ma anche di un'utopistica
possibilita di creare un mondo perfetto che
sappia doppiare l'imperfetto mondo della
citta delle Corti, dei principi, della politica.”

Franca Angelini, “Gian Lorenzo Bernini
e la sorpresa del vedere” (1994).

Un artista poliédrico

Gian Lorenzo Bernini (Napoles, 1598 — Roma, 1680) es
recordado fundamentalmente por su obra arquitectoénica,
pictorica, escultorica y tedrica, toda ella sinébnimo del mas
exquisito arte de su tiempo y maxima encarnacion del mo-
delo barroco romano. Aunque existe una relacion profunda
entre el Bernini de la fiesta efimera y el gran hacedor de la
Roma del siglo XVII, su actuacién como dramaturgo, actor
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(exhibiéndose muchas veces junto con su hermano Luigi),
escenografo, teorico, apparatore de fiestas, director teatral
e incluso empresario de espectaculos de opera es mucho
menos recordada. Aun si su enorme produccion artisti-
ca no efimera tiende a oscurecer al Bernini “teatrista”, es
fundamental recordar la absoluta centralidad de su interés
en el espectaculo “en toda la gama de sus potencialidades”
(Tamburini: 2014, 11), tanto que hoy, lamoderna critica tien-
de inclusive a invertir los términos, afirmando que las plu-
rifacéticas experiencias teatrales berninianas fueron parte
del verdadero sustento de sus creaciones como arquitecto y
escultor. Es probable que esta variada actividad relacionada
con el teatro haya tenido su origen en los primeros afios de la
década de 1620, vale decir, durante la fructifera época de su
relacion con Urbano VIII Barberini (papa entre 1623-1644),
y mas adelante, en los tiempos de Clemente VII Rospigliosi
(papa entre 1667-1669), él mismo exquisito libretista de me-
lodramas y, por lo tanto, personaje profundamente ligado
al arte teatral de su tiempo.

Para estudiar la productiva relaciéon de Bernini con el tea-
tro recurrimos al estudio de una serie de fuentes biogra-
ficas, memorialisticas y de defensa de la profesion actoral.
Entre ellas, fundamentalmente las biografias de su hijo
Domenico, Vita del Cavalier Gio. Lorenzo Bernino, des-
critta da Domenico Bernino, suo figlio, publicada en Roma
en 1718; la de Filippo Baldinucci, Vocabolario dell’arte del
disegno nel quale si esplicano i propri termini e voci, non
solo della Pittura, Scultura & Architettura; ma ancora di al-
tre Arti a quelle subordinate, e che abbiano per fondamento
il Disegno, publicada en Florencia en 1681; el Journal de Paul
Fréart de Chantelou; las Mémoirs de Charles Perrault [...]
contenant beaucoup de particularités & d’Anecdotes inte-
ressantes du ministére de M. Colbert, publicada en Avignon
en 1759; el Cannocchiale aristotelico, obra del jesuita turinés

102 Nora Sforza



Emanuele Tesauro, publicada en Roma en 1654 y piedra
miliar en la historia de la estética y, por supuesto, el infal-
table Diary de John Evelyn, publicado recién en 1818. Entre
defensas y ataques, tal vez el texto que resume mejor esta
pasion berniniana por el teatro es el de Baldinucci quien
explica que:

“non dee in alcun modo stupore arrecare che un uwomo si ec-
cellente nelle tre arti avesse anche in eminente grado la be-
,

lla dote di comporre commedie eccellenti e ingegnosissime’
(Baldinucci, 1682: 43).

En un momento en que, luego de afios de persecucionesy
amaestramientos tanto del poder .politico como del religio-
s0, ya se habia logrado consolidar la profesion actoral gra-
ciasalalabor artistica y empresarial de los comicos del arte,
Bernini, junto con otros artistas de su época, dedica buena
parte de su tiempo a pensar en la construccion de un arte
“teatral” que fuese tal dentro y fuera de los escenarios y nos
propone ahondar en la muy productiva cuestion del “teatro
en el teatro”, tipica de la estética barroca, construyendo de
este modo otro peldafio en la evolucion del teatro italiano
moderno que va del autor/actor al actor/autor al escenogra-
fo/autor. No olvidemos que:

“en la Roma del Seicientos, la palabra “teatro” ya no
es solo un lugar de la mente o una evocacion arqueo-
légica: pasada la época mas dura y mas cerrada de
la Contrareforma, desde el seno mismo de las jerar-
quias eclesiasticas -especialmente las de los Jesuitas y
de los Filipinos- resurge mas fuerte, si bien cambiada
por la fuerte conciencia del pecado y del peligro de la
total dispersion de la cristiandad, el ansia de renovar
la vida, de reencontrar las fuentes de un entreteni-
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miento “licito” que permita recuperar el consenso de
las masas” (Tamburini: 2014, 43).

En efecto, de estos anos ha llegado hasta nosotros una
cantidad mucho mayor de descripciones de espectaculos
que de textos dramaticos, y la razén debe buscarse esto se
debe, justamente, en la condicién efimera de muchos de los
espectaculos teatrales representados por entonces y rea-
lizados con gran aparato pero con la idea de que, siendo
verdaderamente Unicos, no tuvieran ocasion de repetirse.
“Para el teatro, Bernini escribe textos, inventa escenogra-
fias y maquinas, actia en todos los roles, incluso disfrazado
de mujer” (Angelini: 1994, 147); y, sin embargo, el verdadero
protagonista de todo su teatro es mas la sorpresa extraor-
dinaria de las “maquinaciones escenograficas” que la trama
misma o la evolucion psicolégica de los personajes de sus co-
medias. En este sentido, la Roma de los afios 30 del siglo XVII
sera una verdadera fabrica de realizaciones teatrales, en las
que grandes nombres de artistas del tiempo se daran cita
para “pensar” la maravilla. Asi por ejemplo, a partir de 1632,
un lugar para las representaciones escénicas se encontrara
en el interior del Palazzo alle Quattro Fontane de la fami-
lia Barberini (en particular la sala de los Marmoles, pintada
por Pietro da Cortona y con mecanismos escenotécnicos
realizados por el ferrarés Francesco Guitti, “alumno de ese
Giovan Battista Aleotti a quien le ha sido atribuida la in-
vencion de los telones corredizos”) (Tamburini: 2014, 46),
o bien el Casino delle Quattro Fontane, donde el mismo
Bernini y sus amigos representaron diversas obras teatra-
les y donde el Cavalier pudo experimentar diversos trucos
y artificios escenotécnicos, ya probados por €l en diversos
ambitos propios de la arquitectura religiosa.
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El texto entre la permanencia y lo efimero

Pero volvamos al Bernini que crea textos performativos
quizas como “excusa” para dar rienda suelta a su vision “de-
corativa” de la gran fiesta barroca. Si bien es cierto que, ha-
cia el final de su vida, él mismo habia hecho anotar que
eran innumerables las escenas y otras cosas similares
que habia realizado (Baldinucci: 1682, 108), la inica obra
teatral suya que ha llegado hasta nosotros, si bien de ma-
nera fragmentaria —tres actos divididos respectivamente
en ocho, cuatro y dos escenas— y, por tanto, sin las corres-
pondientes conclusiones, las cuales podemos inferir so-
lamente a partir de algunas frases expresadas aqui y alla)
es una comedia sine nomine, descubierta por el arqui-
tecto Paolo Portoghesi en 1957 en la Biblioteca Nacional
de Paris y publicada por primera vez en 1963 por el ro-
manista Cesare D’Onofrio con el titulo Fontana di Trevi.
Commedia inedita. En realidad, el titulo propuesto por el
investigador italiano no esta relacionado con la trama del
texto, sino con el titulo del fasciculo en el que habia sido en-
contrado. En efecto, dicho fasciculo llevaba en su portada la
inscripcion Fontana di Trevi MDCXLII y contenia, ademas,
la lista de los gastos que se habian realizado para dar inicio
ala construccion de dicha fuente, completada finalmente en
1762 por Niccolo Salvi, mientras el proyecto de aquella efec-
tivamente habia sido iniciado por Gian Lorenzo, por pedido
de Urbano VIII. La siguiente edicién italiana de la comedia,
publicada por Massimo Ciavolella en 1992, llevaria el titu-
lo de L'impresario, siguiendo asi la eleccién realizada por
Irving Lavin para su edicion inglesa de 1985, The impresa-
rio, titulo este que es aun hoy motivo de interesantes con-
troversias. Independientemente de los nombres elegidos (a
los que sin duda habria que agregar el propuesto hace algu-
nos anos por Franca Angelini, L'illusione comica, en tanto
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para la estudiosa italiana este titulo, ligado en un juego es-
pecular a La ilusion comica de Pierre Corneille (1635), seria
el que mas se acerca a las caracteristicas de la obra de Gian
Lorenzo, o bien el de La commedia delle macchine, pen-
sado por Elena Tamburini) y de los comentarios realizados
en este sentido por los antedichos Domenico Bernini, John
Evelyn, Filippo Baldinucci, Charles Perrault y Paul Fréart de
Chantelou, quienes mencionan muchas comedias escritas,
protagonizadas y dirigidas por el propio Gian Lorenzo, lo
cierto es que el genial artista napolitano, al no preocupar-
se —segln una costumbre muy radicada en su tiempo— de
hacer que dichos textos fuesen publicados, contribuyé de
esta forma a fomentar ain mas esa cultura de lo efimero
de la que hablabamos mas arriba, que hizo que buena parte
de la literatura dramatica de su tiempo, lamentablemente, se
haya perdido para siempre. En el caso que nos ocupa, “que
se trate de un texto importante esta demostrado, antes que
nada, por el hecho que Bernini, cultor de la improvisacion
y de lo efimero, ha usado aqui la escritura literaria, compo-
niendo una ridicolosa, como por convencion son definidas
esas comedias modeladas sobre los tipos fijos, las mascaras,
los dialectos, usados por la comedia del arte, pero basadas
en la pre-escritura, a diferencia de los escenarios o bien de
la escritura de los actores en escena.” (Angelini: 1994, 150).
La obra es “la inica comedia italiana de este periodo [...]
que alude no a un escenario, como muchas otras, sino a un
espacio interior invisible a todos, en el cual se crea el enga-
no, antes de que el publico goce de los efectos sorprendentes
y placenteros” (Ibid., 150) y es —cual ha llegado hasta noso-
tros— practicamente irrepresentable hoy en dia! por sus

1 En este sentido, y aunque su analisis serfa motivo de otro articulo, es imposible olvidar aqui el
extraordinario trabajo de reconstruccion y ampliacion del texto berniniano (aunque, justamente
por estos motivos la obra de Gian Lorenzo es aqui, indudablemente, otra) realizado por Alberto
Perrini bajo el titulo La verita discoperta dal tempo. “Commedia ridicolosa”. Restauro drammatico
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enormes dificultades lingiisticas. Dichos inconvenientes
encuentran su origen en el uso de un profuso plurilinguis-
mo que caracterizara a buena parte de la comedia italiana
a partir de la segunda mitad del siglo XVI, en el que encon-
tramos pasajes en hebreo, romanesco, toscano, napolitano,
bolofiés, bergamasco, francés y veneciano,? tal cual “como
en esa gran Babel que es Roma” (Angelini: 1994, 150), gran
“Teatro del Mundo”, a lo que deberemos sumar sus lagunas
argumentales y su falta de conclusion.

La comedia describe el complejo y tortuoso proceso crea-
tivo del empresario de Corte (en este caso, como dijéramos,
la Corte papal en un sentido amplio, principalisima patro-
cinadora de espectaculos en los que Bernini participara
activamente durante muchos afnos) (Carandini: 1994, 42),
fundamental actor social en todo este proceso, sobre todo
por haber sido el responsable no solo del “pensar” la trama
argumental de la obra, sino en especial del crear las maqui-
nas, las tramoyas y los aparatos escénicos que finalmente
daban verdadero sentido a esos espectaculos teatrales tipi-
cos del siglo XVII, incluidos en la mas amplia categoria de
la “fiesta barroca”. De esta forma Bernini nos convoca a re-
flexionar profundamente acerca de las implicancias socia-
les del género teatral en la Italia de su tiempo y, sobre todo,
acerca de la centralidad de esos autores-escenografos-pro-
ductores/empresarios que debian luchar, ayer como hoy,

in due tempi, publicada en 2007. Alli Perrini aduce que, habiendo muerto en 1644 el protector de
Bernini, el papa filofrancés Urbano VIl y habiéndolo sucedido el filoespafiol Inocencio X Pamphilj,
Gian Lorenzo habia caido en desgracia y habia realizado una escultura (actualmente parte de la
coleccion de la Galleria Borghese) donde la alegoria de la Verdad aparece desnuda y, por lo tanto,
“descubierta”, por lo que, siempre segun Perrini, la “verdad descubierta” debia ser la confirma-
cion del valor de Bernini como artista.

2 "También la multiplicidad de los lenguajes adoptados reflejaba fielmente su diversidad: el ita-
liano de los enamorados, el bolofiés del doctor Graziano, el napolitano de Coviello, el veneciano
de Zanniy otros, lenguajes que, todos, le eran familiares, en una Roma que en aquel tiempo era,

u

precisamente, el ‘gran Teatro del Mundo™ (Tamburini: 2014, 207).
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por maravillar no solo al publico, sino especialmente al
poder politico —fuera este cortesano, civil o religioso— que
patrocinaba econdmicamente tales representaciones como
elemento de legitimacion y consolidacion del propio poder
y que permitia el uso de determinados espacios prepara-
dos ad hoc, de manera efimera, y en los que las maquinas
teatrales debian crear dichas atmosferas de magia y ma-
ravilla. De esta manera, Bernini, siempre a la busca de lo
raro, conciente de sus provocaciones y de su deseo de in-
fringir cédigos y convenciones reconocidas por doquier,
ademas de las comedias representadas en su propia casa
cada carnaval (por lo menos desde 1633), junto con sus
alumnos de la Academia de dibujo, colabora en numero-
sos y grandes espectaculos para la corte papal. En concre-
to, lo hace para el cardenal Antonio Barberini, en su teatro
proximo al Palacio Barberini de las Quattro Fontane don-
de se representan textos de Giulio Rospigliosi, futuro papa
Clemente IX, quien también querra “la participacion de
Bernini en la preparacion de sus dramas en el curso de su
pontificado” (Carandini: 1994, 42).

Pero volvamos a nuestra comedia sine nomine. Escrita
por Bernini probablemente entre 1643 y 1644 —vale de-
cir en los afnos que van de la muerte del papa Urbano VIII
Barberini, protector del artista, y la llegada al trono ponti-
ficio de su opositor Inocencio X Pamphili- llegé hasta no-
sotros inconclusa y fue restaurada hace pocos anos por el
autor teatral Alberto Perrini (Roma, 1919 — 2007) bajo el ti-
tulo de La verita discoperta dal tempo. “Commedia ridico-
losa”, con la idea de hacer de ella un texto que pudiera ser asi
representado. Siguiendo algunas de las caracteristicas ge-
nerales de las commedie ridicolose, aqui también la utiliza-
cion de mascaras y el uso de diversos dialectos parodiados
hasta la exasperacion por los mismos cémicos que llevaban
adelante las representaciones son elementos esenciales que
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contribuyen a elevar el sentido de lo comico mas alla de
las singularidades, lagunas o repeticiones de la trama pro-
puesta, siendo esta otra de las cuestiones que dificultan la
posibilidad de lograr una traduccién moderna que respete
las lineas cardinales del texto y sobre todo sus sutilezas lin-
guisticas. De alguna manera, “la comedia rompe tanto con
la orientacion narrativa de la comedia regular como con las
routines exteriores y los efectos acumulativos farsescos del
teatro del arte” (Ciavolella: 1992, 27). Y sin embargo, hay por
cierto aqui algo que supera largamente dicha cuestion, pues
Bernini propone centrarse en la gran cuestién de la cons-
truccion del espectaculo en si, lo que lleva al espectador a
colocarse, si se quiere, entre bambalinas, como espectador
absolutamente privilegiado del hecho teatral in progress.
Asi, pues, el personaje del Doctor Graziano, verdadero al-
ter ego de Bernini, quien ademas lo representaba en escena,
gran escendgrafo e inventor de maquinas teatrales, es final-
mente convencido, casi a pesar suyo, de realizar una come-
dia. Graziano, que “no es aqui el tipico viejo verborragico y
fanfarron, sino un arquitecto-capocémico verdaderamen-
te experto, en el que es facil visualizar al mismo Cavaliere”
(Tamburini: 2014, 155), artista-mago de la escena, suerte de
Préspero de shakespeareana memoria, también puede ser
visto como un personaje “mixto”, a caballo entre la mascara
veneciana de Pantalone y la del Magnifico bolofiés. Si bien
es cierto que los temas dominantes en la obra son aquellos
relacionados con cuestiones metateatrales, el amor también
se hace presente, pues Graziano ama a la servetta Rosetta
(que habla en un cémico dialecto romano), aunque la pareja
central de los enamorados es la de Angelica, hija del esceno-
grafo y el joven Cinzio, quienes hablan aqui un toscano que
por entonces “era entendido como un dialecto que hacia des-
costillar de la risa a los espectadores” (Perrini: 2007, XXVII),
y de quienes no conocemos el final de su historia de amor,
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aunque bien podriamos intuirla de alguna forma. Si bien
es cierto que Bernini, también por causa de personales
experiencias de vida (nacido en Napoéles, de familia flo-
rentina) era capaz de representar cualquier parte y de ha-
blar todas las lenguas propias de este particular tipo de
teatro, las mas de las veces reservaba para si el bolonés del
personaje del doctor, que bien conocia, habiendo frecuen-
tado de muy joven el taller de Annibale Carracci (o, tal
vez el de los discipulos de este) y habiendo asimilado muy
probablemente en ese ambiente, que sabemos muy cer-
cano al teatro, las caracteristicas y las pasiones de dicha
parte (Cfr. Carandini: 2014, 210).

{Fue el deseo de Bernini hacer que las cuestiones conven-
cionales de las comedias de su tiempo -ligadas sobre todo
a las historias de amor contrastado y por fin resuelto feliz-
mente— quedaran tratadas tan solo de forma parcial? {Esta
aparentemente brutal interrupcién del texto tuvo como ob-
jetivo desviar la atencion de la consabida historia de amor,
o fueron tal vez las caracteristicas mismas de su comedia
—amitad de camino entre la obra escrita en su totalidad y el
canevas tipico de la comedia del arte— las que lo llevaron a
dejar estas cuestiones irresueltas? O es posible que alguna
vez aparezcan las paginas faltantes en algun otro archivo,
similar a aquel en el que fue encontrada esta parte? Es difi-
cil saberlo. Lo que si se desprende claramente del texto que
hallegado hasta nosotros es el deseo de Bernini de elevarse
a una categoria de artista total —la cual incluye, claro esta
la del trabajo actoral- que también le permitiese teorizar
acerca de algunas cuestiones ligadas con el trabajo del artis-
tay sus relaciones con los otros, fueran estos comitentes, co-
laboradores directos o actores. “Bernini es un puente vivo
entre culturas que habian sido separadas; la encarnacion
de la persistencia, en pleno Seicento de una Unica teoria de
la representacion, seguida por artistas y hombres de teatro
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con la misma ansia de rescate social.” (Tamburini: 2014, 217).
Asi, Graziano “nombrandose no como inventor sino como
macchinatore parece querer revelar que la invencion tam-
bién es la que se logra en la escena; incluso porque, [..] la ex-
celencia se encuentra en el saber inventar un soggetto que
permita la creacién (o la reutilizacion) de maquinas natu-
rales y sorprendentes” (Tamburini: 2014, 198): en definiti-
va, en palabras del propio Graziano/Bernini “las maquinas
no se hacen para hacer reir, sino para hacer maravillar”
(Bernini: 1963, 74).

Ahora bien, si en Graziano encontramos la voluntad de
teorizar acerca de los principios estéticos que deberian se-
guirse para lograr la construccion de maquinas teatrales
perfectas, es su relacion con el personaje del comediogra-
fo, pintor y actor Alidoro, la que nos permite reflexionar
acerca de los posibles temores del propio y generalmen-
te “solar” Bernini, acerca de los profundos vaivenes de
la fortuna de los artistas de su tiempo, un dia mimados
y buscados por los representantes del poder y sucesiva-
mente abandonados a su suerte. Bernini construye, pues,
el personaje del gentilhombre extranjero Alidoro basan-
dose muy probablemente en la figura del pintor y poeta
Salvatore Rosa (Napoles, 1615- Roma, 1673), por entonces
celoso competidor de su famoso compatriota, y si en la
vida real, la polémica entre ambos se habia encendido ya
hacia unos afos, en la presente comedia, Bernini crea a
Alidoro como el personaje que quiere, a cualquier costo,
descifrar el secreto de las maquinas teatrales construidas
por Graziano/Bernini, las cuales deberan servir para que se
afirme la doctrina estética de Graziano, basada en el principio
de que “el ingenio y el dibujo son los principios fundamen-
tales de una escenotécnica eficaz” (Ciavolella: 1992, 20). De
este modo, “como en la gran tradicion cémica, de Flaminio
Scala a Moliére y a Goldoni, Bernini usa el escenario como
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‘real’ lugar de trabajo, donde los comicos (aqui los esceno-
grafos) preparan el espectaculo y asi explican los princi-
pios de su arte” (Angelini: 1975, 277).

“En el tipico contexto barroco del ‘teatro dentro del tea-
tro’, aqui el espectaculo de ‘como se prepara un espectacu-
lo’ indica un momento de gran prestigio cultural del teatro,
que se propone como modelo no solo de entretenimiento
sino de trabajo colectivo en acto; de esta forma, solamente
a partir de la confianza en la totalidad del lenguaje escéni-
co, este toma la fuerza necesaria como para poder despo-
jarse de sus caracteristicas aparentes y para mostrarse en el
momento en el que ain no ha nacido el producto final del
espectaculo” (Ibidem, 277), del que, sin embargo, ya forma
parte esencial y permanente.

Ahora bien, ien qué contexto cultural Bernini esta ha-
ciendo estas reflexiones que, en el interior de una comedia
retrasan o simplemente corren del centro a la trama para
concentrarse en cambio en algo que puede transformarse
casi en un manifiesto de defensa del propio trabajo pro-
fesional? Justamente en 1641 habia sido publicado, postu-
mo, un pequeno tratado del escritor y filésofo Torquato
Accetto (Trani, 1590/92? - 1640), Della dissimulazione
onesta (La simulacion honesta), en el que su autor estable-
ce diferencias de sentido entre la simulaciéon y la disimu-
lacion, demostrando que esta ultima, cuando se identifica
con la prudencia y no con la vulgar mentira, se transforma
en las manos del sabio en un instrumento eficaz para defen-
derse de la opresion de los poderosos. De alguna manera, el
texto esbozado por Bernini “lleno de bromas privadas y de
reflexiones, que emerge como una suerte de pastiche drama-
tico” en el que su autor se refiere a “su interés en el teatro como
el medio para crear ilusiones” (Beecher: 1984, 242) pone di-
cha cuestién nuevamente en el centro de la escena, pues
toda la obra hace referencia de una manera u otra a este
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espinoso problema, tan central de las discusiones de la
época. De esta forma, si el caracter enganador de las in-
venciones escenograficas se asocian al estilo de vida cor-
tesano (Salvi: 2001, 179), practicamente todas las escenas
nos llevan a pensar en esto, pues en ellas, de manera di-
recta o indirecta, la maquina se nos hace presente, como
“doble de la naturaleza y del mundo, producto maximo del
ingenio y del arte” (Carandini: 1995, 242). Asi, por ejem-
plo, en la escena II del I Acto, Cinzio nos muestra como,
para lograr su objetivo de casarse con Angelica, la hija de
Graziano, debera construirse una imagen de joven rico,
construyendo todo tipo de “maquinaciones” mentales para
obtener el dinero necesario para sus fines. Y en la afirma-
cion de todo esto, su doméstico Coviello, —ayudado por
el colorido dialecto napolitano que hace aiin mas cémica
su parte— demostrara, una vez mas, como en el ambiente
cortesano puede sobrevivirse solo por medio de artificios y
maquinaciones. Pero si el ambiente cortesano era proclive
a esto, como ya lo habian demostrado en el siglo anterior
autores como Ariosto, Castiglione, Della Casa o Giraldi
Cinzio, entre tantos otros,® resulta claro que Bernini lleva
aqui la cuestion de las simulaciones y lo que hoy llamaria-
mos “celos profesionales” al ambiente de los artistas, entre
los que las permanentes rivalidades se revelan moneda co-
rriente. A esto, nuestro autor agrega otra reflexion funda-
mental y posiblemente jamas resuelta: la de la libertad (o
tal vez profunda dependencia) del artista en relaciéon con
sus comitentes. En la comedia, queda claro que Graziano
(quien posee en el interior de su nombre el sustantivo ita-
liano grazia, vale decir uno de los atributos fundamentales

3 Eneste sentido basta el recuerdo de textos capitales de la literatura del Renacimiento italiano como
La cassaria de Ludovico Ariosto -1529/30~, El libro del cortesano de Baldassar Castiglione -1527- el
Galateo de Giovanni della Casa-1558- 0 L'uomo di corte: discorso intorno a quello che si conviene
a giovane nobile e ben creato nel servire un gran principe de Giraldi Cinzio.
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de la cultura cortesana, segin habia revelado y explicita-
do mas de un siglo antes Castiglione en su célebre tratado)
teme que la imposicion de los pedidos por parte del po-
der contribuyan a transformarlo de ser verdadero artista
a un simple artesano, en una suerte de triste vuelta atras,
luego de los grandes logros del individualismo artistico
renacentista. Asi Bernini/Graziano, a un tiempo autor y
personaje, debiendo aceptar su necesaria vinculacion con
la comitencia expresan, en la supuesta alegria de la co-
media, como un nuevo oximoron de la cultura barroca,
su dolor frente a la incomprension de los representantes
del poder —en este caso los miembros de la Corte papal-
que poco pueden comprender los multiples sinsabores del
proceso de creacion artistica y que, sin embargo, pueden
decidir por el artista, pues tienen el poder suficiente para
hacerlo. “Al servicio del poder, pues, Bernini se sirve de
los instrumentos “enganadores” (el teatro y los efectos es-
pectaculares) aprobados por los grupos dominantes para
usarlos, sin embargo, como instrumento de critica hacia
el mismo sistema que utiliza estos medios para sostener
su poder y ejercitar su control” (Salvi: 2001, 185) ya no solo
sobre los posibles publicos, sino sobre los mismos artistas.
Como artista/teatrista y no como literato, desestimando
de alguna manera el texto y el recorrido completo de la ac-
cion, Berninilogra aqui hacer que la comedia encuentre su
propia definicion, justamente, en el descuido del texto y en
la reflexion acerca de los limites y las posibilidades del tra-
bajo del hombre de teatro quien, recreando una vez mas la
clasica analogia del “teatro-mundo”, se permite manifes-
tar sus propias opiniones acerca de esa parte de la sociedad
en la que le ha tocado vivir.
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Capitulo 8

Observaciones sobre el mal y la tragedia
en Ricardo Il

Lucas Sueiro

Parto del siguiente postulado: no se puede llegar a
comprender la especificidad de la idea del mal en la obra
shakespeariana si no en el interior del fenémeno que es la
tragedia y sus particularidades. El mal no es solo una idea
que estas obras representan; ni siquiera, como se dice o po-
dria decir de Ricardo III, Rey Lear, Macbeth, Otelo, el tema
principal que en ellas se pone en escena. Primero, porque el
mal es un elemento constitutivo de la tragedia, no un tema.
Segundo, porque el mal no es un tema que la tragedia re-
presente; sencillamente porque la tragedia no representa
y el concepto de representacion no nos sirve para pensar
la relacion entre mal y tragedia. Ademas, la tragedia no es
solo la forma de estas obras —a no ser que entendamos, con
Aristoteles, que en la forma yace la esencia de las cosas—,
no es un género entre varios, una variante teatral. La tra-
gedia es y expresa un pensamiento particular: el pensa-
miento que llamaremos tragico. Cada tragedia invita a su
publico a participar de este mundo que es la obra misma:
en este sentido no se trata de una representacion, puesto
que no se evoca un afuera del escenario; sino mas bien de



un acontecimiento. El teatro es el lugar en el que ese mundo
acontece.

Insisto: no se puede llegar a comprender el aspecto espe-
cifico de la idea del mal en la obra shakespeariana si no en
el interior del fenémeno que es la tragedia, y sus particula-
ridades. Pero entonces, iqué debemos entender por trage-
dia y cual es el pensamiento tragico que, segun dijimos, la
tragedia porta y transporta? Acuden a nuestra ayuda Paul
Ricoeur y Friedrich Nietzsche.

En Finitud y culpabilidad, Ricoeur afirma que cuando
lo divino, el primer principio, se opone diametralmente al
mal y hace del mal su enemigo original —es decir, cuando se
entiende que Dios y Bien son una misma cosa- se forja un
mito del caos, que se representa en un drama de la creacion.
Cuando, al contrario, el poder divino no es exclusivamente
sinébnimo de Bien, sino que es tanto principio de sensatez y
justicia como, al mismo tiempo, poder de extraviar u obce-
car al hombre, entonces se forja un mito tragico, que se ex-
presa en la tragedia. El mito tragico y el mito del caos (y de
la creacion de un orden) son contrarios. Resumiendo muy
sucintamente, el mito tragico se compone por “obcecacion
divina, demonio y lote, por una parte, y celos y descomedi-
miento, por otra” (Ricoeur, 1969: 522).

El caracter tragico, propiamente dicho, solo apare-
ce cuando el tema de la predestinacion al mal viene
a chocar contra el tema de la grandeza heroica. Hace
falta que el destino empiece por sentir la resistencia de
lalibertad, que rebote sobre la dureza granitica del hé-
roe y que luego termine por aplastarlo (Ibidem: 523).

Entonces la tragedia —y el mito o pensamiento que en

ella se cifra— se da en pugna entre la voluntad de un hé-
roe y la inevitabilidad de su destino. El mal se encuentra,
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paradojicamente, en ambos polos de este enfrentamiento:
el mal es uno de los predicados de Dios y esta presente en
el destino de cada mortal, proyectado desde la certeza de
su eventual muerte hacia su nacimiento y toda su vida. En
este sentido decia que el mal es un elemento constitutivo y
no un tema de la tragedia. También el héroe, a cuya gran-
dezava siempre ligada la desmesura —contra el destino toda
accion es desmedida— esta marcado por la maldad. Por eso
dice Ricoeur que “lo tragico esta vinculado a la forma cuasi
psicologica de la malevolencia” (521).

Toda la tragedia, continua, se da en la dialéctica de la li-
bertad y la necesidad: en el tiempo durante el cual la des-
mesura del héroe demora el inevitable golpe del destino.
Solo cuando se enfrenten estas dos fuerzas, ninguna de las
dos decididamente buena ni mala, habra tragedia. Solo en-
tonces advendra el efecto de lo tragico: el terror, el sufri-
miento, es decir, la resistencia.

A mi modo de ver la vision tragica excluye cualquier
liberacion distinta de la “simpatia” o “compasion”
tragica, que es esa emocion impotente que nos hace
participar y sentir los infortunios del héroe. (...) En
la vision tragica la salvacion esta en la misma expe-
riencia tragica, no fuera de ella. Tal es el sentido del
phronein tragico, de ese “sufrir para comprender” que
celebra el color en Agamenon, de Esquilo (635 y 538).

Decir que la tragedia no busca una redencién por fue-
ra de ella misma equivale a decir que no cumple ninguna
funcién moral, sino que afirma el tragico estado de co-
sas, el fragil equilibrio entre libertad humana y necesidad
providencial. Es contra quienes reponen o inventan fun-
ciones morales para dar un sentido ultimo a las tragedias
de Shakespeare que deciamos que no se puede llegar a
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comprender el aspecto especifico de la idea del mal en la
obra shakespeariana si no en el interior del fendémeno que
esla tragedia y sus particularidades.

David Beauregard, por ejemplo, especialista en teologia
catdlica y teatro isabelino, public6é hace unos afios un ar-
ticulo sobre la maldad humana en Rey Lear. El autor se
pregunta si es posible que Shakespeare, que vivia en un
mundo cristiano cuya simbologia esta presente en toda su
obra, muestre en Rey Lear “una concepcion materialista
del hombre como huérfano desesperado y solitario en un
universo indiferente.” Se resiste a esta idea, que €l llama
“racionalista”. Dice, contra ella, que si Shakespeare modi-
ficé la leyenda del Rey Lear transportando a este rey a un
pasado mas remoto y pagano fue porque tal ambientacion
“enaltece el misterio y la tragedia” y ayuda a mostrar, asi,
“la crudeza de un mundo sujeto a la maldad humana.” Asi,
la intervencién divina no atenda de ningtiin modo la acu-
sacion que la obra buscaria formular contra la maldad hu-
mana: “Shakespeare investiga la fuente del mal y apunta
el dedo acusador a los seres humanos entregados a la pa-
sion y la malicia” (Beauregard, 2008). El especialista acusa
a los criticos “racionalistas” de desatender los elementos
cristianos de la obra shakespeariana y a los protestantes
de hacer excesivo foco en los elementos que convienen a
una interpretacion protestante de la misma; pero apela
curiosamente a la ausencia de Dios en Rey Lear para hacer
una lectura especificamente catodlica de la pieza. Emplea
la tragedia como un medio para defender de la teologia
cristiana (es mas: catolica) y la exploracion de ciertas pro-
blematicas en el interior de ella (como puede ser la de la
maldad del hombre) en vez de una teologia o cosmovision
particular —incompatible, de hecho, con la teologia cris-
tiana en el interior de la cual pretende comprenderla él.
Por ello mismo no acierta a explicar la acusacién contra
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la maldad humana que identifica en Rey Lear: todo el que
pretenda reponer un sentido moral edificante a la tragedia
estara condenado al fracaso.

Lo que dice Beauregard para Rey Lear aplica también
para Ricardo III, ya que esta no versa menos sobre la mal-
dad que aquella. No hay mas ni menos intervencién divi-
na en Ricardo III aunque esta obra esté ambientada en un
mundo cristiano. Ni en Rey Lear ni en Ricardo I1I procede el
orden de Dios, al menos no de un Dios bueno; ademas sabe-
mos, con Ricoeur, que la tragedia es incompatible con este
Dios bueno. En Shakespeare, el destino y la necesidad no
aparecen en la forma de un Dios mas o menos colérico, sino
enla de un orden, en el que puede o no estar implicado Dios
u otros dioses, pero que se muestra como politica.

En ese entonces, la soberania real era entendida por mu-
chos, entre quienes se contaba el propio Jacobo, como un
don divino. Es decir, la soberania real estaba legitimada
inmediatamente por Dios. A lo largo de su extenso estu-
dio sobre la metafora de Los dos cuerpos del rey, Ernst
Kantorowicz muestra que esta soberania era entendida
como una duplicidad del soberano, segtiin la cual el rey po-
see un doble cuerpo: un cuerpo natural, y por ende corrup-
tible, mortal, falible; y un cuerpo politico, incorruptible,
inmortal e infalible, que se deposita sobre el cuerpo natural
del rey y le pertenece intimamente hasta que este perece (y
se transfiere entonces al siguiente en la linea de sucesion
al trono). Sobre este doble cuerpo versa, dice Kantorowicz,
la tragedia de los dos cuerpos del rey, Ricardo II, uno de
los mas valiosos testimonios de esta metafora politica. La
nocioén de los dos cuerpos del rey resulté muy convenien-
te, hipotetiza, a un poeta tan adepto a revelar las multiples
fuerzas que actian en cada hombre para enfrentarlas, con-
fundirlas o incluso mantenerlas equilibradas, dependien-
do de la forma de vida que tenia en mente y queria crear.
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No es casual que las tragedias que nos ocupan tengan a
reyes como protagonistas y se ocupen especialmente de los
conflictos inherentes a la disputa y pasaje del cuerpo politi-
co del rey (los dramas historicos se ocupan especialmen-
te de los mas conflictivos de estos pasajes en los que, como
en Ricardo III, una casa disputa a otra la posesion de este
cuerpo politico). Esta doble cara del soberano permite a
Shakespeare llevar esta dialéctica de la libertad y el destino
que senalaramos con Ricoeur en el interior del héroe, sin
necesidad de que este se enfrente a un Dios que, por lo de-
mas, no podria nunca ser el Dios cristiano. Basta con el en-
frentamiento entre cuerpo natural y cuerpo politico dentro
del propio Ricardo. Alli si puede haber mal en ambos polos
de la pugna.

Ricardo “deforme, inacabado, echado antes de tiempo /
a este anhelante mundo, apenas medio hecho, / y tan ren-
queante y fuera de lugar / que los perros le ladran cuando
ante ellos se para;” Ricardo, rengo y jorobado, se introduce
a simismo en escena, desde el comienzo, con todas las mar-
cas del mal (Shakespeare, 1997: 28). Desprecia la paz que, a
fuerza de homicidios, ha ayudado a obtener.

En fin, yo en estos bucédlicos tiempos de paz no
encuentro placer en que pasar el tiempo, excepto
espiar mi sombra al sol, y cantar mi propia defor-
midad. Por tanto, ya que no resulto como galan para
entretener estos finos y redichos dias, he decidido
actuar como villanoy odiar los vacios placeres de es-
tos tiempos. (Ibidem: 29)

Enlas tres primeras escenas del primer acto, Ricardo esta-
blece una relacion de complicidad con el espectador, al que
confiesa en monodlogos y apartados su perverso proposito
—asesinar a todos los que haga falta asesinar para hacerse
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de la corona: hermanos, sobrinos, mujeres, aliados, etc.— y
la alevosa falsedad de sus intercambios con la mayor parte
de los demas personajes —los que no son parte del complot,
al menos. Se muestra, entonces, como la encarnacion del
mal o al menos de 1a mas absoluta inmoralidad, a la vez
que conquista la empatia (aunque sea en la forma del
desprecio) de la audiencia. Ricardo, armado con un guién
excelente, es un villano innegablemente carismatico. Que
se incite a la audiencia a empatizar con Ricardo no significa
que no se la invite, a su vez, a empatizar con sus victimas,
o a despreciar a Ricardo. La grandeza del héroe infame es
que es solo tan malvado como es libre, puesto que su liber-
tad (de pasar por alto cualquier reparo moral) hace posible
su maldad y a ella se dedica enteramente; y, a su vez, es tan
desmedido como es libre: es esta desmesura la que aplaza
el inevitable golpe del destino y le permite, en el interin,
cumplir sus designios. Solo una vez que Ricardo ha obteni-
do la corona amaina la fuerza de su perversa voluntad y cae,
cansado, bajo el peso del destino.

Ricardo no solo es malvado: se regodea ante la audiencia
de serlo. Los momentos en los que Ricardo senala al publi-
co su propia hipocresia e inmoralidad, se rie de ella y de
lo lejos que esta dispuesto a llegar para, mancillando toda
moral, cumplir su voluntad; estos momentos de verdade-
ra intimidad de la audiencia con Ricardo y su inmoralidad
proyectan, como una sombra, esta misma hipocresia que
Ricardo confiesa sobre todo el mundo de la obra; lo mismo
sunegacion de la moral se extiende sobre toda moral. Como
el momento en el que anuncia su perverso deseo de casarse
con Lady Ana, prometida con el principe Eduardo, hijo de
Enrique VI, muertos ambos por Ricardo: “‘Qué importa si
maté a su esposo y a su padre? / La mejor manera de com-
pensar a la mozuela / es convertirme en marido y padre”
(Ibidem: 35 - 36). Y la escena siguiente, en la que Ricardo

Observaciones sobre el mal y la tragedia en Ricardo Il 125



interrumpe la procesion que lleva el féretro de Enrique VI
y, después de ser insultado de arriba a abajo por la hermosa
Lady Ana, que llorajunto al cuerpo de su suegro —que mana
sangre de sus heridas ante la presencia de su asesino—, pro-
cede a seducirla con éxito, gracias inicamente a la orato-
ria, o sea, a la mentira, extienden la hipocresia confesa de
Ricardo sobre todo el resto de los integrantes de la realeza,
aunque estos ultimos pretendan ocultarla.

