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PRESENTACION

XAVIER AGENJO BULLON
Director de Proyectos de la Fundacién Ignacio Larramendi

Al concluirse el primer cuarto de siglo de las Jornadas de la Asociacion de
Hispanismo Filosofico y al procederse a la publicacion de sus Actas, conviene
hacer un planteamiento estratégico, ya que ha sido necesario llevar a cabo
determinadas decisiones con perspectivas de futuro.

Aunque la anterior edicion impresa ya tuvo su version electronica, hay
que hacer mencion expresa del hecho de que por primera vez se publican
de forma electronica, si bien se imprimiran algunos ejemplares para que
puedan distribuirse en las XII Jornadas Internacionales de Hispanismo Fi-
loséfico que, con el titulo “Laberintos del liberalismo”, tendran lugar en la
Universidad de Murcia del 11 al 13 de marzo de 2015. Esta decision va a
ir aparejada con otra derivada y sobre la cual trata fundamentalmente esta
presentacion.

No se trata Ginicamente de una decision utilitaria, sino que presenta una
notable ambicion, ya que va a suponer un primer paso en la linea de las hu-
manidades digitales que habran de llegar, afortunadamente, también a la
Filosofia. Esta decision no debe ser considerada extrafia, pues por parte de
la Fundacion Ignacio Larramendi'! y de DIGIBIS? resulta consustancial a una
de sus tareas primordiales, la creacion de bibliotecas digitales encaminadas a
la edicion en la Web de los textos mas importantes del pensamiento espaiiol e
iberoamericano, a partir de las ediciones digitalizadas de las obras de los mas
conspicuos pensadores que, gracias a la digitalizacion y al reconocimiento 6p-
tico de los textos, resultan ya mucho mas accesibles para los investigadores;
especificamente para aquellos que participan de los principios y de las tareas

! http://www.larramendi.es
2 http//www.digibis.com
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de la Asociacion de Hispanismo Filosofico. El objetivo, pues, va a iniciarse
con un proyecto que tal vez pueda parecer discreto en una primera aproxi-
macion, pero que sin duda proporcionara grandes réditos en el medio y en el
largo plazo. Se trata de publicar todos estos textos utilizando las herramientas
de DIGIBIS y en particular su programa de bibliotecas virtuales DIGIBIB?
que se encuentra en la actualidad en la version 9.1.

De esta manera, se catalogaran, utilizando los metadatos apropiados las
catalogaciones correspondientes a estas XI Jornadas de la Asociacion y ello
procurara unos efectos de gran interés. Cuando se proceda a realizar la catalo-
gacion de estos articulos y comunicaciones se dispondra no solo de un acceso
directo a los propios textos sino también de un amplio conjunto de metadatos
que proporcionaran una enorme visibilidad a los autores que publiquen sus
comunicaciones en las Jornadas y a los temas sobre los que hayan versado
sus aportaciones. De forma totalmente transparente, es decir, sin que sea ne-
cesaria, a diferencia de lo que ocurre en la mayoria de los repositorios acadé-
micos e institucionales espafioles, ninguna participacion humana, pues sera el
propio repositorio OAI-PMH* el que se alimentara automaticamente con los
nuevos registros que se creen.

Estos registros estaran en el muy utilizado formato Dublin Core?, lo que
permitira su recoleccion por agregadores tales como Hispana® o Recolecta’ y a
partir del primero, por el gran proyecto europeo Europeana. Asi mismo, seran
recolectados por OAlster® y, por lo tanto, los articulos pasaran a incluirse en el
WorldCat® o catalogo colectivo mundial, lo cual, nuevamente, redundara en una
mayor visibilidad para los autores y los trabajos que se publiquen aqui.

La catalogacion sera enriquecida semanticamente, vinculando cada entra-
da con vocabularios tales como el Virtual International Authority File'°, datos.
bne.es (Biblioteca Nacional de Espafia)!!, data.bnf.fr (Bibliothéque National

3 http://www.digibis.com/software/digibis.html
4 http://www. openarchives.org/pmh/

3 http://dublincore.org/

¢ http://hispana.mcu.es

7 http://recoleta.fecyt.es/

§ http://www.oclc.org/

° http://www.worldcat.org/

10 http://viaf.org/

! http://datos.bne.es/
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de France)'?, la Deutsche NationalBibliothek '3, FAST (Faceted Application
of Subject Terminology)'* de OCLC, la DBpedia'> y ORCID (Open Resear-
cher and Contributor ID)'®. Entre las ventajas que esta politica de publicacion
en la Web de la Fundacion Ignacio Larramendi y DIGIBIS (que, como hemos
dicho, se ofrecera a partir de ahora a la Asociacion de Hispanismo Filosofico)
se incluird la que se sefiala ahora, lo cual proporcionara a esta creciente base
de datos, que se definird como un micrositio dentro la pagina Web de la Fun-
dacion Ignacio Larramendi, una gran visibilidad de autores y materias y lo
convertira en una fuente de informacion de primer orden.