La intervencion alevosamente hipocrita de Ricardo
hace ver la hipocresia de todos los demas personajes, de
todas las demas relaciones que constituyen el mundo (po-
litico) de la obra. En la gran escena de las reconciliacio-
nes con que comienza el segundo acto el Rey Eduardo IV
pide a todos los miembros enemistados de su corte que se
reconcilien ante él. Quiere asegurarse de que habra con-
cordia después de su muerte, que sabe llegara pronto, para
garantizar la salud del cuerpo politico y la continuacion de
su dinastia. Todos se perdonan, se abrazan, se juran amor
y lealtad por siempre. Entonces entra Ricardo, cuya sola
presencia inquieta a todos los presentes, y va mas lejos que
todos en su juramento de amor: se reconcilia con todo el
reino en un largo monologo mucho mas lucido que el de
los demas. Incluso da las gracias a Dios por su propia hu-
mildad. La confesa hipocresia de Ricardo deja en evidencia
la falsa honestidad de todos los hombres del Rey: ninguno
es sincero, todos representan un papel; pero no todos lo
hacen tan bien como Ricardo, que se vale de €l para llegar
al trono. Inmediatamente deja caer la noticia de la muerte
de su hermano —y escollo de camino a la corona- Clarence
para consumir de culpa al Rey, que se cree responsable de
un homicidio que en realidad corre por cuenta del pro-
pio Ricardo. Toda la politica de la obra, entonces, se revela
igualmente falsa. En este sentido es que el mal se encuen-
tra en las dos fuerzas que se enfrentan en la tragedia: en la
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desmesura del héroe y en el orden bajo el que este —inevita-
blemente, tal es su destino— muere aplastado.

En Ricardo III, este destino, deciamos, no proviene
tanto de un Dios mas o menos anénimo como de un or-
den politico (legitimado este por el derecho divino que
le otorga aquél). De este orden politico si es predicable la
maldad. A diferencia del Dios que lo legitima y asi fun-
damenta, no es sinénimo de bondad. Pero si obtiene de
este fundamento divino una legitimidad inquebrantable,
sin importar qué tan perversamente se la use: el cuerpo
politico del rey es, como decia Kantorowicz, incorrup-
tible, perfecto, y asi son todas sus acciones, sin importar
cuan corrompido esté el cuerpo natural sobre el cual se
deposita este cuerpo politico. En consecuencia, este or-
den tiene el doble efecto de (1) legitimar absolutamente
el accionar del rey, e incluso los crimenes que este haya
cometido o bien por orden del rey o bien para hacerse
con la corona, una vez que la ha obtenido; y (2) castigar,
siempre con la muerte, la desmesura del héroe. En este
sentido se entiende mejor la afirmacion de Beauregard de
que Rey Lear compone una acusacion contra la maldad
humana, puesto que ain cuando legitimada por la divini-
dad la maldad parece provenir siempre del hombre; a la
vez que se entiende menos que haya querido ver en esta
dialéctica ya no de la libertad del héroe contra la pre-
destinacion al mal sino de la libertad del hombre contra
la maldad del orden humano, la politica, una afirmacion
implicita del dogma catoélico.

En El origen de la tragedia, que resuena mucho con lo
que Ricoeur dice al respecto, Nietzsche dice a muy gran-
des rasgos que la tragedia afirma la verdad contra la men-
tira de toda moral o todo orden: afirma la maldad de Dios,
la sublime potencia de la naturaleza, pero sin caer en la
negacién de la voluntad (como lo hace, dice, el budismo).
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Es decir, afirma la infinita potencia de la naturaleza a la vez
que la voluntad como fuerza inalienable.

El goce metafisico de lo tragico es una transposicion
de la sabiduria dionisiaca instintivamente inconscien-
te en el lenguaje de la imagen: el héroe, el supremo
fenémeno de voluntad, es negado —y ello gozando con
esta negacion—, porque después de todo no es mas que
apariencia y la vida eterna de la voluntad no queda
afectada por su destruccion (Nietzsche, 1970: 216).

A través de la paradojica dialéctica de la libertad y la pre-
destinacion al mal, como dice Ricoeur, se afirman tanto la
libertad como la necesidad, entendida esta ultima como
voluntad eterna; la destruccion de la primera es el gozoso
participar de la segunda. Asi, dice,

“solo como fendmeno estético aparecen justificados la
existencia y el mundo; en este sentido, precisamente,
el mito tragico ha de convencernos de que incluso lo
feo y desarmoénico es un juego artistico al que la vo-
luntad, en la eterna plenitud de su gozo, juega consigo
misma” “(Ibidem: 254).

Mucho mas recientemente, y mucho mas cerca, Eduardo
Rinesi, que ha escrito larga e inteligentemente sobre la re-
lacién entre tragedia y politica en la obra de Shakespeare y
que entiende el pensamiento tragico y el pensamiento po-
litico como pares opuestos (asi como Ricoeur la tragedia y
el drama de la creacion, y Nietzsche el pensamiento tragico
y el pensamiento teorético) decia que lo que liga politica y
tragedia es que ambos “lidian con un mismo objeto, con un
mismo problema, que es el problema del conflicto.” Pero
mientras que la politica piensa siempre “un poquito mas
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aca” de la pura conflictividad (o sea, el estado de guerra, de
hecho o de naturaleza) y pretende siempre salvar el conflic-
to de alguna manera (y de eso se tratan todos los grandes
proyectos politicos) “la tragedia, en cambio, es un conflicto
radical, sin posibilidad de alivio”.

La tragedia constituye una meditacion sobre el he-
cho de que nuestras vidas dependen siempre, irre-
mediablemente, de una serie de circunstancias
fortuitas, contingentes y no controlables: de que
nunca estamos a salvo de las fuerzas del acaso y de
que actuar es siempre andar dando saltos al vacio
sin red (Rinesi, 2011: 27).

Rinesi entiende la tragedia como una reflexion sobre la
condiciéon humana, sobre la fuerza de su supuesta libertad y
la fuerza de lo contingente que lo sujeta; reflexion que afir-
ma la decision por sobre el conocimiento y la voluntad por
sobre larazon.

La fuerza de Ricardo III esta en la maldad de su héroe,
que le permite llevar su libertad hasta sus propios limites,
mas alla de los que le impone la moral; la voluntad del hé-
roe que niega esta moral. Es decir, la grandeza de su volun-
tad y la espectacularidad de su inevitable destruccion bajo
el peso del destino, cuando finalmente muere en batalla
y el cuerpo politico pasa como un espiritu a otro cuerpo
natural. No se trata, ni aqui ni en Rey Lear, de denunciar la
maldad; sino de afirmarla, como un hecho, como un esta-
do presente, como una expresion de la voluntad; y de go-
zar con el terror que tamafa afirmacion infunde.

Con estos comentarios no pretendo haber agotado ni mu-
cho menos la cuestion del mal en Ricardo III, que referimos
demasiado brevemente. Son menos el resultado de una in-
vestigacion acabada que directivas para futuras lecturas de
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estay las demas tragedias de William Shakespeare, algunas
intuiciones sobre la importancia de la cuestion de la liber-
tad (bajo la forma, en este caso, del problema del mal) en
ellas y un recordatorio sobre la importancia de leerlas como
el tipo especifico que son: tragedias; y el tipo de pensamien-
to que esta forma implica y expresa —la “teologia tragica”
que la tragedia “no elabora reflexivamente, sino que pre-
senta espontaneamente en sus personajes, en el espectacu-
lo, envuelta en la forma poética y a través de las emociones
concretas del terror y la compasién” (Ricoeur, 1969: 533).
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Capitulo 9

El Escorial y las artes liberales

Gustavo Waitoller

Toda construcciéon edilicia es una construccién sim-
boélica. Debemos entender, en este sentido, el proyecto,
construcciéon y culminacion de las obras del palacio-mo-
nasterio de San Lorenzo de El Escorial como un eslabon
mas dentro de la cultura del espectaculo que dominé la
sociedad del siglo XVI. El monumento, la tumba, la fiesta,
los torneos, los triunfos o el edificio profano o religioso
son instrumentos que afirman y configuran la condicién
de soberano.

Rastrear exhaustivamente los origenes de esta relacion
excede, no solo la breve presentacion de este articulo, sino
incluso la de un volumen. En el presente trabajo nos limita-
remos a incluir la construccién de El Escorial dentro de la
serie de cambios y continuidades que acaecieron en Europa
durante los siglos XIV y XV con la irrupcién de la cultura
humanista. Con ella se da un proceso de racionalizacion de
la ciudad medieval y de renovacion de los temas profanos.
Alberti en su De re aedificatoria es un claro ejemplo de ello,
aunque no el unico. Brunelleschi, da a la capula de Santa
Maria del Fiore un nuevo significado en el organismo de la



ciudad. Silvio Eneas Piccolomini funda Pienza en 1460 es-
tableciendo una nueva relacion entre paisaje y arquitectu-
ra. Nicolas V, en Roma, suefia con una ciudad palacio y una
Jerusalén Celeste en la tierra. Antonio Avelino, en su trata-
do de arquitectura de 1490, proyecta Sforzinda, una ciudad
centralizada que unia gobierno, iglesia y poder econémico.
Julio II, erige la Basilica de San Pedro valiéndose de artistas
como Miguel Angel y es, precisamente, uno de los discipu-
los del artista italiano, Juan Bautista de Toledo, quien sera el
primer arquitecto de El Escorial.

Es necesario analizar dentro de estas proyecciones —al-
gunas, concretadas y otras, simplemente pensadas— el pa-
pel de la Biblioteca. Esta edificacion sefialaba el nuevo ideal
de la cultura que aspiraba a una sintesis entre lo profano y
lo religioso. Al mismo tiempo, daba cuenta del acrecenta-
miento, transmision y conservacion del saber y del poder.
Durante el Quattrocento, el espacio era el studiolo. Este era
un camerino intimo, privado, cerrado al exterior, donde los
senores se dedicaban a sus intereses culturales. Sus paredes
estaban decoradas finamente, generalmente con imagenes
de las artes liberales. Durante el Cinquecento, este espacio
cedi6 lugar ala Biblioteca al mismo tiempo que el equilibrio
del clasicismo era transformado en el lenguaje mas poten-
te y directo del manierismo. Estos cambios responden a la
necesidad de los estados absolutistas de manipular palabra
e imagen al servicio de la exaltacion del rey. En el caso de la
monarquia espanola, Clasicismo y Manierismo se funden
con la influencia borgonia medievalizante.

Dentro de esta serie de concepciones, El Escorial fue
pensado por Felipe I a partir de 1558 como casa de Dios y
mausoleo real. No hay datos que den cuenta de la proyec-
cion de un edificio de estas caracteristicas anteriores a esta
fecha. Los motivos de la construccion son dos en prime-
ra instancia. El primero, agradecer a San Lorenzo por la
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victoria de la batalla de San Quintin ocurrida el 10 de agos-
to de 1557. El segundo, construir una tumba para la familia
real de acuerdo a los designios de Carlos V, fallecido en el
monasterio de Yuste en 1558.

En 1559, Felipe Il envia a llamar a Juan Bautista de Toledo,
discipulo de Miguel Angel que habia trabajado junto a él en
la decoracion de la Capilla Sixtina y se entrevista con él ma-
nifestandole sus deseos. En 1562 los proyectos ya estaban en
marcha. Toledo es descripto por el padre Sigiienza, primer
cronista y fraile Jerénimo, como:

Vardn de gran juicio y escultor, que entendia bien el
disefo, sabia lengua latina y griega, y tenia mucha no-
ticia de filosofia y matematicas, y al fin se hallaban en
él muchas partes que Vitrubio, principe de los arqui-
tectos, quiere que tengan los que han de ejercitar la
arquitectura y llamarse maestros en ella.!

Felipe crea para €l el cargo —hasta entonces inexisten-
te— de Arquitecto real. En 1563 se coloca la piedra funda-
mental. En 1567 muere Juan Bautista de Toledo y su obra es
continuada por Juan de Herrera, discipulo del arquitecto. En
1588 se termina de construir la Biblioteca mientras que la
ultima piedra sera colocada en la Basilica en 1585. Durante
estos veintidos anos el rey supervisoé personal y constan-
temente la obra, cambi6 disenos y rechazé y aprobé pro-
yectos pictoricos para su mayor empresa cultural. De esta
manera, el proyecto primigenio culminé siendo un templo
a cuyo alrededor se erigen la casa real, salas de audiencias,
un monasterio jerénimo, un palacio, una villa, un jardin,
una biblioteca. En otras palabras, el palacio-monasterio de
San Lorenzo de El Escorial es un trasunto arquitectonico del

1 Crénica del Padre Sigiienza citada por Llaguno y Amirola (1829: 91).
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estado politico-religioso de los Austrias y una proyeccion de
las ideas del monarca. El arquetipo es el rey cristiano como
vicario de Dios. La residencia ideal de este rey sacralizado
que perseguia la unidad de su reino y la unidad cristiana es
El Escorial. En este sentido, el espacio que construy6 Felipe
fue un microestado que goberné como una teocracia. Su
preocupacion por las colecciones bibliograficas, pictoricas,
religiosas hacen de este palacio la Kunstkammer del rex sa-
cerdos (Gonzalez Garcia, 1999: 458).

Sostiene Rafael De la Cuadra que los investigadores leen
la fundacién y construccion de este edificio a partir de tres
vias que se excluyen. La primera de ellas es la que deno-
mina “Magica o Esotérica”. Ella busca en el hermetismo, la
magia y el ocultismo la génesis de la traza de El Escorial.
Entre sus exponentes mas sobresalientes encontramos a
René Taylor (2006) y a Cornelia Osten-Sacken (1984).

Una segunda linea de analisis, es llamada “Antiesotérica”
y sus referentes principales son Henry Kamen y George
Kubler quienes “luchan frontalmente contra los primeros,
buscando ciegamente rebatir cualquier indicio de charla-
taneria esotérica, negando la posibilidad de que pudieran
tener una explicacién menos artificiosa, y haciendo hinca-
pié solo en el estudio de los numerosos documentos de la
época” (De la Cuadra, 2013: 13).

La tercera via de analisis es la “Biblista”. Entre los segui-
dores de este eje se encuentra el propio De la Cuadra, Moya
Blanco, Gonzalo y De Groot. La corriente Biblista busca
establecer, a partir de las Sagradas Escrituras, la Historia
de Flavio Josefo del siglo I, los comentaristas biblicos ante-
riores a la Reforma, la educacién y las lecturas de Felipe 11
o los antecedentes neerlandeses de la imagen salomonica,
una conexion entre El Real Monasterio de El Escorial y El
templo de Salomon. Para ellos, el rey hierosolimitano era
un monarca sabio y prudente y no un mago.
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Un cuarto grupo analizado por De la Cuadra esta dado
por autores “como Zuazo que observo que toda la parte
delantera de El Escorial era muy semejante al Ospedale
Maggiore de Milan, Ifiguez, que hizo notar los antece-
dentes de los patios en cruz con hospitales espanoles del
siglo XV, o Chueca, que supuso que un tipico hospital cru-
ciforme con el claustro y la iglesia adosados generaban el
Monasterio al repetirse por simetria” (De la Cuadra, 2013: 13).

Nos gustaria plantear una posicién para nuestro eje de
analisis. Nuestro punto de vista parte del hecho de que nin-
guna teoria se excluye y que el complejo entramado simbo-
lico de El Escorial debe —necesita— ser leido en diferentes
ordenes y relaciones para dar cuenta de esta “Octava mara-
villa”. Mas alla de la retahila de volumenes recientemente
publicados que inundan las librerias comerciales con mo-
nografias o ficciones que aspiran mas al libro de autoayu-
da o al remedo de Dan Brown que al analisis certero, creo
con respecto a la linea “magica o esotérica” que el texto de
Cornelia Osten-Sacken es conciso, preciso y sélido en su
estudio iconologico. El texto de René Taylor, por su parte,
analiza un costado no explorado por las otras dos corrientes
partiendo de los ejemplares que se encuentran en la biblio-
teca personal de Juan de Herrera, segundo arquitecto del
proyecto. Entre los volumenes privados del arquitecto se
encontraban la mayoria de los libros herméticos, algunos
libros sobre cosmologia, astrologia, alquimia y pseudolu-
lianos. Estas lecturas podian ser completadas por Herrera,
incluso, con los ejemplares de este tenor que se encontraban
en la biblioteca de El Escorial. Sin embargo, la posesiéon y
lectura de estas obras no lo convierten per se en un arqui-
tecto mago sino que lo instalan como un cabal hombre de
su época. El hermetismo y la influencia de Ramoén Lulio
en el Renacimiento, como observo Francis Yates (1954: 166)
es indudable. “The Renaissance seized on Lullism with
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intense enthusiasm; in fact, it is perhaps hardly an exagge-
ration to say that Lullism is one of the major forces in the
Renaissance”.

Con respecto a la segunda linea de analisis, la “Antieso-
térica”, la documentacion exhaustivamente estudiada por
esta corriente es el inico instrumento que avala sus hipote-
sis. Sin embargo, creemos que lo no dicho es relevante para
el historiador del arte como asi también para el literato. Por
ejemplo, Kamen (1997: 187) afirma que no hay noticias de
planes ocultos o de que quisiera Felipe II recrear el templo
de Salomoén. No obstante, el visitante del palacio se encuen-
tra con la estatua del rey hierosolimitano junto a la de su pa-
dre flanqueando la entrada a la basilica, observa el motivo
delareina de Saba en el centro de la Biblioteca y ve una pin-
tura de Salomon juez en la habitacion del prior, quien era
directamente elegido por Felipe II. En otro pasaje, el his-
toriador britanico sostiene que “He (el rey) was much more
sceptical about the occult, although his collection of books
on magic and the occult was substantial; through the years
he continued to add to it. In common with his contempora-
ries, he treated the unknown with respect” (Kamen, 1997: 189).

La tercera corriente, la Biblista, intenta también rebatir
la literatura esotérica. Para ello, ademas de basarse en los
textos arriba citados compara la arquitectura del prime-
ro y segundo templo de Jerusalén con El Escorial,? bus-
ca un origen comun, compara mediadas, analiza como se
transmite el origen salomonico a la simbologia y deco-
racién del palacio-monasterio y a la imagen publica del
monarca. San Lorenzo de El Escorial es para estos inves-
tigadores una domus dei. Pero, a pesar de que sus investi-
gaciones son fundamentadas y pertinentes, esta linea de

2 Elprimer templo o templo de Salomon fue construido alrededor el siglo X a. C. Nabucodonosor I
lo destruyo en 587 a. C.

136 Gustavo Waitoller



analisis pasa por alto las inagotables relaciones sefialadas
por Eugenio Garin (2001a y 2001b) entre astrologia, magia
y alquimia que en los siglos XV y XVI estudiaron Pico,
Ficino, Agripa o Bruno entre otros. El Universo, para estos
ultimos, esta formado por una multiplicidad de correspon-
dencias pronunciadas en voz alta y en voz baja. Sus fuerzas
directrices operan sobre todo y en todos. El hombre dotado
de astucia e inteligencia domina a la Naturaleza y la trans-
forma con su saber.

En resumen, los tres tipos de abordaje en la investigacion
escurialense, dan cuenta de una parte que corresponde a
un todo complejo que, para ser comprendido en su con-
junto, requiere de una multiplicidad, de una armonia de
puntos de vista.

En este sentido, El Escorial puede ser leido como una
sintesis plastica y polifuncional que supera la dialécti-
ca profano-religios y donde todo, a la vez, gira alrededor
del templo. Si nos atenemos al fresco del Coro pintado
por Luca Cambiaso observamos una extrafa figura cu-
bica. Acordamos lo que sigue con Nieto Alcaide y Checa
Cremades (1980: 355y 356):

[..] hay toda una propuesta sobre el valor simbdlico de
la figura cubica, un estudio acerca de las proporciones
perfectas, de la seccién aurea y, sobre todo, un mani-
fiesto del valor emblematico de la propia arquitectura
en si como portadora de valores significativos. A este
tipo de valores simbdlicos, se agregan las connotacio-
nes de la planta del edificio con la construccion mitica
por excelencia dentro de la tradicién judeo-jcristiana:
el Templo de Jerusalén.

El cubo es el resultado de la cultura magica de Juan de Herrera
y particularmente de la 16gica combinatoria de Raimundo
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Lulio. Esta figura contiene todas las operaciones posibles
y contiene todos los aspectos de la realidad. Y “de igual
forma que la figura cabica contiene en si todas las propie-
dades, el cubo que es El Escorial contiene todos los ele-
mentos explicativos de la cultura de la época, dispuestos
en forma correspondiente y armoénica” (Nieto Alcaide y
Checa Cremades, 1980: 355 y 356). Por lo tanto, la figura
cubica —que es también el propio edificio— nos invita a leer
enfatizando las relaciones horizontales y verticales.

Para nuestro estudio, desglosaremos el programa total
del edificio con el fin de centrarnos en un programa menor
que puede esbozar ese todo o, al menos, ejemplificar nues-
tra linea de analisis. Nos referimos a la Biblioteca y a los
frescos de Tibaldi y Carducci sobre las siete artes liberales y
las historias a ellas engarzadas.

La Biblioteca es un puente en esta construccion. Si se in-
gresa por la fachada occidental se pasa por debajo de ella del
mismo modo que para ingresar en la basilica se debe pasar
por debajo del Coro. Este puente une el colegio con el mo-
nasterio. El testero norte, lindante con el primero, esta pre-
cedido por la Filosofia. El opuesto, lindante con el convento,
por la Teologia. Ambos estan separados por una béveda de
cincuenta y cuatro metros de largo, nueve metros de ancho
y diez de altura. Ordenadas de norte a sur aparecen las artes
liberales escoltadas cada una por dos historias relacionadas
que alternan sus temas entre el mito, la historia y la litera-
tura. La presencia de las artes liberales pertenece al sistema
medieval mientras que las figuras e historias son de tenden-
cia humanista.

En sus comienzos, la Biblioteca contaba en el siglo XVIcon
4000 volumenes seleccionados por Benito Arias Montano,
su primer bibliotecario, y por Felipe II. Contaba con raras
ediciones enviadas a buscar especialmente por el monarca
y manuscritos en griego, arabe y latin. Contenia colecciones
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de libros confiscados por la Inquisiciéon que se podian con-
sultar con un permiso especial, y una importante coleccion
de libros herméticos y magicos. Entre los volimenes de su
tesoro encontramos dos titulos que influyeron en la dia-
gramacion de los frescos: De nuptiis Philologia et Mercurii
de Marciano Capella (siglo V) y Margarita Philosophica de
Gregorio Reisch (1496, imp. 1503).

Ahorabien, si es nuestro interés dar cuenta de la pertinen-
cia de las tres lecturas —Magica o Estotérica, Antiesotérica
y Biblista— para comprender la complejidad de este cons-
tructo simbolico, es necesario hacer una ultima reducciéon
a modo de ejemplo. Nos interesa centrarnos en la figura
central de la Biblioteca ocupada por la Aritmética, el pri-
mer elemento del cuadrivium. Esta se presenta con los
brazos desnudos para ser mas atractiva y enganosamente
asequible. La flanquean dos imagenes. Por un lado, los so-
fistas calculando ante una piramide triangular el valor del
alma humana. Por otro, la reina de Saba interrogando al
rey Salomoén. Esta ultima figura debe ser leida como una
fuente biblica y un mensaje criptico, no solo porque ella
misma es la puesta en escena de un enigma que debe des-
cifrar el rey de Juda, sino porque en caracteres hebreos se
puede leer la frase de caracter luliano “todo esta hecho con
namero, peso y medida”.

Aun mas, su posicion central en la Biblioteca establece
una linea directa a la entrada de la basilica donde se en-
cuentran las esculturas del Rey Salomoén y el Rey David de
Monegro. El transito del saber en direccion norte-sur que
iba del colegio al monasterio, de la Filosofia a la Teologia,
se duplica ahora en direccion oeste-este, del centro de la
Biblioteca al centro del edificio donde esta la basilica, el sa-
grario y la Sagrada forma.

Este pequenio ejemplo muestra como la lectura vertical y
horizontal propia del cubo que contenia todas las formas, no
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hace otra cosa que duplicar el valor simbdlico del edificio y
reforzar la idea que Felipe II tenia sobre su obra y su destino.
Senala ademas, como lo profano y lo religioso, lo oculto y lo
biblico, lo documentado y lo no dicho, erigen a El Escorial
como un lugar sagrado, un templo de Israel, en una Jerusalén
Celeste en la tierra y al rey, como un segundo Salomoén.
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Capitulo 10

Discursos médicos y genealogias literarias
en el Renacimiento
De Huarte de San Juan a Cervantes

Clea Gerber

El objetivo de este trabajo es sondear algunos de los
modos en los que opera, durante el Renacimiento, la aso-
ciacion topica entre reproduccion biologica y actividad
creativa, cristalizada, como sabemos, en la metafora clasica
del “libro como hijo”. Buscamos destacar el rol central que
cumplen, en este sentido, tanto las teorias médicas sobre la
reproduccion vigentes en la época como los decisivos cam-
bios en relacion con cémo se concibe la reproduccion tex-
tual en la llamada “era de la Imprenta”. Una y otra vertiente
de esta problematica han dejado una huella profunda en los
textos de la Espana de los siglos XVI y XVII: se ha sefialado,
por ejemplo, la importancia que adquiere el tema de la re-
produccién biolégica, material y simbélica en la gestacion
de los textos picarescos (Montauban, 2003). Nos referire-
mos aqui al Quijote de Cervantes para ilustrar —dentro del
espacio reducido con que contamos— algunos aspectos de
esta cuestion.!

1 Paraunmayor desarrollo de la problematica aqui abordada, remitimos a los primeros capitulos de
nuestra investigacion doctoral (Gerber, 2018).
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En principio, hay que destacar que las ideas sobre la re-
produccion sexual vigentes en la Espana del Siglo de Oro
confieren a la paternidad una funcién rectora, en con-
sonancia con un modelo socio-cultural en el que los pa-
rentescos se orientaban a reglamentar la legitimidad, la
herencia y la sucesion, y donde el rol del pater familias
era central. Las teorias embriologicas de la época exhi-
ben una marcada continuidad con las ideas reproducti-
vas de la Antigiiedad clasica, debidas en su mayor parte
a Aristoteles, Galeno y al corpus hipocratico. Esto se ob-
serva de modo elocuente al contrastar las visiones sobre
la participacién de la mujer en el proceso de gestacion. Si
Esquilo expresa en Las Euménides que “quien engendra
es el padre, mientras que ella [la madre], como un extrafio
para un extrano, recoge el germen y si a Dios le place ella
lo conserva” (apud. Montauban 20038: 21), el rol pasivo de
la mujer se mantiene, pese al diferente modo de concep-
tualizarlo, en el Examen de ingenios para las ciencias (1575)
de Juan Huarte de San Juan, médico navarro cuyas ideas,
segun se ha sefialado, dejaron huella en el Quijote. Este li-
bro, de gran difusion en la época, se inscribe en la estela del
“humanismo médico” floreciente en la Espana aurisecular,
y conto6 en pocos anos con varias reediciones y traduccio-
nes a las principales lenguas europeas, antes de sufrir la
censura inquisitorial y reimprimirse luego como edicion
reformada en 1594.2

Para Huarte, el hombre no difiere de la mujer mas que
en tener los 6rganos genitales fuera del cuerpo: ella tam-
bién posee dos testiculos, dos vasos seminarios, y “el titero
con la mesma compostura que el miembro viril sin faltarle

2 Véase al respecto la Introduccion de Esteban Torre a su edicion del Examen de Ingenios
(1977: 9-45). El texto se cita siempre por esta edicion, consignando entre paréntesis el nimero
de pagina correspondiente.
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ninguna delineacién” (1977: 315). Esto corresponde a lo
que Laqueur denomina el “modelo del unico sexo”, que
concibe al cuerpo de la mujer como una versién imper-
fectay no sustancialmente distinta del que posee el hom-
bre (Hasson, 2009). Asi pues, Huarte considera que son los
humores y las cualidades los responsables de la diferencia
visible en la anatomia de los dos sexos, y es en la particu-
lar composicion humoral de hombres y mujeres donde en-
cuentra las razones del rol de cada uno en la reproduccion
sexual. La simiente masculina, calida y seca, se opone a la
fria y himeda de la mujer, por lo cual, si bien esta es capaz
de engendrar, el producto sera necesariamente deficiente.
Asi, el ideal de reproduccion es la continuidad del modelo
paterno en individuos semejantes a él.

En efecto, al igual que los antiguos, Huarte considera que
la frialdad, constitutiva de la mujer, echa a perder todas las
obras del anima y solo sirve para templar el calor natural
del cuerpo y hacer que no queme tanto. En consecuencia, la
frialdad sera descartada a la hora de asociar las cualidades
a los distintos tipos de ingenio y habilidad, objetivo central
de su texto. Para Huarte, existen individuos en los que des-
taca el entendimiento, la memoria o la imaginativa, segin
predominen en estos el calor, lahumedad o la sequedad res-
pectivamente. Si bien distingue tres grados de calor y se-
quedad en los varones y tres grados de frialdad y humedad
en las mujeres, considera en general que cualquier hombre
es mas caliente y seco que cualquier mujer, y de ello dedu-
ce que, frente a la natural humedad de las mujeres, que las
hace propicias para la fecundidad, el hombre, debido a su
constitucion calida y seca, provee un ambiente favorable
para el engendramiento de ideas y conceptos:

Y si nos acordamos que la frialdad y humedad son las
calidades que echan a perder la parte racional, y sus con-
trarios, calor y sequedad, la perfeccionan y aumentan,
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hallaremos que la mujer que mostrare mucho ingenio y
habilidad, tendra frialdad y humidad en el primer grado;
y si fuere muy boba, es indicio de estar en el tercero; de los
cuales dos extremos participando, arguye el segundo gra-
do. Porque pensar que la mujer puede ser caliente y seca, ni
tener el ingenio y habilidad que sigue a estas dos calidades
es muy grande error; porque sila simiente de que se formo
fuera caliente y seca a predominio, saliera varén y no hem-
bra (1977: 319-320).

Las ideas huartianas sobre la reproduccion huma-
na nos interesan particularmente por cuanto su obra
plantea de manera explicita el paralelismo entre la repro-
duccion sexual y la generacion de conceptos por parte del
entendimiento. En efecto, al definir etimologicamente la
palabra “ingenio”, Huarte la hace provenir del verbo latino
ingenero, “que quiere decir engendrar dentro de si una figu-
ra entera y verdadera que represente al vivo la naturaleza
del sujeto cuya es la ciencia que se aprende” (1977: 428). E1
proyecto que trasunta su obra se centra de hecho en la des-
cripcion del entendimiento como “potencia generativa”. Asi
pues, el rol que le atribuye a la mujer en el engendramiento
sexual se corresponde con la incapacidad que le asigna, en
virtud de su particular constitucion, para la gestacion inte-
lectual. 1977: 426-427).

La vinculacién entre reproduccion biolégica y genera-
cion de conceptos que observamos en la obra de Huarte
es de procedencia clasica: Curtius (1988) remonta esta
metafora a la doctrina platénica del Eros. En el Banquete,
Diotima expresa que los hombres, dominados por el de-
seo de inmortalidad, intentan perpetuarse engendrando
hijos, o bien “engendran en las almas mas ain que en los
cuerpos”. Asi, dado que el hombre busca dejar otro ser
nuevo en lugar del viejo, “la fecundidad y la reproduccion
es lo que de inmortal existe en el ser vivo, que es mortal”
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(Platon, 2008: 134). Es, pues, la busqueda de trascendencia
lo que permite vincular la reproduccion con la actividad
del poeta o el artista. Ahora bien, es importante destacar, en
este punto, la influencia decisiva del modelo cristiano de la
creacion divina en el desarrollo del tépico aludido. El pro-
pio Huarte se refiere a ello:

Y no solo es lenguaje y doctrina recebida de los fil6so-
fos naturales decir que el entendimiento es potencia
generativa y llamar hgjo a lo que esta produce; pero
aun, hablando la Escritura de la generacion del Verbo
divino, usa de los mesmos términos de padre y de hijo
y de engendrar y parir [...] Y, asi, es cierto que de la
fecundidad del entendimiento del Padre tuvo el Verbo
divino su eternal generacion [..] no solo €l, pero aun
todo lo visible e invisible contenido en el universo, se
hallé producido por esta mesma potencia; en tanto,
que viendo y considerando los filésofos naturales la
gran fecundidad que Dios tenia en su entendimiento,
lo llamaron Genio, que por antonomasia quiere decir
el grande engendrador (1977: 427).

“En efecto, para el pensamiento cristiano, la actividad
creativa es concebida a partir del modelo biblico de la crea-
tio ex nihilo, segun el cual Dios creador ha producido todas
las cosas en el ser partiendo de la nada. Segun esta concep-
cion, las cosas, en tanto creadas, exhiben una huella de Dios,
lo cual se expresara en el topico del Mundo como libro: si
el mundo manifiesta los rastros de su Creador, es posible
leer la Naturaleza como un conjunto ordenado de simbo-
los.” (1977: 428). Segun esta concepcion, las cosas, en tanto
creadas, exhiben una huella de Dios, lo cual se expresara en
el topico del Mundo como libro: si el mundo manifiesta los
rastros de su Creador, es posible leer la Naturaleza como un
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conjunto ordenado de simbolos. Por otra parte, la transfor-
macion y evolucion cristiana de las ideas expresadas en el
Timeo de Platon, donde Dios aparece como Demiurgo (esto
es, como maestro de obras, arquitecto y constructor del cos-
mos), da lugar al tépico de Dios como artifice (Deus artifex),
que en la Espana del siglo XVII hallara un gran despliegue
en la teoria teocéntrica del arte (Curtius, 1988).

En este contexto, la nocién huartiana de ingenio subra-
yala correlacién entre tres instancias generadoras: el padre
engendra a su hijo y el autor engendra en su entendimiento
“noticias o conceptos” de manera analoga a como Dios, el
gran engendrador, crea el mundo de la nada. Esto consti-
tuye, tal como lo senala Jannine Montauban, “un principio
ideologico que gobierna la operatividad de cualquier acto
de creacion donde los productores (de ideas, de hijos, de li-
bros) estan rodeados de una aureola divina y son, ademas,
invariablemente varones” (2003: 42).

La funcionalidad de la metafora reproductiva para alu-
dir a la labor del autor no se extiende solo a la vincula-
cion entre escritura y engendramiento, sino que incluye
necesariamente aspectos vinculados con la genealogia, la
herencia y la filiacién, y ello se vuelve especialmente re-
levante en la época que nos ocupa. En efecto, a la hora de
enfocar el contrapunto entre ambos sentidos del término
“reproduccion” en la Espafia del periodo debe tenerse en
cuenta un dato de decisiva importancia: las teorias so-
bre la reproduccion bioldgica, en el largo recorrido des-
de la Antigtiedad clasica hasta la Espana aurisecular, no
registran un quiebre epistémico comparable a la ruptu-
ra que significé la imprenta en relacion con los horizontes
de comprension de la reproduccion textual. Si las ideas de
Aristoteles y Galeno sobre la generacion humana pueden
ser retomadas en gran medida por Huarte y otros mé-
dicos del Siglo de oro, la cultura de la imprenta trastoca
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definitivamente los modos en que se concibe la produccion
y difusion de textos.

La reproductibilidad técnica que posibilita la imprenta ge-
nera la “pérdida del aura” de la obra de arte (Benjamin, 2011),
y ello ha de modificar necesariamente la percepcion de la
paternidad textual. A su vez, la busqueda de la trascenden-
cia humana a partir de los libros, que sustentaba la meta-
fora reproductiva para aludir a estos como “hijos”, se vera
notoriamente complejizada en virtud de la progresiva per-
cepcion de estos como manufacturas, en cuya fabricacion
participan anénimos operarios. Y a ello debemos sumar
la faz amenazante que exhibe la acelerada reproduccion
de textos, en tanto los hace pasibles de sufrir manipula-
ciones y distorsiones producto de un frio proceso maqui-
nico, donde se ha perdido la marca “originaria” del padre
engendrador (Rodriguez de la Flor, 1999).

Los problemas asociados a la paternidad textual son ex-
plorados de manera recurrente en el Quijote de Cervantes
—basta recordar la multiplicacion y dispersion de instan-
cias narradoras de la novela— y ello se profundiza en la
secuela de 1615, tras la emergencia de la continuacién alo6-
grafa de Avellaneda. Asi pues, el corpus constituido por los
tres Quijotes ofrece un acercamiento singular a esta pro-
blematica, central para la cultura del momento. Los ase-
dios a esta cuestion se integran coherentemente, a su vez,
en la vision de conjunto que cada texto ofrece sobre los
modos de comprender la reproduccioén, la herencia y la
filiacién —en su doble vertiente, humana y literaria— en
la Espana del Siglo de Oro. En particular, me referiré aqui
brevemente a algunas de las implicancias que tiene la idea
de “ingenio” presentada por Huarte para la concepcion del
personaje del ingenioso hidalgo y, mas en general, para la
poética del libro.
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Profusa tinta ha corrido en relaciéon con la nocién de
“ingenio” y su utilizacion en el Quijote: varios criticos han
visto en el libro de Huarte, entre otras cosas, un patrén se-
gun el cual comprender la metamorfosis del protagonista
cervantino. En efecto, segiin se explicita en el capitulo 1, lo
que da origen al ingenioso personaje mentado en la portada
no es otra cosa que lalocura de un viejo y seco hidalgo man-
chego. Pues bien, esa locura se construye sobre el trasfon-
do de una concepcion especifica del cuerpo humano que
domina el pensamiento de la época y que informa, entre
otros, el famoso libro de Huarte.?

Es importante aclarar que el ingenio al que alude Huarte
no debe entenderse en el sentido de “espiritu”, sino de
una disposicion natural, una manera de estar el hombre
en su propio ser segun ha sido engendrado, lo cual, entre
otras cosas, predetermina la eleccién de ciencia y oficio
(Molho, 2005). Es justamente este énfasis en lo corpéreo y
en lanocién de engendramiento —de la cual, segin Huarte,
procede etimologicamente la voz “ingenio”- lo que nos in-
teresa a la hora de pensar los vinculos entre la obra de este
médico y el texto cervantino. En este punto, es fundamen-
tal tener en cuenta que las referencias a la actividad poéti-
ca en el Examen de ingenios hacen foco no sobre la poesia
o poética, como otros textos contemporaneos, sino en los
poetas como hombres con cuerpos (Gaylord, 1986). Mary
Gaylord ha senalado que en el texto de Huarte la anatomia
es vista en primera instancia no como una metafora (como
ocurre en las imagenes en la estela platénica y aristotélica,

3 Seria imposible consignar aqui la lista de autores que se han referido al vinculo entre
Huarte y Cervantes, sobre todo en relacion con el Quijote. Remitimos al articulo de Christine
Orobitg (2014) para un panorama de las lecturas previas y un planteamiento sobre la cues-
tion mas cercano al que aqui proponemos. La autora puntualiza algunos rasgos del Examen
de ingenios que abren camino a la novedad que supone la ficcion cervantina (entre ellos, la
problematica del engendramiento y la invencion).
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donde el cuerpo sirve de figura para la unidad organica de
la obra de arte), sino como una realidad fisica que fun-
de lo espiritual o intelectual en la existencia corporal del
hombre (1986: 66).* Y en este sentido, los hombres no son
concebidos como totalidades completas, pues el equilibrio
de cada persona resulta del imbalance en su ser de las tres
facultades del anima racional: no se puede tener una me-
moria prodigiosa, un solido entendimiento y gran imagi-
nacion, sino que de cada una se disfruta a expensas de las
otras (1986: 62-63).

A partir de estas coordenadas, el texto huartiano arroja
luz sobre el modo cervantino de figurar el rol del artifice,
que se presenta ya desde el prologo al Quijote de 1605 a
partir de una situacion de carencia que subraya su condi-
cién de creador humano, necesariamente incompleto e
imperfecto (recordemos esa extrana imagen de parto que
abre el proélogo, donde el autor se declara “padrastro” y no
padre de un libro que a la vez se sefiala como fruto de un
“ingenio estéril”). En tal sentido, cabe recordar que Huarte
ha ejercido su influencia sobre el famoso libro del Pinciano,
Philosophia Antigua Poetica, traido a colaciéon con fre-
cuencia para analizar cuestiones de poética cervantina, y
donde sugestivamente se presenta la figura de Vulcano, el
dios cojo, como mito del arte y el artifice (Gaylord, 1986). Se
trazaria asi un arco que une estos textos con la figuracion

4 Indica Gaylord que “hacer anatomia” tiene en el texto huartiano un doble sentido: figurativamen-
te, sugiere el trabajo de diseccion analitica de Huarte sobre la mente humana, pero también des-
cribe “literalmente” su método de dar concrecion material a las elusivas cualidades espirituales,
revelando su realidad anatomica y vinculando cada cualidad intelectual particular con diferencias
de estatura y fisonomia, de salud y desarrollo. El rol de la figura anatomica en las reflexiones
estéticas de Huarte difiere, en efecto, del que podemos hallar en las poéticas de la época que
utilizan las imagenes clasicas: el cuerpo es puesto aqui en primer plano en tanto es el “compuesto
humano” el que generara y determinara la obra de arte. Se puede hablar por ende de una “corpo-
rizacion” del poeta.
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cervantina de los poetas en tanto seres “incompletos” o fa-
llidos y el arte como un producto humano, perfecto en su
propia imperfeccion.

El Pinciano era también un médico, y compuso su tra-
tado bajo el doble signo de Apolo, “médico y poeta, por ser
estas artes tan afines que ninguna mas” (1953: I, 8). En este
marco, hay que subrayar especialmente el rol que ocupa
la imaginaciéon en ambos autores, ya que esta potencia se
asocia a la actividad artistica desde la Antigiiedad. En efec-
to, el Pinciano expresara que la imaginacién “es muy mas
noble potencia que las demas sensitivas todas” (1953: 1, 48),
siguiendo en este punto el predominio que adquiere dicha
potencia en el sistema de Huarte, pues en ella reside, segin
este ultimo, la habilidad que faculta al hombre para des-
empenar los cargos mas importantes de la Republica, entre
ellos nada menos que el del buen gobierno.

Sugestivamente, el Pinciano comienza su tratado de
poética con una disquisicion sobre la felicidad humana, y
esto lo lleva a trazar un dialogo donde se repasan las cua-
lidades, potencias y habilidades particulares del hombre,
tras lo cual llegara a decirse que la imaginacion “es fuer-
te instrumento para la felicidad humana, que, como dizen,
tanto es el hombre misero, quanto él se imagina” (1953: I, 49,
destacado nuestro). Por supuesto, esta afirmaciéon no puede
menos que hacernos pensar en el hidalgo manchego que
persigue la felicidad imaginando para si una vida otra,
fraguada a la manera de sus libros. Asi pues, es funda-
mentalmente en relaciéon con los poderes de la imagina-
cién donde encontramos una estrecha vinculacién entre
teorias médicas y poéticas, entre la naturaleza fisica del
hombre y sus cualidades artisticas, expresadas en su par-
ticular ingenio.

Huarte profundiza sobre la definicion de “ingenio” en su
edicion reformada, e indica lo siguiente:
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[...] pareci6 en la invencion de este nombre, ingenio,
que para descubrirla fue menester una contemplaciéon
muy delicada y llena de filosofia natural. En la cual
discurriendo, hallaron que habia en el hombre dos
potencias generativas: una comun con los brutos ani-
males y las plantas, y otra participante con las sustan-
cias espirituales, Dios y los angeles. De la primera no
hay que tratar por ser tan manifiesta y notoria; la se-
gunda es la que tiene alguna dificultad, por no ser sus
partos y manera de engendrar al vulgo tan conocidos.
Pero hablando con los filésofos naturales, ellos bien
saben que el entendimiento es potencia generativa y
que se emprefnay pare, y que tiene hijos y nietos, y una
partera —dice Platon— que le ayuda a parir. Porque de
la manera que en la primera generacion el animal o
planta da ser real y sustantifico a su hijo, no lo tiniendo
antes de la generacion, asi el entendimiento tiene vir-
tud y fuerzas naturales de producir y parir dentro de
sia un hijo, al cual llaman los fil6sofos naturales noti-
cia o concepto, que es verbum mentis” (1977: 426-427).

Como bien se sabe, la idea del hombre como el unico
ser de la creacién que puede “forjarse a si mismo”, usando
su libre albedrio para acercarse a lo divino o bien para
descender al nivel de las bestias, es propia del humanis-
mo renacentista. Asimismo, los humanistas hallaban en
el logos humano, es decir, en su capacidad de discurso ra-
zonado, la causa principal de esta peculiar posicion del
hombre en la escala de los seres. Ahora bien, lo interesan-
te del uso que hace Huarte de este acervo de ideas de la
época es que desplaza el énfasis haciala nocién de engen-
dramiento, la cual, por una parte, garantiza la pertenen-
cia del hombre a un conjunto integrado por las plantas
y las bestias, y por el otro es capaz, en lo referido a los
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“partos del entendimiento”, de subrayar lo especifico de
la condicion humana.

El hombre, entonces, comparte con los demas seres vi-
vos la capacidad de crear nuevos seres de la misma especie,
pero se distingue por poder generar asimismo “hijos” de in-
dole diversa: los conceptos o “palabras mentales” (el verbum
mentis de la cita aludida). Esta facultad “creadora” del verbo
humano es enfocada desde una perspectiva fisiologica —de
acuerdo a la general orientacion del libro de Huarte— que
desembocara, en tltima instancia, en un interés politico li-
gado ala ubicacion de cada hombre en el lugar desde el cual
ser util al cuerpo de la Republica.

La insistencia de Huarte en la nocién de engendramiento
se complementa con una especial consideracion de los
ingenios inventivos y de la imaginaciéon como potencia
privilegiada. Asi, en linea con la critica de muchos escri-
tores de la época (Cervantes entre ellos) a la falta de crea-
tividad de los autores y la tendencia a reproducir lo dado,
Huarte también incluye una critica a la multiplicacién de
libros que no hacen sino repetir una vez mas lo ya sabido.
En efecto, al referirse a los tres grados de ingenios segun su
habilidad, Huarte expresa lo siguiente:

A los demds que carecen de invencion no habia de con-
sentir la republica que escribiesen libros, ni dejarselos im-
primir; porque no hacen mas de dar circulos en los
dichos y sentencias de los autores graves, y tornarles
arepetir; y hurtando uno de aqui'y tomando otro de alli,
ya no hay quien no componga una obra (1977: 131; el
énfasis es nuestro).

Enresumen, creemos que mas alla de la via mas recorrida

habitualmente por la critica para senalar la relacion entre el
Quijote y el Examen de ingenios para las ciencias, es notorio
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el punto de contacto entre ambos textos en relacion con la
omnipresencia de las cuestiones de engendramiento y fi-
liacién, asi como en la vinculacién de estas con la imagina-
cion y, por medio de ella, con la actividad artistica. En este
marco, la nocién de “ingenio” y su influencia en el modo
de concebir la actividad poética se muestra del todo acorde
al gesto de desafio a la auctoritas, uno de los movimientos
principales que anuncia el prélogo al Quijote de 1605, y
ello en el marco de una época en que los valores literarios
estan en un proceso de continua transformacién. La nocion
de ingenio contribuira aqui decisivamente a pautar un nue-
vo rol para el poeta, que lo ancla en su materialidad fisica a
la vez que destaca el rol de la imaginacion y la invencion en
el proceso de gestacion artistica.

Bibliografia

Benjamin, W. (2011). La obra de arte en la época de su reproduccion técnica. Buenos
Aires, El cuenco de plata.

Cervantes Saavedra, M. de (1999). El ingenioso hidalgo Don Quijote de la Mancha.
Edicion del instituto Cervantes dirigida por Francisco Rico. Barcelona, Critica.

Curtius, E. R. (1998). Literatura europea y Edad Media latina. México, FCE.

Gaylord, M. (1986). “Cervantes’ Portraits and Literary Theory in the Text of Fiction”.
En Cervantes 6.1, pp. 57-80.

Gerber, C. (2018). La genealogia en cuestion: cuerpos textos y reproduccién en el
Quijote de Cervantes. Alcala de Henares, Instituto Universitario de Investigacion

“Miguel de Cervantes”.

Hasson, 0.(2009). On sex-differences and science in Huarte de San Juan's Examination
of Men'’s Wits. En Iberoamerica Global, 2 (1), pp. 195-212

Huarte de San Juan, J. (1977). Examen de Ingenios para las ciencias, Esteban Torre
(editor). Madrid, Editora Nacional.

Discursos médicos y genealogias literarias en el Renacimiento 155



Laqueur, T. (1994). La construccion del sexo: cuerpo y género desde los griegos hasta
Freud. Madrid, Ca.

Lépez Pinciano, A. (1953). Philosophia Antigua Poética, Alfredo Carballo Picazo (edi-
tor). Madrid, C.S.I.C.

Molho, M. (2005). “Cervantes y el Examen de Ingenios del doctor Huarte de San Juan”.
En De Cervantes. Paris, Editions Hispaniques.

Montauban, J. (2003). El ajuar de la vida picaresca: reproduccién, genealogia y sexuali-
dad en la novela picaresca espanola. Madrid, Visor.

Orobitg, C. (2014). Del Examen de Ingenios de Huarte a la ficcién cervantina, o como
se forja una revolucion literaria. En Criticn 120-121, pp. 23-39. Toulouse, Presses
Universitaires du Midi.

Platon (2008). Banquete. Madrid, Gredos.
Rodriguez de la Flor, F. (1999). “Vanitas Litterarum: representaciones del libro como
jeroglifico de un saber contingente”. En La peninsula metafisica. Arte, Literatura

y Pensamiento en la Esparia de la Contrarreforma, pp.157-200. Madrid, Biblioteca
Nueva.

156 Clea Gerber



Parte llI
Proyecciones del Renacimiento







Capitulo 11

El indio “como cera blanda” en la Informacion
en Derecho de Vasco de Quiroga

Guillermo Ignacio Vitali

La Informacion en Derecho de Vasco de Quiroga (1488-1565)
constituye un documento indispensable para el estudio del
proceso de evangelizacion temprana en Hispanoameérica.
Este testimonio de la coyuntura colonial del siglo XVI, pro-
ducido in medias res, nos permite deslindar algunos de los
rasgos particulares de lo que Elena Altuna y Sara Mata de
Loépez llaman el discurso evangelizador en América (1992).
Segun su perspectiva, las diversas practicas religiosas de
los evangelizadores generaron, en su contacto con la otre-
dad americana, una textualidad especifica con sus propias
reglas de produccion (1992: 125). Consideramos que uno
de los ejes fundamentales de esta gramadtica discursiva es la
estereotipaciéon del sujeto indigena a partir de su adecua-
cion o inadecuacién ante los intentos de conversion a la
fe cristiana que llevaban a cabo los padres y frailes de las
distintas 6rdenes religiosas. Estos estereotipos textuales
nacieron, en parte, de una contingencia real: la reaccion
de los indios ante el avance de la pax christiana podia ser o
bien la sumision, o bien la rebelion. Pero, como veremos
a continuacion, las formas literarias que adoptaron estas



figuras fueron el fruto de un dialogo entre las tradiciones
discursivas desarrolladas en el continente europeo y la hete-
rogeneidad (Cornejo Polar, 1994) propia de los universos so-
cio-culturales americanos con los que los evangelizadores
tuvieron contacto.

Finalizada su redaccién el 4 de julio de 1535, Quiroga
realiza en la Informacion una apologia y defensa legal de los
habitantes indios de la Nueva Espana. En su texto, desplie-
ga una serie de metaforas descriptivas que determinan la
esencia de dichos habitantes para presentarlos positiva-
mente como seres asimilables a la cultura occidental cris-
tiana. Una de las principales tradiciones literarias con las
que dialoga la Informacion es el acervo cultural renacentista.
Este trabajo busca esclarecer los vinculos existentes entre
las metaforas que utiliza el fraile franciscano para asociar
la naturaleza de los amerindios con el campo semantico
de la apicultura (la “cera”, principalmente), y la adaptacion
a la realidad americana de los usos que este universo me-
taforico tuvo para el humanismo renacentista europeo. La
hipotesis que guia nuestra escritura es que las imagenes del
indio entendido “como cera blanda” articulan la funcién ar-
gumentativa del texto en general, a partir de la cual la exis-
tencia real de un habitante americano “décil” fundamenta
el proyecto urbanistico de pueblos-hospitales pergenado
por Quiroga en Nueva Espana. El efecto de lectura resul-
tante de identificar a los indios con una sustancia maleable
como la cera tenia, en el contexto de produccion del escrito,
una connotacién positiva por los significados que este ma-
terial adoptaba en los ambitos —religioso, artistico y litera-
rio— allegados a los circulos humanistas.

Como miembro de la Segunda Audiencia de México, la
funcion de Quiroga en Nueva Espana consistia en vigilar
que se cumpliera lo establecido por la “Primera Provision”,
compuesta en 1530 por la Corona. Este documento real
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prohibia las dos formas mas habituales que se utilizaban en
la colonia para esclavizar a los indios: la captura median-
te guerras de conquista y la adquisiciéon a través de rescate,
es decir, la compra de indios que ya eran esclavos en sus
pueblos nativos. La mision de la Audiencia, que comenzoé a
funcionar a partir de 1531, contrajo la enemistad de los con-
quistadores espanoles que buscaban explotar los recursos
naturales en América valiéndose de la mano de obra esclava
(Zavala, 1965). La disputa concluyd, el 20 de febrero de 1534,
con la derogacion de los articulos referidos al cautiverio de
indios presentes en aquel documento. En esta coyuntura,
Quiroga vio la oportunidad de intervenir en favor de los
indios con un informe legal donde denunciaba los vicios y
excesos perpetrados por los espanoles. Esta sumatoria de
desmanes era, segun el fraile, la principal causa del mal
funcionamiento del sistema colonial, y en contraposicién a
la codicia espanola construyé discursivamente la figura del
indio evangelizable, la cual reflejaba una mirada utépica
sobre la otredad al atribuirle al sujeto colonizado caracte-
risticas idilicas de bondad y mansedumbre propicias para
el avance del proyecto evangelizador.

La cera fue, durante la época colonial, un producto fa-
cilmente mercantilizable ya que requeria una industria
primaria para su elaboraciéon y su manufactura podia
ensenarse rapidamente. Su gran utilidad a lo largo de la
historia occidental se manifiesta en los diversos usos que
abarcaron desde el universo sacro y artistico hasta ins-
tancias ligadas a la vida cotidiana. Muchos de estos usos
se encuentran ligados a practicas culturales propiamente
europeas, por ejemplo, la fabricacion de moldes para es-
culturas, la mezcla con pigmentos naturales para producir
pinturas capaces de resistir la intemperie, la escritura con
punzon en tablillas portatiles de cera y la produccion de
velas para el hogar y la liturgia (Cowan, 1908). En todos
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estos usos rastrearemos dos cualidades que prevalecen:
por un lado, la maleabilidad del material y, por el otro, su
moldeabilidad, esto es, su capacidad de de-formarse para
re-formarse (y trans-formarse) en algo nuevo segun el de-
seo de quien lo manipule.

Un producto tan util para el desarrollo de la cultura no
podia menos que insertarse en la red de relaciones econo-
micas entre las metropolis y las incipientes colonias america-
nas. En La América espaiiola y la América portuguesa, Bartolomé
Bennassar comenta que, durante el esplendor de Potosi
como centro de intercambio de mercaderias a principios
del siglo XVII, uno de los productos mas codiciados era
la “cera blanca de Chipre y Creta y de las costas africanas
del Mediterraneo” (1987: 218). Por su parte, Pedro Pérez
Herrero, en su articulo “Produccion local e integraciéon eco-
némica en el Yucatan del siglo XVI”, estudia la produccion
de los pueblos indigenas del virreinato de Nueva Espafia y
afirma que, ademas de producir lo que era necesario para
su subsistencia, como el maiz o la fruta —lo cual aseguraba
su autonomia alimentaria— cada pueblo “estaba obligado a
través del tributo a producir otra serie de articulos que ba-
sicamente eran mantas de algodén, gallinas, cera, miel y a
veces también aunque en escala menor, maiz, sal y pescado”
(1986: 178). Inclusive, a mediados del siglo XVII, la cantidad
fija de cera que debian entregar como tributo obligé a los
indigenas a insertarse en la red colonial de intercambios co-
merciales para trocar sus excedentes por cera en otros pue-
blos o mercados (1986: 179). Esto resultaba asi porque: “La
ceray la miel tenian una gran demanda en el virreinato de
la Nueva Espaia para la fabricacion de velas y como edulco-
rante” (1986: 185). Una vez que logra apreciarse la relevancia
de este producto en las economias tanto domésticas como
institucionales de América, es que resulta mas facil entender
su iteracion en las manifestaciones discursivas de la época.
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Desde una perspectiva lexicografica, es interesante re-
visar la definicion de la palabra “cera” que encontramos
en el Tesoro de la lengua castellana o espafiola de Sebastian
de Covarrubias. Esto nos permite considerar el horizon-
te semiotico que tuvo un determinado vocablo durante el
siglo XVI para cristalizarse luego en una entrada léxica a
comienzos del XVII. Alli leemos:

CERA. Lat. cera, del nombre griego Knpos, ceros: lo
craso y hez que queda del panal escurrida y apretada
la miel. El principal vso della es, darnos luz, haziendo
della candelas, vna de las cosas que mas admiracion
dieron a los Indios, quando nuestros Espafioles les en-
sefiaron el aprovecharse de la cera (1611: 584).

Ya es posible divisar la asociacion que, en la época, se
establecia en los circulos eruditos que consultaban el
Tesoro entre la cera y la Conquista de América: el apro-
vechamiento de la primera fue uno de los tantos avances
tecnolégicos que acompanaron y, como afirma Todorov,
facilitaron la segunda (1982). Pero, ademas, la definicion
continua con la descripcion del sentido que Quiroga utili-
zara en su texto: “Hazer de alguno cera, y pavilo, hazer del
lo que quieren. Derretirse como cera, Sicut cera liquescens,
&c. Ser vino hecho de cera, tener buena condicién y ser do6-
cil, porque de la cera ablandada entre los dedos se pueden
formar qualesquier figuras y formas” (1611: 584). Como ya
fue mencionado, el material ceroso tendria, entonces, la
propiedad de ser maleable y de-formable segtin la volun-
tad de quien lo maneje.

A lo largo del “Capitulo III”, el mas extenso de la
Informaciony el de mayor riqueza argumentativa, encontra-
mos diseminadas las metaforas del indio “como cera blan-
da”. La primera mencion nos presenta los dos estereotipos
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indigenas nacidos de la coyuntura evangelizadora concre-
ta: el “docil” y “blando” junto al “reacio” y “duro”, ambos
sujetos evangelizables gracias a la propuesta quiroguiana,
ya que “si asi se pacificasen y persuadiesen, y requiriesen
antes de hacerles guerra, no digo yo el infiel gentil, tan do-
cil y hecho de cera para todo bien como estos naturales
son, pero las piedras duras, con solo esto se convertirian”
(1985: 68 y 69). A su vez, afirma que esta gente es “toda pro-
vechosa como enjambre de abejas para nosotros como en la
verdad lo son en tantas maneras, que no se podria decir ni
creer si, como conviene, los supiésemos conservar, atraer y
convertir” (1985: 69). La clausula condicional de este pasa-
je remite a un “saber hacer” que encarna la “conveniencia”
para que la cristianizacion sea absoluta y abarque tanto a
los indios que €l considera naturalmente maleables como
a los menos moldeables por su permanencia en cultos ido-
latricos. Es posible vincular la comparacion entre el pueblo
de indios y el enjambre de abejas con el precepto renacen-
tista de la imitatio, presente en la “Epistola 84” de Séneca,
segun la cual el escritor debia ser como una abeja capaz de
libar de muchas flores para elaborar su miel, y no como el
gusano de seda que elabora sus hilos sacandolos de si. La
utilizacion de esta imagen favoreceria la opinién general
del publico lector hacia los indios, ya que la comparacion
elogiala capacidad natural del indio de “libar” de diferentes
tradiciones, por ejemplo, la judeo-cristiana occidental que
intentaban transmitir los evangelizadores.

Ahora bien, la buena predisposicion de los habitantes de
la Nueva Espana a recibir la fe cristiana es, para Quiroga,
una marca diferencial entre ambos mundos, el americano
y el europeo:

[..] por ser como es la gente tan dispuesta, y tan de
cera y aparejada para las cosas de nuestra religion
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cristiana sin resistencia alguna, y por ser, como es este
otro mundo nuevo muy diferente del de alla, donde
todo cuanto se quiere y cuanto se mande y cuanto se
desee en esto y en todo, bien se puede facilmente efec-
tuar. (1985: 166)

La primera resemantizacion de la tradicién rena-
centista, fruto del contacto con la heterogeneidad cul-
tural del indio, sera entonces esta diferencia americana
(Altuna, 2009) por [..] (2002: 254).

la cual la percepcion del otro como un sujeto maleable
incidira en la posibilidad de “efectuar”, es decir, de “hacer”
y “fundar” algo nuevo en el Nuevo Mundo: una comuni-
dad cristiana regida por un evangelizador que se encar-
gue del gobierno temporal y espiritual, como aclarara mas
adelante Quiroga (1985: 168).

Enla “Carta al Consejo de Indias”, redactada cuatro afios
antes que la Informacion, en 1531, Quiroga explicita la otra
dimension discursiva relacionada con la “cera” que nos in-
teresa, a saber, su capacidad de ser un material en el que se
puede “imprimir” algo:

esto de la buena conversion de estos naturales debe ser
el principal intento y fin de lo que en las cosas de estas
partes entienden, como esta gente no sepa tener resis-
tencia en todo lo que se les manda y se quiera hacer de
ellos y sean tan dociles y actos natos para se poder im-
primir en ellos, andando buena diligencia, la doctrina
Xpiana a lo cierto y verdadero, porque naturalmente
tienen innata de humildad, obediencia y pobreza y
menosprecio del mundo (2002: 63).

Elmismo argumento esta presente en la Informacion, pero
explicitamente vinculado a la metafora apicola ya sefialada
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y ala tradicion clasica de la “edades del hombre” transmiti-
da por las Saturnales de Luciano:

[..] pues si es verdad como lo es, que la edad dorada de
aquéllos entre estos naturales cuasi en todo y por todo
la tenemos para poder introducir e imprimir en ellos
como cera muy blanda, y hombres de tan buena, sana
e simple voluntad y obediencia, todo cuanto bueno
quisiéremos sin resistencia alguna y la doctrina cris-
tiana y mas propria y aparejada para injerirse en ella
en gente de tal calidad, por las condiciones que dichas
son que mas en ellas reinan [..] (1985: 195).

En relaciéon con esto, un documento escrito en Nuevo
Meéxico por la orden franciscana hacia 1570 nos permite res-
catar una de las asociaciones fundamentales entre la cera 'y
su capacidad de copiar, apropiarse y reproducir aquello que
se le imprime. Se trata del Codice franciscano (1941), de auto-
ria plural, que fuera escrito como “informe” o “relacion”
a pedido del visitador del Consejo de Indias, el licenciado
Juan de Ovando. Esta compilacion de textos buscaba jus-
tificar el accionar de la empresa evangelizadora -en espe-
cial la desarrollada por los miembros de la orden de San
Francisco- a los ojos de las autoridades imperiales. Alli,
la metafora de la impresion se hace presente desde el co-
mienzo y se vincula a formas artisticas como la musica o
la pintura: “y que por aquellas pinturas se les diesen a en-
tender 4 los mochachos en su tierna edad los misterios de
nuestra fe, pues es cosa natural imprimirse en la memoria
lo que en aquel tiempo se percibe” (1941: 60). Con respecto
al uso de imagenes pictoricas, afirman en el Cédice: “he-
mos Visto por experiencia, que adonde asi se les ha predi-
cado la doctrina cristiana por pinturas tienen los indios de
aquellos pueblos mas entendidas las cosas de nuestra santa
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fe catdlica y estan mas arraigados a ella” (1941: 59). En el
analisis que realiza Gruzinski sobre el uso de las imagenes
en la empresa evangelizadora franciscana, encontramos
la concepcion de la “imagen” como calco de un “molde”
original que es manifestado por la copia y cuya repeticion
aseguraba el adoctrinamiento de los indios (1990: 82). Este
molde primigenio seria el resultado de la cristalizacion del
dogma cristiano durante la Conquista de América, la cual
tuvo lugar en los Concilios organizados por la Iglesia de
Roma para combatir las herejias europeas y el paganismo
transatlantico. La voluntad de dejar una marca a partir de
la ensenanza de la doctrina, esto es, de imprimir una hue-
lla en el espiritu a partir de la voz que predica o la imagen
que muestra, se conecta a su vez con la tradicion neoplato-
nica revitalizada durante el Renacimiento que instaura la
concepcién de la memoria como una “tablilla de cera”.

En el pasaje del Teeteto de Platon que inaugura esta meta-
fora tradicional, el personaje Socrates argumenta que existe
un bloque de cera en nuestras almas, de calidad y cualidad
variable segun cada individuo, regalo de Mnemosine, ma-
dre de las Musas. A partir de ello, continta Socrates, cada
pensamiento o sensacion se graba en la memoria “como
si imprimiéramos el sello de un anillo” (1988: 276), lo cual
nos permite luego rememorar. De esto se deriva que, en
el momento del nacimiento, la tablilla de cera se encuen-
tre sin escritura alguna —a excepcion de ciertas ideas re-
miniscentes — como una tabula rasa. La misma idea de un
alma virgen de escritura la encontramos hacia el final de la
Informacion, cuando Quiroga afirma:

Pues, en tanta quiebra y desconcierto un solo re-
medio veo: [..] comenzar, por camino real y sin
velamenes, a fundir la cosa de nuevo; pues, por la
providencia divina, hay tanto y tan buen metal de
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gente en esta tierra y tan blanda la cera y tan rasa la
tabla y tan buena la vasija en que nada hasta agora
se ha impreso, dibujado ni infundido, sino que me
parece que esta la materia tan dispuesta y bien con-
dicionada, y de aquella simplicidad y manera en esta
gente natural... (1985: 175).

Asi, la relacion entre cera, alma y escritura erige un cam-
po semantico donde los significados responden a un dialo-
go de tradiciones literarias y filoséficas que contribuyen
a fundamentar el proyecto politico-religioso evangeli-
zador en las colonias americanas, “remedio” de los ma-
les que padecen los habitantes de Nueva Espana. En este
sentido, el proyecto de fundaciéon de pueblos-hospitales
que llevo a cabo Quiroga puede ser analizado como un
punto de inflexion —y transformacién- de la tradicion del
pensamiento humanista. En la Historia de la educacion en
Espaniay América, Buenaventura Delgado Criado comenta,
araiz de la instalacion del pueblo-hospital de Santa Fe de
Tacubaya en 1532 y de Santa Fe de la Laguna un ano mas
tarde, que:

Ambas poblaciones constituyeron una espléndida
realizacién del humanismo cristiano, que fundia el
ideal espafol de vida urbana con los habitos rurales
de los indios, las necesidades productivas con la len-
ta asimilacion cultural y la propiedad comunitaria
con una organizacion de autogobierno interno para
la que solo se admitia la minima intromisién de los
espanoles, representados por un religioso rector de
la comunidad (1993: 337).

Este humanismo cristiano ponia especial atencién,
ademas, en la educacion de los infantes, un aspecto ya

168 Guillermo Ignacio Vitali



mencionado en el Codice de la orden y que Quiroga reto-
mara en las Reglas y Ordenanzas para la direccion de los
pueblos-hospitales:

[..] también a los ninos que se criaren en el Hos-
pital juntamente con las letras del ABC, y con la
doctrina Cristiana, y moral de buenas costumbres,
y prudencia, que se les ha de ensefiar, y ensefie con
gran diligencia, cuidado, y fidelidad conforme a
la doctrina impresa, que para ello os dejo ejercita-
réis, y haréis que la ejerciten con gran voluntad en
la forma [..] (2002: 254).

De la misma manera, encontramos la preocupacion por
la formacion de los infantes en el De pueris statim ac liber-
aliter educandis de Erasmo, publicado en 1528, donde el hu-
manista de Rotterdam funda sus principios pedagogicos
en el hecho de que el nifio es receptivo, imitador y malea-
ble “como la cera”, indefenso ante cualquier influjo nocivo,
pero también proclive a la bestialidad y al dominio de los
instintos que deben ser reorientados con una educacién
precoz y urgente (1964).

En conclusion, la metafora del indio “como cera blanda”
hace dialogar a la Informacion con una multiplicidad de sig-
nificados interrelacionados que fundamentan el proyecto
politico-religioso quiroguiano, muchos de ellos provenien-
tes del acervo cultural renacentista. La bondad, docilidad
y buena predisposicién del indio lo ubican en un univer-
so infantil que, bajo las apariencias de una “edad dorada”,
permite augurar el retorno del “cristianismo primitivo”, el
legendario pasado utopico de una Iglesia europea en crisis.
La “cera” se introduce en la textualidad de los evangeliza-
dores franciscanos hasta formar parte de su trama discur-
siva y de su leit motiv cristiano: imprimir como un sello la
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doctrina en el alma de los indios, un ejemplo mas de lo que
Lienhard denominé la “violencia escritural” del mundo oc-
cidental sobre el mundo predominantemente oral ameri-
cano (1990). Este objetivo ultimo, posible en la Informacion
gracias a la diferencia propia de los habitantes de América,
terminaria, paraddjicamente, por borrar las diferencias
americanas y derivaria en una homogeneizacion de la otre-
dad. En palabras de Quiroga: “se podria facilmente hacer
de toda ella una masa como de cera muy blanda, como en la
verdad Dios, no sin grand milagro y misterio para mi, la ha
amasado y dispuesto” (1985: 175).
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Capitulo 12

La dimension material del saber geografico
en el Renacimiento
Reflexiones a partir del caso francés (Siglo XVI)

Carolina Martinez

Desde hace ya varias décadas, los cambios atravesados
por la geografia en el Renacimiento han recibido la aten-
cion de geografos, historiadores y filésofos por igual. La
relacion entre la cosmografia y el proceso de expansion
transoceanica iniciado por las coronas ibéricas entre me-
diados y fines del siglo XV ha sido explorada tanto en sus as-
pectos teéricos como en relacion con las transformaciones
de orden cultural que supuso la construccién de una nue-
va imagen del mundo (Grafton, 1992; Lestringant, 2002;
Besse, 2003; Padron, 2004; Davies, 2016). Ahora bien, fren-
te al interés por las variaciones conceptuales y epistemolo-
gicas atravesadas por una disciplina que debi6 enfrentarse
y responder a la experiencia de un orbe terrestre y una
ecumene ampliados, la dimensiéon material en la que se
gestaron los saberes geograficos y desarrollaron sus practi-
cas ha recibido una atencién bastante menor. Dentro de esta
segunda vertiente de analisis se destacan como aportes sig-
nificativos las contribuciones de Maria Portuondo (2009) y
Mauricio Nieto Olarte (2013), quienes, para el caso de las
monarquias ibéricas, han examinado los cambios en
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las formas de producir cartas nauticas, mapas o portulanos,
la organizacion de talleres o escuelas en las que tales objetos
se confeccionaron y la circulacién de informacion carto-
grafica en las distintas coronas europeas, entre otros temas.

En linea con estos trabajos, las siguientes paginas invi-
tan al lector a reflexionar en torno a las transformaciones
materiales que, entre fines del siglo XV y a lo largo del si-
glo XVI, incidieron en la produccion y circulacion de nue-
vos saberes geograficos en el reino de Francia. Por tratarse
de un caso rico en variantes y abierto a la influencia de
los grandes centros de produccion cartografica europeos,
se hara especial énfasis en los medios y personas que fa-
cilitaron la circulaciéon y recepcién de dichos saberes, tal
como los agentes portugueses y franceses involucrados
con la corona asi como con el proceso de expansién en
términos comerciales.!

Aspectos sociales y materiales en la produccion
de saberes geograficos. Francia en el siglo XVI

En un articulo dedicado a los libros de trajes tempra-
no-modernos, a proposito de los saberes geograficos en
la Europa del siglo XVI, la historiadora alemana Gabriele
Mentges asigno a la geografia del Renacimiento dos funcio-
nes distintivas. En su opinion, en aquel periodo la disciplina
tuvo por objetivo “por un lado, medir con precisiéon las di-
mensiones fisicas de un espacio dado”. Por el otro, “volverlo
visible en forma de imagen” (Mentges, 2007: s/p). Sin duda,
fueron éstos los mayores desafios de la geografia moderna
que, confrontada por un mundo ampliado producto de la

1 Esta presentacion forma parte de una investigacion en curso sobre el vinculo entre relatos de
viaje e imagenes cartograficas en la modernidad temprana europea.
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expansion transoceanica europea, debié “traducir” en tér-
minos y logicas de pensamiento heredados de la antigtiedad
clasica los saberes adquiridos en la practica de la navega-
cion a distancia (Brendecke, 2016: 176). Tal como ha sena-
lado Anthony Grafton, a diferencia de otras artes y ciencias
del periodo, la geografia fue la disciplina mas fecunda para
explorar el vinculo entre saber y experiencia pero también
para hacer visibles sus contradicciones (1992: 125).

Ahora bien, también existié una dimensién material, que
permitié plasmar tanto el saber como la experiencia adqui-
rida en cada nuevo viaje. En otras palabras, los avances téc-
nicos, los cambios en la utilizacién de ciertos instrumentos
de medicion asi como las complejas redes y entramados so-
ciales en los que circul6 la informacion con la que se fabri-
caria una nueva imagen del mundo también contribuyeron
en la configuracién de lo que podria llamarse una geografia
del Renacimiento. Al igual que la reintroduccion de cier-
tas variables tedricas tal como la grilla ptolemaica, la puesta
a disposicion de nuevas técnicas y el desarrollo de ciertas
practicas vinculadas con la transmision de conocimientos
repercutieron en los modos en que fueron producidos, reci-
bidos y circularon los saberes geograficos.

En funcién de lo antedicho, las siguientes paginas pro-
ponen explorar las variables sociales y materiales en las
que se desarrollé aquel saber geografico temprano-mo-
derno. En la Francia del siglo XVI, la convergencia de
intereses publicos y privados, la convivencia del mapa ma-
nuscrito con el impreso y la fusion de técnicas originadas
en otros espacios de produccion, confluyeron en el desa-
rrollo de diversos centros de produccion cartografica tales
como los talleres de las ciudades-puerto normandas en el
norte de Francia o las imprentas especializadas en mapas
y planos de las ciudades de Paris y Lyon. En cuanto a este
ultimo punto, debe senalarse que, en el caso de Francia,

La dimension material del saber geografico en el Renacimiento
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el interés por la cartografia tuvo un desarrollo tardio en
comparacion con las potencias ibéricas, Inglaterra y las
Provincias Unidas de los Paises Bajos. Por un lado, la in-
corporaciéon tardia de las provincias costeras del norte
de Francia a manos de la monarquia redujo su potencial
naval y expansionista y, en consecuencia, el desarrollo
de un saber cartografico producto de aquella experiencia
(Toulouse, 2007: 1550).2

Por el otro, autores como Frank Lestringant y Monique
Pelletier han atribuido el interés tardio por la cartografia a las
guerras de religion. Tras los reinos de Francisco I (1515-1547) y
Enrique II (1547-1559), Francia se vio envuelta en un conflicto
civil de dimensiones sin precedentes que, segun los autores,
afect6 la difusion de las obras de reconocidos cosmografos
(tales como Oronce Fine, Nicolas de Nicolay, Guillaume
Postel, André Thevet y Francois de La Guillotiére) y redu-
jo las capacidades de los impresores, grabadores y libreros
para reproducir mapas de calidad (Lestringant y Pelletier,
2007: 1463). El escaso interés por la cartografia en este pe-
riodo se refleja, a su vez, en el hecho de que hasta fines del
siglo XVI los mapas impresos fueron considerados un ele-
mento decorativo (tal como se evidencia en los inventarios
del periodo) y por ello se les cobré un impuesto que no se
exigia a los libros (Hofmann, 2007: 1579).

Un examen detallado de las variaciones vinculadas a la
gestion y produccion del conocimiento geografico duran-
te el periodo sefialado invita a detenerse en los siguientes
tres factores: 1) la convivencia de la cartografia manuscrita
con el impreso; 2) la existencia de multiples polos de pro-
duccion geografica y cartografica; y 3) la superposicion de
saberes importados y experiencia.

2 Tal como ha sefialado Sarah Toulouse, Normandia fue incorporada en 1468 y Bretafia en 1532
(2007: 1550).
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Convivencia del manuscrito con el texto impreso

Si bien Roger Chartier ha destacado la convivencia del
manuscrito con el texto impreso hasta entrado el siglo XVII
(2017: 16), en el caso de la geografia (al menos en el siglo XVIy
en Francia) fueron tanto o mas importantes las obras ma-
nuscritas que las impresas.? En lo que refiere a las obras
impresas, a diferencia de las ciudades italianas o de ciuda-
des como Sevillay Lisboa, el crecimiento de la cartografia
en Francia fue paulatino. Al tomar el periodo que trans-
curre entre 1470 y 1670 se observa que fue recién a fines
del siglo XVI que los impresores desarrollaron la técnica
necesaria para producir sus propias obras cartograficas.
En efecto, hasta 1580 habia prevalecido la técnica de la xi-
lografia (talla de imagenes en bloques de madera) que fue
reemplazada por el tallado en planchas de cobre (copper-
plates) y permitid asi una mayor calidad de impresion.* El
reemplazo de una técnica por otra se debié en gran medi-
da al conflicto armado que, en el marco de la rebelion de
Flandes, llevo a que migrara a Francia una gran cantidad
de especialistas en el arte del grabado y la cartografia. En
particular, el saqueo de Amberes de 1576, perpetrado por
las tropas espanolas del Duque de Alba, provocé la fuga
y el consecuente ingreso a Francia de los grabadores fla-
mencos, quienes revitalizarian la industria del impreso
introduciendo la talla en cobre (Hofmann, 2007: 1575).

A la par de estas vicisitudes técnicas, sefiala Hofmann,
la publicaciéon de mapas era poco frecuente y geografi-
camente dispersa (2007: 1570). Los principales centros de
produccion en el siglo XVI fueron Estrasburgo, Paris y

3 Enninguno de los dos casos se tratd de mapas hechos para navegar sino de sintesis de la imagen
recientemente adquirida del globo terrestre.

4 El aumento del interés por la geografia impresa se percibe con la publicacion en 1575 de las
cosmografias universales de André Thevet y Francois de Belleforest.
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Lyon, seguidos por Le Mans, Poitiers y Tours.’> De todos
ellos, a principios de siglo fue Lyon el mas importante. Es
en las obras producidas en aquella ciudad que se percibe
la influencia de la cartografia alemana e italiana. Cuando
Paris lareemplace a fines de ese mismo siglo, en consonan-
cia con la afluencia de los grabadores flamencos avidos por
explotar el mercado de impresos parisino, sera la carto-
grafia flamenca (Mercator, Ortelius y Blaeu) y holandesa
(Hondius, Visscher, de Wit) la que incida sobre el estilo de
los mapas impresos producidos en Francia.

La produccién de mapas manuscritos, en cambio, tuvo
su epicentro en las ciudades-puerto del norte de Francia,
pues fue alli donde llegaron y fueron cartografiadas las
ultimas informaciones sobre los territorios recientemen-
te descubiertos. A fines del siglo XV, Normandia se con-
virtié en el epicentro del comercio maritimo y desarrollo
simultaneamente su propia “escuela” de cartégrafos. Si
bien no se tratoé de una escuela en sentido estricto, los car-
tografos de los talleres normandos de las ciudades-puerto
de Dieppe, Honfleur o la recientemente creada Le Havre
(fundada por Francisco I en 1517) compartieron las mis-
mas técnicas e intereses tematicos, que se tradujeron en la
elaboracién de mapas de confeccion y rasgos similares.®
Las obras producidas en esta region fueron, en general,
obsequiadas a las autoridades o figuras politicas del reino
que, tal como se detalla a continuacién, podian favorecer
alas empresas comerciales desarrolladas por los armado-
res normandos.