Ademas de la publicacion de los datos en el repositorio OAI-PMH y con-
forme a los ya citados metadatos Dublin Core, los articulos se publicaran en la
red siguiendo el denominado schema.org!?, y a medio plazo segin BIBFRA-
ME 8, y se publicaran asi mismo, por medio del correspondiente software, en
la forma de tripletas que es como, volviendo a la logica clésica, se denominan
a estas nuevas tecnologias semanticas.

Asi, la consulta de un autor como Salmeron nos permitira obtener auto-
maticamente todos aquellos autores que puedan adscribirse a la escuela krau-
sista o que hayan sido catedraticos de Filosofia, pues estas dos categorias
semanticas, la de ser krausista y la de ser catedratico de Filosofia pueden
aplicarse dentro de la tecnologia Linked Open Data. Se van a obtener grandes
resultados de la aplicacion de los principios de la Web semantica y desde
luego la Asociacion de Hispanismo Filosofico va a participar de forma plena
en ellos.

Asi, por ejemplo, el Uniform Resource Indentifier, abreviado como URI,
que corresponde a nuestro siempre recordado Antonio Jiménez Garcia den-
tro del Virtual International Authority File es http://viaf.org/viaf/41954333,
lo que nos permitira navegar a todas sus obras recogidas en el mencionado
WorldCat, que ya supera los 2.000 millones (en inglés 2 billions), asi como un
amplio conjunto de vinculos a sus obras, a los autores que colaboraron con ¢l,
a las materias que se dedicé preferentemente, etc. Estos enlaces suministraran

12 http://data.bnf.fr/
Bhttp://d-nb.info/

14 http://fast.oclc.org/

15 http://dbpedia.org/

16 http://orcid.org/

'7 http://schema.org/

18 http://www.loc.gov/bibframe/
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todo tipo de informacion de gran riqueza sobre nuestro autor y sobre las obras
que escribid y recursos tales como la DBpedia o FAST proporcionaran una
informacién riquisima a quienes consulten este nuevo recurso informativo
que ahora se presenta.

Ademas, cada uno de estos autores estara vinculado con Google Scholar!?
y la Fundacion Ignacio Larramendi ayudara, cumpliendo asi un papel muy bi-
bliotecario, a que los autores creen su propio perfil dentro de Google Scholar
y, en cualquier caso, creara perfiles retrospectivos, como ya se estan creando
para sus proyectos de la Biblioteca Virtual de la Ciencia y la Técnica en la
Empresa Americana?® o Santiago Ramon y Cajal?! y la Escuela Histologica
espafiola, proyecto nacido tras la publicacion en 2014 del Epistolario de Cajal
por parte de la Fundacion Ignacio Larramendi con la colaboracion de La Es-
fera de los Libros, o el proyecto de Biblioteca Virtual de los Viajes Cientificos
Ilustrados?? que se ira desarrollando durante el afio 2015.

Estas lineas de presentacion de las nuevas Actas de las Jornadas de His-
panismo Filosdfico son también unas lineas generales para enumerar, siquiera
brevemente, las tareas que creemos que abre este segundo cuarto de siglo de
la edicion, por parte de la Fundacion Ignacio Larramendi, de las mencionadas
Actas. No se trata solo, desde luego, de un cambio de soporte, sino de una
modificacion radical del modo en que la informacion va a poderse consul-
tar en la Web. Sin duda, en las proximas Jornadas de Hispanismo Filosofico
podremos dar cuenta de los resultados de esta nueva politica editorial digital
y seguramente ofrecer algunas conclusiones derivadas del propio trabajo de
publicacién en la Web de las Jornadas.

Es un nuevo compromiso que adquirimos aqui.

19 http://scholar.google.com/

20 http://www.larramendi.es/cytamerica/il 8n/micrositios/inicio.cmd

2 http://scholar.google.com/citations?user=K3LMrNIAAAAJ&HL=es
22 http://www.larramendi.es/vcilustrados/i18n/micrositios/inicio.cmd
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INTRODUCCION

Josk Luis MORA; MARIA DEL CARMEN LARA;
OSCAR BARROSO; ELENA TRAPANESE
(EDITORES)

Por alguna razon, que desde luego poco tiene que ver con los datos que la
historia nos proporciona, ubicamos el pensamiento filosofico geograficamente
en el norte, habiendo dejado el sur yermo. Aun siendo siempre relativas las
posiciones espaciales en un cuerpo esférico pues dependen del lugar que ocu-
pe el perceptor, nos permitira el lector que recordemos el Sur haciendo nues-
tras las palabras de Chateaubriand pues nos lo permite su autoridad de nortefio
y nos ayudan a una predisposicion positiva del animo como preambulo a las
reflexiones, investigaciones y estudios recogidas en este libro. Sabemos que
el escritor francés pased por los jardines de la Alhambra en el verano de 1806
y cuando quiso dejarnos en una sola frase su experiencia acert6 a escribir:
“Recorri la antigua Bética, donde los poetas habian situado la felicidad.” Por
Andalucia pasarian, antes o después, Byron, Disraeli, Gautier o el famoso
Meérimée y tantos otros, seducidos por la arquitectura, las arenas y montafias,
el habla de las gentes y la luz celeste, la diurna y la nocturna. Todos coincidie-
ron en este juicio que se corresponde con la verdad.