5 Laprimera edicion francesa de la Geographia de Ptolomeo, por ejemplo, se hizo en Lyon en 1535.

6 Se conservan al dia de hoy las obras de Jean Rotz, Pierre Desceliers, Guillaume Le Testu, Nicolas
Desliens y Jean Cossin, entre otros. La produccion cartografica de la lindera region de Bretana
fue, por su parte, mas pequefa y menos conocida.
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La existencia de maltiples polos de produccion geografica
y cartografica

La coexistencia de manuscritos y obras impresas se de-
bio, en principio, a la existencia de multiples polos de pro-
duccién cartografica, siendo la monarquia y los armadores
normandos los mas destacables. En cuanto a la monarquia,
desde 1560 existio el titulo de “Cosmografo del Rey”, in-
ventado en principio por André Thevet, quien ocupé por
primera vez el puesto (Lestringant y Pelletier, 2007: 1469).
En un intento por explicar la conformacién de las distintas
regiones del nuevo y el viejo mundo, tanto Thevet como el
cosmografo Francois de Belleforest publicaron sus respec-
tivas cosmografias universales en 1575, género en auge des-
de la publicacion de la Cosmografia Universal de Sebastian
Minster en 1544. Las guerras de religion, sin embargo,
entorpecieron la expansion ultramarina y la produccion
cartografica, dejando a los viajes e intentos de coloniza-
cion en América de Jacques Cartier (1534-1542), Nicolas
Durand de Villegagnon (1555-1560), Jean Ribault y René
Goulaine de Laudonniére (1564-1565) como un inicial
pero efimero estimulo para los ge6grafos de gabinete.”

Las ciudades-puerto de Normandia, mientras tanto, se
convirtieron en el centro del desarrollo maritimo en la
Francia temprano-moderna. Fue desde aquella region que
los armadores normandos establecieron redes de comercio
transatlantico con América, en la busqueda de palo-brasil
para abastecer a la industria textil que se desarrollaba en la
ciudad de Ruan. Al servicio de Francisco I, en 1524 el floren-
tino Giovanni da Verrazzano parti6 hacia Florida y Nueva
Escocia. Desde aquellos puertos franceses, en especial de
Dieppe, también partieron Jacques Cartier, Jean Ribault y

7 Entre ellos, André Thevet, pero también como Oronce Finé y Guillaume Postel.
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otros de los primeros exploradores al servicio de Francia. El
hecho de que muchos de ellos también fueran habiles car-
tografos, llevo al surgimiento de los ya mencionados talle-
res normandos, que enriquecieron la confecciéon de cartas
nauticas y mapas con la experticia agregada por los pilotos.
Los casos de Jean Rotz, Guillaume Le Testu y Jacques de
Vaulx son, en este sentido, los mas sobresalientes. Como
piloto, Jean Rotz habia viajado por razones comerciales
a Guinea y Brasil en la década de 1530. En 1542, produjo
un elaborado atlas que obsequié a Enrique VIII (por en-
contrarse al servicio de Inglaterra en ese entonces) y que
actualmente se conserva en la British Library. En 1556, el
piloto nacido en Le Havre, Guillaume Le Testu, obsequio
al almirante de Francia Gaspard de Coligny una cosmo-
grafia universal manuscrita e in-folio en la que dedicaba
mas de doce mapas a la desconocida Terra Australis. Al
servicio del rey de Francia, Jacques de Vaulx, piloto de
la armada francesa establecido en la ciudad de Le Havre,
produjo la primera compilaciéon dedicada a la navegacion
nautica (Toulouse, 2007: 1551-1552).

La superposicion de saberes importados y experiencia

La combinacion de saberes provenientes de otros cen-
tros de produccion cartografica y de la propia experiencia
de los pilotos-cartografos dio lugar al singular estilo que
adquirieron los mapas manuscritos del norte de Francia
en el periodo estudiado. En este sentido, no fue Unica-
mente de la antigiiedad clasica que surgieron los mode-
los a partir de los cuales traducir el mundo en imagenes.
Las técnicas que se consolidaron en los reinos de Espanay
Portugal migraron a las ciudades-puerto francesas a tra-
vés de distintos agentes, politicos y comerciales, que se
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emplearon al servicio del rey de Francia o de los armado-
res normandos.

La influencia de Portugal se ve, por ejemplo, en el uso de
la toponimia y el trazado de las costas, que retoman la mis-
ma nomenclatura y técnica desarrollada por los portugue-
ses hasta entonces. El componente pictérico que comparten
los mapas elaborados por la “escuela” de Dieppe también
podria considerarse una herencia portuguesa, en especial si
se observan las escenas sobre la recoleccion del palo-brasil
en el mapamundi portugués conocido actualmente como
Atlas Miller (1519). Tal como ha senalado David Buisseret,
era frecuente que los navegantes portugueses llevaran con-
sigo a pintores en sus viajes, practica que los franceses tam-
bién parecieran haber seguido en sus propias expediciones
(Buisseret, 2003: 41). En cuanto al vinculo directo de los
especialistas portugueses con representantes de la corona
francesa, cabe senalar que en 1538 Francisco I habia con-
tratado los servicios del reconocido cosmoégrafo portugués
Joao Pacheco. Asimismo, cartégrafos como Joiao Alfonso
fueron empleados por la corona y bien pudieron haber tra-
bajado en colaboracién dentro de los talleres normandos de
cartografia (Toulouse, 2007: 1555).

En el caso de los mapas impresos, fueron la peninsula
italica y los Paises Bajos los principales centros de inspira-
cion, aunque no Unicamente. En 1554 el gedgrafo del rey,
Nicolas Nicolay, tradujo del espanol y publicé en la ciudad
de Lyon el Arte de navegar (1545) de Pedro de Medina. Por
su parte, tanto Thevet como Belleforest copiaron obras
de gran éxito, tales como la cosmografia de Munster, en el
caso de Belleforest, o la técnica del grabado en cobre para
la eventual publicacién de Le grand insulaire, que Thevet no
llego a publicar (Lestringant y Pelletier, 2007: 1479). Bajo
la influencia de los Paises Bajos, entre fines del siglo XVIy
comienzos del siglo siguiente los franceses comprarian e
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imitarian las obras de Jodocus Hondius, Petrus Plancius y
Gerardus Mercator (Pelletier, 2002: 9).

Sin duda, la experiencia de los pilotos-cartografos tam-
bién fue vital para la confeccion de mapas en el reino de
Francia. Elhecho de que aquellos elaborados en las ciudades-
puerto normandas centren su atencioén en las areas que para
sus comerciantes revestian un interés comercial, debe con-
siderarse un efecto de la propia practica de navegacion. Asi,
por ejemplo, la atencion y detalle con que se trazan América
del Norte y Terra Brasilis es indicativo de las expediciones e
intercambios realizados por los franceses a aquellas zonas.
Por otra parte, la presencia de Javala Grande y el interés por
mapear Terra Australis aunque mas no sea “que par imagina-
tion”, también permite identificar los intereses comerciales
y los aportes que la experiencia en los daimyo mares del sur
dio a los cartografos y navegantes franceses, dispuestos a
descubrir territorios por fuera del dominio ibérico.

Aunque breve, la presentacion de los contextos de pro-
duccion y circulacion del saber cosmografico y cartografi-
co en la Francia del Renacimiento ha permitido orientar la
mirada haciala dimension material en la que aquel se gesto.
El haber hecho hincapié en la convivencia de la cartografia
manuscrita con el impreso, en la coexistencia de multiples
espacios de produccién dentro del propio reino de Francia,
o enlainfluencia de la cartografia portuguesa frente a la ex-
periencia de los pilotos de las ciudades-puerto normandas
ha contribuido, en este sentido, a interpretar los cambios de
orden practico acaecidos a la geografia del Renacimiento.
Lejos de comprender sus transformaciones en un sentido
tedrico exclusivamente, reconocer la incidencia de la di-
mension técnica y social en el desarrollo de la disciplina
resulta igualmente importante para evaluar su grado de
renovacion.
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Capitulo 13

Un periplo jesuita
La primera embajada de Japdn a Europa (1582-1590)'

Paula Hoyos Hattori

Antes de comenzar a responder a esa carta, quiero
dar a Vuestra Sefioria la mas deseada noticia que
ahora deseara saber, que es que sus hijos japoneses
han llegado sanos y salvos aqui a Goa, después

de haber pasado muchos peligrosos trabajos.?

Alessandro Valignano a Teotdnio de
Braganca, Goa, 1 de diciembre de 1587.

Los “hijos japoneses” de los que daba noticias en esta

carta de 1587 el Visitador de la Compania de Jesus en Asia,
Alessandro Valignano (1539-1606), eran cuatro jovenes que
habian partido del archipiélago nipén en 1582, con rumbo
hacia Roma. Los cuatro eran cristianos, pertenecian a los
clanes dirigentes de sus provincias natales y encarnaban la
primera embajadajaponesa a Europa, ideada por Valignano
durante su estadia en la misién. El mismo planeaba guiar a

1

En la historiografia japonesa, esta embajada es conocida como “Embajada Tenshd”, en alusion al
nombre del periodo en el que se desarrollo.

“Antes que comesse a responder a esta carta quero dar a vossa Senhoria a mais deseada nova
que deseja por agora saber que he serem estes seus filhos lapées chegados a salvamento aqui
a Goa depois de averem passados muitos & perigosos trabalhos” (Cartas que os padres e irmaos
da Companhia de lesus escriverao dos Reynos de lapao & China aos da mesma Companhia da
India, & Europa, des do anno de 1549 até o de 1580, t.II, Evora, Manoel de Lyra, 1598: 232r). En
todas las citas, consignamos a pie de pagina las versiones originales, y en el cuerpo del texto
nuestras traducciones. En el caso de las citas a este epistolario impreso en Evora, consignare-
mos la forma abreviada CE (por Cartas de Evora), sequido de [ o Il (N° de tomo) y del nimero de
folio y recto (r) o verso (v).



la comitiva, pero debié quedarse en Goa como provincial
de la Compania en India, por lo que el grupo fue enca-
bezado por los jesuitas portugueses Diogo de Mesquita y
Nuno Rodrigues. Los emisarios recorrieron una serie de
ciudades de la Europa catodlica, llegaron hasta Roma y re-
gresaron, como indica la cita, primero a Goa y, desde alli,
aJapoén. En su paso por Evora (Portugal) fueron agasajados
por el arzobispo Teoténio de Braganca (1530-1602), desti-
natario de la epistola.

En este trabajo, nos proponemos analizar la embajada
dentro delas estrategias de evangelizacion y comunicacion
de la Compania de Jesus. Para ello, haremos foco en dos li-
bros jesuitas editados en geografias muy distantes: por un
lado, un epistolario impreso en Evora en 1598 con el titulo
de Cartas que os padres e irmdos da Companhia de Iesus escriv-
erdo dos Reynos de Iapdo & China aos da mesma Companhia da
India, & Europa, des do anno de 1549 até o de 1580 (en el segun-
do tomo, incluye misivas de hasta 1589) que, por su volumen
y envergadura, puede considerarse la principal coleccion
de correspondencia jesuita publicada en el Portugal del
siglo XVI (Garcia, 1993); por otro, el dialogo latino De mis-
sione legatorum iaponensium ad Romanam curiam, publicado
en Macau en 1590, en la imprenta de tipos moviles que los
emisarios llevaron consigo en su regreso al Asia portugue-
sa.® En este recorrido consideraremos dos aspectos que nos
permitiran comprender la proyeccion global quinientista
de los ignacianos: (i) el caso de la embajada como tactica
para visibilizar en Europa el éxito de la misién en Japon;
(ii) la comunicacién epistolar como medio para delinear
estrategias de evangelizacion y consolidacién de una iden-
tidad jesuita.

3 Desde aqui, abreviaremos el titulo del epistolario como Cartas de Evora.

186 Paula Hoyos Hattori



La busqueda del doble testimonio

Los cuatro embajadores nipones ocupan un espacio pri-
vilegiado dentro del monumental libro de las Cartas de
Evora. En el primer folio son mencionados por Teoténio de
Braganca, auspiciante de la ediciéon, en la dedicatoria que
escribe a Francisco Xavier (1506-1552) y Simo6n Rodrigues
(1510-1579). El arzobispo de Evora sefala alli que mandé a
imprimir el epistolario tanto por el amor a ellos dos como
por el afecto hacia Valignano y hacia los cuatro, mencio-
nados como “don Mancio, don Miguel, don Julian y don
Martin, primicias de la ilustrisima sangre de Jap6n”.* En el
fundamento mismo de esta empresa editorial, los embaja-
dores parecen haber cumplido su cometido de causar una
impresion marcadamente positiva y duradera en sus anfi-
triones europeos.

Los jovenes elegidos como emisarios tenian entre trece
y quince anos al momento de embarcarse y estaban em-
parentados con los tres clanes convertidos al cristianismo
de la isla de Kyushu.’ Los cuatro eran cristianos y asistian
al seminario de la ciudad de Arima (inaugurado por la
Compania en 1580), por lo que se hallaban ya “familiariza-
dos con algunas costumbres europeas” (Brown, 1994: 876).

4 "&por a affeicdo que tenho aquelles grandes reinos de lapdo, & em particular ao padre Alex3-
dre Valignano Apostolo verdadeiramente daquelle Oriente, & aos padres dom Mantio, dom
Miguel, dom Julido, & do Martinho, primicias do Illustrissimo sangue de lapao, fiz imprimir estas
cartas” (CE I, s/F).

5 Kydshd es lamas meridional de las cuatro islas principales de Japon. Omura Sumitada es el primer
japonés de alto rango en convertirse al cristianismo, al tomar el nombre de “don Bartolomé” en
1563. Si bien sus dominios no alcanzan los de un daimyo o “gran sefor”, como veremos mas abajo,
las fuentes jesuitas lo (laman indistintamente “rey”. Otomo Yoshishige, daimyé o de Bungo, se
bautizd como “don Francisco” en 1578. Arima Harunobu, daimyo o de Arima, tomd el nombre de
“don Protasio” en 1580. Los cuatro jovenes emisarios estan emparentados con estos tres con-
versos, relativamente poderosos en el litoral oeste de Kydshd. Para mayor detalle sobre estas
conversiones, [véase: Ribeiro (2009)].
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Esta caracteristica, como veremos a continuacion, seria
clave para la planificacion de la embajada, detallada en una
misiva de Gaspar Coelho (1530-1590) también incluida en el
epistolario eborense.

Nombrado viceprovincial de Japon en 1581, Coelho le es-
cribe al general de la Compaiiia en Roma el 15 de febrero
del afo siguiente para avisarle, entre otras novedades re-
lativas a la mision, que la primera visita de Valignano ha-
bia terminado.® Coelho menciona que “juntamente [con
Valignano] pareci6 bien que fuesen [a Europa] algunos ni-
nos nobles japoneses, que en nombre de los sefiores cristianos
de estas partes pudiesen pedir ayuda y favor a su Santidad y
a su Majestad”’” Los emisarios nipones funcionarian enton-
ces como portavoces de la comunidad cristiana del archi-
piélago, como vivos representantes de la iglesia japonesa.
Coelho también explicita que la comitiva apuntaba a dos
objetivos: (i) que “toda Europa” entendiera “de cuanta im-
portancia es la empresa que la Compania tiene en Japon”;
(i1) que los jovenes japoneses “como son personas tan no-
bles y que habran visto Europa, [cuando vuelvan] podran
dar en Japon testimonio de la grandeza y gloria de la reli-
gion cristiana”.® En otras palabras, se trataba de una misma
estrategia comunicativa aplicada a dos espacios disimiles:
en Europa, los jovenes constituirian la prueba viviente de
las cualidades de la gentilidad nipona y del éxito misional

6 Para mayor detalle sobre la figura de Alessandro Valignano en la mision japonesa, véase
Moran (1993).

7 “luntamente pareceo bem que fossem alguns mininos nobres lapées que em nome dos senho-
res Christdos destas partes podessem pedir ajuda, & favor a sua santidade, & a sua Magestade”
(CEII, 17v, nuestro subrayado).

8 “Esperamos que levando nosso Senhor todos a Roma ficara vossa Paternidade mui consolado, e
toda Europa entendendo de quanta importancia seja a impresa, que a Companhia tem em lapdo,
& quando embora tornarem como sdo pessoas tam nobres, & que terdo visto Europa, poderao dar
em lapdo testemunho da grandeza, & gloria da religido Christa” (CE II, 17v).
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de la Compaiia, lo cual impulsaria nuevos apoyos para la
empresa jesuita; en Japon, el testimonio de los jovenes res-
paldaria el discurso acerca de Europa sostenido por los je-
suitas desde la fundacién de la mision en 1549. En ambos
casos, el instituto ignaciano se valia de esos cuatro japone-
ses como evidencia.

Valignano, como quedé dicho, no pudo acompanar a los
embajadores hasta Europa, pero desde Goa envié cartas
con precisas instrucciones acerca del protocolo con el cual
debian ser recibidos.? En una de esas misivas, fechada el 17
de diciembre de 1588, el visitador se dirige a Teot6nio de
Braganca, amigo y aliado de la Compania en Portugal,'®
para pedirle que los embajadores fueran “favorecidos y tra-
tados de tal manera que vuelvan a Japon contentos y satisfe-
chos” para poder “dar testimonio” de “la grandeza y gloria
de la religién cristiana.” Como sefala Judith Brown, el ita-
liano hacia énfasis en que los nipones “aprendieran y vieran
solo las cosas buenas” (1994: 875), es decir, que se los alejara
de todo conflicto y, sobre todo, de las multiples fisuras de
una “Europa dividida” (Elliott, 1978) tras la Reforma pro-
testante, la Contrarreforma catdlica y las sucesivas gue-
rras de religion que azotaban al continente. En palabras
de L. Knauth, “no debian oir sobre las controversias de la

9 EL12 de diciembre de 1583, Valignano envié cincuenta y cinco instrucciones a Nuno Rodrigues,
referidas, entre otros temas, a: as vestimentas que debian guardar los japoneses ante los reyes,
el papay otras autoridades europeas; los regalos nipones que debian presentar en cada visita; los
regalos europeos que debian llevar de regreso a Japon; los paseos recomendables y los que era
preferible evitar; las cartas que escribirian desde Europa, etc. Para un resumen y una seleccion de
este documento [véase Abranches Pinto y Bernard (1943)].

10 Valignano le escribe: “uno de los mayores alivios que siento es tener en Portugal a vuestra Se-
noria, que siempre fue tan particular protector y defensor de esta India y de Japon” (“hum dos
maiores alivios que sinto, he ter em Portugal a vossa senhoria, que foi sempre tam particular protec-
tor, & defensor desta India, & de lapdo”, CE 11 89r).

11 “importa muito que sejao favorecidos, & tratados de tal maneira que tornem contentes, & satis-
feitos a lapao” (CE II, 89r).
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Corte o entre los prelados y, menos ain, sobre los proble-
mas de la Reforma” (1972: 110).

La embajada, tal como relata el propio Valignano en la mi-
siva que citamos como epigrafe, fue un verdadero éxito. Los
jovenes arribaron al puerto de Lisboa en agosto de 1584, re-
corrieron parte del interior de Portugal, visitaron a Felipe II
en la corte madrilena, llegaron a Roma a tiempo para pre-
senciar la designacion del papa Sixto V en 1585, visitaron
Venecia, Florencia, Siena y otras ciudades italianas, y em-
prendieron el regreso desde Lisboa en 1586. Finalmente,
llegaron sanos y salvos a Goa en 1587, y tres anos mas tarde
a su Kyushu natal.

En cada escala de su viaje, 1a comitiva fue percibida como
una embajada “oficial y representativa de Japon”, y los cua-
tro dignatarios fueron recibidos como “principes de sangre”
(Costa Ramalho, 2009: 7). Este “malentendido” debe leerse,
anuestro entender, como un equivoco deliberado por parte
de la Compaiia, que recuerda un procedimiento discursi-
vo también presente en las Cartas de Evora, segin el cual
el estatus de los japoneses conversos era ensalzado mas
alla de su correspondencia con la realidad nipona.'? Asi,
estos sobrinos o parientes lejanos de tres de los muchos
gobernantes de una de las islas del archipiélago japonés,
ante los ojos de los cortesanos del Viejo Mundo devinie-
ron principes, cuya investidura evidenciaba la importancia
de la mision jesuita en Japon. La exhibicion en las cortes

12 A modo de ejemplo, el ya mencionado Omura Sumitada, tras su conversion, era comparado
con Constantino el Grande y era llamado por los jesuitas “rey”. Sin embargo, sus dominios no
llegaban al de un daimyo, sino que correspondian al grado menor de kokujin (Ribeiro, 2009).
De modo similar, los cuatro jovenes fueron recibidos como si se tratara de principes herede-
ros, mientras que en la realidad politica nipona, sus clanes atravesaban tiempos de disputas e
inestabilidad de poder. En efecto, antes del regreso de estos jovenes a Japon, en 1586, la isla
de Kyishi habia sido subyugada por Toyotomi Hideyoshi, sequndo unificador de Japon. Para
mayor detalle, véase Elison (1973).
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europeas de los refinados jovenes, siempre acompanados
de su séquito jesuita, también contribuia a la propaganda
de la Compania de Jesus, que mostraba el alcance de su
tarea para ubicarse primera entre las 6rdenes catolicas en
el apostolado de ultramar.

La otra cara de la misma iniciativa iba a funcionar, segun
la prevision de Valignano, en terreno nipon. Alli, los cuatro
viajeros debian brindar un testimonio acerca de su experien-
cia, que convalidara el discurso jesuita acerca de Europa
como epicentro del refinamiento y la cultura mundial, sos-
tenido hasta entonces por los misioneros sin otras pruebas
fuera de su capacidad retorica.”® El primer procedimiento
para ordenar y divulgar los relatos de estos cuatro nipones
acerca del Viejo Mundo tom¢ la forma de un libro, titulado
De missione legatorum iaponensium ad Romanam curiam, obra
que inauguro en 1590 la imprenta que los ignacianos de la
comitiva llevaron desde Europa a Asia.

De missione legatorum... es un dialogo latino entre los pro-
tagonistas de la embajada y algunos de sus coterraneos,
quienes los interrogan acerca de lo que han visto en Europa.
La autoria del texto ha sido objeto de debates, pero se ha
establecido que fue redactado por el jesuita luso Duarte de
Sande (1531-1600), a pedido de Valignano y en base a las
anotaciones de los propios viajeros nipones, hoy perdidas.**
La obra, organizada en treinta y cuatro capitulos, narra
las vicisitudes del periplo en barco hasta Lisboa y, una vez
alli, detalla los pormenores de las ciudades europeas visi-
tadas. A los fines de nuestro trabajo, bastara con mencio-
nar que los cinco capitulos dedicados a la estadia en Roma

13 Sobre este tema, véase Hoyos Hattori (2016).

14 Américo da Costa Ramalho (2009) demostrd la autoria de Duarte de Sande, desmintiendo la
posicion hasta entonces candnica, representada por el investigador jesuita Henri Bernard, que
atribuia el didlogo a Valignano. Como sefala Brown, los diarios de viaje de los nipones no se han
conservado (1994: 878).
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describen a la ciudad como la “capital de todo el mundo”,"
cuya bien ganada fama despertaba irrefrenables deseos
de visitarla (coloquio XXII). Segun el relato del embaja-
dor japonés Miguel, Roma regia la extensa “Republica
cristiana” (Sande, 2009: 456) que habian recorrido desde
Lisboay de ella era posible afirmar que constituia la cabe-
za misma del orbe.

Este libro, refuerzo del discurso jesuita sobre el orden del
mundo, fue disefiado en primer lugar, para los “alumnos de
los seminarios japoneses”,'® tal como manifiesta Valignano
en la dedicatoria. No tanto para los alumnos europeos, sino
sobre todo para los nipones interesados en una formacién
cristiana, que pasarian a conformar el clero nativo que la
Compania alent6 desde sus primeros anos en Japon. En esas
palabras preliminares al dialogo, el jesuita italiano los invi-
ta a leer el texto como el testimonio no de extranjeros, sino
de compatriotas que pusieron por escrito aquello que vieron
para facilitar su divulgacion en “toda la nacion japonesa”.”
Tal procedimiento pretendia afianzar el verosimil y legiti-
mar la mirada romano-céntrica alli plasmada por los em-
bajadores, transformados en protagonistas y narradores de
esos coloquios en latin.

Los cuatro conversos japoneses, entonces, encarnaron
una estrategia discursiva que vinculaba el territorio de la
mision con el europeo. Su viaje de ocho anos entre la salida
y el regreso a Kyushu materializé un modo de circulacion
diplomatica, enmarcado en los procesos de “mundiali-
zacion en profundidad” del siglo XVI, para usar palabras

15 "Romal,] totius orbis capite” (Sande, 2009b (1590): 455).

16 "“alumnis seminariorum laponensium” (Sande, 2009 (1590): 27).

17 "Vos igitur nequaguam peregrinum hominen, sed uestros ipsos indigenas loquentes audire uobis
persuadete, qui quoniam cum omnibus colloqui non poterant, et eos de Europaeis rebus admo-
nere, dialogo hoc cum tota natione laponensi, quaecumque toto hoc itinere acceperunt, libenter
communicant” (Sande, 2009 (1590): 27-29)
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de Gruzinski (2010: 52). El historiador francés sefiala que si
bien esta etapa de la mundializacion tradicionalmente se ha
asociado con el tiempo de la “expansion” ibérica, tal térmi-
no no hace justicia a la complejidad de las circulaciones y
transformaciones multidireccionales que tuvieron lugar en-
tonces (Gruzinski, 2010: 52). Los cuatro jévenes nipones, en
su prolongado viaje por distintos paisajes del orbe, encarna-
ron un sentido inverso de las movilizaciones expansivas del
centro europeo hacialas periferias de ultramar pero, al mis-
mo tiempo, al regresar a Japon reforzaron el discurso que
acompanaba esas intenciones de expansion especificamente
catdlicas. Simultaneos representantes de lo nipén y de lo eu-
ropeo (nacidos y criados en Japon; convertidos y educados
cristianos), la hibridez de los embajadores garantizaba la
empresa que Valignano les asigno: vieron el orden politi-
co que, como cristianos, ya habian estudiado; legitimaron,
como japoneses, ese discurso frente a sus coterraneos.

A modo de conclusion

En este breve recorrido, hemos enfocado en la embajada
jesuita como manifestacion de las conexiones entre Europa
y Japon en las ultimas décadas del siglo XVI. El éxito de la
comitiva, como vimos, dependi6 en gran medida de una
estricta planificacion, materializada tanto en los acompa-
nantes jesuitas de los nipones como en la correspondencia
previa a su llegada.

Estas y otras cartas redactadas desde Japén, editadas e im-
presas de manera sistematica desde 1550, contribuyeron a
propagar en la Europa catolica los éxitos de las labores igna-
cianas en el extremo este asiatico. Las Cartas de Evora, entre
muchas otras ediciones, constituyen un engranaje dentro
de las estrategias propagandisticas de la Compania de Jesus.
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Como senala Ana Fernandes Pinto (2004), este epistolario
no solo aporto6 a la construccion de un relato oficial acerca
de la experiencia misional en Japon hasta 1589, sino que
también consolid6 la auto-figuracion de los jesuitas como
apostoles de ultramar por excelencia. Como se ha analizado
aqui, la version acerca de la embajada provista por el episto-
lario también puede ser leida de esa manera. En efecto, en
la figura de Teotonio de Braganca confluyen las empresas
editorial y diplomatica: no solo fue uno de los encargados de
recibir a la embajada en Europa, sino también el impulsor
de la edicion eborense. Ambas iniciativas, a nuestro enten-
der, formaron parte de una misma estrategia comunicativa
jesuita, cuya proyeccion era mundial.

En suma, la experiencia de la embajada Tensho, tal
como fue plasmada en las Cartas de Evora y en De missione
legatorum..., deja ver el “detras de escena” de la estrategia
de comunicacion jesuita. La primera embajada de Japon a
Europa de la historia, asi, fue puntillosamente planificada,
estrictamente instruida y cuidadosamente representada.
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Capitulo 14

La Florida traducida
El relato del fidalgo de Elvas entre Evora y Londres (1557 y 1609)

Maria Juliana Gandini

Produccion, transmision, traduccion, recepcion

{Que significo, en términos culturales, el descubrimien-
to de un “nuevo mundo” para la Europa de la primera
modernidad? éComo evaluar las repercusiones que el en-
cuentro con tierras y sociedades desconocidas para la ex-
periencia cultural acumulada europea pudieron tener en
su forma de pensar el orbe y la humanidad? Estas pregun-
tas, que ya los propios actores de los procesos de expan-
sion ultramarina y colonizaciéon del mundo americano
se habian formulado, tienen ademas una frondosa tradi-
cion historiografica contemporanea, que en gran medi-
da puede resumirse en el célebre debate del “impacto” de
América en la cultura europea. El mismo comenzo hace casi
cincuenta afios cuando el historiador John Huxtable Elliott
publico su célebre The Old World and The New (1992 [1970]).
Elliott, como harian luego Peter Burke (1995) o, con mati-
ces, Anthony Grafton (1992), argumenté que era imposible
comprobar una influencia generalizada de la experien-
cia americana como causa eficiente de cualquiera de las
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trasformaciones culturales e intelectuales de Europa entre
los siglos XVIy XVIIL.

Tempranamente Anthony Pagden (1986 [1982]; 1986)
apunté que el concepto de “impacto” era inadecuado:
{como definirlo, medirlo, evaluarlo? Propuso entonces que
el problema debia considerarse a partir de los estudios de
recepcion (1986 [1982]: 2-4). Estos consideran las tradicio-
nes, practicas, espacios y publicos implicados dentro de una
cultura receptora que se halla expuesta a informacion, per-
sonas, bienes materiales, obras escritas o artisticas ajenos
a ella. Este tipo de analisis resulta mucho mas eficaz para
evaluar como una cultura se relaciona con otra u otras,
atendiendo a fenémenos plurales de circulacion y selec-
cion. Este tipo de analisis ya tenia, a su vez, una prolifica
tradicion en la historia cultural francesa. En efecto, Roger
Chartier habia establecido que uno de los objetivos funda-
mentales de la historia cultural atafie a los procesos de cons-
truccion de significacion (1991: IX) que lejos de limitase a
los contextos de produccion originales de representaciones,
debia extenderse al “analisis de las practicas que, diversa-
mente, se apoderan de los bienes simbolicos, produciendo
asiusos y significaciones diferenciadas” (1991: 50).

Considerando asi los marcos de circulaciéon y recepcion
europeos de informaciones provenientes de América, es
posible reconstruir caminos mas certeros respecto de las
formas en que el Nuevo Mundo fue considerado en dis-
tintas instancias, temporales y geograficas, durante la
modernidad temprana. Lejos de considerar un “impacto”
generalizado, y por tanto vago e indefinido, las perspec-
tivas analiticas centradas en los proceso de recepcion y
reapropiacion cultural permiten detectar instancias parti-
culares de interés, rechazo o utilizaciéon del Nuevo Mundo
en distintos contextos europeos, atendiendo las especifici-
dades de cada transmision (Chartier, 2016: 19). Desde este
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punto de partida, los estudios destinados a las practicas
de traduccion lingtistica resultan de especial fertilidad.
Peter Burke destacé el papel que la traduccién tuvo en los
principales movimientos culturales de la Europa tempra-
no-moderna (2007: 10), indicando que el estudio de sus
sentidos (quién traduce a quién), temas (qué se traduce)
y agentes (quién traduce y bajo qué incentivos) permi-
ten reconstruir un panorama de la cultura receptora de
la traduccidn, revelando “con inusual claridad qué cosas
una cultura encuentra interesante en otra, 0 mas exacta-
mente, qué grupos de una cultura [...] encuentran de inte-
rés en otra” (2007: 20).

El presente trabajo se inscribe en esta linea de investiga-
cion especifica, analizando la primera traduccion al inglés
realizada sobre un texto portugués atribuido a un anéni-
mo caballero de Elvas que acompané la desventurada ex-
pedicion de Hernando de Soto (c. 1500-1542) a la Florida
entre 1539 y 1543. El texto fue editado quince anos después
de su retorno en la ciudad portuguesa de Evora durante
1557, con el titulo de Relagam verdadeira dos trabalhos que ho
governador don Fernando de Souto e certos fidalgos portugueses
passarom no descobrimento da provincia da Frolida. Agora no-
vamente feita per hun fidalgo de Elvas. La primera traduccion
y edicion inglesa, impresa en Londres en 1609, estuvo a
cargo de Richard Hakluyt (1553-1616) bajo el titulo com-
pleto de Virginia richly valued, By the Description of the main
land of Florida, her next neighbour: Out of the foure yeeres con-
tinuall travell and discovery, for above one thousand miles East
and West, of Don Ferdinando de Soto, and sixze hundred able
men in his companie. Wherein are truly observed the riches and
fertilitie of those parts, abounding with things necessarie, pleas-
ant, and profitable for the life of man: with the natures and dis-
positions of the Inhabitants. Written by a Portugall gentleman of
Elvas, emploied in all the action, and translated out of Portugese
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by Richard Hacklvyt. El analisis comparativo del original
portugués y de su primera traduccion al inglés permiten
establecer como las inclinaciones profesionales, las in-
tenciones editoriales y las coyunturas de la competencia
inter-imperial en la conquista de América construyeron
dos productos culturales distintos que ademas iluminan
instancias precisas de interés por el Nuevo Mundo en la
cultura europea de mediados del siglo XVI y principios
del “un rio”; XVII.

La instancia original: una relacion verdadera en portugués

El texto del anénimo “hidalgo de Elvas” es una de las po-
cas fuentes documentales que, de forma mas o menos direc-
ta, refirieron los sucesos de la expedicién que Hernando de
Soto condujo a Florida en 1539 (Galloway, 1997 [2005]: XXV;
Rabasa, 2000: 161). No obstante, la naturaleza anénima del
texto, los casi quince afios extendidos entre los altimos su-
cesos evocados y su edicion, junto con los vinculos que su
editor, André de Burgos, tenia con los circulos humanistas
de Evora, la region de Extremadura (la patria de Soto y de
muchos otros célebres conquistadores) y aun con el propio
Gonzalo Fernandez de Oviedo (1478-1557), hacen dudar so-
bre la calidad de “reporte directo” de la que el texto presu-
me (Elbl et al., 2005 [1997]: 45-49).

Mas alla de estas dudas contemporaneas, la narracion
atribuida a este anénimo fidalgo portugués fue presentada
en su contexto de produccion y circulacion original, como
un relato veraz del desgraciado devenir de la expedicion de
Soto ala Florida y como tal fue leida y apreciada. La historia
de la expedicion aparece desarrollada en cuarenta y cuatro
capitulos, antecedidos por un epigrama y una carta dirigi-
da al “prudente lector” (An6nimo, 1557: 2r). Estos paratextos
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colocan al relato bajo el topico de lo provechoso y entre-
tenido': lo uno por las informaciones traidas del otro lado
del mar y por los exempla, buenos y malos, que propone;
lo segundo por el propio suspenso construido en la narra-
cion y por las escenas sorprendentes o curiosas que pre-
senta al lector.

El relato comienza con una declaracion atribuida a
Alvar Nufez Cabeza de Vaca, el mas célebre naufrago y
cautivo de la regién, quién habria declarado en la corte
espafnola que Florida “erala mas rica tierra que en el mun-
do habia” (An6énimo, 1557: 5v). Sin embargo, quien recibi-
ria la gobernacion de estos promisorios territorios? seria
Hernando de Soto, bajo cuyas ordenes se enlisto el autor
del relato. Rapidamente tras la llegada a Florida, se rese-
nan en el texto las tempranas (y luego continuas) dificulta-
des que la empresa de conquista sufrié. De los seiscientos
hombres que se adentraron en la Florida en mayo de 1539,
solo la mitad regreso6 con vida a Panuco en septiembre de
1543. El hambre, la enfermedad, la violencia contra los in-
dios y las consecuencias que esto engendré fueron cons-
tantes en el viaje, sin que nunca aparecieran las riquezas
prometidas: Soto muri6 de hecho el 21 de mayo de 1542,
con solo algunas perlas y turquesas como magros premios
a sus trabajos.

Es el derrotero de la expedicion lo que estructura el re-
lato, y si bien hay pasajes descriptivos referidos a los pue-
blos y asentamientos de los nativos, poco se dice de sus

1 Este precepto habia sido acuiado por Horacio (65-27 a. C.) en los versos 333-334 de su Arte Poéti-
ca, con el fin de definir uno de los principios de la composicion literaria: ser de provecho y brindar
diversion. El mismo paso a la Edad Media y al Renacimiento como un lugar comdn respecto de las
funciones de la poesia, pero también de la historia.

2 Con el nombre de “Florida” no solo se reconocia a la actual peninsula sino mas bien todos los
territorios extendidos en el sur de lo que hoy es Estados Unidos, limitando al oeste el asenta-
miento de Panuco.
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costumbres. Esto se hallaba compensado por una atenta
consideracion de las cosas que habia en la tierra y, por ex-
tension, de sus potencialidades productivas. El fidalgo dis-
tinguio6 diversos tipos de suelo para los cultivos, asi como
también los recursos agricolas existentes, los rindes del cul-
tivo de maiz, y la existencia de pesquerias o piezas de caza
disponibles. La descripcion de una naturaleza agricola, rica
y potencialmente abundante contrastaba agudamente con
la ausencia de metales y piedras preciosas, cuya supuesta
existencia habia movilizado inicialmente la expedicién vy,
de forma fundamental, con el hambre que repetidamente
sufrié la tropa.

Finalmente, los desgraciados sobrevivientes de la expe-
dicion alcanzaron Panuco tras un terrible viaje en balsa por
el rio Misisipi y la costa del Golfo de México. La fabula en la
que la avaricia y los furores de Soto estuvieron a punto de
perder a todos aquellos que lo siguieron a la deseable, pero
feroz, tierra de Florida, result6 luego una historia rentable
para ser impresa y vendida, en un contexto geografico y de
densas relaciones sociales que enlazaban a los publicos lec-
tores de Evora, Extremadura y Sevilla. Pero ese no seria su
destino final.

Una primera perspectiva inglesa: un catalogo
de commodities

La primera version inglesa de la Relacam se debié a
Richard Hakluyt, la autoridad en la isla sobre viajes a
ultramar.? Hakluyt habia construido una sélida repu-
tacion como dedicado editor de relatos de viaje. Sus

3 Esdebido mencionar también que hubo una sequnda edicion de la traduccion de Hakluyt en 1611,
con una variacion en su portaday titulo (Hakluyt, 1611).
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competencias como traductor le permitieron volcar al
inglés textos en castellano, italiano y francés referidos
al mundo ultramarino, llegando a editar incluso pape-
les de la reservadisima Casa de Contratacion de Sevilla
(Malcall, 2007: 230). Sus libros eran comprados y leidos
no solo en los ambientes cultos interesados en la cos-
mografia y la corografia, sino también por politicos y
entusiastas del programa colonial inglés y por marinos
deseosos de informacién practica respecto de lo que po-
drian encontrar en ultramar (Mancall, 2007: 236-237).

Por supuesto Hakluyt tampoco tenia intereses exclusiva-
mente eruditos al momento de dedicarse a la titanica tarea
de compilar, difundir y traducir los relatos de viajes ingle-
ses y europeos a Ameérica, Africa o Asia (Armitage, 1995: 53).
Hakluyt fue uno de los mas activos promotores de un
programa inglés de expansiéon ultramarina, convenci-
do de que la instalacion colonial en América y el domi-
nio del comercio a larga distancia serian determinantes
en la grandeza, prosperidad econémica y paz social de
Inglaterra. Esta preocupacion lo llevaria a involucrarse
activamente en la creacién y el gobierno de la Virginia
Company a principios del siglo XVII.