Cual deba ser la actitud del filosofo ante estas reflexiones que ni le arrastren
hasta obligarle a quedarse en un plano meramente esteticista en el cual la razén
—conocimiento y ética— podria sufrir mucho, mas, que le ayuden a no olvidar
que una parte muy importante de su ser esta vinculado a coordenadas espaciales
y temporales es lo que quedaria por fijar, no con precision sino con ecuanimidad.
El profesor Pedro Cerezo medita con agudeza y profundidad en estos aspectos
en el texto que da caracter a estas paginas. Lo hace siguiendo las metaforas orte-
guianas, tomando equidistancia en esta tension permanente entre sensibilidad y
razon, colocada una en la puerta y la otra en la ventana de cada uno de nosotros
cuando pensamos individualmente o cuando lo hacemos como grupo. Su lectura
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nos ofrece una respuesta a ese necesario equilibrio entre la referencia a un lugar
privilegiado para el filosofar y la urgencia de no quedar limitado por éL.

No es pues, ocioso, filoséficamente hablando, reivindicar el Sur, asi con
mayuscula. Y no lo es porque, después de todo, el mundo se ha construido en
el sentido sur-norte y por ese corredor se forjaron los valores que, después,
habriamos de llamar Europa y, no olvidemos, tampoco, que desde el sur se
comenzo a circunvalar el mundo, incorporandolo poco a poco a categorias
que el norte ha terminado por convertir en homogéneas. No estoy seguro de
que esa fuera la pretension del Sur cuando se echo a la mar.

Es claro que nadie ha de caer en teorias que magnifiquen el temperamento
o eleven a categoria interior el paisaje como base que fije diferencias estan-
cas en el pensamiento, pero, siempre con base en la historia, no habremos
de despreciar algunas resistencias que debemos desarrollar hasta impedir ser
engullidos en modelos que disuelven diferencias de rasgos o caracteristicas
que son formas de vivir —no tanto de ser— humanamente. Todo ello situado
en un plano discreto de suaves disensiones que no deben alcanzar la tension
de una dialéctica uniformidad/identidad versus heterogeneidad/diferencia. Si
Herder agudizo su teoria del espiritu de los pueblos que, andando el Romanti-
cismo, termind por adquirir situaciones patologicas bien diferentes a las por él
concebidas, quiza se debid al marco homogeneizador, formalmente hablando,
propiciado por el espiritu ilustrado, hoy en revision. Probablemente sea hoy la
América de habla espafiola y portuguesa —Sur de la América nortefia— el me-
jor laboratorio para experimentar con estas ideas por su pluralidad idiomatica,
paisajistica, cultural o étnica. Quiza, también lo sea la Peninsula Ibérica por
obvias razones, ademas de la proximidad a su propio sur —Africa—y por haber
sido camino —andado o navegado, seglin la metafora orteguiana recordada por
Pedro Cerezo— del Sur hacia el Norte antes de que la Modernidad desandara
el camino. Si esta vuelta completd el camino o impidid otros caminos, eso ya
no lo sabremos nunca. Lo cierto, y 1o que nos queda hacer ahora, es recorrer
con ellos —abajo/arriba y viceversa— esos caminos como hicieron los viajeros
ilustrados tomando datos de los minerales, vegetales, detalles de costumbres
y de todo aquello que como buenos notarios fueron capaces de anotar en sus
largos viajes, fuera en diligencia o a lomos de animales cuyo cansino andar les
permitia volver la cabeza y mirar cada punto del camino; o como hicieron los
romanticos, mas atentos a las manifestaciones humanas de caracter singular, a
las explosiones de los sentimientos o de las pasiones de las que nos dejaron no
informes de expertos sino textos en los que ellos mismos quedan implicados a
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través del verso, de la novela o expresiones pictoricas o musicales. No tienen
por qué ser incompatibles ambas formas de mirar por la ventanilla de nuestros,
ahora, veloces vehiculos. Tan solo debe constar la obligacion de bajarse de
ellos con frecuencia.

Podemos optar por hacerlo como estudiosos de todo ello. Como filésofos
de este siglo o como historiadores, atentos a reflexiones y a nombres que nos
han pasado desapercibidos por no habernos fijado suficientemente. Deberemos
prestar, entonces, cuidado por las dimensiones de obras y testimonios para los
que nos ha faltado sensibilidad. Debemos recorrer nuevamente ese camino en
los didlogos Sur/Norte, ya transitado durante los ultimos siglos, para mantener
abierto el trazado y que este no se cubra de maleza o se vacie por el olvido. Pa-
ra ello es necesaria aquella disposicion de animo a que apeldbamos al comien-
zo y al cumplimiento de estos objetivos se orientan los textos que este libro
recoge y en los que encontrara el lector una muestra amplia de investigaciones
y reflexiones sobre autores del Sur que caminaron —o fueron conducidos— ha-
cia el Norte y sobre otros que han recorrido el sentido opuesto, en este caso si,
completando el recorrido que la filosofia exige, decir, de quienes descubrieron
el sur, a veces sin pretenderlo, pero luego ya no han podido prescindir de él.

Granada era el lugar mas adecuado para predisponer a este acercamiento.
Seguramente Chateaubriand llevaba razén y no pensamos llevarle la contraria.
Pero, ademas, el sur peninsular ha representado la universalidad del pensamien-
to durante siglos y a ciudades como Coérdoba y la propia Granada siguieron, en
los siglos modernos, Sevilla, Cadiz con la inclusion de Malaga y las provincias
extremas de Andalucia tanto las tierras de la bahia algecirefia a donde llegaba la
influencia gibraltarefia cuando desde la colonia se expandia una cultura sincre-
tista que ha simbolizado muy bien la arquitectura inglesa que se ha conservado
frente a la bahia, tal como ha estudiado con detalle Ana Aranda Bernal.

La Asociacion de Hispanismo Filoséfico reuni6 en la primavera de 2013,
con el apoyo del Centro Mediterraneo, a un importante grupo de investigado-
res ya reconocidos, junto otros mas jovenes. Una parte importante de aquel
proyecto ve la luz ahora. Una treintena larga de trabajos, ordenados cronolo-
gicamente, repasan siglos de historia desde la presencia musulmana en Al-
Andalus como hace un buen especialista, Juan Fernando Ortega junto al joven
mexicano Enrique Rodriguez; pasando por el rico Renacimiento y el Barroco,
con su contundente presencia en retablos, paredes y paginas, donde se situan
figuras sorprendentes como Maria Bohorquez, estudiada por la profesora de
la Universidad de Salamanca, Maria Martin; asi como los consagrados Fray
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Luis de Leon, San Juan de la Cruz, Francisco Suarez y Antonio Vieira a los
que dedican estudios José Manuel Diaz, el profesor chileno Sebastian Contre-
ras, Oscar Barroso, Florentino Aléez, Jestis Ruiz y el Director del Centro de
Filosofia de Lisboa, Pedro Calafate. Un conjunto de trabajos sobre un tiempo
cada vez mas irrenunciable para el nuestro, por mas que nos haya costado
verlo pero cuyo conocimiento nos esta conduciendo a una percepcion muy
distinta de la que teniamos sobre las supuestas carencias del pensamiento en
la Peninsula Ibérica. Buen ejemplo de las correcciones que, en este senti-
do, debemos introducir para ser justos con nuestra historia lo representa el
magnifico catdlogo que sobre La escuela ibérica de la Paz ha publicado la
Universidad de Cantabria editado por Pedro Calafate y Ramén Emilio Man-
dado. Nadie duda ya de la aportacion que todos estos autores han hecho al
pensamiento occidental en tiempos que fueron clave, bien por el comienzo del
predominio del catolicismo, bien por el “descubrimiento” de América, bien
por el comienzo de una nueva organizacion politica que fue percibida como
nuevo equilibrio o como decadencia segun se estuviera en el Norte o en Sur.
Una nueva cultura, en definitiva, que marco el desarrollo de otro tiempo desde
uno de los espacios intervinientes: el correspondiente al Sur.

Somos conscientes del vacio dejado en estas paginas sobre un periodo que
hubiera merecido otro tratamiento: el correspondiente al cambio de los siglos
XVIII al XIX, periodo en que Sevilla tuvo un importante protagonismo. Figu-
ras de la ilustracion espafiola tuvieron su asiento en la hoy capital de Andalu-
cia. Asi, Alberto Lista o Jos¢ Maria Blanco White compartieron con Nicasio
Alvarez Cienfuegos, Manuel José Quintana, Jovellanos y otros una presencia
en la capital hispalense hasta el exilio producido tras la invasién napolednica
que debiera haber merecido mayor atencion. Queda para otro momento.

El grueso del libro esta dedicado a los finales del siglo XIX pero, sobre
todo al siglo XX. Las figuras mas importantes de este tiempo ocupan buena
parte de las paginas de este libro que ofrece un conjunto de estudios compacto
e interesante, fijdndose no solo en la propia obra de cada autor sino en las mul-
tiples relaciones que entre ellos, o con autores de otros lugares se fueron esta-
bleciendo hasta construir las bases de lo que fue la cultura filosofica espafiola
antes de la guerra civil. Son, pues, actualmente, trabajos de recepcion impres-
cindibles para su plena integracion en la Espafia de esta segunda década del
siglo XXI y en la propia cultura europea frente al economicismo rampante.