No obstante su entusiasmo editorial y promociéon de
las actividades de ocupacion inglesa en Norteameérica,
ni el fracasado asentamiento en Roanoke de 1585 ni el de
Jamestown, fundado en Virginia durante 1607, permitian
demasiado optimismo respecto del futuro inmediato de
la empresa. Los colonos ingleses en el Nuevo Mundo mo-
rian de hambre o enfermedad y eran ademas sometidos a
pesadisimos trabajos forzados por parte de los regentes de
Jamestown (Lopez Palmero, 2011: 92-96). La traduccion
del relato del fidalgo de Elvas fue realizada por Hakluyt en
este aciago contexto, en donde la viabilidad de la ocupa-
cién inglesa en Virginia estaba todavia en duda.
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La tarea de Hakluyt como traductor del texto portugués
fue digna de sus antecedentes: se mantuvo fiel al original,
respetando el tono y la organizacion general del texto; no
realiz6 omisiones respecto del nucleo del relato y conser-
vo la division de este en capitulos sefialados con titulos que
resumen su contenido. Es el trabajo de Hakluyt como edi-
tor el que transforma el sentido del texto del fidalgo. Como
el critico Ralph Bauer ha indicado, la intencién retérica
de Hakluyt era presentarse como un seguidor “fiel” de sus
fuentes originales en lo que a la traduccién e integridad del
texto referia. Sus intervenciones, que modificaban sensible-
mente el sentido de los textos con los que trabajaba, eran
tacitas y disimuladas (2003: 80). En el caso de la traduccion
del texto del fidalgo, Hakluyt manipulo el relato a través de
discretos paratextos que encuadran y delimitan una lectura
de la obra. De esta manera, una experiencia de exploracion
ibérica que terminoé en un completo fracaso se convertiria
en un insumo util para la colonizacioén inglesa en Virginia,
y, tal vez en la vecina Florida.

Un ejercicio de apropiacion: la Florida pasa a manos
inglesas

Laintervencion del editor resulta obvia en el nuevo titu-
lo que recibe el texto del fidalgo: de una Relacion verdadera
de los trabajos que el gobernador Fernando de Soto y cier-
tos hidalgos portugueses pasaron en el descubrimiento de
la provincia de Florida..., se pasa a una Virginia ricamen-
te avaluada. Por la descripcion de la tierra continental de
la Florida, su proxima vecina. Resultado de cuatro anos
de continuos viajes y descubrimientos por mas de mil
millas al este y al oeste de Don Fernando de Soto y seis-
cientos hombres de su compania. Donde son observadas
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verazmente las riquezas y fertilidad de aquellas partes que
abundan de cosas necesarias, con la naturaleza y disposi-
cién de sus habitantes. Escrita por un caballero portugués
de Elvas, envuelto en todos los sucesos y traducida por
Richard Hakluyt.

Alli donde el titulo original en portugués resaltaba la
condicion de testigo del autor, la veracidad de lo relatado
y el objeto de la narracion, Hakluyt decidi6 destacar mas
bien aquellos elementos que relacionaran directamente
el relato con la experiencia colonial inglesa en Virginia.
Asi la Florida solo aparece mencionada en una segunda
instancia, y como un territorio vecino a los asentamien-
tos ingleses en el Nuevo Mundo. La asociacion (cuando no
la permutacion) de una region por otra buscaba extender
las supuestas potencialidades productivas de Florida a
Virginia, en un contexto donde eran necesarias cuantiosas
inversiones para sostener el asentamiento en Jamestown.

Si nos detenemos en la tipografia y en el lugar que ocupa
el nombre del autor, nuevamente se evidencian las inten-
ciones editoriales de Hakluyt en su apropiacion del texto
portugués. Para senalar al erudito inglés como traductor
del portugués se utilizaron versales, mientras que la refe-
rencia al autor de la relacion esta en cursiva y es mas dificil
de distinguir. En el contexto inglés, la veracidad del relato
y, sobre todo, de la informacién incluida en €l estaba ga-
rantizada por la figura de Hakluyt y no por los reclamos de
autenticidad del autor portugués.

Las omisiones y los reemplazos que Hakluyt realizé so-
bre los paratextos originales presentan indicios sobre las
operaciones necesarias para adaptar el texto portugués a
nuevos publicos lectores. Desaparecieron tanto el epigra-
ma como la carta dedicatoria de la edicion de 1557, reem-
plazados con una epistola dedicatoria firmada por Hakluyt.
La misma estaba dirigida a los “rectos, honorables, los
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verdaderos devotos consejeros, y otros emprendedores
aventureros, en pos del acrecentamiento de la cristiana y
noble plantacion en Virginia” (Hakluyt, 1609: 8). El publico al
que iba dirigida esta obra es claramente otro: de los lecto-
res deseosos de atractivas historias de ultramar evocados
en el original portugués, se pasa a los funcionarios reales
y agentes comerciales implicados en el desarrollo del pro-
yecto colonial inglés. Asi el valor moral del relato original
(no exento de placer y entretenimiento) se transformoé en
manos de Hakluyt en un valor material y econémico. De
alli que la carta utilice una retorica economicista para pre-
sentar la informacién traida desde Florida por el fidalgo. A
continuaciéon Hakluyt incluy6 un minucioso inventario de
los bienes valiosos hallados en la region: minas de cobre y
oro en Chisca, oro en Pacaha, enormes cantidades de per-
las, bueyes con lanas (bisontes, que proyecta domesticar
como animales de tiro), moreras para gusanos de seda,
pigmentos para tefir cueros y telas, sal, mantas e inclu-
so la probabilidad de alcanzar el Mar del Sur para poder
dirigirse al rico Oriente y lograr asi una via comercial in-
glesa al este.

Una ultima e importante intervencion editorial de
Hakluyt consistié en el agregado de unas cuatrocientas
notas marginales al texto del fidalgo. En suinmensa mayo-
ria, no son mas que una o dos palabras y, en algunos casos,
pequenas frases. Muchas cumplen una funcion ordena-
dora del texto, ya que indican los nombres de los pueblos
y provincias por las que avanza la armada espanola (p. e.
“un rio”; “algunos pueblos pequenios”; “el Puerto de Spiritu
Santo a diez dias de viaje desde Apalache”; “Juan Ortiz vi-
vio 12 anos entre los floridianos de Ucita y Mocog¢o”). El
resto tiene como fin duplicar, a todo lo largo del texto, ese
catalogo de potencialidades productivas que habia resu-
mido en su epistola dedicatoria (p. e. “tintes excelentes”;
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“un pais excelente por 50 leguas”; “nogales”; “la grasa de
los 0s0s”; “un cordon de perlas”; “oro, plata y piedras pre-
ciosas de la Florida”). En el discurso colonial de Hakluyt,
Florida era presentada ante todo como un conjunto de
bienes y recursos naturales que Virginia debia compartir
dada su vecindad. Era necesario, asi, que los esfuerzos de
los diligentes aventureros de la Compania fueran redobla-
dos para tomar y asegurar estas riquezas de las indolentes
manos del rey espanol y de sus poco eficaces (cuando no

nocivos) subditos.

Apuntes sobre una temprana recepcion inglesa de la Florida

En este trabajo se ha presentado un caso de recepcion cul-
tural centrado en la primera traduccioén realizada al inglés
de una relacién portuguesa publicada en Evora, la cual des-
cribia el desgraciado curso de la expedicion de Hernando de
Soto en lo que hoy es el sudeste de Estado Unidos. El analisis
de la traduccion y edicion realizada por Richard Hakluyt en
1609, evidencio las sensibilidades y agendas que trasforma-
ron un producto cultural en otro de naturaleza muy diversa.

Es insoslayable considerar que este caso de apropiacién
cultural, lograda a través de la traduccion y edicion de un
texto portugués al inglés, se inscribe en el marco de la com-
petencia europea y ultramarina establecida entre Espafa (y
luego también Portugal desde la unién de las coronas ibéri-
cas en 1580) e Inglaterra. En dicho contexto, donde esta ul-
tima estaba aun rezagada en su proyeccién colonial, resulta
sumamente atractiva la forma en que las ediciones inglesas
de relatos de viaje, historias de la conquista y documentos
portugueses y espafioles, se convirtieron en importantes
usinas de efectivas representaciones sobre territorios ul-
tramarinos deseados tomando, literalmente, las propias
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palabras del enemigo. Asi, los enfrentamientos armados te-
nian una clara continuidad en una guerra que tomaba lugar
en y por los libros (Paredes, 2011) donde los textos ibéricos
sobre la conquista de América terminaron cautivos en ma-
nos de los habiles e informados editores ingleses.

A través de las representaciones de los territorios de
Florida (y por extension, de Virginia) como areas ricas y
potencialmente productivas, la traduccion de la relacion
verdadera del hidalgo de Elvas tomo6 su lugar no solo en la
consecucion de una agenda colonial inglesa, sino también
en un contexto mas amplio que definia las caracteristicas y
los limites de la propia identidad inglesa en contra de la re-
presentacion de un enemigo espafol cautivo en sus edicio-
nes y traducciones.
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Capitulo 15

Alteridades confrontadas en los relatos del viaje
alrededor del mundo de Francis Drake (1577-1580)

Malena Lépez Palmero

La presencia de exploradores y piratas ingleses en ultra-
mar en la segunda mitad del siglo XVI fue decisiva para
la formulacion de las estrategias para el establecimiento
colonial permanente y el despliegue de una actividad fe-
nomenal de piratas y bucaneros en el siglo siguiente. El co-
nocimiento sobre rutas, territorios, habitantes y recursos
que estos viajeros transmitieron a través de sus cartas y cro-
nicas, constituy6 un insumo fundamental para pensar y or-
ganizar las empresas de explotacién comercial y dominio
politico de ciertas porciones de América.

El viaje de circunnavegacion de Francis Drake, realiza-
do entre 1577 y 1580, es representativo de una dinamica de
exploracion, favorecida por circunstancias de la creciente
rivalidad entre Espana e Inglaterra, que se combiné con
ataques a la flota y puertos espanoles. Este viaje se llevo a
cabo en un contexto de intensa actividad maritima, finan-
ciada por consorcios privados autorizados por la corona
(Brenner, 2011: 117), y que dedic6 parte de sus esfuerzos,
ademas del comercio a larga distancia, a la exploracion
de los confines del continente americano. Para la década



de 1570 habian crecido notablemente las especulaciones so-
bre la existencia de un paso interoceanico por la parte mas
septentrional de América, que pudiera comunicar el Mar
Océano con el Mar del Sur, como se conocia en la época a
los océanos Atlantico y Pacifico respectivamente.

El presunto “Pasaje Noroeste” fue ambicionado por los
ingleses como un medio para acceder alos mercados asiati-
cos de manerarapiday segura, habilitando asi una ruta que
pudiera aventajar al circuito que Espana controlaba a tra-
vés del Estrecho de Magallanes. Esas especulaciones fueron
abonadas por el espectacular desarrollo cartografico de la
época, en particular desde la publicacién del mapamundi
de Mercator, en 1569, como asi también por tratados como
el de Sir Humphrey Gilbert, escrito en 1566 y publicado
en 1576.! Gilbert obtuvo el permiso para la exploracion del
pasaje interoceanico con tres infructuosas expediciones
a cargo de Martin Frobisher, entre 1576 y 1578. El mismo
hizo un frustrado intento de establecer una colonia per-
manente en Terranova en 1583, seguido por John Davis en
esa misma década.

Al tiempo que Frobisher realizaba su segundo viaje por
las inmediaciones del circulo Artico, Francis Drake se lanzé
al mar con una flota de cinco barcos y ciento sesenta y cua-
tro hombres con un destino u objetivos inciertos, o al menos
secretos.? Vista desde sus resultados, la aventura de Drake
combinoé acciones de pirateria (con la captura de cuantiosos

1 ElDiscourse of a discoverie for a new passage to Cataia de Gilbert se apoyd en las elaboraciones de
los “modernos gedgrafos, cuya autoridad en este arte [de describir] (contrario a todos los otros)
goza de mas crédito” para promover la bisqueda del pasaje, “a través de un mar situado sobre el
lado norte de Labrador, mencionado y probado por no pocos expertos” (Gilbert, 1940: 134). Las
traducciones delinglés corresponden a la autora.

2 Elunico documento disponible sobre los planes de Drake indica “Que su Majestad la Reina pueda
hacer privada la verdad del viaje y atin se le debe dar color de que es para Alejandria, que en
efecto ha sido hecho por licencias obtenidas de los turcos” (Hampden, 1972: 113).
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botines en la costa del Pert), el comercio (especialmente de
especias, en las islas Molucas) y la busqueda del pasaje inte-
roceanico.® Esta ultima habria sido encarada en el Pacifico
norte, donde Drake esper6 encontrar el Estrecho de Anian,
entendido como la desembocadura del Pasaje Noroeste.
Francis Fletcher, capellan de la flota de Drake, dejo testi-
monio de esta busqueda en su diario de viaje, publicado en
1628 como The World Encompassed by Sir Francis Drakey con-
siderado el documento mas completo sobre el primer viaje
de circunnavegacion inglés. Alli, Fletcher da cuenta de que:

Inspeccionamos la costa diligentemente hasta los 48°,
pero sin encontrar la tierra que en cierto punto tien-
de hacia el este, sino que continuaba hacia el noroeste
como si fuésemos a encontrarnos directamente con
Asia. Incluso a esa altura nos dimos cuenta de que, si
nos hubiésemos conducido por un pasaje, no habria-
mos tenido mar tan calmo y tranquilo, con corriente
y contracorriente normales. Como eso no podia ser,
hubo preocupacion [y] no se conjeturo, sino que infa-
liblemente se concluy6, que alli no estaba [el pasaje] y
retornamos (Fletcher, 1628: 67).

De la busqueda del pasaje noroeste resulté la experien-
cia de contacto con los miwok, habitantes de la llamada
Nueva Albion (en alusiéon a un antiguo modo de referirse
a Inglaterra)* en la bahia de San Francisco, actual estado

3 Elviaje fue financiado y organizado de forma privada, contando con el apoyo del Secretario de
Estado Walsingham, el Conde de Leicester, favorito de la reina; Sir Christopher Hatton, capitan
de la guardia real; los hermanos Hawkins, con quienes Drake tenia lejanos lazos de parentesco; y,
muy probablemente, (nunca expresado por escrito) de la corona (Parry, 1984: 3).

4 "Nuestro general llamé a este pais Nueva Albion por dos razones: una es por sus bancos y acan-
tilados blancos que bordean el mary la otra, porque su nombre debia tener alguna afinidad con
nuestro pas, que asi habia sido llamado en algun tiempo” (Fletcher, 1628: 80).
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de California. Las descripciones positivas sobre los miwok
contrastan con aquellas negativas sobre los denominados
“patagones” de la region del Estrecho de Magallanes. Esa
representacion denostativa no se limitaba a los nativos sino
que, por elevacion, alcanzaba a los espafoles con quienes
habian tenido contacto previo.

Estos contrastes, analizados a continuacion en los textos
de los viajeros y en la representacion visual provista por los
herederos de Théodore de Bry (1599: V),> dan cuenta de un
sustrato comun en la construccion de alteridades, las cua-
les remiten a las ambiciones y condiciones de posibilidad
de la expansion inglesa: patagones que no son gigantes sino
salvajes a razon del trato brutal ejercido por los hombres
de Magallanes, por un lado, y los habitantes de la flamante
Nueva Albion, en todo dignos y dispuestos a ser gobernados
por los ingleses, por otro.

Monstruos patagonicos

El interés por los “otros” fueguinos gravité en torno al mito
de los gigantes, que fuera popularizado por Antonio Pigafetta,
miembro de la expedicién de Magallanes/Elcano, que comple-
t6 la primera circunnavegacion del globo (1519-1522). Francis
Fletcher, lector de “los reportes del viaje de Magallanes”
(Fletcher, 1628: 14), not6 que los nativos de la zona del cabo
San Julian habian sido llamados por este ultimo “patagous o
mas bien pentagours por su alta estatura y su proporcional
fuerza” (Fletcher, 1628: 26).6

5 Setrata de la octava parte de Americae (Frankfurt, 1599), la coleccion fundada por Théodore de
Bry (c. 1528-1598) dedicada a los “grandes viajes” realizados al Nuevo Mundo. Johan Théodore y
Johan Israel de Bry fueron quienes, a la muerte de su padre, continuaron con la empresa editorial,
sumando mas adelante -en 1617~ la colaboracion de su cunado Matthaeus Merian.

6 Encursivas en el original.
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Sin embargo, su propia descripcion toma distancia de
aquella provista por los testigos de la gesta magallanica y
se apoya en un episodio de contacto hostil del que resul-
t6 muerto al menos un inglés. Fletcher responsabiliza del
violento hecho a los “intentos y propositos traidores” de
los habitantes locales. No obstante, su mismo testimonio
devela que el ataque habria sido en reaccion ante la pro-
vocacion del artillero Oliver que, por “entretenimiento”,
hizo demostracion de su tiro de arco (Fletcher, 1628: 26).
El propio general Drake cometi6 el ajusticiamiento del in-
digena que habia lanzado la flecha letal. Primero mandé
a requisar “de lugar en lugar” para destruir todas las fle-
chas que encontraran, y una vez desarmados los “enemi-
gos en devocion”, al asesino del artillero dispar6 con buena
punteria, le arrancé su abdomen e intestinos con un gran
tormento, como mostraba su lamento, que fue un rugido
tan horrible y espantoso como si diez toros hubiesen rugi-
do juntos. Y por ello el coraje de sus companeros fue muy
abatido y sus corazones horrorizados, que a pesar de ello
algunos de sus companeros y hombres del lugar salieron
de los bosques de cada lado. Ellos estaban contentos de es-
capar y salvarse, y nuestros hombres sufriendo silenciosa-
mente por [la diatriba de] partir o quedarse alli. Nuestro
general decidi6 partir, y luego tomar mas revancha contra
ellos (Fletcher, 1628: 27).

El cuerpo del artillero fue dejado en la costa durante
la noche, encontrandose al dia siguiente “privado de su
prenda superior y con una flecha inglesa clavada en su ojo
derecho” (Fletcher, 1628: 28).” La inclusion de este pa-
saje era acorde, en el planteo de Fletcher, con su vision

7 Este episodio fue relatado con algunas variaciones por Edward Cliffe: “nuestros hombres dejaron
al hombre asesinado en la costa toda la noche y luego lo llevaron a un bote. Mientras tanto los pa-
tagones le quitaron todas sus ropas, las cuales pusieron bajo su cabeza, dejaron el resto intacto,
excepto por una flecha clavada en su ojo izquierdo” (Cliffe, 1600: 751).

Alteridades confrontadas en los relatos del viaje alrededor del mundo de Francis Drake (1577-1580) 215



denostativa de los nativos, a quienes calific6 de “mons-
truos” (Fletcher, 1628: 27). En su testimonio desestimo la
resistencia local o su potencial amenaza, mientras que se
esforzo6 por resaltar el liderazgo de Drake.

La experiencia del contacto violento con los habitantes
patagonicos habria influido en la propia intervenciéon que
hicieron los ingleses sobre el mito de los gigantes:

Magallanes no fue totalmente engafado en llamar-
los Gigantes, porque ellos generalmente difieren de
los hombres comunes, tanto en estatura, robustez y
fuerza del cuerpo, asi como también en lo espanto-
so de su voz. Pero ellos no son nada monstruosos o
del tipo de los gigantes, como se ha dicho, habien-
do algunos ingleses tan altos como el mas alto que
nosotros pudimos ver. Pero tal vez los espanoles no
pensaron que alguna vez un inglés podriallegar has-
ta alli para contradecirlos, y por ello pudieron pre-
sumir tales mentiras: los dichos patagones (..) son de
siete pies y medio, para describir al mas alto entre
ellos (Fletcher, 1628: 28).

Este pasaje coincide con el testimonio de Cliffe, uno de los
hombres del capitan Winter, de la flota de Drake:

[.] esos hombres no son de la estatura que los espafio-
les reportan, sino que son de la altura de los ingleses
y he visto en Inglaterra hombres mas altos que lo que
pude ver de cualquiera de ellos. Pero tal vez los espa-
fioles no pensaron que algun inglés podria haber ido
hasta alli tan pronto para desaprobarlos en estay otras
muchas mentiras notorias, por lo tanto, presumen con
audacia para abusar del mundo (Cliffe, 1600: 751-752).
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Un contrapunto evidente respecto a la condicién de “gi-
gantes” se desprende del testimonio del piloto portugués
Nuno da Silva, quien habia sido capturado por Drake en
su escala en Cabo Verde por ser un experimentado na-
vegante de la ruta hacia Brasil. Este “conocedor cautivo”
(Voigt, 2009: 255), al contrario de Fletcher y de Cliffe, re-
vitalizo el mito de los gigantes, a quienes consider6 “gen-
te grande y bien formada, y fuertes y altos en estatura”
(Nuno da Silva, 1600: 7438).

Los amistosos miwok

Las descripciones de Nueva Albion que se hallan en los
textos compilados por Richard Hakluyt (exceptuando a
Cliffe y a da Silva por no haber continuado el viaje) y en
el World Encompassed de Francis Fletcher (1628) son mucho
mas extensas que las dedicadas a los habitantes de las in-
mediaciones del Estrecho de Magallanes. Mas resonante
es la dimension cualitativa de estos textos, que construyen
ala alteridad miwok en términos positivos.

Una vez que Drake abandon¢ la busqueda del pasaje in-
teroceanico por el Pacifico norte, fundé Nueva Albién y es-
tablecié un trato amistoso con la comunidad local de esa
porcion del actual estado de California. La preocupacion
por la desnudez de los miwok fue el primer impacto, pero
mas entusiasmo desperto su creencia respecto a la condi-
cion divina de los ingleses. Fletcher relaté que:

Nuestro general, con toda su compania, recurrié a
todos los medios posibles, con trato amable y dando
generosamente a cada uno de ellos mercancias y cosas
necesarias para tapar su desnudez, y quisimos darles
a entender que no éramos dioses sino hombres y que
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teniamos necesidad de tales cosas para cubrir nuestras
vergienzas, ensenandoles a usarlas con los mismos fi-
nes. Y por el mismo caso también comimos y bebimos
en su presencia, dandoles a entender que sin ello no
podriamos vivir y, por lo tanto, que éramos tan hom-
bres como ellos. Sin embargo, nada pudo persuadirlos
ni remover su opinion, la cual concebia que debiamos
ser dioses (Fletcher, 1628: 69).

A diferencia de los habitantes patagonicos, el texto de
Fletcher hace una extensa descripcion de los miwok. Refiere
a su curiosidad, que los llevo a visitar y observar a los viaje-
ros ingleses, y a insistir en el intercambio de regalos. Sus ca-
sas, segun Fletcher, estaban “cavadas en circulo dentro de la
tierra”.® Sin embargo, en el grabado del octavo volumen de
la Americae de la casa de Bry, esta caracteristica es ignora-
da, manteniendo solamente la forma coénica de las mismas.
Curiosamente, el texto que acompanaba a esta imagen era
la “relacion de un viaje” de Nuno da Silva, quien terminé
su testimonio en Huatulco (Nueva Espana), donde fue su li-
beracién. De alli que esta plancha, como casi la mitad de
las elaboradas por la firma de Bry, fuera “profundamente
alterada o recientemente inventada por los ilustradores de
Frankfurt” (Van Groesen, 2008: 124).

8 Hasido constatado que los miwok de la region costera tenian viviendas semisubterraneas, circu-
lares, con techo conico y cubiertas con tierra (Heizer, 1947: 256-257).
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Figura 1. Desembarco de Drake en Nueva Albin (de Bry, 1599).

La escena de la mujer del angulo inferior izquierdo de
esta quinta plancha coincide, sin embargo, con la ver-
sion del testimonio de Fletcher que habia sido parcial-
mente publicada por Hakluyt en su primera edicion de
Principall Navigations de 1589.° Alli se describe el habito
que las mujeres miwok tienen de llorar, chillar y “rasgu-
narse las mejillas de una manera monstruosa hasta san-
grar abundantemente” (Hakluyt, 1589: [8]). La docilidad
de los nativos de Nueva Albién tuvo su expresion de gé-
nero, segun Fletcher, en mujeres que “son muy obedientes
con sus maridos y muy dispuestas para todos los servicios,

9 El andlisis sobre los avatares editoriales del viaje de circunnavegacion de Francis Drake revela
la intensa competencia editorial que existio en torno al testimonio de Fletcher, conservado y
editado por los herederos de Drake recién en 1628. Al diario de Fletcher (que fue parcialmente
publicado por Hakluyt en 1589) se le agregaron otros testimonios, como el de un tal John Cooke
(Lopez Palmero, 2016: 199).
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y no hacen nada que no sea consentido u ordenado por los
hombres” (Fletcher, 1628: 70).

Las insinuaciones para lo que podria ser la primera co-
lonia inglesa en América, desde la perspectiva del cape-
llan de la flota de Drake, se extreman con respecto a la
supuesta sumision voluntaria de los indigenas. El rey nati-
vo, “un hombre de buena estatura y hermosa figura publi-
ca’, se habria presentado, segin Fletcher, con su guardia y
cerca de cien guerreros, también altos, ante Drake.® Fue
entonces que:

Tanto el rey como algunos otros hicieron varias ora-
ciones, o si entendimos bien, suplicas, para que él
[Drake] tomase la provincia y el reino en sus manos
y que fuese su rey y patron, haciendo signos de que el
rey resignaria ante €l su derecho y titulo sobre toda la
tierra y se volveria vasallo suyo, él y su posteridad [...].
Porque ellos no solamente habian sido visitados por
sus dioses (como juzgaban que éramos nosotros) sino
porque el grany principal dios se convertiria entonces
en su Dios, su rey y patron, convirtiéndolos por ello
en el pueblo mas feliz y bendecido de todo el mundo
(Fletcher, 1628: 78).

La construccién de la alteridad miwok, tal como se
deduce del diario de Fletcher, es en todo positiva: habi-
tantes dociles, amistosos y a la vez poseedores de un go-
bierno propio con atributos de autoridad homologables a
los de los europeos. El grabado de Americae pone de re-
lieve la dignidad del “rey” local, con su corona y séquito

10 Lainsistencia en la buena estatura de los miwok rivaliza, consciente o inconscientemente, con
la de los “patagones”, cuya altura descomunal habria quedado desacreditada por el relato de
Fletcher.
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de soldados quienes, a diferencia de €l, se presentan des-
nudos. La mera posibilidad de que los ingleses hubiesen
sido vistos y tratados como dioses habria despertado, en
los lectores de la época, el entusiasmo por una coloniza-
cion permanente en esa porciéon del continente america-
no aun no subyugada por el imperio espanol. La cercania
con el Estrecho de Anian podria haber también reforzado
el interés por esaregion. El éxito de la colonizacion estaria
dado por su caracter pacifico, al quedar exenta de los pe-
ligros de la resistencia local. Cuando el diario de Fletcher
fue publicado, la cuestion de la agencia indigena era de-
cisiva, tanto para la supervivencia de la incipiente colo-
nia puritana de Nueva Inglaterra, con su dependencia de
los habitantes nativos (Axtell, 1987), como para la todavia
inestable Virginia, donde todavia resonaban, temibles, los
ecos de la gran masacre de 1622.

Conclusion

El analisis de las principales fuentes relativas al viaje al-
rededor del mundo de Francis Drake ha permitido definir
la construccion de dos alteridades americanas confronta-
das. La monstruosidad de los habitantes de las inmedia-
ciones del Estrecho de Magallanes y la abnegacion de los
amistosos miwok develan la intencionalidad que subyace
en la representacion, la cual trasciende a la mas urgente ta-
rea de exaltar el liderazgo de Drake, como se ha esgrimido
para el caso del World Encompassed de Fletcher, y remiten
a la febril competencia ultramarina de fines del siglo XVI
y principios del siguiente. La busqueda de un canal inte-
roceanico en el Noroeste, el establecimiento de colonias en
zonas no controladas por Espafa y la posibilidad de atacar
barcos y puertos espafioles fueron las modalidades que los
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navegantes ingleses explotaron para tomar ventaja del ene-
migo imperio espafiol, y durante el viaje de circunnavega-
cion de Francis Drake se pusieron, las tres, en acto.

El tipo de contacto con los habitantes nativos, tanto del
extremo sur del continente americano como de aquellos de
la costa oeste del hemisferio norte, también impacté en el
modo en que fueron representados. Los “patagones”, al re-
sistirse a la presencia inglesa o cuanto menos a las demostra-
ciones de fuerza, se convirtieron en “monstruos”. Su atributo
mas popularizado, esto es, su condicion de “gigantes”, fue
desacreditado al considerarlo resultado de la pretenciosidad
de los espanoles. Sin embargo, la altura de los miwok fue se-
nalada como una de las tantas virtudes de esa comunidad, lo
cual podria leerse, también ello, como parte de un juego de
oposiciones entre un mundo colonial corrupto y uno toda-
via no contaminado por el dominio espaiol y que invitaba a
una mayor presencia inglesa en ultramar.
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Parte IV
Religion , sacralidad, esoterismo







Capitulo 16

Postulacion y defensa de una religion filosofica
en Giordano Bruno
Principios para una interpretacion general de la obra bruniana

Julian Barenstein

No son pocos los estudiosos de la obra de Giordano Bruno
que han senalado la postulacién y la defensa de una reli-
gion filosofica como uno de los topicos mas relevantes de su
proyecto de reforma universal. Sin embargo, hasta donde
nos consta, ninguno se ha detenido a explicarlas en deta-
lle, ni mucho menos a darles el lugar de preeminencia que
aqui les otorgamos.! Ello se debe, en nuestra opinion, a que
dichas postulaciéon y defensa han sido consideradas parte
de las consecuencias de la reforma bruniana, una reforma

1 En este sentido, es paradigmatico el caso de Michele Ciliberto en su Giordano Bruno. Il Teatro
della Vita (2007). Un caso mas extremo lo constituye la reciente biografia intelectual de Bruno
redactada por Ingrid Rowland, Giordano Bruno (2008), en donde ni siquiera se hace una mencion
a la “religion de Bruno” ni mucho menos al proyecto de reforma por él encarado, antes bien se
diluyen, por asi decir, los textos que contendrian este proyecto, i.e., los dialoghi, en una suerte de
busqueda de originalidad del propio Giordano. En otras palabras: los dialoghi tendrian como fin
enfatizar la originalidad del Nolano y barrer con las criticas de plagio por parte de los doctores
oxionienses, quienes lo acusaban de repetir en sus disertaciones al Libri de vita triplici de Ficino
(1491). Rowland sigue en su biografia los estudios de Hillary Gatti, publicados en diversas revistas
y reunidos en 2011 bajo el titulo de Essays on Giordano Bruno. Se trata de una linea de investiga-
cion de gran crecimiento en los Gltimos anos, la de Rowland y Gatti, que tiende a considerar la vida
y obra de Bruno como una serie de capitulos superpuestos con solucion de continuidad.
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integral que entronca en la vision de Bruno de la historia
como sujeta a una “alternancia divina” o divina vicissitudi-
ne que incluye la renovaciéon completa de disciplinas tales
como la Astronomia, la Metafisica, la Gnoseologia, la Etica,
la Teologia e incluso la Geometria. De acuerdo con esta in-
terpretacion, a la que podriamos llamar por comodidad
“standard”, Bruno llegaria a postular una religion filosofi-
ca, es decir, una pasible de ser adoptada por todo verus phi-
losophus como consecuencia de la reforma mencionada, la
cual se inicia con el descubrimiento de Copérnico del mo-
vimiento del globo terrestre.? Por nuestra parte, asumimos
que dicha postulacion y defensa es el leitmotiv del pensa-
miento de Bruno: causa de las reformas mencionadas y no
consecuencia de ellas. Asi las cosas, asumimos que es posi-
ble fundamentar una propuesta exegética integral de su fi-
losofia en base a este punto de vista. Los principios de esta
propuesta son presentados, siempre en nuestra opinion, a
lo largo de nueve textos del filosofo nolano redactados en el
trienio 1582-1585: el De umbris idearum (Paris, 1582), el primer
tratado mnemotécnico de Bruno que nos hallegado,? Cantus
Circaeus (Paris, 1582), Explicatio triginta sigillorum et Sigilli

2 Al presentar una religion exclusiva para los filosofos, Bruno ha sido calificado de averroista,
aunque este rotulo nos parece un tanto anacronico cuando es utilizado para aludir a un autor
de fines del s. XVI. Con todo, cuando se hace de Bruno un averroista, lo que se intenta es dar
cuenta de la pretension del fildsofo nolano de conciliar la nueva y a la vez antigua verdad que
lo ha elegido a él mismo como profeta o apdstol y aquella otra que debe cederle lugar, la
cual viene representada y deformada, por la filosofia de Aristoteles y la moral teoldgica del
cristianismo o, mejor, del judeocristianismo. Sobre este particular nos remitimos al trabajo de
Anna Akasoy y Guido Giglioni: Renaissance Averroism and Its Aftermath: Arabic Philosophy in
Early Modern Europe (2013), esp. Part II.

3 Con anterioridad al De umbris idearum, y de acuerdo con su propio testimonio, Bruno habria es-
crito tres obras. Dos de ellas, Arca de Noé (entre 1568 y 1571) y De segni de"tempi (1577 0 1578)
envulgary una tercera en latin titulada “Clavis magna” (1578?). Esta Gltima habria sido un tratado
mnemotécnico de inspiracion luliana, al igual que el De umbris, en el que por primera vez se ofre-
cian los fundamentos de su nuevo arte de la memoria. (CF. De umbris idearum, II, VI, XII, XV, XVI et
passim. También cf. Gabrielle, M. (2001). Corpus Iconographicum. Milano, Adelphi Edizioni, p. 5 n2).
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sigillorum (Paris, 1583) y los llamados “dialogos italianos” o
“dialoghi”, sin mas, tanto los metafisicos —Cena de le cenert,
De la causa, principio et uno, De l'infinito: universo e mondi—
como los morales, Spaccio de la bestia trionfante, Cabala del
cavallo pegaseo y Degli eroici furori (Londres, 1584-85).

Estado de la cuestion e interpretacion

Nos salen al encuentro ciertas dificultades para aunar
los textos mencionados bajo la égida de un tnico proyecto,
maxime, toda vez que, segun lo concebimos, este entranaria
un caracter univoco, exotérico y, por tanto, publicitario. Es
evidente, incluso para el lector ingenuo, que en los didlogos
italianos se plantea una amplia reforma del saber y la mo-
ral cuyo punto de partida es la teoria copernicana. Por otra
parte, es facil ver que el De umbris, el Cantus y la Explicatio,
a pesar de ser textos impregnados de copernicanismo (so-
bre todo el De umbris), no pueden ser alineados sin mas con
el propésito de los dialogos. De acuerdo con Miguel Angel
Granada (2005), por ejemplo, durante el espacio temporal
que se abre entre estos primeros trabajos (1582) y los dialo-
gos (1585), en el espiritu de Bruno habria madurado la idea
de un universo infinito; en otras palabras: la concepcién de
infinitud que senorea en gran parte de la obrade Brunono es-
taria presente en las tres primeras obras.* No obstante, Nuccio
Ordine, en su La soglia dell’ ombra. Letteratura, filosofia e pittura
in Giordano Bruno (2003), ha establecido la estricta continui-
dad entre los dialogos italianos y una obra publicada el mis-
mo ano que el De umbris: la comedia Candelaio (Paris, 1582).5

4 Paramas detalles sobre este punto de vista ver Granada, M. (1984). La Cena de las cenizas. Madrid,
Editora Nacional, introduccion, pp. 22-40.

5 Cf. Ordine, N. (2008 [2003]). El Umbral de la Sombra. Literatura, filosofia y pintura en Giordano
Bruno. Madrid, Siruela, pp. 43-58 et passim).
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Distanciandose de otros especialistas pero sustentado en un
esquema interpretativo muy soélido, Ordine lee en la redac-
cion de las siete obras italianas (el Candelaio y los dialoghi)
un proyecto unitario y calculado. En primer lugar, sefiala
que la eleccion del volgare para los didlogos por parte de
Bruno implica la voluntad de expresar su “nueva filosofia”
con una lengua viva, alejada del latin fosilizado de las uni-
versidades. En segundo lugar, focaliza en el hecho de que
en estos textos Bruno solo utiliza dos géneros: comedia y
dialogo. En su opinién, funde los esquemas propios de di-
chos géneros transfiriendo elementos dialogicos al teatro
y teatrales al dialogo para dar curso a su “filosofia nolana”
en clave comica. De este modo las obras italianas, desde el
Candelaio hasta los Furori, estarian, no solo animadas por
una misma intencién, sino también circunscritas a una
idéntica clave interpretativa: se presentarian como teatro
de opuestos y al mismo tiempo como puesta en escena de
la vida. Asi pues, los razonamientos de Bruno, que evocan
constantemente la figura del sileno.,® serian en su aspecto
externo totalmente ridiculos, pero si uno los viera abiertos
y penetrara en ellos, encontraria que constituyen los Giinicos
discursos que tienen sentido en su épocay en su contexto de
emision. Enla presentacion de la nueva filosofia, de acuerdo
con Ordine, lo comico se convierte en el elemento elegido
para demoler lugares comunes, reglas sin sentido y pres-
cripciones superfluas; se trataria de un procedimiento que

6 Laimagen delsileno como recurso literario proviene del Banquete de Platon. En el Renacimiento
sera retomada por Pico della Mirandola en su De genere dicendi philosophorum y por Erasmo en
sus Adagia. Los silenos son estatuillas ahuecadas, de aspecto horrible, repugnante y despreciable,
en cuyo interior estan repletas de gemas, de joyas exdticas y preciosas (Cf. Banquete, 215b-c).
Bruno, aplicando el concepto de sileno a todos aquellos que el vulgo considera sabios distingue,
siguiendo a Pico y a Erasmo, entre “silenos auténticos”, es decir,, los que son feos en su aspecto y
bellos en su interior, y “silenos invertidos” o “falsos silenos”, esto e, los que son bellos por fuera
y feos por dentro.
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cree encontrar no solo en la filosofia de Bruno sino también
en la poesia y la pintura del barroco.

Porlo demas, conviene que nos detengamos en otros esque-
mas interpretativos de largo aliento, a saber, el de Granada,
a quien ya hemos mencionado, y el de Frances Yates.

Entre sus diversos estudios sobre Bruno, Granada nos
presenta la Cena como “el manifiesto de la filosofia nolana”.
Esta afirmacion la sustenta en su consideracion de que este
dialogo, el primero en orden cronologico, es el que presen-
ta el distanciamiento mas radical respecto de la tradicion y
la cultura judeocristiana. Granada lee alli una defensa del
copernicanismo y el primer intento de fundamentarlo fisi-
camente. La idea de Bruno seria, segin esta interpretacion,
sustituir los calculos matematicos por razones vivas.
Solo sobre tales razones, piensa Granada, se podria justi-
ficar una reforma integral, es decir, cosmolégica, moral,
politica y religiosa. Su punto de vista se sustenta en el he-
cho de que el texto marca el final de una era de tinieblas
introducida por la filosofia vulgar —es decir, aristotéli-
ca— ala que Bruno, el Gnico filésofo copernicano realista
del s. XVI,” identifica con una suerte de empirismo acri-
tico por el que los datos de los sentidos son asimilados sin
ningun filtro, y por la religion cristiana, encarnada preci-
samente en Cristo, metamorfoseado en un falso sileno. Por
contraste, Cena marcaria el inicio de la era de luz, aquella
en la que la verdadera representacion del universo toma su

7 Que Bruno sea considerado como un copernicano realista implica que es uno de los pocos
que creen que el De revolutionibus contiene una teoria sobre la verdadera configuracion
fisica del universo y no un mero aglomerado de calculos matematicos de caracter hipotético.
Entre los pocos copernicanos realistas del s. XVI se encuentran Rheticus, Digges, Maestlin,
Rothmann, Kepler y Galileo, pero se trata de matematicos y astrénomos. Bruno, por su par-
te, es el Gnico copernicano al que se puede llamar “filosofo” en sentido estricto. Para mas
detalles, véase Granada, M. A. (2002). Infinito universo, unién con Dios, perfeccion del hombre.
Barcelona, Herder, pp. 66 ss.
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lugar en la mente de los hombres, de la divinidad y la de
las relaciones entre ambos, asi como entre el hombre y el
cosmos. Se trata, como ya hemos anunciado, de una vicissi-
tudine, término cuyo significado se comprende alaluz de la
vision bruniana ciclico-naturalista de la historia en la cual
desaparece todo elemento escatologico, y en la cual el Dios
trascendente del cristianismo se inmanentiza. En suma,
aparecen en Cena todos los temas de los dialogos italianos
como compendiados.®

Por ultimo, la interpretacion de Yates se centra en el
De umbris. De hecho, su famoso Giordano Bruno and the
Hermetic Tradition (1964) es el texto mas importante jamas
escrito sobre dicha obra y, a pesar de que ya pasaron cin-
cuenta anos de su publicaciéon, aun no ha sido superado
en sus aspectos mas relevantes.? Se trata, sin embargo, de
una investigacion que no es en modo alguno un trabajo ex-
clusivo sobre esta obra o sobre el pensamiento de Bruno,
sino, como su titulo lo indica, sobre la tradicion hermética
en el Renacimiento y el lugar que ocupa el Nolano en ella.
La investigadora del Waburg Institute nos presenta en €l un
Bruno exclusivamente hermético: “..llegué a comprender

8 Cf. Granada, M. (1984). La Cena de las cenizas...pp. 34 ss. También cf. Granada, M. A. (2005).
Mirado el pecho del Nolano, donde habria podido faltar méas bien algin boton. Bruno y la “ra-
reza” del fildsofo. En Granada, M. La Reivindicacion de la Filosofia en Giordano Bruno. Barcelona,
Herder, pp. 51-62.