El lector encontrara estudios sobre Valera, el diplomatico espafiol, de ori-
gen andaluz, quizd el mas universal de su tiempo, en la aproximacion de
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Cristina Pascerini; los trabajos sobre un autor imprescindible, que vio sus
primeras luces en la ciudad malaguena de Ronda pero se formo principalmen-
te en Granada: Francisco Giner de los Rios a quien han estudiado Maria del
Carmen Lara y Delia Manzanero; a ellos siguen un bloque amplio dedicado,
casi por igual, a tres grandes del pensamiento: el vasco salmantino Miguel de
Unamuno, viajero frecuente por toda Espafia y, por supuesto, por Andalucia
de cuya presencia quedan muchos testimonios, el madrilefio Ortega y Gasset,
estudiante en Malaga antes de ir a Bilbao, y Maria Zambrano cuyos padres
recabaron en Vélez Malaga, tras su paso por la propia ciudad de la Alham-
bra. No fue casual que fuera el tio de Maria quien, en su calidad de concejal,
promoviera que Granada accediera a ser ciudad de primera, tras las reformas
urbanisticas impulsadas por Lopez Rubio quien fuera duefio de la hoy Far-
macia Zambrano, contra el parecer de Angel Ganivet. Tampoco es casual la
vinculacion que habria de tener Maria Zambrano con el grupo de poetas de la
revista Litoral. Temas, todos ellos, clave para entender muchas de las cosas
sucedidas pero, sobre todo, para comprender muchas de las propuestas que
estos autores fueron haciendo. Cuenta, para ello, el lector con un conjunto de
capitulos importantes: Mohamed Bila, Maria Rodriguez, Manuel Salguero,
Dezso Csejtei, Fernando Gonzalez Enrique Baena, Enrique Ferrari y Clara
Fernandez son sus autores.

Como eslabon intermedio queda la reflexion académica de Gerardo Bola-
do sobre el filosofema “filosofia espafiola” tomando como motivo la obra de
Marcelino Menéndez Pelayo, nacido en Santander, esa ciudad nortefia cons-
truida mirando al Sur como si quisiera protegerse de ciertos vientos y tener la
mirada tendida hacia el interior peninsular.

Y quedan arropados por un conjunto de trabajos magnificos de estudiosas
italianas, con el acompafnamiento de Clara Fernandez, sobre Maria Zambra-
no. Los trabajos de Elena Trapanese, Lucia Parente y Paola Coppi forman
una unidad en torno a la sensibilidad que la cultura italiana ha desarrolla-
do por esta espafiola que vivié en Roma, Sur igualmente, una de las etapas
mas productivas de su vida. Esa vision de la intimidad en torno a la palabra
filosofico-poética nos conduce a temas de la filosofa que son el nucleo de una
forma de existencia humana en la frontera de si misma: el eclipse, el temblor
o el exilio ocupan paginas de honda reflexion fruto de la investigacion y del
pensamiento propio.

El libro se completa con otros dos bloques: el que dedican, respectiva-
mente, a otros exiliados Pedro Ribas, Roberto Dalla Mora y Rafael Chabran
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sobre Adolfo Sanchez Vazquez, algecirefio de formacién malaguefia en sus
inicios como escritor y hombre de compromiso politico; sobre José Ferrater
Mora, el filosofo catalan de quien hemos aprendido que no hay universalidad
sin centros de referencia; y los anarquistas espafioles en Estados Unidos, una
singularidad que no rareza, sin duda. Y la aproximacion a pensadores del in-
terior espafiol o del interior americano cuya obra ha estado entre cercana y
lejana. Cristina Hermida, Victorino Pérez y Miguel Angel Rivero nos aproxi-
man un poco mas a José¢ Luis Aranguren, a Ramon Panikkar y a José Maria
Moreno Galvan, un sevillano de la Puebla de Cazalla, hombre de biografia
apasionante y comprometida, con multiples registros, apenas reconocido. Y
Matias Silva, Aurelio de Prada y Javier Corona aportan la vision del sur chi-
leno de la mano de Eduardo Carrasco y Humberto Giannini; de una sugerente
vision de la filosofia andina y sus conexiones con el confucianismo; o del sur
mesoamericano que es México, camino del norte al sur (o viceversa) en la me-
moria de José Maximiliano Sanchez Revueltas, mas conocido por su primer
nombre y ultimo apellido y que fue Premio Nacional de Literatura en 1943.

Todos los trabajos, pues, se sostienen en una unidad que se basa en trazar
un eje espacial —tan simbolico como geografico— para que el lector sepa qué
terreno pisa, es decir, para saber donde buscar y no se desoriente. Si Maria
Zambrano habia sostenido que puede universalizarse desde la sangre, lo que
quiere decir que puede hacerse desde lo concreto, no renunciamos a hacerlo
desde un paisaje determinado sabiendo que habremos de compartirlo en cla-
ves comprensibles para otros paisajes. De eso se trata, de educar la mirada
como debid hacer Blas Zambrano con su hija pues ni mas ni menos que le de-
dico su primer libro por haber aprendido de su progenitor esta tinica facultad
que condiciona todas las demas.

Una empresa de estas dimensiones no se consigue sino con la colabora-
cién de personas que comparten mirada. Incluyamos, pues, en primer lugar
a todos los autores que han confiado y construido el proyecto. En segundo,
a quienes han puesto los medios: Juan Francisco Garcia Casanova, director
muchos afios del Centro Mediterraneo y a las personas que con él colaboraban
junto a los responsables de la Facultad de Filosofia y del Departamento de Fi-
losofia II de la Universidad de Granada. Y, finalmente, a la Fundacion Ignacio
de Larramendi, que apoya generosa y desinteresadamente los proyectos de
la Asociacion de Hispanismo Filosofico desde hace muchos afios. Queremos
hacerlo, de manera especial, por su cercania, a Xavier Agenjo, Patricia Juez
y Antonio Otifiano.
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AL SUR DEL PENSAMIENTO:
MEDITERRANISMO Y LATINIDAD

PEDRO CEREZO GALAN

Universidad de Granada

Entre las imagenes clasicas para expresar la tarea del filosofo —ir de caza
y navegar—, prefiero la segunda porque implica perder la tierra firme en que
se esta instalado, tomar distancia de lo habitual y cotidiano y aventurarse en
un nuevo elemento, fluido y tenue, —decia Ortega y Gasset— “donde ya no hay
puntos materiales de apoyo. Avanzamos atenidos a nosotros mismos, mante-
niéndonos en suspension merced al propio esfuerzo dentro de un orbe etéreo
habitado por formas ingravidas”!. En la medida en que se desvanece la linea
firme de costas, es preciso buscar nuevos criterios de orientacion. Cada nave-
gacion se hace con un rumbo distinto, como aquel deuteros plous de Socrates,
que le hizo abandonar el fisicalismo de los milesios, hastiado de su improduc-
tividad, para refugiarse en el orden de los conceptos. Desde entonces se ha
hecho frecuente diferenciar por navegaciones las distintas singladuras de un
pensamiento filosofico. También Kant se hizo eco de esta metafora clasica en
su famoso articulo “;Qué significa orientarse en el pensamiento?”, cuando la
razon tiene que arriesgarse mas alla de los limites de la experiencia, sin contar
con principios objetivos de juicio:

Y es aqui donde interviene el derecho de la razén de orientarse en el pensa-
miento o en este espacio suprasensible, inconmensurable y lleno de tinieblas para
nosotros, unicamente segun su propia necesidad (durch ihr eigenes Bediirfniss)?.

En tal caso, es la “necesidad de la razén”, —o mas estrictamente, la nece-
sidad que siente en su penuria la vida de orientarse por exigencias racionales

! Meditaciones del Quijote, en O.C, Madrid, Rev. de Occidente, 1966, 1, p. 340.
2 “Was heisst: sich im Denken orientiren?”, en Kantswerke, Ak, VIII,137).
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puras, ( ya sean ideales morales o utopias €ticas)— la que se convierte en unica
brujula del pensamiento.

Pero hoy quisiera fijarme en otro aspecto de la metafora de “navegar”,
menos trascendental que el kantiano, pues se refiere tan solo a los posibles
rumbos de viaje seglin latitudes y climas mentales. Al igual que hay una rosa
de los vientos, —“circulo que tiene marcados alredor los 32 rumbos en que se
divide la vuelta del horizonte”, segtin la define el Diccionario de la RAE—, ca-
be representarse otra del pensamiento, indicando los rumbos mentales en que
puede orientase el navegante segun una cartografia disefiada en la historia de
la filosofia. Como sefialdé Ortega en una ocasion, “Norte y Sur no son puertos
donde quepa arribar: son gestos remotos y ultraterrenales, que definen rutas y
crean direcciones™?. Ex oriente lux, se ha dicho, pues de alli procede la fuer-
za del pensamiento poético/religioso, creadora de las constelaciones de mitos,
que presiden el orto de la cultura y que han sido, luego, “aurora de reflexion”,
segun la feliz expresion de Paul Ricoeur. Inversa y simétricamente, ex occiden-
te nox, o tenebra, el creptsculo vespertino, cuando el biho de Minerva levanta
su vuelo, la hora de la reflexion critica y objetivadora, que pinta en gris y nos
da el vaciado conceptual de un mundo historico determinado. No en vano el
simbolo de la noche expresa “el abismo de la nada” de donde surge, segiin He-
gel, el “puro concepto” o la verdadera “infinitud” especulativa*. Analogamente
cabe hablar del norte del pensamiento como la region de los conceptos puros y
de los grandes sistemas del racionalismo y el idealismo, y, en su polo opuesto,
el sur del pensamiento, la region de las impresiones extremas de realidad, del
humanismo y la educacion retdrica. No se me tome esta imagen de “la rosa del
pensamiento” por mera metafora sin trascendencia. Hasta el mismo Hegel se
atrevio a hablar en su Escrito sobre la Diferencia entre los sistemas de Fichte y
Schelling de una latitud del noroeste, con un clima mental especifico, en que se
produce conceptualmente la mas profunda escision de la cultura:

En la forma de la reflexion fijada como un mundo de ser pensante y ser

pensado en contraposicion a un mundo de realidad efectiva, esta escision cae
en el noroeste (die Entzweiung klimatisch fillt in den westlichen Norden)?.