9 Enmuchos aspectos el trabajo de Yates es obsoleto, pero la compleja interpretacion que da del
De umbrien el marco general de la recepcion del pensamiento hermético en el siglo XVI tiene
aun plena vigencia; nos remitimos, pues, de manera especial a los caps. X, Xl y XIl de la obra de
Yates. Por lo demas, existen otras interpretaciones del De umbris con las que estamos
mas de acuerdo y que no se ajustan al paradigma magico-hermético y esotérico que maneja Ya-
tes con inusual maestria, entre ellas conviene destacar la de Rita Sturlese. Cf. Sturlese,
R. (1992). “Per un'interpretazione del De umbris idearum di Giordano Bruno”. En Annali
della Scuola Normale Superiore di Pisa. Classe Lettera e Filosofia nim. 3, pp. 943-968.
También cf. Bruno, G. (2004). Opere Mnemotechniche |. (a cura e con un'introduzione di
Matteoli, M. - Sturlese, R. -Tirinnanzi, N.). Milan, Adelphi, Introduzione, pp. I-LXXVII.
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finalmente, de forma imprevista —nos dice—, que el herme-
tismo renacentista constituia el punto decisivo que permi-
tia interpretar la obra de Bruno y que desde largo tiempo
venia buscando.”® Como se ve, casi como una revelacion
se le presentaron a Yates los fundamentos de la interpre-
tacion hermética de Bruno, pero se le presentan a través del
De umbris. Ahora bien; iqué es lo que implica que el Nolano
sea considerado un filésofo hermético? En pocas palabras:
que los fundamentos de su sistema descansan en la magia,
en sus versiones natural, celeste y ceremonial, para utilizar
las tipificaciones de Agrippa, es decir, que forman parte de
la corriente de filosofia que dio en llamarse “oculta” que en
el Renacimiento va, en términos generales, desde Marsilio
Ficino hasta Robert Fludd." Se trata de una interpretacion
de largo alcance que Yates continuara en dos trabajos pos-
teriores: The Rosacrucian Enlightenment (1972) y The Occult
Philosophy in Elizabethan Age (1979).

Los principios de una nueva interpretacion

Los enfoques en los que nos hemos detenido nos dan
pues, la posibilidad de aunar las nueve obras que preten-
demos utilizar para argumentar a favor de nuestra posi-
cion.? Con todo, debemos tener en cuenta que la postura de
Yates es de caracter mas bien historico o historiografico, la

10 Yates, F. (1983 [1964]). Giordano Bruno y la Tradicion Hermética. Barcelona, Ariel, p. 10.

11 A diferencia de Ficino y Fludd, Bruno es anticristiano y su proyecto de reforma se basa antes
bien sobre la forma mentis de los filésofos paganos pre-aristotélicos, i.e., Pitagoras, Anaxago-
ras, Platon.

12 Hay otros enfoques que resultan interesantes para nuestro propésito. Los de Ciliberto, Tirinna-
ziy Gatti son, quizas, los que puedan resultarnos de mayor utilidad. Con todo, los mas integrales
y, por tanto, aquellos con las que tenemos que vérnosla, son las de Ordine, Granadayy Yates, en
ese orden.
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interpretacion de Ordine esta ligada a cuestiones estéticas
y literarias, y los argumentos de Granada, que se presentan
como los tnicos de tenor estrictamente filosofico, lo llevan a
postular Cena como un texto Gnico cuyos contenidos serian
desarrollados mas tarde en el resto de los dialogos.
Pensamos que la confluencia de los textos que hemos
seleccionado en un Unico objetivo, que es, insistimos, la
postulacion y defensa de una religion filosofica, se vuel-
ve visible a través de la utilizaciéon que Bruno hace de un
mecanismo argumentativo y demostrativo al que designa
con el término general de “regulatio”, y cuya aplicacion se
sustenta en una estructura animica de corte escolastico; la
misma estructura en la cual descansaban las esperanzas de
los apologistas del s. XIII de convertir a los infieles al cris-
tianismo exclusivamente por medio de la razén. EI Nolano
utiliza, pues, “regulatio” en forma adjetiva. Asi, lo encontra-
mos en expresiones como “sensus regulatus” o en su version

» ” o«

vulgar, “senso regolato”, “memoria regulata’, “intellectus regula-

tus”, “ratio regulata”, “sentimento regolato”, “voluntas regulata’,
etc.® Son estos, pues, los difusos nombres con los que Bruno
llama al procedimiento que posibilita, en primer lugar, y
bajo los términos de “sensus regulatus” o “senso regolato”, el
uso correcto de la informaciéon sensorial, en particular
la que proviene de la vision, es decir, de las imagenes, los
usos correctos de la memoria, como “memoria regulata”, del

13 Bruno utiliza expresiones como “regolato sentimento” (Cena, I p. 101; V, p. 209; Causa, IIl, 106),
“regolata raggione” (Cena, IV, p. 192), “regolato senso” (Cena, V, p. 204; Causa, p. 7; Infinito,
p. 347 y Il p. 455y 467, V, p. 500 y 516), “regolato intelletto” (Spaccio, Ill, II, p. 750), “animo
regolato” (Furori, Il, I, p. 1087). O en las obras latinas “regulatus intellectus” (Lampade, II, I,
p. 245; Summa terminaroum metaphysicorum, p. 35), “requlata ratio” (Lampade, p. 291; Ad Mth,
XXII, p. 70; De monade, V, p. 395; Circa lampadem lullianam, p. 362); “fides regulata” (Lampas, Ill,
p. 143; De magia, Il, p. 198); “regulatus sensus” (Sigilli, p. 78); “anima regulata” (Lampas, p. 249);
“regulatus ingenium” (De inmenso, V, lll, p. 168); y “voluntas regulata” (Summa terminaroum
metaphysicorum, XV, p. 106).
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entendimiento como “intellectus regulatus” o “ratio regulata”
y, finalmente de la voluntad como “sentimento regolato” o
“voluntas regulata”. Que los usos especificos de la regulatio
estan en correlacion con las potencias del alma racional
segun la antropologia escolastica, i.e., memoria, intellectus y
voluntas, es algo que nos resulta evidente. Mas aun, asumi-
mos que en los textos que utilizamos Bruno pretende efec-
tuar una reforma integral a partir de la reformulacion del
arte de la memoria (memorare), del modo de entender (intel-
ligere) y, por ultimo, del modo de querer (velle), en ese orden.
Asi, en las primeras tres obras mnemotécnicas efectuaria la
primera reforma, en los dialogos metafisicos la segunda y
la Gltima, a través de los dialogos morales, si no de los tres,
al menos de los dos primeros. Nos interesa dejar en claro
que este orden debe respetarse a rajatabla desde el puno de
vista cronolégico en tanto que en el esquema animico es-
colastico —y aqui no podemos dejar de decir que la primera
formacion de Bruno se llevo a cabo en los claustros de los
dominicos, en San Domenico Maggiore—, es el intellectus el
que determina a la voluntas y no al revés. Y mas todavia: la
determinacion de la voluntad por parte del entendimiento
es una de las claves para comprender la pretendida efica-
cia de la apologética del s. XIIL." Para decirlo con otras pa-
labras: el filésofo nolano asume, en nuestra opinion, junto
con todos los autores del s. XIII y sin mucho miramiento,

14 Si bien Spaccio, Cabala y Furori son ubicados bajo el titulo colectivo de “didlogos morales”, asu-
mimos que el propdsito del dltimo didlogo es muy diferente del de los dos primeros. Para decirlo
con pocas palabras, Bruno se habria desilusionado y, por tanto, habria desistido en su propésito
de esgrimir nuevos argumentos de orden moral. La desilusion, siempre en nuestra opinion, esta-
ria atestiguada por Cabala, obra que se ha leido como un apéndice de Spaccio. Cabala, en efecto,
permite ser leido como un gran escarnio a toda la filosofia de la época. Pensamos aqui, conviene
aclararlo, en la acepcion vulgar del término “escarnio” que sefiala el acto de cortar finas tiras de
piel, es decir, “sacar el cuero”. En Furori, finalmente, Bruno ya no argumenta, expone; en una
palabra, se vuelve “mas mistico”, por asi decir.

15 Amodo de ejemplo, cf. Tomas de Aquino, Summa Theologiae |-l .8 3.2-3,9.9 3.1-6,y q.10 a.1, 3-4.
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que es el intellectus el que determina la voluntas. Sin tener en
cuenta esto, es imposible comprender como Bruno podria
utilizar el mecanismo de la regulatio para defender, esto es,
efectuar una apologia de una —su- religion filoséfica. Ahora
bien, que el procedimiento apologético deba iniciarse en la
memoria —y, por extension, en los sentidos— es algo que se
comprende si se considera que en el esquema escolastico
esta potencia no es sino un receptaculo de todos nuestros
conocimientos, lo que hagamos con ellos depende, en ulti-
ma instancia, del intellectus.

Recapitulacion y resumen

A modo de conclusion presentamos aqui tres puntos que
resumen nuestra investigacion.

Primero, a lo largo de las nueve obras en las que nos he-
mos detenido, Bruno esta presentando una religion filo-
sofica. Para llevarnos hasta ella, a través del De umbris, el
Cantus 'y el Sigillus, Bruno nos hace acondicionar la memo-
ria, a través de los dialogos metafisicos, el entendimiento
y a través de los morales, la voluntad y el sentimiento. Se
revela detras de este triple acondicionamiento un proce-
der tipico de la apologética cristiana del s. XIII que se agota
aqui; no hay registros de que después de Bruno se haya uti-
lizado este proceder para convertir a alguien a una religion
determinada.'®

16 Elnico caso es, aunque con salvedades, el de Pascal. El autor jansenita no parece tener en cuenta
as tres potencias del alma racional ni mucho menos, a juzgar por su célebre “apuesta” por la
que pretendia convencer a los no cristianos de aceptar el cristianismo, su punto de vista es mas
bien agustiniano; eso es algo obvio, pues los jansenitas se lamaban a si mismo “agustinianos”.
Y de acuerdo con San Agustin, la voluntad es, de las tres potencias del alma racional, no solo la
determinante al momento de la conversion, sino también la primera de las tres potencias que, en
orden cronoldgico, se pone en acto.
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Segundo, la religion que Bruno propone es filosofica en
un doble sentido: (1) porque los que habran de ser asi con-
vertidos son aquellos que estan “atados” a la sensibilidad,
en especial los aristotélicos cristianos, de ahi que el Nolano
parta de la sensibilidad, planteando la necesidad de regular
el sentido; y (2) porque esta absolutamente convencido de
la eficacia persuasiva de sus razonamientos, pide tan solo
algo de tiempo y paciencia para convencer a los individuos
ecuanimes y de pensamiento independiente, capaces de
usar su propia razon.”

Tercero, hemos establecido un desarrollo de los temas sin
solucion de continuidad en los textos utilizados. Para ello
nos hemos valido del mecanismo de la regulacion del senti-
do, la memoria, etcétera.’

Por ultimo, debemos decir que no estamos en condi-
ciones de juzgar aqui si Bruno tuvo éxito o no. Con todo,
podriamos ver una pista de que él mismo se desilusion6
cuando en una de sus ultimas obras, el poema De innumera-
bilis, inmenso et infigurabili (1591), desbordado ya por el amor
eroico y a punto de volar hacia el infinito, despreocupado
por el resto de los mortales, exclamé como llamandose al
silencio: “..inicio seguro mi camino / sublimado por el es-
tudio y la felicidad [..] y mientras de este mundo me alzo a
otros mundos brillantes / y vago por el campo etéreo en to-
das sus partes, / dejo tras de mi lo que otros ven de lejos...”"?

17 CF. Spaccio, p. 553.

18 Hemos dejado a un lado ciertas senales que Bruno desliza como susurrando entre los espacios
de las palabras, las cuales dan cuenta de la continuidad de las primeras tres obras mnemotécni-
cas de Bruno con los dialoghi. La sefial més evidente esta constituida por las citas de El Cantar
de los cantares, (Ct 2, 3), y la alusion a las umbrae u ombre que solo aparecen en el De umbris
y en los Furori, es decir, en el primero y en el Gltimo de los textos abordados como abriendo y
cerrando todo un esquema.

19 "tutus iter sic carpo, beata / Conditione satis studio sublimis avito [...] alios mundo ex isto dum
adsurgo nitentes, / Aethereum campumque ex omni parte pererro, / Attonitis mirum et distans
post terga relinquo”. (De inmenso I, I, p. 9-10) La traduccion es propia.
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Capitulo 17

Inanianomina
Del furor erasmiano a la centralidad textual en la literatura
carmelitana del XVI'

Fabio Samuel Esquenazi

Como recordamos en un trabajo previo (Esquenazi, 2017),
Erasmo desarroll6 las principales ideas del Elogio a partir
de la traduccion parcial que Rufino de Aquilea hizo de
los Comentarios al Cantar de los Cantares origenista, cuya
seleccion y exégesis escrituraria admir6 y utilizé para
su propia interpretacion del concepto socratico de mania
—pavio—, que Cicer6n entendié como furor y termi-
no6 convirtiéndose en eje de sentido de la Philosophia
Christi que se construye en la Moria (Screech, 1980: 186;
Porrer, 2009: 163, notas 11 y 12; Scheck, 2016: 116). Con
todo, el entramado de la mayor parte de las tesis de la
Moriae Encomium, a partir de la hermenéutica origenista
del Cantar de Salomon presenta dos aspectos vinculados, sobre
el segundo de los cuales la academia no se ha ocupado sufi-
cientemente. El primero de ellos es la delicada arquitectura
conceptual (Chomarat, 1981: 25; Mansfield, 2003: 162 y ss.) a la
que un cristiano platonizante como el Roterodamo debi6

1 Para el desarrollo previo de ciertas ideas de este trabajo Esquenazi, F. (2017). Erasmo, San Juan
de la Cruz y la «centralidad del textow. En San Juan de la Cruz, ndm. 52, pp. 69-97.
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recurrir para que su idea de rapto como cima del éxtasis
(Screech, 1980: 183, 218-222; Ciordia, 2007: xxviii, XCV-XCVi;
Egido, 2010: 205-207) no fuera calificada como herética
por sus criticos mas impiadosos, para lo cual resignifi-
c6 la esencialidad frente a la accidentalidad de lo corporal,
operacion que le permiti6é entender que en el Cantar de los
Cantares la reduccion a la unidad propia del misterio central
del cuerpo resucitado sintetiza el verdadero mensaje cristia-
noy eslaesenciade la experiencia mistica (Screech, 1980: 89).
El segundo aspecto, en el que nos detendremos a partir de
un nuevo intertexto, es la adscripcion de la escritura eras-
miana a lo que en la tradicién judeo-cristiana se entien-
de como la centralidad del texto para la comprension del
mundo, esto es, la expresion de un modelo de adoracion
que se patentiza en el cumplimiento estricto de mandatos
religiosos escritos, en linea con lo que se afirma en Exodo 34:27
“Consigna por escrito estas palabras, pues a tenor de ellas hago
alianza contigo y con Israel”),? y se consuma en la visualiza-
cion de lo divino (Wolfson 1997: 15-51; Idel, 2014: 71-102; Welz,
2016: 23-30, 77 y ss.). En este sentido, la centralidad textual
desde la que Erasmo lee la realidad del mundo es expre-
sion de su conviccién respecto de la fuerza propedéuti-
ca del lenguaje religioso, la capacidad de mediacion de la
eucaristia para la unio cum Deo y la cualidad visual de la ex-
presion de la forma mas elevada del éxtasis, facetas todas
que se relacionan de manera isomorfica con la tradicion
exegética del Judaismo (Ogren, 2016: 117-133; Esquenazi, 2016;
Kraus, 2017: 176-222), y la literatura mistica carmelitana
del XVI (Swietlicki, 1986; Green, 1989; Bilinkoff, 1992: 150-
151; Orozco Diaz, 1994; Lopez-Baralt, 2014). Por otra parte, la

2 Alo largo de este trabajo citaremos respetando la traduccion y el sistema de abreviaturas y
siglas de la Biblia de Jerusalén. Bilbao: Desclée de Brouwer, 1977 (en adelante, BJ). Para la cita
precedente, p. 108.
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similitud en el modo de plantear el tema del seguimiento
de la voluntad divina y la propuesta de solucién que apor-
ta el corpus que haremos dialogar recuerda el caracter
eminentemente practico de la cadena textual en la que se
inscribe el Elogio (1511), y cuyo patrén encontramos en va-
rias de las parabolas del Zohar compuestas en la Castilla de
fines del siglo XIII,? asi como en la obra teresiana y sanjua-
nista de la segunda mitad del XVI. Textos como la parabola de
la “hermosa doncella sin ojos” de Zohar 11: 94b-95a, Camino de
Perfeccion 5:4 0 6:4, (Esquenazi, 2016) o el comentario a la can-
ci6én 26 de la segunda redaccién de Cantico espiritual,* dan
cuenta de un vinculo visual entre la “vida en el espiritu”
y el “temor de Dios” que también define a la Philosophia
Christi propuesta por Erasmo. Toda esta cadena esta fuer-
temente atravesada por la referencia a un tipo de cono-
cimiento visual mediado por el texto que desemboca en
una praxis, la que solo puede comprenderse a partir de la
concepcion de «peregrinatio» de la tradicion judeocristia-
na, y desde la cual pueden leerse tanto el modelo de vida
al que convocan la Moria y el Enchiridion como los textos
aureos de la literatura mistica del Carmelo espanol.

3 Téngase presente que el corpus textual del Sefer ha-Zohar, suscita atin hoy controversia respecto
de su datacion y autoria. Una sintesis de los modelos autorales actualmente en discusion, con
una bibliografia representativa y actualizada, puede leerse en: Wolfson, Elliot R. «Zoharic Lite-
rature and Midrashic Temporality». Midrash Unbound: Transformations and Innovations, M. Fis-
hbane and J. Weinberg [eds.], Oxford: Littman Library, 2013: 321-343 [en especial, pp. 321-322,
notas 1-4]. A partir de aqui seguiremos la edicién académica en inglés de mayor rigor: The Zohar.
Pritzker Edition, vols. I-XII, traduccion y comentarios D. C. Matt, N. Wolski y J. Hecker. California:
Stanford University Press, 2003-2017. La traduccion al espafiol y los énfasis nos corresponden.

4 Que a partir de aqui citaremos segun la edicion de Obra Completa de L. Lopez-Baralt y E. Pacho,
2 vol,, 32 ed., Madrid, Alianza, 2015 [1991].
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Algunos pormenores de la cadena: La teologia origenista
y la «prometida» del Cantar

Si aceptaramos sin matices la carta que Erasmo diri-
ge a su amigo Wolfgang Fabricius Capito el 13 de marzo
de 1518, en la que le advierte que “el Talmud, la Cabala, el
Tetragrammaton y las Puertas de la Luz —la obra del famo-
so mistico judio Joseph Chicatilla— son, para €l, “nombres
vacios””, y en donde enfatiza a continuaciéon que “preferiria
ver a Cristo envenenado por Scoto que por esas necedades™
llegariamos a la falsa conclusion de que el Roterodamo re-
chazaba las fuentes judias o los topoi literarios de la literatu-
ra mistica del Judaismo, cuando en realidad éstos forman
parte inexcusable de su Philosophia Christi desde el momen-
to en que su Unico interés en este asunto era apartarse de
las implicancias del modelo magico de la Cabala. De otro
modo no se explicarian ni el apoyo explicito que, inicial-
mente, le expresé a Johannes Reuchlin,® ni mucho menos la
profunda admiracién que sintié por su amigo el converso
Paulus Ricius.” De igual modo, si en la carta que le dirige
a Alberto de Brandemburgo el 19 de Octubre de 1519 con-
fiesa su inveterada falta de interés por lo judio al expresar:
“Cabala y Talmud, sean lo que fueren, nunca concitaron mi

5 «Talmud, Cabalam, Tetragrammaton, Portas Lucis, inania nomina. Scoto malim infectum Christum
quam istis neniis». En P. S. Allen et alia (ed.), Opus epistolarum Des. Erasmi Roterodami, 12 vols.
Oxford: Oxford University Press, 1992 [1906-58] (en adelante, Allen). Para la cita, Ep. 798, vol. Ill,
p. 253.Véanse, asimismo: Markish, 1986: 32-38; Rummel, 2008: 219-221.

6 Paralahistoria de este apoyo, véase, en especial: Zika, 2003: 69-98; también, Ménager, 2008.

7 Véase la recuperacion de este autor, central en el desarrollo de la Cabala cristoldgica aunque
desconocido en Espana, que desde hace algunos afios lleva adelante Sandra Ramos Maldonado
en la Universidad de Cadiz. La catalogacion bibliografica de la obra latina de Ricius, asi como los
testimonios especificos de la admiracion de Erasmo, en el articulo de esta investigadora: «La obra
latina del converso Paulus Ricius (+1541/1542): catalogacion bibliografica», Sefarad, Vol. 69:2,
julio-diciembre 2009: 397-425.
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atencion”,® no es menos cierto que Erasmo hizo de la teolo-
gia de la “locura” de Origenes un eje central de lectura para la
Moria (Screech, 1980: 24; Huijgen, 2011: 93; Miller, 2011: 19-28),
y que tanto en ella como afnios después en el Ecclesiastes (1535)
dicho modo de abordaje de la Escritura se convirtié en una
“teologia de la mirada” como en las corrientes centrales de
la mistica judeocristiana (Neis, 2013: 41-81, 258), para las que
el texto revelado esconde una sabiduria divina solamen-
te visible a los “ojos del espiritu” (Screech, 1980: 27 y 249;
Essary, 2017: 60-67). Por otra parte, es el uso funcional de
las parabolas que Erasmo practica lo que permite presumir
que su incomoda situaciéon frente al Talmud y a la Cabala
en el Elogio se da solo en la superficie del texto, ya
que su obra recupera varios elementos constitutivos
de los dos modelos misticos judios mas tradicionales
(Idel, 2012: 31, 45-146), rechazando, como sefialamos an-
tes, solo el sustrato magico de la Cabala que tanto sedujo
a Ficino, a Pico y a gran parte de la Academia florentina
(Reichert, 1995; Yeats, 2014: 20-43, 62-116). Si bien es ver-
dad que Erasmo rechazo6 el ceremonialismo judio y asocio
la Kabbalah con la tradicion racionalista y rabinica de los
talmudistas (Margolin, 1977: 55), también lo es que hay cier-
tos temas y motivos recurrentes de la tradicion judia que
recupero y le sirvieron para completar el «itinerario mis-
tico” que adiviné en el Antiguo Testamento de la mano de
Origenes y Ambrosio (Screech 1980: 60). Motivado por el
unico interés de hacer comprensible su Philosophia Christi,
Erasmo reformul6 en la Moria la interpretacion origenista
del Shir ha-Shirim (Godin, 1982: 248-347, 433-448; Christ-
von Wedel, 2013: 70-75), e hizo suyo el sentido encerra-
do en la tradicion de lecturas creativas del texto revelado
propia de los misticos judios, con lo que logré justificar su

8 «Cabala et Talmud, quicquid hoc est, meo animo numquam arrisit», Ep. 1033, Allen, vol. IV, p. 100.
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preferencia por la parafrasis antes que por el comentario
(Payne, Rabil y Smith, 1984: xi-xix), atin a riesgo de que se lo
acusase de reescribir el texto establecido. Convencido como
lo estaba en cuanto a que los lectores que no se sintiesen
ofendidos con los cambios que introducia en sus traduccio-
nes y adaptaciones podrian oir “la propia voz de Pablo de
Tarso”, volvio dificultosa la distincién entre su figura auto-
rial y la del apodstol como interlocutores en las parafrasis,
movimiento que repetira en las Epistolas. Si Origenes fue
el primer escritor cristiano que entendio6 el Cantar como una
alegoria del amor de la Iglesia y el alma por Dios, evidenciada
en una imagineria erética que terminé por convertirse para
fines de la Edad Media en un z6pos koinos de la literatura mistica
judeocristiana (Matter, 1990: 20-48; Shuve, 2016: 1-20, 209-220),
en la Moriae encomium vemos como Erasmo utiliza el mis-
mo tépico de la “locura de Dios” y las mismas metaforas
visuales a las que recurri6 Origenes. Tanto es asi que, apo-
yandose en el comentario de Listrius correspondiente a la
edicion de Froben de 1515,° en la Moria se invita al lector a
reconocer la profundidad de la relaciéon amorosa entre el
amante mistico y Cristo, recuperando la exégesis origenis-
ta que en el Comentario vincula Cantar de los Cantares 2:8-9
—“iLa voz de mi amado / Helo aqui que ya viene, / saltando
por los montes / brincando por los collados. /[..] /Vedle ya
que se para/ detras de nuestra cerca / mira por las ventanas,
/ atisba por las reja”—,'° con 1:4 —“El Rey me ha introducido
en su recamara; [...] / icon qué razoéon eres amado!”.!! Segun
Origenes, la prometida del Cantar es una doncella que com-
parte los aposentos principales de una casa con su querido,
quien en ocasiones conversa con ella y en otras se ausenta

9  Enpalabras de Screech, «the most carefully prepared and most fully authorised of all the editions
of the Moria» (1980: 187).

10 BJ:915.

11 BA913.

246 Fabio Samuel Esquenazi



de la propiedad. Un dia, la doncella ingresa en la recama-
ra del dueno de su amor y ve las “cosas maravillosas” que
este alli guarda y que, sugiere el texto, no son sino los man-
damientos divinos. Tras ello, percatandose de su ausencia,
sale en su busqueda, desesperada. Al regresar del intento
infructuoso, observa a través de una de las ventanas como
el novio desciende de las montafias que rodean la finca. El
amado se demora primero detras de la muralla de protec-
cion de la vivienda, luego se asoma breve y esforzadamente
a través de una alta celosia, invita a la doncella a que se le
una y desaparece nuevamente. Origenes, en el final de la
exégesis a este pasaje, dira: “en ocasiones, la doncella es visi-
tada por el amado —en el sentido de que es “mirada” por él—;
en otras, es abandonada, de manera que ella pueda desearlo
aun mas cada vez”."? Esta dinamica amorosa que se concibe
en términos visuales, apasionados y cuasi eréticos —y que
Origenes utiliza también, por ejemplo, para la interpretacion
de la peregrinatio del alma del versiculo 13 del Salmo 88—,
encierra no solo una indudable expresividad mistica, sino
un modo particular, especialmente visual y mediado por
el texto de entender la relacién con lo divino. Lo interesan-
te aqui es que entramados textuales de este tipo permiten
colegir que Erasmo recurrié al modelo exegético origenis-
ta mediante dos operaciones principales: acentuando por
un lado el aspecto visual de la “locura de Dios” manifestada
en la voluntad divina de haberse hecho hombre para sal-
var a la humanidad (Ciordia, 2007: 143-144, nota 870), y es-
tableciendo, por otro —como en la mistica judia—, un nexo
entre dicha caracteristica visual y el apego irrestricto a la
palabra revelada, que no es sino una adhesion que el texto

12 Véase la exégesis completa en PG 13, 88A-184B, que Screech rescata en Ecstasy: 185-191 (a cita,
que traducimos, en p. 188).

13 «Pues soy un forastero [advend] junto a ti/un huésped [peregrinus] como todos mis padres»
(BJ:749). Véase LBS5. 464D-F, citado y analizado por Screech, (1980: 155).

Inanianomina 247



mediatiza (Tracy, 1996: 162; Rummel, 1998: 96-125) y cu-
yas implicancias Erasmo rastrea hasta San Pablo.

Nuevos pormenores: la parabola de la hermosa doncella
sin ojos (Zohar I1: 94b-953)

La primera de las dos operaciones referidas revela una
de sus aristas mas interesantes en el uso que hace Erasmo del
topos de la «peregrinatio» de la tradicion judeocristiana, para
lo cual resemantizé textos canénicos como Exodo 84:23 o el
capitulo 16 de Deuteronomio, que introduce y ensefia c6mo
celebrar las Sheloshet Ha'regalim, (nnx>n wowh), las tres gran-
des peregrinaciones del calendario litirgico hebreo —Pésaj,
Shavuot y Sucot—, durante las cuales los israelitas ascendian
al Templo de Jerusalén para ser «mirados» y ser considera-
dos «integros» delante de Yahveh (Neis, 2012: 362). Es esta
experiencia la que refiere la propia lectura origenista del
Cantary el empleo que de ella hace Erasmo para consagrar
la Stultitiae Laus. Es también la que dara cuenta, en ambas
tradiciones, de la humilitas, resultado de la relacion de ape-
go que el creyente establece con la voluntad del Creador, y
que testimonia la centralidad que adquiere el texto revela-
do y la puesta en marcha de un proceso de conocimiento
que apunta al vinculo que el seguidor consecuente de las
ensenanzas divinas —como Erasmo- establece con el texto
sagrado, por €l y a partir de él. A todas estas experiencias
particulares de lectura puede aplicarseles anal6gicamente
la conocida afirmacién de Idel respecto de la tradicion mis-
tica judia:

Para el cabalista la comprension del sentido interior

del texto o de la tradicion [..] implica un cambio ra-
dical en la percepcion de la Torah, [es decir] una ex-
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periencia total, que va mas alla de la contemplacion
pasiva del sentido simbélico de un texto. Mas que una
interiorizacion de contenidos especificos, este estudio
[experiencial] suscita el establecimiento de una rela-
cién intima [con €l] (2006: 305-306).

En el caso de la parabola de la doncella sin ojos de
Zohar 11: 94b-95a, este modo de entender el seguimien-
to de la voluntad divina es claro. Esta parabola es el ante-
cedente textual de la pardbola de la princesa recluida en su
castillo de Zohar 11, 99a-b, que completa y devela uno de los
tres acertijos que aquella encierra. Ambas corresponden
al “discurso del Anciano” de la seccion Mishpatim del
Zohar (I11: 94b-114a), destinada a la exégesis de los capitulos
XXI a XXIV del libro de Ezodo. Este discurso, parte esencial
de la seccion, erratico y complejo en lo estructural, es esen-
cialmente una larga homilia pronunciada por Rabi Yeiva,
un misterioso anciano que, bajo la miserable apariencia
de un borriquero, dialoga con Rabi Hiyya y Rabi Yose, dos
arrogantes discipulos de Rabi Shimoén bar Yohai, el miti-
co sabio palestino del siglo II de la era comun. Por deba-
jo de los presupuestos tematicos de la narracién, lo que en
ella se pone en juego es la centralidad del modo visual de
conocimiento de los secretos del texto revelado por Dios.
Reunidos en la Torre de Tiro, R. Yose se queja amargamen-
te ante su companero R. Hiyya de haber sido importunado
durante todo el camino previo por las palabras «huecas y
sin de sentido» que debi6 escucharle al borriquero. Pero el
anciano demuestra ser un oculto tzadik, un hombre justo y
sabio que devela las profundas verdades del texto sagrado
bajo la forma de acertijos o palabras en apariencia insensa-
tas, como estas tres adivinanzas que les propone a los disci-
pulos de R. Shimon:
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{Qué es una serpiente que vuela por los aires errando
en solitario, mientras entre sus dientes una hormiga
descansa tranquilamente? Empieza en unién y termi-
na en separacion. {Qué es un aguila que anida en un
arbol que jamas existié? Sus pequenios que han sido
robados, que no son seres creados, permanecen en al-
gun lugar sin crear. Subiendo, bajan; bajando, suben.
Dos que son uno, y uno que es tres. ¢Quién es una her-
mosa doncella sin ojos, de cuerpo oculto y revelado?
Sale por la manana y se oculta todo el dia. Se adorna
con adornos que no son (Zohar 11, 95a).

Los dos primeros enigmas que leemos aportan, segun
la larga cadena autoritativa de exégesis mistica judia, los
fundamentos de la teoria de las transmigraciones del
alma. El tercero de ellos, en cambio, desplegado a partir
de este momento como la parabola de la hermosa donce-
lla sin ojos, contiene la idea subyacente de la posibilidad
del conocimiento visual de los secretos de la palabra de
Dios que, como sostiene Wolfson (1988: 285), los tedsofos
judios ubicaban en el centro de su adoracion. La impor-
tancia otorgada por el Zohar a la gnosis visual del sentido
mas oculto del texto revelado se aprecia en tres instancias
del campo semantico de la parabola que aqui comparti-
mos. La primera viene dada por la reaccion intuitiva de R.
Hiyya ante la continua queja de R. Yose, quien afirma estar
harto delas «palabras insensatas» del borriquero. R. Hiyya ob-
jeta la molestia de su compafiero con una pregunta y una
exhortacion: “lesta aqui este conductor de burros? i[presta
atencion] pues a veces en estos necios vacios se descubren
campanillas de oro!” [II, 95a]. Lareaccion de R. Hiyyano es
sino una advertencia dirigida al lector atento en cuanto a la
necesidad de un abordaje hermenéutico mas profundo de
las tres adivinanzas propuestas por el anciano, tendiente
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a dilucidar la verdadera ensefianza del texto. La segunda
instancia es el reconocimiento que hace el propio R. Yose
ante R. Yeiva —de quien tan mal hablara antes— respecto
de la sabiduria oculta en la ultima adivinanza, al afirmar
que “de todas las palabras que te he oido pronunciar, una
me ha sorprendido verdaderamente [...], [la que se refiere]
ala hermosa doncella” I1, 95a]. La tercera y ultima instancia
acaece en el folio 99a, cuando el anciano explica a R. Yose y
R. Hiyyalarazon por la que Moisés logro ascender al Monte
Sinai para recibir visualmente el conocimiento de la volun-
tad del Dios de Israel. Al interpretar para ellos Exodo 24: 18
—“Moisés entr6 dentro de la nube y subi6 a la montana”—, les
demuestra su profundo conocimiento del modelo de gno-
sis visual propuesto por la teosofia judia, que permite com-
prender como el principal profeta del Judaismo, vestido
con el ropaje del arco iris —imagen de la potencia mascu-
lina de Dios, Iesod— fue digno de unirse con la Shejind, su
manifestacion femenina, contemplando asi visualmen-
te los secretos superiores del reino divino, accesibles en
el presente mediante una hermenéutica que dignifica a
quien la persigue. De alli que no sorprenda la emotividad
final de los discipulos de R. Shimén ante aquellas “pala-
bras vacias» de R. Yeiva, pues como se nos dice en el final
de la seccion: «los comparneros se acercaron y se postraron
frente al anciano. Lloraron y exclamaron: ‘si solo vinimos
al mundo para oir estas palabras de tus labios, icon ello
tenemos bastante!””.

Tenemos entonces un texto sagrado a ser leido con una
hermenéutica entendida como practica de adhesiéon a la
voluntad divina (devequt), que simboliza no solo a la espo-
sa, la novia o la hija enviadas al destierro por el Rey de
acuerdo con la simbologia judia del exilio, sino a una don-
cella que no tiene ojos de tanto llorar por estar privada de
su patria. Un texto que en definitiva, aunque revelado, es
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en si mismo “ciego” hasta tanto su significado oculto me-
rezca ser descubierto por el intérprete que, solo entonces,
ha de ser llamado sabio lleno de ojos, maestro del entendimiento
o maestro de la fe."*

Un ejemplo de la literatura carmelitana del XVI

Un caso muy interesante de “centralidad textual” en la
literatura del Carmelo del siglo XVI lo hallamos en el co-
mentario a la estrofa 26 de la segunda redaccion de Cdntico
espiritual, donde San Juan de la Cruz declara los conocidos
versos “Enlainterior bodega de mi Amado bebi”, afirmando:

Cuenta el alma en esta cancion la soberana merced
que Dios le hizo en recogerla en lo intimo de su amor,
que es la unién o transformacién de amor en Dios; [...]
Esta”’bodega” que aqui dice el alma es el iltimo y mas
estrecho grado de amor en que el alma puede situarse
en esta vida, que por eso lallama “interior bodega”, [...]
de donde se sigue que hay otras no tan interiores, que
son los grados de amor por do se sube hasta este ulti-
mo (CB, 26:2-3, Obra completa, vol.2: 172-173).

Para completar la declaracion, Juan de la Cruz asociara la
«escala» de los grados de amor referidos con la doctrina de
los siete dones del Espiritu Santo, largamente debatida por la
patristica (Garrigou-Lagrange, 2003: 75-89) y originada en
la exégesis de /saias 11: 1-2, segun la cual el espiritu proféti-
co conferiria al Mesias las virtudes de sus grandes antepa-
sados: la sabiduria e inteligencia de Salomon, la prudencia
y bravura de David, y —particularmente— el conocimiento

14 Véase Zohar |l: 74a (Matnitin).
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y el temor de Dios de los Patriarcas y Profetas del Pueblo de
Israel. Esta contextualizacion permite comprender el resto
del comentario del santo y su insistencia en el «estado de per-
feccion» que antecede a la correctalectura del texto revelado,
cuyo requisito es el timor Domini. De alli que pueda decirnos:

Estos grados o bodegas de amor son siete, los cuales se
vienen a tener todos cuando se tienen los siete dones
del Espiritu Santo en perfeccion, en la manera que es
capaz de recibirlos el alma. Y asi cuando el alma lle-
ga a tener en perfeccion el espiritu de temor tiene ya
en perfeccion el espiritu [del] amor, por cuanto aquel
temor, que es el ultimo de los siete dones, es filial, y el
temor perfecto de hijo sale de amor perfecto de padre
(CB, 26: 2-3; Obra completa, vol. 2: 173).

Ahora bien, llegados a este punto del recorrido podria
afirmarse que Erasmo mantuvo ad simzli una relacion de to-
talidad e intimidad con la Escritura como la que hasta aqui
hemos sefialado en relacion con la parabola del Zohar y los
textos sanjuanistas considerados. También podria aven-
turarse que Erasmo se acercé a una tradicién de lecturas
con la actitud propia de ciertos autores contemplativos ju-
dios y cristianos que, como é€l, procuraron obsesivamen-
te encontrar en las correspondencias biblicas el “éxtasis”
del encuentro con el verdadero sentido del texto revelado
(Screech, 1980: 239), o la experiencia del “adhaerere Deo”
de la que hablaba Agustin (Ps 72:28).* De la refinada capa-
cidad exegética de Erasmo da cuenta su interpretacién de
Segunda a los Corintios 4:18 —“non contemplantibus nobis quae
videntur sed quae non videntur” [“no ponemos nuestros 0jos

15 «Dicebat Epicurus: Mihi frui carne bonum est. Dicebat Stoicus: Mihi frui mente bonum est. Dicebat
apostolus: mihi autem adhaerere Deo bonum est». (Civitas Dei, X 6, col. 284).
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en las cosas visibles, sino en las invisibles” —,'¢ para la que
asoci6 dicho versiculo con el tot laboribus enfatizado por
1 Cor. 15:10- “la gracia de Dios no ha sido estéril en mi. Antes
bien, ke trabajado mads que todos [..]. Pero no yo, sino la gracia
de Dios que esta conmigo™.” Y de su erudicion y pietas litterata,
la manera en que se defendi6 de quienes despreciaban las
alegorias mas complejas de la Escritura y atacaban, por in-
capacidad, la praxis de Cristo (Screech, 1980: 226), asi como su
brillante comprension de los conceptos centrales de la jerarquia
mistica, odor, gustus, visus (Coolman, 2004: 72, 235-240; Rudy,
2013: 24-24, 45-66; Dailey, 2013: 63-88, 206-207), lo que hizo
posible que aceptara que el modo propio de recuperar lo
que la tradicion cristiana puso por escrito es el visual, toda
vez que la vista completa el recorrido iniciado por el olor
y por el gusto al ser el sentido espiritual mas refinado.’® Lo
mas interesante de la escritura de Erasmo no es, entonces,
la actitud cuasi paroxistica de su trabajo con la etimologia
y las variantes de la traduccion, sino su intento por “escapar
de las molestas limitaciones de la erudicion filologica [con el
que procuro] abarcar los ilimitados campos de la alegoria y
los misterios enigmaticos” (Screech, 1980: 249). En otras pa-
labras, el ideal de una literatura capaz de adivinar el espiritu
delaletra detras de la falsa apariencia de los nombres vacios.