3 “Notas del vago estio”, en O.C., Madrid, Rev. de Occidente, 1966, 11, p. 434.

4 HEGEL, Glauben und Wissen, en Werke in zwanzig Bénden, Suhrkamp, Frankfurt, 1970, II,
432; trad. esp. Fe y Saber, ed. de Vicente Serrano, Madrid, Biblioteca Nueva, 2000, p. 164.
5 Differenz des Fichteschen und Schellingschen Systems der Philosophie, en Werke, op.

cit., I, 22; trad. esp. Diferencia entre los sistemas, ed. de M* del Carmen Paredes, Madrid,
Tecnos, 1990, p. 21.
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En un sentido afin al “clima” mental en Hegel, habla Ortega y Gasset de
pathos o disposicion animica subjetiva, a modo de temperamento o sensibili-
dad estética, pero de caracter premoral. Antes de proseguir convendria hacer
una aclaracion para evitar equivocos. No se trata de aquel “espiritu territo-
rial”, invariable, en que Angel Ganivet encontraba un criterio geocultural y
geopolitico decisivo; tampoco de caracteres psicofisicos constantes y peralta-
dos como un destino metafisico; ni siquiera de un espiritu del pueblo” (Volk-
geist) como tradicion viviente unificadora. Es algo mas sutil y vaporoso, algo
asi como un modo de sentir, trasunto de la historia y variable y modificable
con ella. Tal vez un estilo minimo de vida, que tiene que ver con la sensibili-
dad vital y con disposiciones animicas, condicionadas por la misma lengua, y
de ahi que incluya en este “clima” sur del pensamiento dos factores basicos:
el mediterranismo® y la latinidad.

1. La sensibilidad mediterranea

Esta diferencia animica es mas perceptible en la Estética en cuanto trata
de modos originarios de sentir y de valorar, de gustar la realidad, se diria, co-
mo quien gusta o saborea un vino, y de ahi que Ortega desarrolle esta diferen-

% El Mediterraneo, literalmente, un mar en el centro de las tierras, delimitado y casi cerrado,
entre las costas del Egeo y el estrecho de Gibraltar, ha sido secularmente cuna de diversas
culturas con sus respectivos credos religiosos, desde la civilizacion minoica de Creta en su
extremo oriental al reino de Tartesios en la desembocadura del Guadalquivir; desde las costas
Jonia a la Magna Grecia, desde la Grecia clasica a la Roma helenistica o a Cartago. Como
escribe David Abulafia, “la caracteristica fundamental de este y de otros Mediterraneos ( co-
mo el ejemplo japonés apuntado arriba) es la relativa proximidad de riberas opuestas, aunque
también la clara separacion de éstas, que permitia a las diversas culturas ejercer una influen-
cias reciproca, a través de lo que pueden parecer barreras culturales casi impermeables, como
es la division entre cristianos y musulmanes que se daba en el Gran Mar” ( “;Qué es el Medi-
terraneo?”, en El Mediterrdaneo en la historia, Critica, Madrid, p. 26). Se explica asi que haya
tenido “una historia de coexistencia comercial, cultural, religiosa y politica, amén de una
historia de enfrentamientos entre vecinos conscientes de las diferencias étnicas, econdmicas,
y, una vez mas, religiosas” (idem), enzarzados en una historia dramatica con distintas suertes,
donde ha habido coexistencia, intercambio y enfrentamientos, pero donde el contraste y la
hibridacion cultural han sido un motor incesante de desarrollo. Es la mediterranea cultura de
base agraria, vinculada a la vid y el olivo, los presentes que hizo Atenea a su ciudad, pero no
menos a la luz que florece por doquier en tallos vibrantes y reverbera desde las islas del Egeo
hasta las Baleares. Hoy hablamos de dieta mediterranea, de tipo mediterraneo, de cultura me-
diterranea...Pero aqui me refiero fundamentalmente a un modo de sensibilidad y al radical
de una lengua, como el latin, que ha sido matriz de su gran cultura. En esta acepcion amplia
de mediterranismo incluyo no solo las costa oriental y sur de Espafia, sino a toda la peninsula
ibérica, intensamente romanizada, pues su lengua madre ha sido el latin, y tanto a Espafia co-
mo a Portugal, puentes entre el mediterranismo y el atlantismo o nuevo mundo transatlantico.
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cia en un ensayo de estética, “Arte de este mundo y del otro” de 1911, anterior
a su navegacion fenomenoldgica y como preparacion de la misma. Sobre esta
base disefia, en didlogo con Worringer, su tipologia del hombre mediterraneo
en oposicion al hombre gotico. Su diferencia con Worringer es extrema en su
valoracion del arte rupestre:

Esos restos de un arte mediterraneo prehistorico no son manifestaciones
del imitativismo infantil: una poderosa voluntad artistica se revela en aque-
llas enérgicas lineas y manchas; mas todavia, una postura genuina ante el
mundo, una metafisica que no es la abstractiva del indoeuropeo, ni el natura-
lismo racionalista clasico, ni el misticismo oriental”.