Bibliografia

Bilinkoff, J. (1992 [1989]). The Avila of Saint Teresa: Religious Reform in a Sixteenth-
Century City. Nueva York, Ithaca, N. Y., Cornell University Press.

16 BJ:1656.

17 BJ:1649.

18 Para el andlisis de este proceso véase: Pinilla Aguilera, J. F. (1998). "Los sentidos espirituales,
en particular el 'toque de Dios' en San Juan de la Cruz". En Anales de la Facultad de Teologia,
vol. IL, Cuaderno 2. Santiago, Ed. Pontificia Universidad Catélica de Chile.

254 Fabio Samuel Esquenazi



Chomarat, J. (1981). Grammaire et rhetorique chez Erasme, 2 vols. Paris, Societé
d’Edition “Les Belles Lettres”.

Christ-Von Wedel, C. (2013). Erasmus of Rotterdam: Advocate of a New Christianity.
Toronto, University of Toronto Press.

Coolman, B.T. (2004). Knowing God by Experience: The Spiritual Senses in the Theology
of William of Auxerre. Washington, D.C., The Catholic University of America Press.

Dailey, P. (2013). Promised Bodies: Time, Language, and Corporeality in Medieval
Women’s Mystical Texts. Nueva York, Columbia University Press.

Egido, A. (2010 [1995]). "El silencio mistico y San Juan de la Cruz". En de Olafeta,
J. J. (ed.), El dguila y la tela. Estudios sobre Santa Teresa de Jesus y San Juan de
la Cruz, pp. 181-214. Palma (llles Balears), Edicions UIB.

Erasmo, de Rotterdam (2007). Elogio de la locura [Traduccién, introduccién y notas
Martin Ciordia]. Buenos Aires, Colihue Clasica.

Erasmus'’s Life of Origen (2016). A New Annotated Translation of the Prefaces to
Erasmus of Rotterdam’s edition of Origen'’s writings (1536). Scheck, T. P. [traduc-
cion y comentario]. Washington, D.C., The Catholic University of America Press.

Esquenazi, F. (2016). "Consumacion y clarificacion amorosa en la primera redaccion
de Llama de amor vivay en Haqgdamat Sefer ha-Zohar" 1:11b-1:12a. En Funes, L.
(coord.), Hispanismos del mundo. Didlogos y debates en (y desde) el Sur, pp. 77-85.
Buenos Aires, Mifio y Davila.

Essary, K. (2017). Erasmus and Calvin on the Foolishness of God: Reason and Emotion in
the Christian Philosophy. Toronto, University of Toronto Press.

Garrigou-Lagrange, R. (2003 [1938]). Las tres edades de la vida interior, vol. |. Sesma,
L. (trad.). Madrid, Palabra.

Godin, A. (1982). Erasme, lecteur d'Origéne. Ginebra, Librairie Droz.

Green, D. (989). Gold in the Crucible: Teresa of Avila and the Western Mystical Tradition.
Longmead, Shaftesbury, Element Books.

Huijgen, A. (2011) Divine Accommodation in John Calvin’s Theology: Analysis and
Assessment. Gottinga, Vandenhoeck & Ruprecht.

Inanianomina 255



Idel, M. (2006). Cdbala: nuevas perspectivas. Tabuyo, M. y Lopez, A. (trads.). México,
FCE, Ediciones Siruela.

Idel, M. (2012). Hasidism: Between Ecstasy and Magic. Nueva York, State University
of New York Press.

Idel, M. (2014). Representing God. Tirosh-Samuelson, H.y Hughes, A. W. (eds.). Leiden-
Boston, Brill.

Kraus, M. A. (2017). Jewish, Christian, and Classical Exegetical Traditions in Jerome'’s
Translation of the Book of Exodus: Translation Technique and the Vulgate.
Leiden, Brill.

Lopez-Baralt, L. (2014). “Entre Oriente y Occidente: la poesia de San Juan de la Cruz
y el problema histérico de su recepcion”. En Caliope: Journal of the Society for
Renaissance and Baroque Hispanic Poetry 19, nim.1, pp. 55-76.

Mansfield, B. (2003). Erasmus in the Twentieth Century: Interpretations c. 1920-2000.
Toronto, University of Toronto Press.

Margolin, J. C. (1977). Bibliographie érasmienne Iil. Neuf années de bibliographie
érasmienne (1962-1970). Paris, Vrin.

Matter, E. A. (1990). The Voice of My Beloved: The Song of Songs in Western Medieval
Christianity. Pennsylvania, University of Pennsylvania Press.

Miller, C. H. (2011). Humanism and Style: Essays on Erasmus and More. Bethlehem,
Lehigh University Press.

Neis, R. (2012). "Their Backs toward the Temple, and Their Faces toward the East:’
The Temple and Toilet Practices in Rabbinic Palestine and Babylonia". En Journal
for the Study of Judaism 43, pp. 328-368.

Neis, R. (2013). The Sense of Sight in Rabbinic Culture: Jewish Ways of Seeing in Late
Antiquity. Cambridge, Cambridge University Press.

Ogren, B. (2016). The Beginning of the World in Renaissance Jewish Thought:
Ma’aseh Bereshit in Italian Jewish Philosophy and Kabbalah, 1492-1535. Leiden-
Boston, Brill.

Orozco Diaz, E. (1994 [1948]). "Sobre la imitacion del Cantar de los Cantares en la
poesia de San Juan de la Cruz. Una nota para el estudio de la lirica sanjuanista".
En Estudios sobre San Juan de la Cruz y la mistica del Barroco. Lara Garrido, J. (ed.),
pp. 225-229. Granada, Universidad.

256 Fabio Samuel Esquenazi



Payne, J. B., A. Rabil Jr. y W. S. Smith Jr. (1984). “The Paraphrases of Erasmus:
Origin and Character”. En Sider, R. D. (ed.), Collected Works of Erasmus,
vol. 42. Paraphrases on Romans and Galatians, pp. xi-xix. Toronto, Toronto
University Press.

Porrer, S. M. (2009). Jacques Lefévre d’Etaples and the Three Maries Debates. Travaux
d’Humanisme et Renaissance 451. Ginebra, Librairie Droz.

Reichert, K. (1995). “Pico della Mirandola and the Beginnings of Christian Kabbala".
En Grézinger, K. E. & Dan, J. (eds.), Mysticism, Magic, and Kabbalah in Ashkenazi
Judaism, pp. 195-207. Berlin — Nueva York, Walter de Gruyter.

Rudy, G. (2013 [2002]). The Mystical Language of Sensation in the Later Middle Ages.
Nueva York, Routledge.

Rummel, E. (1998). The Humanist-scholastic Debate in the Renaissance and Reformation.
Cambridge, Harvard University Press.

Screech, M. A. (1980). Ecstasy and the Praise of Folly. Londres, Duckworth.

Shuve, K. (2016). The Song of Songs and the Fashioning of Identity in Early Latin
Christianity. Nueva York, Oxford University Press.

Swietlicki, C. (1986). Spanish Christian Cabala. The Works of Luis de Ledn, Santa Teresa
de Jesus, and San Juan de la Cruz. Columbia, University of Missouri Press.

Tracy, J. D. (1996). Erasmus of the Low Countries. Berkeley, University of California
Press.

Welz, C. (2016). Humanity in God’s Image: An Interdisciplinary Exploration. Oxford,
Oxford University Press.

Wolfson, E. R. (1988). "The Hermeneutics of Visionary Experience: Revelation and
Interpretation in the Zohar". En Religion, 18, pp. 311-345.

Wolfson, E. R. (1997 [1994]). "Through a Speculum That Shines: Vision and Imagination
in Medieval Jewish Mysticism". Princeton, Princeton University Press.

Yates, F. A. (2014 [1964]). Giordano Bruno and the Hermetic Tradition (Selected Works,
vol. Il). Londres - Nueva York, Routledge.

Inanianomina 257






Capitulo 18

La sacralizacion de la nocturnidad en la literatura
franciscana del siglo XVI

Ezequiel Borgognoni

[...] hincate de rodillas, gime en la noche,ora a
tu Dios para que te sea propicio,porque mucho
le agradan y aplacan las oraciones nocturnas.

Juan de los Angeles, Triunfos
del Amor de Dios, 1589.

Introduccion

En la Espaiia conventual del siglo de Oro, un grupo de es-
critores dominicos, franciscanos y carmelitas cuestionaron
la imagen fundamentalmente negativa que se habia tenido
de la noche durante la época medieval (cuando se la aso-
ciaba a la ausencia de orden; y por lo tanto a la inseguridad,
a la tragedia y al caos) y comenzaron a reinterpretar a la
nocturnidad entendiéndola como una instancia temporal
luminosa y provista de connotaciones espirituales positi-
vas que promovia el camino hacia Dios. En este proceso de
revalorizacion espiritual de la nocturnidad, el tiempo noc-
turno comenzo a ser representado como un tiempo divino,
de profundidad y de belleza.

Tanto la literatura ascética como la mistica del siglo XVI
persiguieron la perfeccion cristiana a través de la presenta-
cion de un conjunto de reglas minuciosas y concretas. Para
arribar a este estado de perfeccion cristiana el hombre de-
bia atravesar un periodo de ascetismo para luego pasar a
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una fase mistica. El ascetismo es el momento de la vida
espiritual en el que, por medio de ejercicios espirituales,
oracion y mortificacion, el alma logra purificarse o pur-
garse de los placeres terrenales. La tradicion teolégica re-
conoce tres grandes momentos en la vida espiritual que
demuestran el pasaje del ascetismo al misticismo. En pri-
mer lugar, existe una via purgativa en la que el hombre se
libera de sus pecados y se sustrae del imperio de las pasio-
nes. Seguidamente, sucede la via tluminativa en la cual los
hombres perfectos elevan su entendimiento hacia Dios y
quedando en estado de libertad quedan vacios para entre-
garse a Dios. Por Giltimo, en la via unitiva el alma alcanza el
grado mas perfecto de union con la divinidad, fin y centro
de las criaturas (Royo Marin, 2002). Es muy dificil fijar los
limites entre la ascética y la mistica en las etapas de la
vida espiritual. Aun asi, el objeto formal del ascetismo
y el misticismo es siempre la unién del alma con Dios.
Mientras que el asceta se perfecciona con la voluntad
(realiza ejercicios, meditaciones, etc.), el estado mistico es
una condiciéon de gracia extraordinaria, cuya concesion
depende en dicha fase exclusivamente de la voluntad di-
vina (Martin Velasco, 2003).

En el siglo XVI, la literatura ascética espanola puso a dis-
posicion de los creyentes una serie de ejercicios de prepa-
racion para conducir al individuo a la perfeccion de la vida
espiritual y que, una vez que hubiera arribado a la via uni-
tiva, estuviese preparado para recibir el regalo de la Gracia
divina. En este sentido, vamos a entender a la ascética como
la propedéutica que conduce al misticismo. En Espana, la
literatura ascética fue mucho mas prolifica que la mistica, es
decir, los autores religiosos se han esmerado por esclarecer
qué debian hacer los cristianos en el camino a la perfeccion
divina. Sabian que un alma purificada por la oracién y la
mortificaciéon y que gozaba de la experiencia del Espiritu
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Santo se elevaria, por la sola Gracia divina y amor a El, a un
estado mistico. (Sainz Rodriguez, 1984)

La preocupacion por el qué debian hacer nos enfrenta con
la cuestion de la noche. Veremos que el elemento noctur-
no tuvo un rol de primer orden en la expresion de formas
de experiencia de lo divino mientras se transitaba el cami-
no al estado mistico. Por un lado, durante las fases ascéticas,
la oracién nocturna se transformara en un elemento im-
prescindible para que sea posible la purificacion del alma
y el individuo comience a recibir los primeros dones del
Espiritu Santo. Por el otro, luego de una crisis o simplemen-
te después de un periodo de maduracion espiritual, sera
al anochecer cuando el individuo transite del ascetismo al
misticismo para consagrarse definitivamente en unién con
Dios. En suma, creemos que la noche se prefigura como
fundamento esencial del ascetismo cristiano y a la vez con-
dicion necesaria para el pasaje al estado mistico. Pero en este
ultimo caso, la noche mistica no refiere inicamente al mo-
mento del dia en el cual se produce el transito. También re-
fiere a una noche simbdlica, una etapa de la vida espiritual
colmada de dificultades que concluye cuando el alma se en-
cuentra con Dios.

Los ascetas y misticos Franciscanos de la noche en Espaiia

En la Espana del siglo XVI fueron varios los escritores
religiosos que se abocaron a la tarea de elaborar una teo-
logia mistica de la noche. En la mayoria de los casos, per-
tenecieron a diferentes 6rdenes religiosas —franciscanos,
dominicos y carmelitas— y escribieron sus textos con fina-
lidades multiples. Entre ellos el tema de la noche no confi-
guraba una de sus preocupaciones centrales pero tampoco
ignoraron su importancia y advirtieron sobre su sentido

La sacralizacion de la nocturnidad en la literatura franciscana del siglo XVI
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religioso. El caso paradigmatico y mas conocido fue el del
carmelita Juan de la Cruz y su Noche oscura, en donde se
expresa con un alto nivel de sofisticacion la nueva imagen
teologica de la noche.! Pero antes del fraile carmelita, que
en nuestro punto de vista representa la consagracion de la
teologia mistica de lanoche, varios religiosos —en su mayo-
ria franciscanos— le dedicaron varias paginas ala noche del
cuerpo y del alma. Como tendremos ocasion de demostrar,
en la literatura franciscana del siglo XVI el ejercicio espiri-
tual por antonomasia recomendado en la fase ascética era
la oracién nocturna. Esta Gltima constituy6é una instancia
de prefiguracion de la experiencia mistica espafnola.

Fray Bernardino de Laredo

Bernardino de Laredo, autor de uno de los libros fun-
dadores de la mistica espanola, Subida al Monte de Sion
(1535), le dedico varias paginas de su obra a la nocturni-
dad. Siguiendo la tradicion medieval, el autor propone la
triple via para alcanzar la santidad: purgativa, iluminati-
va y unitiva. En la primera fase (denominada por el autor,
de la aniquilacion) el cristiano se interroga todos los dias
en un sentido diferente: lunes (quién soy), martes (de don-
de vengo), miércoles (por donde vine), jueves (donde es-
toy), viernes (a donde voy), sabado (qué llevo) y domingo
(quietud). Estos ejercicios espirituales deben ser nocturnos
comenzando a medianoche para terminar sobre las seis
de la mafnana, antes del amanecer: “hase de notar, que la
aniquilacion tiene lugar o tiempo senalado, dende rezados
maytines hasta prima” (Laredo, 1535: 3). La segunda fase

1 Elestudio del sentido y significado de la noche en San Juan de la Cruz lo abordé en el capitulo
quinto “La noche ascético y mistica” de mi tesis de doctorado (Borgognoni, 2017: 293-325).
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(denominada, de los misterios de Cristo) es la fase ilumi-
nativa que se logra por imitaciéon de Cristo y debe ocupar
el tiempo matutino hasta el mediodia. Seguidamente, la
tercera fase (denominada por el fraile, “la intelectual” en
la primera edicién) comienza en horas de la tarde para
concluir “hasta la hora de maytines, el espacio que vela-
mos” (Laredo, 1535: 8). En esta ultima fase de quietud con-
templativa, Fray Bernardino hace un llamamiento al anima
para que despierte y se consagre ala union mistica en medio
de las tinieblas: “levantate anima, y alaba a tu Dios, de noche
en el principio de las vigilias” (Laredo, 1535: 208). El religio-
so insta al estricto cumplimiento de los tiempos sefialados
pararezary advierte que de incurrir en su incumplimien-
to los ejercicios fracasan y se debe volver a empezar.

Entre la publicacién de la primera edicién en 1535 y la se-
gunda pasaron tres afos. En ese tiempo, se difundieron por
toda Andalucia las obras de Francisco de Osuna, Enrique
Herp y Hugo de Balma (Sanchis Alventosa, 1946: 194-197).
La ebullicién de una literatura mistica temprana y las dis-
cusiones en el interior de la orden franciscana sobre los
alumbrados —a quienes los seguidores de San Francisco
de Asis finalmente reprueban en asamblea general- expli-
can los cambios que Laredo realiza en la edicion de 1538
(Andrés, 1977: 214-218). Laredo (1538) cambia fundamental-
mente la tercera parte (antes llamada, la via intelectual). El
autor explica que la subida al Monte de Sion se comprende
por las vias purgativas del alma e iluminativas del espiri-
tu (vias primera y segunda de la primera edicién). Pero, la
tercera via —la unitiva— no se trata de una subida porque
cuando el alma esta en quieta contemplacion, mediante la
union de amor, ya se esta en la cima de aquel monte. Por
eso, la tercera parte deberia llamarse, a diferencia de las dos
primeras donde todavia se esta subiendo al monte, la “cum-
bre del Monte de Sion”.
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Fray Juan de los Angeles

El te6logo Antonio Royo Marin lo definié como el ma-
yor exponente espanol de la mistica franciscana (Royo
Marin, 2002: 307). Fray Juan de los Angeles era toledano
de nacimiento y se presupone que su formacioén la reali-
z6 en un colegio de Oropesa (San José Lera, 2009: 445-450;
Castro, 1972: 1244 y Gonzalez Palencia, 1912: 7). En esta
seccion trabajaremos dos de sus textos mas importan-
tes: Triunfos del Amor de Dios (1589) y Dialogos de la
Conquista del Reino de Dios (1595). En la literatura del
franciscano, el amor es un concepto medular ya que este
eslarazon del bien y del mal. El amor perfecto es el uniti-
vo y a €l solo se arriba después de purificar la inteligencia
de todas aquellas cosas inutiles que no conducen a Dios
—amor sin conocimiento— y de alcanzar un alto nivel de
perfeccion en el alma.

Para la teologia mistica de fray Juan, los cristianos de-
ben prepararse para combatir en pos de un gran tesoro
que se contiene en el castillo interior. Este castillo interior
es la morada de Dios en el alma y la transformacion de
esta en Dios. En los Didlogos de la Conquista del Reino de
Dios, el religioso establece que la primera condicién para
la batalla es librarse de raiz de todo pecado y vicio por via
de la penitencia. La oracion es siempre el medio que con-
duce a la unioén graciosa con la divinidad. En esta primera
instancia —purgativa— el discipulo que aspira al autoco-
nocimiento, paso previo de la unién mistica, reconoce la
importancia de los ejercicios espirituales nocturnos.

Maestro: Bien has madrugado, hijo Deseoso.

Discipulo: Tal me va en ello; apenas he podido dormir
esta noche con el extraordinario gozo que mi alma ha
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sentido en el ejercicio de aspirar a Dios y bajar al co-
nocimiento propio. (Angeles, 1885 [1595]: 327)

Seguidamente, sobreviene la batalla espiritual contra
doce fieros jayanes para poder entrar al castillo.? Antes de
la publicacion de los dialogos, fray Juan ya habia senialado
en los capitulos VII y VIII de su Triunfos del Amor en qué
momento del dia el cristiano batallaba contra los enemi-
gos de Dios.

[..] sera bien considerar el tiempo de esta batalla,
el cual se entiende haber sido de noche [..] porque
no hay tiempo tan a proposito para la oracién y
la lucha con Dios como en la noche (Angeles, 1901
[1589]: 98-99).

El religioso argumenta que la noche es el tiempo predi-
lecto parala batalla espiritual porque en dicho momento se
configuran los requisitos esenciales que cualquier cristia-
no necesita para salir victorioso de la contienda: la quietud
del mundo y la soledad del corazon. Tras la puesta del sol,
el mundo se tranquiliza, reina el silencio y asi el corazén
del hombre queda bien predispuesto a los altos ejercicios
espirituales. Fray Juan advierte la potencia espiritual de la
nocturnidad e insta a que sus cualidades no sean desaprove-
chadas. Siguiendo las ensenanzas de Cris6stomo, realiza un
llamamiento a los buenos cristianos.

[..] hincate de rodillas, gime en la noche, ora a tu
Dios para que te sea propicio, porque mucho le agra-

2 Los doce jayanes que nos impiden llegar a Dios reaparecen en los didlogos sexto y séptimo: amor
desordenado, sensualidad, egoismo, amor propio, alabanzas, penitencia, negligencia, escripulos,
afan de bienes temporales, gula espiritual, especulaciones y discusiones puramente tedricas.
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dan y aplacan las oraciones nocturnas [..] Ocupaos
de noche en alabar a Dios y en tratar con El. (Ange-
les, 1901 [1589]: 102).

Fray Juan presenta argumentos contra aquellos que se
excusan de no poder rezar a la noche porque llegan can-
sados de trabajar. En primer lugar, les recuerda que en
muchas ocasiones la jornada de trabajo se extiende tras la
puesta del sol y les reprocha que estén dispuestos a utilizar
el tiempo nocturno para trabajar y no para rezar.? El reli-
gioso afirma que estan errados aquellos hombres que es-
timan mas las cosas materiales por sobre las espirituales.
En segundo lugar, rememora a los cristianos que no hay
pecado que la oracién nocturna no pueda purificar.* En
tercer lugar, el fraile senala que los hombres deben imitar
a Cristo quien después de predicar durante el dia se reti-
raba a los desiertos “para gastar en ellos la noche orando”.
Por ultimo, el autor nos advierte que en el rezo nocturno
no debe haber mediadores. Es preferible rezar directa-
mente a Dios y no solicitar la intervencion de los santos y
los angeles (Angeles, 1901 [1589]: 105-110).

Una vez que se supera la via purgativa y se obtiene la vic-
toria enlabatallanocturna, se avanza ala segunda instancia
o via iluminativa. En esta, se ingresa al Castillo por alguna
de las siguientes cuatro puertas: la puerta de la humildad al
Oriente, la de la Pasion y la muerte de Cristo al Poniente,
la de la abnegacion de la propia voluntad al Mediodia y

3 "Siel herrero gasta la mayor parte de la noche con un pesado martillo de hierro en la mano,
tragando chispas y humos por dos reales de interés. ;Qué mucho seria que encendieses ti la
fragua de tu corazon siquiera una hora cada noche, no para labrar calderos, ni ollas, ni otras
cosas a éste tono, sino para labrar tu alma, que vale mas que todos los tesoros del mundo?”
(Angeles, 1901 [1589]: 103).

4 "No tiene tanta virtud el fuego para purificar y limpiar de orin el hierro, como la oracion de la
noche para purificar el alma y limpiar el orin de los pecados” (Angeles, 1901 [1589]: 104).
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la de la tribulacién al Norte (Angeles, 1885 [1595]: 45-295).
Finalmente, en los Didlogos de la Conquista del reino de Dios
se narra que en la ultima instancia el alma yace unida con
Dios, el castillo ha sido conquistado. Se proclama el valor de
la vida silenciosa y solitaria.’

Fray Diego de Estella

Diego Ballestero de San Cristébal y Cruzat naci6 en 1524
enlalocalidad navarra de Estella e ingresoé en la orden fran-
ciscana en 1541. Lanoche en Diego de Estella es, al igual que
para sus hermanos franciscanos, el “tiempo para negociar
con Dios, donde con su quietud y silencio ayuda a nuestra
alma para oir a solas a su Esposo Jesucristo, y recogen los
sentidos, no derramandose a las cosas exteriores con la luz
del dia” (Estella, 1787 [1562]: 380-381). Los siervos de Dios
que consagran la noche al suefio profundo son calificados
por el fraile como personas indecentes porque al desapro-
vechar “un tiempo tan conveniente para orar”’ ponen en
evidencia que son incapaces de controlar “los sentidos de
la carne” (381). El buen cristiano debe poder regular las pa-
siones y sentidos de la carne, sus necesidades y deseos mas
mundanos, en pos de un beneficio espiritual mayor.

Tanto los hombres buenos como los malos deben rezar
durante la noche. Por un lado, fray Diego nos recuerda que
los santos “fueron [hombres] de poco suefio, y largas vigi-
lias, y oraciones”. Las vidas de estas personas son presenta-
das como un modelo de vida cristiana virtuosa a seguir. Se
menciona a San Antonio quien “perseveraba toda la noche
enoracion hasta que saliael Sol”. Por otra parte, los hombres

5 [...]"No hay mas que hablar: jsilencio!, porque ya llegé adonde le guardan todos, adonde cada uno
es hecho intimo e intimo con el Sumo” (Angeles, 1901 [1589]: 471-472).
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malos —aquellos que viven en el pecado— son quienes mas
preocupados debian estar por contemplar las vigilias noc-
turnas ya que la historia demuestra que los grandes pecado-
res murieron durante la noche. Con esto, lo que fray Diego
nos quiere indicar es que el tiempo nocturno es un tiempo
de oportunidades. El cristiano virtuoso puede redimir alli
sus pecados y purificar su alma para comenzar a transitar el
camino a la santidad.

Conclusion

Stuart Clark (1997) ha explicado que la cultura europea
occidental apel6 al lenguaje de los contrarios —reflejado en
los principios de polaridad, dualidad, antitesis y contrarie-
dad- para construir modelos de pensamiento y expresion.
La oscuridad y la noche no fueron ajenas a este proce-
so. Las nuevas formas de entender la noche cambiaron el
sentido tradicional de la oscuridad pero también de la luz.
Esto, a su vez, operd en los imaginarios de los hombres del
Renacimiento. Koslofsky va incluso un poco mas alla:

Los europeos del siglo XVII comprendieron la noche
y su oscuridad como una presencia positiva, una rea-
lidad tangible que podia ser manipulada para una va-
riedad de fines (Koslofsky, 2011: 90).

La modernidad heredé de la Antigiiedad y el medievo
una imagen de la noche que no se condecia con los nuevos
tiempos. La antigua polarizacion, de caracter negativo,
entre dia y noche perdio valor. La oscuridad y la lumino-
sidad se mezclaron, se volvieron inseparables; 1a noche se
sacralizo.

268 Ezequiel Borgognoni



Bibliografia

Andrés, M. (1977). La teologia espanola en el siglo XVI, t. Il. Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos.

Angeles, J. de (1885 [1595]). Didlogos de la Conquista del Reino de Dios. Madrid,
Nueva Libreria e Imprenta de San José.

Angeles, J. de (1901 [1589]). Triunfos del Amor de Dios. Madrid, Libreria Catélica de
Gregorio del Amo.

Borgognoni, E. (2017). Nox in urbe. Estudio de la vida nocturna en los reinos hispanos
(ss. XIV-XVI). Buenos Aires, Universidad Torcuato Di Tella.

Castro, M. de (1972). Juan de los Angeles. En Aldea, Q. (dir.), Diccionario de Historia
Eclesiastica de Espania, t. II, p. 1244. Madrid, Instituto Enrique Florez - CSIC.

Clark, S. (1997). Thinking with Demons. The Idea of Witchcraft in Early Modern
Europe. Oxford, Oxford University Press.

Estella, D. (1787 [1562]). Tratado de la vanidad del mundo. Madrid, Imprenta de
Joseph Otero.

Gonzélez Palencia, A. (1912). Prélogo. En Angeles, J. de. Didlogos de la Conquista del
Reino de Dios. Madrid, Real Academia Espafiola.

Koslofsky, C.(2011). Evening’s Empire: A History of the Night in Early Modern Europe.
Cambridge, Cambridge University Press.

Laredo, B. de. (1535). Subida del Monte Sion. Valencia, Felipe Mey.
Laredo, B. de. (1538). Subida del Monte Sion. Sevilla, Juan de Cromberger.
Martin Velasco, J. (2003). El fenémeno mistico. Estudio comparado. Madrid, Trotta.

Royo Marin, A. (2002). Teologia de la perfeccion cristiana. Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos.

Sainz Rodriguez, P. (1984). Introduccién a la Historia de la Literatura Mistica en
Espana. Madrid, Espasa-Calpe.

La sacralizacion de la nocturnidad en la literatura franciscana del siglo XVI 269



San José Lera, J. (2009). Juan de los Angeles, fray. En Gavela Garcia, D.; Rojo
Alique, P. y Jauralde Pou, P. (dirs.). Diccionario filolégico de la literatura es-
pafiola. Siglo XVI, pp. 445-450. Madrid, Castalia.

Sanchis Alventosa, J. (1946). La escuela mistica alemana y sus relaciones con nues-
tros misticos del Siglo de Oro. Madrid, Verdad y Vida.

270 Ezequiel Borgognoni



Capitulo 19

Such monstrous and unnatural rebellions
Derecho divino, tiranicidio y brujeria en tres tratados
de Jacobo VI de Escocia

Agustin Méndez

Introduccion'

Una vez superadas las inestabilidades de los primeros
anos de reinado, Jacobo Estuardo de Escocia (1566-1625),
se inscribid en una de las tendencias intelectuales mas im-
portantes de la filosofia politica del Renacimiento: pensar y
teorizar sobre el ejercicio del poder y la soberania politica.
Este periodo de reflexién tedrica e intelectual arrojé como
resultados tres tratados publicados en afios consecutivos,
que aunque a primera vista puedan parecer inconexos entre
si, se encuentran indisolublemente ligados por un hilo con-
ductor comun. El primero de ellos fue la Daemonologie (1597),
unico tratado demonologico y referido a la persecucion de
la brujeria publicado por un monarca europeo durante el
periodo. Detras del debate sobre la criminalizacién de la
brujeria, Jacobo despleg6 una airada defensa de los orige-
nes numinosos de la autoridad regia, asi como de la funcion

1 Todas las traducciones al castellano de las citas de los textos de Jacobo VI son del autor de
este trabajo.
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inherentemente religiosa del cargo que ocupaba. Un ano
después dio a conocer A Trew Law of Free Monarchies,
tratado en el que le explico a sus subditos porqué debian
obedecerlo sin condicionamientos. Finalmente, en 1599,
Jacobo decidi6 entregarle a su primogénito Enrique el
Basilikon Doron, un pequeno manual sobre el arte de go-
bernar y las obligaciones y derechos que vienen adjuntos
al trono. Una de las ideas centrales del Basilikon fue la fé-
rrea negacion del derecho de los stibditos a resistir la obe-
diencia a su monarca, aun cuando este fuera un tirano. El
Estuardo, pues, fue uno de los pocos reyes europeos del
periodo que, ademas de ejercer la soberania, se dedico a
justificarla en términos tedricos.

El debate

El poder regio era la cuestion politica a debatir durante
la modernidad temprana. La discusion sobre la sobera-
nia habia llegado para quedarse, el asunto sobre el cual
teorizar no era ya su existencia sino sus origenes y alcan-
ces (Foucault, 2000: 34). En torno a estos puntos es que
Quentin Skinner identificé las dos grandes corrientes de
pensamiento politico del periodo: el absolutismo y el cons-
titucionalismo (Skinner, 2004).

Jacobo VI fue uno de los representantes mas conspicuos
de la concepcion absolutista de la soberania. En efecto, al
momento de establecer los alcances del imperium regio par-
tia de una comparacion elocuente: para el Estuardo los reyes
eran “pequenos dioses” (1599: 12). Para sostener la equipa-
racion, recurri6 a las Escrituras: “Los reyes son llamados
dioses por el profético rey David debido a que se sientan
sobre el trono de Dios en la tierra” (1598: 54). Para garantizar
el orden dentro de su creacion, la divinidad habia escogido
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desde tiempos inmemoriales a ciertos hombres para gober-
nar sobre los demas y ocupar los tronos terrenales. Asi, los
soberanos poseian no solo una dignidad superior a la del
resto de los humanos sino que aquella descansaba en el de-
recho divino. El origen de la capacidad de mando real pro-
venia directamente de Dios, sin intermediarios ni causas
secundarias (Pocock, 1987: 254). Esta cuestion era la que es-
tablecia en los subditos la obligacion de aceptar al rey como
juez y respetar las decisiones politicas, militares, impositi-
vas o religiosas que estableciese (Jacobo VI, 1598: 61).

La cuestion de la religiéon no era menor en el contexto
escocés de finales del siglo XVI. Formado bajo los postula-
dos del calvinismo, Jacobo era un defensor de la Reforma
en su patria y la consideraba tan divinamente inspirada
como su propia autoridad. Sin embargo, las condiciones
especificas bajo las cuales aquel proceso se habia desarro-
llado distaban de ser perfectas:

La Reforma en Escocia, aunque extraordinariamen-
te inspirada por Dios, fue llevada a cabo de manera
desordenada por un tumulto y una rebelion popular
de aquellos que creian ciegamente realizar una obra
divina pero que, dominados por su propias pasiones,
no la llevaron a cabo por orden del principe, como
ocurrioé en nuestro vecino pais de Inglaterra, en Dina-
marca o algunas regiones alemanas, sino que algunos
ministros incendiarios guiaron a la gente en tiempos
de confusion (Jacobo VI, 1599: 23).

En este fragmento del Basilikon, Jacobo comenta que
el principal defecto de la reforma escocesa fue su carac-
ter revolucionario, asi como la centralidad que habian
tenido y ain mantenian los ministros y predicadores de
la Iglesia. En Escocia no habia tenido lugar una reforma

Such monstruous and unnatural rebellions 273



magistral, por lo que el tipo de iglesia que emergié no fue
erastiana sino una con un alto grado de autonomia y capaz
de cuestionar al propio monarca. Lejos del modelo episco-
pal inglés donde los obispos eran elegidos a dedo por Isabel,
Jacobo lidiaba con un sistema presbiteriano en ciernes e
incompleto, pero lo suficientemente poderoso como para
hacerlo sentir amenazado. Ese sentimiento se fundaba en
episodios como el que el monarca protagonizé con Andrew
Melville (1545-1622) —uno de los herederos politicos y reli-
giosos del te6logo radical calvinista John Knox (1513-1572)—
en una sesion parlamentaria de 1584, cuando aquél le senald
publicamente que en Escocia, ademas del terrenal, existia el
reino celestial de la Iglesia escocesa, gobernado por Cristo,
del cual Jacobo no era ni rey, ni sefor, ni cabeza, sino un
subdito mas (Solt, 1990: 121). Una Iglesia auténoma no solo
implicaba la existencia de otra fuente de autoridad y un pe-
ligro en lo cotidiano, sino también un reducto a partir del
cual podian surgir cuestionamientos a las bases mismas de
la soberania real. No en vano Jacobo compar6 a los puri-
tanos con “ladrones de fronteras” (1599: 24). Mientras unos
saqueaban las riquezas del reino, otros hacian lo mismo con
la fuente de legitimidad de su poder.

Los calvinistas mas radicales de Escocia proponian un
sistema de presbiterios en los cuales los miembros de cada
comunidad eligieran anualmente a sus autoridades religio-
sas para gobernar sus asuntos espirituales, ocupar bancas
en el Parlamento y que reunidos periédicamente confor-
maran la Asamblea Nacional, maximo 6rgano de gobierno
de la Iglesia de Escocia. De todo este proceso, el monarca
en tanto tal no seria mas que testigo inmovil. Por eso, a sus
ojos, la propuesta presbiteriana era algo antinatural, una
“Democraticke forme of government” (1599: 23). Para el mo-
narca, creer que un presbitero podia ser elegido comu-
nitariamente podia llevar a creer que un monarca lo era
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por una cesion de soberania por parte de sus subditos. Por
ello hermanaba bajo el término “archirebeldes” a John Knox
—padre del presbiterianismo escocés—y a George Buchanan,
maximo exponente local de lo que Quentin Skinner deno-
mino “constitucionalismo” (Skinner, 2004: 347).

La menciéon de George Buchanan (1506-1582) en el
Basilikon no fue accidental. Humanista, poeta y filosofo, fue
el encargado de la educacion personal y formacion acadé-
mica del monarca desde su infancia. Sin duda, las ensenan-
zas que dejarian una impronta mas permanente en Jacobo
fueron las politicas. En su breve dialogo titulado De jure
regni apud scotos de 1579, Buchanan expuso que los monar-
cas derivaban su poder de la comunidad sobre la que go-
bernaban (Mason, 1994: 116). Su esquema era tripartito, la
divinidad habia delegado la soberania en las naciones y las
naciones creaban a los reyes (Buchanan, 1519: 16). Aqui si se
observa una instancia intermedia ausente en la concepciéon
absolutista de Jacobo. Al derivarse el poder para gobernar
del colectivo social, la principal funciéon de un monarca
es la proteccion y resguardo de aquel (Buchanan, 1519: 18).
Si rompia el juramento establecido al momento de su co-
ronacion, la otra parte también quedaba en libertad de no
cumplir sus obligaciones y juzgar a su gobernante. Llegada
esa situacion, cuando el monarca compareciera ante la so-
ciedad que habria de juzgar su desempeno, se pondria de
manifiesto la permanente (e inherente) inferioridad del pri-
mero respecto de la segunda (Buchanan, 1519: 65).

Las ultimas ideas por si mismas subvertian la concepcion
de Jacobo, quien en 4 Trew Law responde directamente a su
ya fallecido maestro que los reyes “seran juzgados y rendi-
ran cuentas de sus actos Unicamente ante Dios” (1598: 269). Asi,
la soberania del rey provenia directamente de Dios: el pri-
mero solo debia rendir cuentas ante el segundo, jamas ante
el pueblo cuyo unico rol era obedecer. Segin Buchanan,
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en cambio, a partir del momento en que un rey so-
cava las bases de su propia legitimidad rompiendo la
constituciéon que lo coloco en ese lugar, se transforma
en un tirano y su deposicién es tan valida como deseable
(1519: 74). El neo-estoicismo racionalista de Buchanan, aun-
que de orientacion secular, fue de gran inspiracién para los
calvinistas britanicos. En efecto, el pensador apuntalé en
la isla la tradicion constitucionalista y anti-monarquica
del calvinismo, aquella defendida por Knox y Melville
(Skinner, 2004: 302-349; Goodare, 2004: 327).

Para sentar su posicién con respecto al debate, Jacobo
recurre a la Biblia. A lo largo del Antiguo y del Nuevo
Testamento —sostiene el autor— no es posible hallar ale-
gatos a favor de la deposicion de un soberano. Ninguno
de los profetas veterotestamentarios “instd a la gente a
rebelarse contra el principe, sin importar lo perverso
que hubiese sido” (1598: 266). El tirano por excelencia en
el Primer Reino de Israel fue Saudl, quien a pesar de su im-
pio comportamiento se mantuvo como monarca hasta su
muerte. Por su parte, el caso mas celebre en el libro de la
Nueva Alianza es el del Emperador Neron, quien pese a ha-
ber sido un implacable perseguidor de los primeros cristia-
nos, no sufrié ningun tipo de cuestionamientos al ejercicio
de su rol por parte de los apostoles. Por lo tanto, si hombres
santos como David, Pedro y Pablo no lideraron ninguna re-
vuelta contra tiranos de la talla de Saul y Neron, Jacobo se
pregunto: “quién puede presumir de manera descarada que
cualquier cristiano puede hoy en dia reclamar una libertad
ilegitima que Dios denego a su propio pueblo en la antigtiie-
dad” (1598: 268).

La rebelion contra un principe era, entonces, un acto
“monstruoso y antinatural” (1598: 268), solo podia ser lici-
to en sociedades distopicas donde los hijos se rebelaran
contra los padres y los demas érganos del cuerpo contra
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la cabeza (1599: 41; 1598: 273-274). Sin embargo, mas alla de
los casos historicos, el principal argumento que esgrimia
para justificar su soberania absoluta y la imposibilidad de
cuestionarla era la ley natural, que en este marco especifico
no significaba otra cosa que aquella derivada de la voluntad
divina. El gobierno era una creacion a-historica, natural y
perenne (Sommerville, 1999: 20-21; Mason, 1994: 103). Por
lo tanto, como ningun ser humano podia colocarse por en-
cima de la naturaleza o el deseo de su Creador, la Ginica al-
ternativa valida ante un gobernante que no los contentara
era, en primer lugar, obedecerlo y, en segundo lugar, apelar
a la misericordia divina para que lo iluminara y ejerciera
mejor su posicion de mando (Jacobo VI, 1598: 268).

La defensa de la tesis descendente realizada por el mo-
narca no fue una mas. Su condicién de soberano obligé a los
partidarios de lo que historiograficamente seria conocido
como “pactismo” o “constitucionalismo” a reforzar su teo-
ria. Si bien Buchanan llevaba décadas muerto, otros inte-
lectuales tomaron su posta. El mas prestigioso entre todos
ellos fue el jesuita Francisco Suarez (1548-1617). Para sentar
su postura sobre el origen de los estados, el te6logo granadi-
no se apoyo sobre el tradicional edificio teérico de la esco-
lastica de corte tomista. En su Defensio Fidei (1613) enfatizo
tres caracteristicas de la naturaleza humana: la existencia
de una comunidad natural originaria, cuyo gobierno de-
pendia de la ley natural y en la que sus miembros gozaron
de plena libertad e igualdad (Skinner, 2004: 158). El pro-
ceso mediante el cual la comunidad abandona el estadio
pre-politico tiene su inicio en la voluntad divina, por lo
que Dios es el fundamento de todo poder legitimo. El ori-
gen divino de la soberania no implicaba para Suarez la
existencia de un derecho divino de los reyes, puesto que el
receptor de la soberania cedida no es un individuo sino un
colectivo: “la soberania civil la dio Dios inmediatamente
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a los hombres reunidos en ciudad o comunidad politica
perfecta” (Suarez, 1613: 15). La autoridad politica de los
monarcas, a diferencia de lo que planteaba Jacobo, no ob-
tenia “la autoridad politica directamente de Dios o por
institucion divina, sino mediante la voluntad e instituciéon
humana” (Suarez, 1613: 23).

Brujeria y soberania

La permanente mencion y defensa de la teoria del de-
recho divino se transformé en una necesidad operativa
y, en consecuencia, en la maxima obsesion intelectual de
Jacobo. Alli puede encontrarse el impulso para redactar y
publicar A Trew Law y el Basilikon Doron, pero también su
Daemonologie (Clark, 1977: 156-157). Este tratado sobre de-
monologia y brujeria puede ser leido como la descripcion
de la monarquia ideal por parte del autor. Su interés por el
tema surgioé en 1589, con motivo de su viaje a Dinamarca
para conocer a su esposa, la princesa Ana. Esa travesia es-
tuvo marcada por severas tormentas que pusieron en pe-
ligro su vida, tanto en el viaje de ida como en el retorno a
Edimburgo. El stbito desarrollo y la inusual violencia de
las inclemencias climaticas no pasaron desapercibidas para
el monarca, quien comenzé albergar la idea de un origen
preternatural de aquellas. La sospecha dio paso al célebre
proceso judicial de North Berwick (1590-1591), en el cual se
descubrié un supuesto complot liderado por el V Conde de
Bothwell para hacerse con el trono. Bothwell habria tejido
una alianza con el demonio para eliminar a un Jacobo toda-
via sin herederos y quedar asi como la primera opcion en la
linea sucesoria. El medio escogido para ello fue la brujeria
y la magia climatica. Mas alla de los detalles del caso, lo que
importa a nuestros intereses es que la teoria demonologica
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se introdujo en Escocia a partir de un intento de regicidio y
una revuelta fallida. Jacobo encontroé en la teoria y la practi-
cadelapersecuciéon de brujas un vehiculo ideal para sus na-
cientes ideas sobre la monarquia, el gobierno y la soberania.

Durante la Edad Moderna, la brujeria era considerada
el pecado definitivo, un crimen de lesa majestad divina
y un atentado directo contra el Primer Mandamiento
(Bossy, 1988: 214-234). La teoria del derecho divino iba de
la mano con la necesidad de reprimir la brujeria: aquel que
hacia descansar su soberania en la uncién divina y se consi-
deraba lugarteniente de Dios no podia ignorar ese crimen.
Por algo Jacobo explica que si un soberano fallaba por accion
u omision en esa tarea estaria siendo complice del delito de
traicion a Dios, estaria cometiendo un pecado comparable
a la brujeria: “Al final, perdonar la vida de los brujos y no
castigarlos como Dios ordena escarmentar tan odiosa falta
y traicion contra su persona, no solo es ilegal sino un pecado
tan grave como el de aquellos” (Jacobo VI, 1597: 86).

A partir de lo mencionado hasta aqui, es posible pensar
que Jacobo era muy habil para escoger enemigos: demo-
nios y brujas eran rivales ideales para quienes reclamaban
para si prerrogativas extraordinarias basandose en el de-
recho divino (Clark, 1997: 567). Ponerse a la cabeza de las
persecuciones como habia hecho en los procesos judicia-
les de 1590-1591 ofrecia una prueba cabal de la necesidad
de una jerarquia religiosa y politica que tuviera al rey en
su cuspide. Esa iniciativa apuntalaba los términos a partir
de los cuales queria legitimar su posiciéon como soberano
absoluto. El escarmiento de ningtn otro crimen ofrecia la
posibilidad de autenticar su papel como instrumento di-
vino en la tierra. El combate entre el monarca y las he-
chiceras enfrentaba a entidades que aseveraban fundar
su poder en instancias trascendentes, una divina, la otra
diabdlica. La victoria del soberano implicaba la victoria de
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la deidad, por lo que también indicaba la legitimidad del
rol de Jacobo en los términos en los que lo planteaba: sin
limites humanos.

Jacobo describia su rol como uno cuasi sacerdotal. El go-
bierno era a la vez un compromiso y un misterio que solo
podia administrar el monarca. Tal como ocurria con los sa-
cramentos y los ministros ordenados, todas las acciones que el
rey realizara en tanto tal eran validas ex opere operato, no de-
pendian de su virtud personal, sino del cargo que ocupaba
(Clark, 1997, 624). Aunque el cuerpo politico y el cuerpo na-
tural fueran inviolables los dos, el primero ni siquiera podia
ser contaminado por la descomposiciéon moral o biolégica
del segundo (Kantorowicz, 2012: 817-439). Por ello Jacobo
destacaba en cada uno de sus tratados que aun cuando se
comportase como un tirano, ningun ser terrenal podia
cuestionar el accionar de su monarca. Llegado el momento
de su desaparicion fisica, la divinidad seria la encargada de
juzgarlo en la Corte celestial.

En este sentido, la brujeria solo es una amenaza para un
gobierno que se legitima en el carisma; no lo es para aquel
basado enlatradicién o el racionalismo-burocratico. Estaba
intrinsecamente relacionada con el presupuesto de un go-
bierno de inspiracién divina.? La demonologia temprano
moderna formaba parte de una tradicion politica parti-
cular. Aquella y la teoria del derecho divino emergieron
y alcanzaron notoriedad en el mismo momento historico, y
ambas perdieron sentido y capacidades explicativas cuando
las formas de concebir lo politico cambiaron drasticamente
a finales del XVIIIL. Después de todo, Luis XVI (1754-1793)
fue decapitado en la misma década en la que tuvo lugar la

2 Apesar de que las monarquias cristianas occidentales innegablemente basaban parte de su legi-
timidad en la tradicion, la dimension carismatica acaba teniendo més peso a partir del momento
en que la teoria del derecho divino era el argumento principal para defender la soberania real.
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ultima ejecucion judicial registrada por brujeria, la de Anna
Goldi en el canton suizo de Glarus, llevada a cabo los ulti-
mos dias del otonio boreal de 1782.

Conclusiones

Tomando como referencia los tratados de Jacobo VI, el
analisis que se busco desplegar a lo largo de estas paginas
tuvo por objetivo seguir el hilo de las experiencias, de los
conflictos y las controversias a través de las cuales lo poli-
tico comenzo a determinarse y establecer su forma legiti-
ma (Rosanvallon, 2003: 26). El debate sobre el tiranicidio
entre los siglos XVI y XVII fue uno de los medios a partir
de los cuales se problematiz6 la cuestion de la soberania,
uno de los conceptos de la filosofia politica renacentis-
ta mas trascendentes. Se participo de aquella discusion
tanto para limitar como para fortalecer el poder real
(Foucault, 2000: 42). Absolutismo y constitucionalismo
representaban respectivamente esas posiciones. El dis-
curso politico del monarca escocés pretendié enmasca-
rar la crudeza de su dominacién a través de la retérica del
derecho divino con la intenciéon de demostrar el caracter
legitimo de su soberania y la obligacién legal de obedien-
cia hacia aquella (Foucault, 2000: 385). El uso del lenguaje
por parte del autor pretendio legitimar al mismo tiempo
que describir las actividades de quien se encontraba en la
cuspide del grupo social, cultural y politicamente hege-
monico. De esta forma, el vocabulario y el ordenamien-
to jerarquico de la sociedad se sustentaban mutuamente
(Skinner, 2007: 291-298). Asi como su poder politico se
justificaba por provenir sin intermediarios desde Dios, el
uso de la violencia siempre eralegitimo desde arriba hacia
abajo: mientras la resistencia al rey era inviable, era una
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de las tareas fundamentales de aquel escarmentar ejem-
plarmente las rebeliones y desafios directos a su posicion.
De allilaimportancia que otorgo a la brujeria, entendién-
dola como una clara expresiéon de rebeldia, tanto césmica
como terrenal, es decir, como un crimen religioso al mis-
mo tiempo que politico.
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Epilogo

Renacimiento
Juicios y prejuicios

Silvia Magnavacca

Con solo leer el indice de este libro, en el que agradezco
participar, se advierten claramente dos notas: la primera
es la amplitud cronolégica que presenta; la segunda, es la
amplitud de horizontes culturales que ofrece: el espanol,
el francés, etc. En mi opinidn, esto constituye, desde lue-
go, un aspecto positivo como perspectiva de estudiosos.
Hay autores que, si bien no forman parte del ndcleo mis-
mo del Renacimiento, podrian entenderse como rena-
centistas en la medida en que son herederos directos de la
revolucion implicada por el Renacimiento; hay proceden-
cias que también pueden recibir el mismo titulo, aunque
presentan la influencia renacentista como ultimos ecos de
este movimiento. En este sentido, sigue vigente, si no todo
el contenido, al menos el titulo, de aquel excelente ensayo
de los anos ochenta de Alberto Tenenti: I Rinascimenti.

Con todo, el enfoque de estas reflexiones se propone,
en primer lugar, volver al Renacimiento originario e in-
tentar caracterizarlo segun los juicios tradicionales y
actuales que sobre él se han formulado y se siguen revi-
sando. En segundo lugar, y considerandolo, como hemos
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dicho, un movimiento que, por serlo, es multidisciplinario,
se propone también poner el foco en el meollo estricta-
mente filosofico de la cuestion. Con ello, se hara hincapié
en lo que originoé la revolucion copernicana implicada en
el Renacimiento: el Humanismo. En tercer término, apun-
ta a recordar que, como movimiento, tuvo su epicentro en
Florencia, especialmente, en el Quattrocento florentino y
desde alli se irradio.

Vamos, pues, primero, a los juicios, en cuanto conceptos,
en los que han coincidido -refrendados por los mismos
documentos— tanto exégetas tradicionales del siglo pasado
como los ultimos estudios de ese mundo que acabamos de
circunscribir. De acuerdo con ellos, iremos desgranando
después los prejuicios, en el sentido de juicios infundados,
que todavia hoy siguen pululando, inclusive, en estudios
académicos, sobre el tema que nos interesa.

& 3k %

En esencia, el Humanismo es un fenémeno cultural cuya
caracteristica central es la intensificacion del recurso a los
valores de la civilizacion antigua y, sobre todo, la latina; de
ahi, dicho sea de paso, la importancia de Ciceréon que les
ofrecia una base desde la que oponerse a la sintaxis rudi-
mentaria del latin escolastico. Pero dichos valores no solo
eran los expresados en las obras literarias de la Antigtiedad,
sino también en las filosoficas, las juridicas, las artisticas y
aun las cientificas. Tal remision obedece a la aperiura hacia
el pasado, propia del fenémeno humanistico e impulsada
por la crisis peculiar que se manifiesta ya desde las prime-
ras décadas del siglo XIV.

En esa apertura, Occidente va en busca de sus origenes.
Lo hace porque ya no se siente respaldado por su pasado
mas reciente. En este sentido, el Humanismo constitu-
ye el intento de Europa de reconocerse, indagando en su
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filiacion, es decir, arrojando una mirada honda y, al mis-
mo tiempo, abarcante sobre su procedencia. Poco debe sor-
prender que dicho intento se inicie y tenga su epicentro en
Italia, o sea, donde precisamente se gesto esa filiacion. En
ese regreso a la cuna —guiado por una intencionalidad di-
ferente de la que habia hecho que los copistas medievales
conservaran las obras antiguas— se verifica un encuentro
nuevo con los libros fundamentales de Occidente, con sus
viejos maestros, cuyas doctrinas vuelven a resonar a través
de los siglos. Y se da, consecuentemente, una revaloriza-
cion de los mismos, ya que si los textos no se han alterado
si lo hicieron las circunstancias historicas desde las que se
los lee. Esa apertura hacia el pasado no hubiera sido uni-
versal si solo hubiera estado dirigida a los textos escritos en
latin, esto es en la lengua de los ancestros propios. Por el
contrario, se volco también a las fuentes orientales, griegas,
helenisticas, hebraicas, buscando asi las cunas de la huma-
nidad y conformando de esta suerte la biblioteca universal
del Mediterraneo en una sintesis brillante. Toda la sabidu-
ria que potencialmente estaba disponible se capitaliza y se
asume, pues, como legitima herencia.

Conviene sefialar cuanto antes otro aspecto funda-
mental en el fenomeno del Humanismo: ese recurso a la
Antigiiedad no se verifica con el solo fin de imitarla, de re-
editar su brillo en una actitud que —desde el punto de vista
cultural- podria calificarse, por lo menos, de superficial.
Lejos de ello, los humanistas apelaron a él para asumir ele-
mentos de la cultura antigua como factores determinantes
de una renovacion creativa. Tal vez el origen del extendido
equivoco al que se acaba de aludir obedezca al oropel del
que suele aparecer rodeado el movimiento humanistico:
sus protagonistas pertenecen —principal, aunque no ex-
clusivamente— a élites laicas que acompanan al poder civil
en busca de una cultura nueva que no respondiera solo a la
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vision teologico-eclesiastica imperante en la época. De ahi
que no constituya un fenémeno rural sino urbano, rastrea-
ble en ambientes aristocraticos, de la burguesia prominente
y también del alto clero.

El tercer aspecto importante en este movimiento de vuel-
ta a los origenes, critica del pasado reciente y replanteo de
la propia identidad, atafie a la peculiaridad que asume en
tierra italiana.! Varios factores confluyen para que asi sea:
en primer lugar, el interés y aun la exaltacion de la roma-
nidad clasica constituia el reencuentro con un pasado glo-
rioso que, si bien era visto como patrimonio de Occidente,
concernia de modo directo a los italianos, quienes lo sen-
tian como propio. En segundo término, el particular flo-
recimiento de los humanistas en Italia también obedece
al momento politico que ella atravesaba: sus numerosos
y pequenos estados conformaban organismos que reque-
rian hombres cultos, cuyos talentos literarios fueran uti-
les en la diplomacia y en la actividad politica, ademas de
contribuir al prestigio intelectual de dichos estados. Por
ultimo, hay que considerar la intensificacion de las relacio-
nes politico—econdémicas que Italia sostenia con el mundo
oriental. Esta apertura promueve el contacto con los inte-
lectuales bizantinos, herederos de la lengua y la tradicion
griegas, quienes alimentaron en los italianos su ya alerta
gusto por la literatura clasica.

Con este ultimo punto se vincula el espiritu critico y, a
la vez, renovador y creativo del movimiento humanistico.
En efecto, la atraccion que sobre los humanistas ejercian las

1 Ental sentido, la importancia que revisten los nombres de humanistas franceses, ingleses o ger-
manos no es comparable con la que tienen Mussato, Cola di Rienzo, Petrarca, Boccaccio, Salutati,
Leonardo Bruni, Guarino de Verona o Lorenzo Valla. Recordemos, ademads, para trazar una curva
cronoldgica, que el primero de los mencionados muere en 1329y Valla en 1457. Lo que se acaba
deindicar rige para el siglo XV; en él, la preeminencia italiana se advierte si se piensa que Francia,
por ejemplo, sequia siendo tierra medieval.
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obras clasicas fue nutriendo la pasion por los manuscritos
que custodiaban la redacciéon mas genuina y completa del
pensamiento antiguo, pasion que redundé en la capacidad
de distinguir textos auténticos y espurios. Pero este espiritu
critico termind por calar mas hondamente en el bagaje in-
telectual redescubierto: se fue afinando la sensibilidad para
rever, por confrontacioén con lo antiguo, la escala de valores
y la vision del mundo y del hombre que se habia mantenido
durante el Medioevo, pero que ya no ofrecia respuestas al
desasosiego de una época en crisis. Asi pues, los humanistas
sevalen de ese recurso alo originario, de ese viaje al pasado,
parasatisfacer profundas exigencias de su propio presente.?
Por esarazoén, el fenomeno humanistico, al que tantas veces
se quiere reducir a un movimiento filol6gico, presenta una
faceta filosofica; mas aun, culmina en ella.?

De este modo, acertadamente se ha juzgado en general
al Humanismo como movimiento cultural mediante dos
notas fundamentales: la puesta en crisis —o aun el rechazo
decidido- del pasado inmediato por insatisfactorio; y la
remision a los origenes motivada, de un lado, por la bus-
queda de respuestas que ese pasado reciente no alcanzaba
a proveer ante la nueva situacion histérica, y, de otro, por
la necesidad de replantear la propia identidad.

2 Tenenti se refiere al Humanismo en estos términos: “La nitidez de su surgimiento y la relativa
madurez que lo caracterizd desde su fase inicial han inducido a muchos historiadores a consi-
derarlo el verdadero Renacimiento propiamente dicho. Estos autores, ademas, convirtieron tal
renacimiento, un rico fendmeno cultural, en periodo, porque lo consideraron el fendmeno mayor
y mas caracteristico de la etapa en la que se desarrollo. Esta operacion historiografica por lo me-
nos discutible ha sido sequida hasta el punto de generar no pocas confusiones. A escala europea
es practicamente imposible sostener que este renacimiento, aun visto ya articulado y mltiple,
haya dominado la vida del continente”. Véase Tenenti, Alberto (1981). / Rinascimenti 1350-1630.
Florencia, Le Monnier. [Todas las traducciones en notas son propias.]

3 Véase Tenenti, Alberto (1996). Lltalia del Quattrocento. Economia e societd, Roma-Bari, Later-
3, pp. 117y ss.
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Hemos mencionado en este contexto el caso de Ciceron.
Pero quiza convenga insistir en que, antes del regreso a €l, es
la figura de Virgilio la que importa subrayar. En efecto, para
juzgar con mayor precision el Renacimiento, tal vez haya
que volver al Virgilio de un Dante que es pensador bifronte
entre el mundo medieval que se desmorona y uno nuevo
al que todavia no se puede dar nombre. No solo, ni princi-
palmente, Virgilio es en la Divina Comedia el gran poeta de
la frontera entre clasicidad pagana y un Cristianismo del
que nuestros autores de ninguna manera quisieron ni pu-
dieron prescindir; es simbolo de la racionalidad que se debe
recuperar en las crisis mas profundas, precisamente como
aquella que se cernio sobre los primeros humanistas enca-
bezados por un Dante profético. Por eso mismo se apela a
él como la del gran reconstructor de una unidad. Pero ya
no se trata de una unidad imperial que el Renacimiento se
mostrara incapaz de reinventar: de hecho, la vieja observa-
cion de Buckhardt es certera en su simplicidad y evidencia:
este periodo esta politicamente signado por la aparicion de
pequenos estados. Se trata de una civilizacion amenazada ya
por las grietas que se insinuaban y a cuyo rescate los huma-
nistas se lanzan con conciencia de ello.

Virgilio es, ademas, la figura de un poeta, es decir, la de
alguien que expresa para nuestros autores ideas rectoras,
no en la modalidad precisa de la disputatio como técnica
que ya habia perdido la formidable eficacia mostrada en
el siglo XIII, sino en la forma poética que los humanistas
consideraban valida como expresion de sabiduria, segin
se decia al comienzo de este libro. Virgilio es, pues, la
ratio poetica.

Vayamos ahora a los prejuicios que siguen imperando en
muchos casos.

Acaso el mas tenaz e insidioso de los prejuicios que tra-
dicionalmente se alimentan sobre el Renacimiento, es el
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ejemplificado en la fuerte expresion de que se trataria de un
“vomito de renovacion”, o, mas delicadamente, un periodo
de “pensamiento débil” y decididamente superficial, todo
lo mas, mimético.

Sigo creyendo que lo mas decisivo del Humanismo como
pensamiento renacentista radica en una nueva sintaxis es-
crita pero, por eso mismo, también mental. Obviamente,
la defensa que hace Pico della Mirandola, por ejemplo, del
modus dicendi et cogitandi de los escolasticos, no implica
que haya pretendido ser un imitador de ellos. De la mis-
ma manera, el empleo de un latin “lujoso”, elegante, pleno
de subordinadas, de matices, de imagenes de alto vuelo, no
implica un mero intento de imitacion de los clasicos; es un
modo de pensar rizomatico que pone al hombre en el cen-
tro del laberinto.

Tal “reubicacion” Gnicamente podia estar en manos de
las ciencias confluyendo en la Filosofia, esto es, conducida
por un pensamiento que no se puede calificar de “débil” por
el hecho de que en su gestacion no es apodictico ni tampoco
desdefa en su expresion la elocuencia de gran vuelo.

En efecto, en lo que hace ya no a la estructura formal -
con toda la importancia que ella tiene— sino a las doctri-
nas humanisticas, una lectura de las primeras paginas de
lo que se considera el manifiesto mismo del Renacimiento,
es decir, el De dignitate hominis de Pico, bastaria para dar por
tierra con ideas que, de algin modo, y con matices, acen-
tuaron respecto del Humanismo Gentile, De Ruggero y
Saitta. La razéon de que ese manifiesto no se pueda desco-
nocer en la gran Historia de la Filosofia no estriba en que
sus paginas sean brillantes ni en el hecho de que hayan lo-
grado hacer confluir los estudios de diverso tipo, especial-
mente filolégicos, en una gran sintesis filosofica, sino en la
envergadura que esta ultima tiene por sus consecuencias.
No se trata, como muchos han supuesto, de mera erudicion
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que ciertamente estuvo presente en muchos humanistas.
Plantear la libertad humana como ontolégicamente fun-
dante no es solamente hacer un panegirico de la dignidad
del hombre, o sea, hacer una “apologética humana’; es,
como se ha visto, llevar a cabo un giro tal que modifica la
perspectiva filosofica que se sustent6 durante siglos.

Esta inversion que culmina en el protagonismo del
hombre se ha hecho, por cierto, con elementos heredados
de la tradicion, en especial, de la patristica. ¢Es que acaso
su novedad es menor porque no postula un pensamien-
to “adanico”, esto es, que se proponga partir de cero, po-
niendo entre paréntesis la historia de la Filosofia anterior?
Indudablemente no. Mas aun, la revolucion renacentista
no consiste en que el hombre asume el centro del escena-
rio filosofico, sino en el hecho de que es desde su mirada que
se estudia Dios, la naturaleza, la sociedad...

Esto conduce al siguiente prejuicio que tanto textos
como comentaristas desmienten: el que se cree fue un ex-
cesivo, unilateral optimismo por parte de los humanistas.
Para retomar nuestro ejemplo, el lamento piquiano acerca
de la situacion de la Filosofia en su tiempo no es propio de
un optimismo ingenuo. Para aventar esa idea basta recor-
dar al sombrio Leon Battista Alberti con sus reflexiones
sobre la amistad y la actitud defensiva y hasta amilanada
de su Giannozzo, sobre todo, la que acaso sea la mas decisi-
va de sus obras: el Momus. Si bien la literatura humanistica
ha tenido instancias brillantes de época aurea, no es menos
cierto que también ha incubado la angustia propia de esos
momentos, como el del Quattrocento, en que una configu-
racion histérica se cierra sin que los rasgos de la que la ha-
bra de suceder se hayan mostrado ain con claridad. En tal
sentido, esto se hace visible poco después en los frescos de
Miguel Angel, en los que un enfatico rayo de sol desgarra
nubes oscuras y abigarradas para abrirse paso entre ellas.
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Respecto del otro prejuicio, esta vez de tipo social, que
ve en el Humanismo un movimiento de élite cerrada y en
los humanistas solo miembros de la nobleza italiana, dis-
ta de adecuarse a la realidad, como los estudios de Lauro
Martines han demostrado y siguen demostrando. Baste
para eso con remitir a su Savonarola y a su ain mas recien-
te Un tiempo de guerras. Por solo mencionar algun ejemplo,
piénsese en Manetti, hijo de un mercader de no gran fortu-
na. Ciertamente, no se puede hablar de un Quattrocento de
movilidad social de una determinada clase o de un cierto
grupo, puesto que todavia se consideraba la estratificacion,
si no natural, al menos, legitima de suyo. Sin embargo, en
los ambientes urbanos se promovia la afirmacion de los
individuos.

Como informa un estudioso de este aspecto, no solo en
Florencia sino en otros centros italianos habia muchos am-
bientes en los que los nobles se mezclaban con los burgue-
ses, los patricios con los prelados y los forasteros con los
nativos. Y, lo que es mas importante para nuestro tema, en
la Florencia quattrocentesca, cierto nimero de los que pro-
venian de las clases menos acomodadas, alcanzaban fun-
ciones eclesiasticas de medio o alto nivel. Se ve en el caso
de Albertiy de los avatares de su vida personal, aun cuando
amarga. Aiiadase que también el oficio de las armas fun-
cionaba ocasionalmente como via de notable promocion
social.* Quiza sea el caso de anadir lo que hoy denomina-
riamos “profesionales”, especialmente, los médicos; se ve a
proposito del caso de Ficino y la relaciéon de su padre con el
viejo Cosme de’ Medici.

Prosiguiendo con el elenco de los prejuicios que se sue-
len tener respecto de este periodo, hay que mencionar tam-
bién su supuesto caracter antilatino. La creciente erudicion

4 Idem, L'ltalia del Quattrocento. Economia e societd, Roma-Bari, Laterza, 1996, pp. 117 y ss
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filologica, y el contacto que los humanistas tuvieron con los
intelectuales bizantinos, herederos de la lengua y la tradi-
cion griegas, favorecian ciertamente un discurso en cla-
ve greco-bizantina. Sin apartarnos del planteo que hace
Umberto Eco respecto de la forma mentis griega y de la lati-
na, se puede conceder que en la literatura humanistica y en
la construccion de lo que se llamoé “la biblioteca universal
del Mediterraneo” hay un gran espacio para aquellas len-
guas que no son el latin. Sin embargo, esto no debe hacer ol-
vidar, en primer lugar, el interés y aun la exaltacion del latin
ciceroniano, de la romanidad clasica, ya que eso constituia
paralos humanistas del Quattrocento el reencuentro con un
pasado glorioso. Pero, en segundo lugar, hay que registrar
el hecho de que en aquellos humanistas cuya mirada estaba
menos acotada en lo formal, aun el latin escolastico presen-
taba notas sobresalientes que una mente filosofica estaba en
condiciones de apreciar, segin se comprueba en la polémi-
ca entre Ermolao Barbaro y Pico.

Otra idea falaz y muy extendida acerca del Humanismo
renacentista es su caracter anticientifico o, por lo menos, su
desinterés por la ciencia. Los recientes trabajos compilados
en Cambridge por James Hankins desmienten esto. Pero
con solo ir a los textos mismos se ve que no hubo tal. Ya
en un texto tan tipicamente humanistico como el dialogo
landiniano De vita contemplativa et activa, aparece nada me-
nos que un personaje historico como el de Paolo del Pozzo
Toscanelli. Su figura es paradigmatica de la situacion cienti-
fica en la Florencia del siglo XV. Lo es porque en esa instan-
cia comienza a estrecharse mas que nunca la relacion entre
arte y ciencia. Respecto de la matematica, un Piero Della
Francesca, por ejemplo, veia en ella el medio de fusionar la
experiencia de la realidad con la especulacion propia. Junto
con la matematica y la astronomia, sin las cuales la mara-
villa de Santa Maria dei Fiori nunca se hubiera producido,
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hay que anotar los avances de la anatomia, muchas veces
debidos a las disecciones que —con o sin permiso de las au-
toridades eclesiasticas— hacian los escultores, Miguel Angel
entre ellos, sobre cadaveres de indigentes.

En todos los casos, el mundo cientifico quattrocentesco pre-
senta como caracteristicas, en primer lugar, la aplicacion
técnica; en segundo término, y relacionada con esa primera
nota, la vinculacion con el arte en cualquiera de sus formas;
en tercer lugar, la prescindencia del criterio de autoridad.
Esto no significa que, en el ejercicio de las disciplinas cienti-
ficas, el humanista del siglo XV no se remitiera a lo que en-
sefiaba la tradicion tanto antigua como medieval sino que
lo hace desde locus hermeneuticus de la realidad, una vez mas,
ése que desplaza a la tierra del centro del universo, pero
pone al hombre en €l.° El pasaje del humano como micro-
cosmos al universo como macrohombre es una muestra de
ello. Es desde esta perspectiva como se comprende lo que se
ha subrayado desde hace décadas acerca del descubrimien-
to de la naturaleza y el hombre en relacion reciproca. Para
volver por un momento al testimonio pictorico, se ha dicho
muchas veces que, en realidad, Leonardo no pinta la natu-
raleza sino que se pinta a si mismo mirando la naturaleza;
la diferencia entre él y quienes lo precedieron es que, en su
caso, ese cambio de actitud es perfectamente consciente y
buscado. Creo que es desde este punto de vista que hay que
abordar el naturalismo renacentista del siglo XVI, mas que en
las polémicas antiaristotélicas que son, en realidad, contra
la tradicion.

Hay, ademas, un punto que concierne a la autonomia
—por otra parte, muy relativa oficialmente— que adqui-
ri6 la vida intelectual en relacién con la Iglesia durante el

5 Digamos, de paso, que desde alli, se concibe, por ejemplo, algo que al mismo Tomas de Aquino le
habia suscitado perplejidad: la posibilidad de un infinito actual en esta realidad inmanente.
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movimiento humanistico y que permitié una libertad de
expresion no alcanzada antes. Ello ha promovido el equivo-
co de creer que este fue pagano. Muy probablemente, el re-
curso a las fuentes de la Antigiiedad haya hecho suponerlo
asi, pero esto no responde a la realidad ni se condice con los
textos. Petrarca, por ejemplo, llama a Cristo “Japiter por no-
sotros crucificado”, reuniendo asi en una sola figura las dos
vertientes de las que se nutren los humanistas, la pagana, en
la mencién del padre de los dioses romanos, y la cristiana
de la crucifixién. Sin duda alguna, el Renacimiento en ge-
neral no fue clerical, al menos, en el sentido medieval del
término: en su gran mayoria los intelectuales de los ultimos
siglos de la Edad Media pertenecieron a 6rdenes religiosas,
dentro o fuera de los claustros universitarios. Los renacen-
tistas, en cambio, fueron generalmente laicos de cenaculo,
aunque entre ellos se contaron también miembros del cle-
ro como Leon Battista o Eneas Silvia Piccolomini. Desde el
cenaculo, ejercieron una critica implacable a la corrupcion
eclesiastica y al extralimitarse de su autoridad e influencia,
como precozmente lo hizo Dante, pero, a la vez, propusie-
ron una nueva espiritualidad, mas genuina, personal e in-
tima, no tan mediada por lo institucional; esto se advierte
claramente, por ejemplo, en Petrarca. En las obras huma-
nisticas, ademas, cualquier sistema filos6fico culmina cony
en Dios, cuya presencia en esos textos es permanente.

Asi pues, la razon no asiste a Gilson al sostener que, si
la Edad Media fue la de Dios y el hombre, el Humanismo
renacentista fue la etapa del hombre sin Dios.% Por el con-
trario, en este sentido, hay dos ejemplos de la pintura que
son harto ilustrativos. El primero es, paraddjicamente, la
representacion del episodio veterotestamentario de La ex-
pulsion del Paraiso terrenal, detalle de la Capilla Brancacci, de

6  CF. Gilson, E. (1955). Les idées et les lettres, Paris, p. 192.
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Masaccio. Se puede afirmar que ella muestra, a la pareja
humana por excelencia, a Adan y Eva, en “estado de yec-
to”, por asi decir, ya que a la sazon estan abandonados a su
suerte, por lo demas, desnudos, cuando el relato biblico
menciona hojas de parra que los cubren. De un lado, el
protagonismo del Hombre es evidente y salta a un prime-
risimo plano en la pintura. Solo después, cuando el espec-
tador, conmovido por la angustia de ambos, eleva un poco
la mirada, descubre la ominosa figura de un tnico angel
que con su espada de fuego custodia el portal del Paraiso
paraimpedir el regreso a él. Pero no es el adusto rostro an-
gélico lo que alcanza a justificar el desamparo de la pareja,
el desierto de soledad que se extiende ante ella. Puesto en
el contexto biblico de donde el tema fue extraido, lo que
lo explica es la pérdida de la amistad con Dios quien, pre-
cisamente, en la materialidad de la pintura de Masaccio,
brilla en y por su ausencia con enorme dramatismo.

La otra pintura que da por tierra con un Renacimiento
pagano, es la de Rafael Sanzio, La madonna Sistina. Entre
la anterior y esta media todo el siglo XV, ya que la de
Rafael se ubica a comienzos del siglo XVI, mientras que
la de Masaccio data de los primeros anos del Quattrocento,
justamente cuando comienza a producirse lo que llama-
mos “giro antropocéntrico”. El detalle mas famoso de la
obra de Rafael son los dos querubines que, en la parte in-
ferior, acompanan a la Virgen y el Nino. Ambos estan fir-
memente apoyados sobre una superficie que nada tiene
de celestial, como tampoco ellos mismos, cuyos rostros
traviesos y pelo al viento estan muy lejos de la rigidez de
los angeles medievales. Pero, a la vez, dirigen su mirada
hacia arriba, o sea, hacia las figuras religiosas, es decir que
no niegan la dimensién trascendente. Con todo, miran a
ella al mismo tiempo en que se reafirman a si mismos en
la luminosidad.
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Esta confrontacion no solo desmiente el prejuicio de un
Renacimiento antirreligioso —que algunos suponen ali-
mentado por la [lustracién y encarecido por Buckhardt sin
apoyo en los documentos— sino también el ya invalidado
de un optimismo unilateral: no es posible calificar precisa-
mente de optimista esa pintura de Masaccio, como tampo-
co —segun ya se dijo— muchos textos de Alberti.

Otra frecuente idea preconcebida es la que ve en el Huma-
nismo renacentista un fenémeno exclusiva o muy predo-
minantemente platénico y aun neoplaténico. Desde Dante
hasta Landino, los humanistas conceden a Aristoteles como
“tl maestro di color che sanno”, como rector indiscutido de las
bases filosoficas del pensamiento cientifico y como aquel que
funda antropolégicamente la vida politica. Pero también, y
mas alla de la tendencia general a favor del pensamiento
del Ateniense, se ha de decir que, respecto del platonismo,
nos enfrentamos con algo similar a lo que se nos revelaba
con la tradicién aristotélica en el Humanismo: se regresaba
a Platon mismo con otros intereses que aquellos que habian
animado a los medievales de Gltima orientacion platénica
y neoplatonica. Ya no se volvia a él para buscar los fun-
damentos filos6ficos de una teologia revelada sino para
resaltar la excelencia del alma humana, su relaciéon con
lo divino y su destino trascendente. De modo, pues, que,
del regreso a las fuentes propio del fenémeno humanisti-
co resulta una vuelta a Platon cuanto a Aristoteles, cuyos
magisterios el hombre occidental y, en primer lugar, el ita-
liano del Quattrocento, intenta hacer confluir en una nueva
meditacion.

Hay que destacar que, después de Boecio, el Renacimiento
fue la época en que mas se insistiéo —hay que decir, sin em-
bargo, que en vano o con discutible éxito— en el intento de
conciliacién entre las tradiciones o lineas directrices plato-
nicay aristotélica.
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Es cierto que en ese intento se recurrié muchas veces al
Aristoteles joven, es decir, a aquel en quien todavia resue-
nan los ecos de las tesis fundamentales discutidas con su
maestro en la Academia. De hecho, el testimonio cicero-
niano les hacia reconstruir la doctrina del primer periodo
de la filosofia de Aristoteles, por ejemplo, la teoria sobre la
felicidad del sabio, expuesta en sus obras perdidas, donde el
Estagirita habria seguido aun sobre las huellas de Platon.”
Con todo, es obvio que lo medular —y lo mas arduo- del
intento de conciliacién radico en las doctrinas metafisicas
ya maduras de ambos. Para ello, habia que relevar de modo
muy afinado sus diferencias: es el trabajo que se impuso
Plethon, mientras que, ya a comienzos del siglo siguiente,
Bassarion procura acercarlas.

En nuestra opinion, una vez mas, Charles B. Scmitt ha
acertado al decir que las dos filosofias, la platénica y la aris-
totélica, interactuaron y ejercieron una benéfica influencia
reciproca, surgiendo de este encuentro un tipo de aristo-
telismo ecléctico que tuvo una gran fortuna. El retomar
tradiciones antiguas produjo un pluralismo cultural que
genero, por asi decir, una nueva generacion de filésofos, los
cuales, si bien se inspiraban la mayor parte de las veces en
textos platonicos, veian la necesidad de fundir las tradicio-
nes aparentemente dispares en una sintesis nueva.®

Por ultimo, se yergue contra el Renacimiento el prejui-
cio de haber subrayado, desde el punto de vista psicologico,
un supuesto individualismo que, por otra parte, se pretende
trasladar ala actividad intelectual de los humanistas. Acaso
algunos factores reales hayan contribuido a nutrir esta idea

7 Al respecto, el de Bignone sigue siendo un ensayo clasico de referencia, que creemos injusta-
mente olvidado. Véase Bignone E. (1936). LAristotele perduto e la formazione filosofica di Epicuro.
Florencia, La Nuova Italia, esp. cap. Ill.

8  Schmitt, Ch. B., (1985). La tradizione aristotelica fra Italia e Inghilterra. Napoles, Bibliopolis, esp.
in principio.

Epilogo 299



que entendemos no responde completamente a la reali-
dad que nos muestran los textos y los testimonios artisticos
del Humanismo renacentista. En primer lugar, el hecho de
que alienta en él una nueva espiritualidad mas intensa y me-
nos ritualista que la pautada por la Iglesia de entonces; asi,
por lo que se deja entrever en los documentos, se volvié mu-
cho mas intima y personal, por tanto, mas recoleta —aun-
que no reducida- al ambito de lo individual. En segundo
término, los estudios mas profundos de un Poliziano, por
ejemplo, o de un Lorenzo Valla, requerian “recluirse para
dialogar con los grandes maestros del pasado”, como dira
después el mismo Maquiavelo, y como es natural, es de su-
poner que tales dialogos se llevaban a cabo en la esfera de
lo estrictamente personal, aunque después los frutos de ese
aprendizaje se compartieran. En tercer lugar, el intercambio
epistolar entre humanistas en el Quatirocento muestra que se
tendia precisamente al cultivo de las relaciones personales
intransferibles, o sea, las amistades particulares, que habian
sido vistas con desconfianza por la espiritualidad monas-
tica en tiempos tipicamente medievales. Aun el Petrarca
del De vita solitaria insta al fortalecimiento de los lazos de
amistad personal; si lo que propugna alli es huir de la mu-
chedumbre, lo hace precisamente no por amor a la soledad
sino por la razén opuesta: porque la multitud no favorece la
especificidad ni mucho menos la hondura de tales lazos.

El Renacimiento propio de esta observacion petrarques-
ca, el que anuncia Dante y su suefio de compartir con selec-
tos amigos momentos de busqueda, el de Pico y Benivieni,
el de la Academia Platénica, el de los retiros en Camaldoli,
no confunde individualismo con aislamiento, propugna
la discusion entre pares que se respetan, mas alla de sus
eventuales diferencias de posicion y hasta de estilo filo-
sofico. Y, lo que es mas importante, nos sigue incitando a
hacer hoy otro tanto.
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