Insensiblemente Ortega se desliza desde una estética a una metafisica
quasi temperamental, climatica, un estilo vital en el modo de afrontar la reali-
dad. La caracterizacion orteguiana de la misma es vigorosa:

Yo llamo a este fondo ultimo de nuestra alma mediterranismo, y solicito
para el hombre mediterraneo, cuyo representante mas puro es el espafiol, un
puesto en la galeria de los tipos culturales. El hombre espaiiol se caracteriza
por su antipatia hacia todo lo trascendente; es un materialista extremo. Las
cosas, las hermanas cosas, en su rudeza material, en su individualidad, en
su miseria y sordidez, no como simbolo de valores superiores..., eso ama el
hombre espafiol ®.

Seria un craso error tomar esta caracterizacion por una valoracion de carac-
ter ético. Ortega se refiere a una sensibilidad, a la que no llama “naturalista”, para
no cargar con el equivoco que arroja el concepto de naturaleza. Mas que natura-
lismo es realismo concreto, materialismo, pero en el sentido estético de devocion
por la materia en su elementalidad, de donde surge un pdthos determinado:

La emocion espafiola ante el mundo no es miedo, ni es jocunda admira-
cion, ni es fugitivo desdén que se aparta de lo real, es de agresion y desafio
hacia todo lo supra-sensible y afirmacion malgré tout de las cosas pequeiias,
momenténeas, miseras, desconsideradas, insignificantes, groseras®.

Y este pdthos en una forma artistica de “salvar las cosas”, de darle rele-
vancia cultural por si mismas, —voluntad que, segun Ortega, cruza el arte pic-
torico espafiol, desde las cuevas de Altamira hasta Velaquez y Goya. Téngase

7 0.C., Revista de Occidente, Madrid, 1966, I, p. 199.
8 Ib.
% 1b.,1,200.
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en cuenta que las artes plasticas son también las artes mas materiales pues
tocan y modelan con las manos la materia y se dejan tocar por ella, en con-
tacto fecundo de inspiracion. En la pintura de Zuloaga, —su trazo dindmico,
agresivo— va encontrar Ortega la ocasion para insistir sobre el tema:

Zuloaga pinta segun un arte las figuras, y segun otro los paisajes, En aqué-
llas acenttia la animalidad y la materia: en éstos insiste sobre lo que tienen de
espiritu, de energia, de vitalidad belicosa'’.

A diferencia del arte rupestre del sur, en el arte germanico de ornamen-
tacion de lazos se aprecia otro modo de sensibilidad. Segun la caracterizan
Lamprecht y Worringer, a quienes cita Ortega, “se nos presenta aqui una fan-
tasia lineal (...) pero al tiempo que inexpresiva, en sentido organico, muestra
ahora la vivacidad extrema (...) una impresion de vida y movilidad apasiona-
das; una inquietud que va sin descanso buscando algo (...) La pasion de mo-
vimiento que existe en esta geometria vitalizada —preludio de la matematica
vitalizada de la arquitectura gética— violenta nuestro animo y le obliga a un
esfuerzo antinatural”!'. Es el alma inquieta y aspirante del hombre gotico,
segun la caracterizacion de Worringer, vertida en términos orteguianos:

Deseo de perderse en una movilidad potenciada antinaturalmente; una mo-
vilidad suprasensible y espiritual, merced a la cual nuestro 4nimo se liberte
del sentimiento de sujecion a lo real; en suma, lo que luego, en el ardiente
excelsior de las catedrales goticas, ha de aparecernos como trascendentalis-
mo petrificado."?

A la misma aspiracion incesante, se debe a mi juicio la avidez insaciable
del alma faustica en su pretension de infinitud. La diferencia estética se acusa
igualmente en la contraposicion del gético, un estilo aéreo como llama ascen-
dente, y el romanico, estilo cripta acogedora:

Prefiero —(declara Ortega en 1911)— la honrada pesadumbre romanica, dice
el hombre del sur. Ese misticismo, esa suplantacion de este mundo por otro
me pone en sospechas. Unido a un gran respeto y a un fervor hacia la idea
religiosa, hay en mi una suspicacia y una antipatia radicales hacia el mis-
ticismo. Hacia el temperamento confusionario, que me impide encontrarle
justificacion dondequiera se presenta'?.

10 “La estética de “El enano Gregorio el Botero”, en O.C., o. c., I, p. 541.
1, p. 203.

12.1b., 1, p. 204. Lo subrayado es expresion de Worringer.

3 b, 1, p. 189.
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Sobre la persistencia en el tiempo, contraposicion y fecundacion de am-
bos estilos subraya Ortega:

La historia del arte sefiala con plena claridad el momento en que esas dos
corrientes elementales —el estilo geométrico, que viene con los dorios del
Norte, y el estilo vitalista, de incontinente simpatia hacia lo real, que llega del
Sur— se dan la batalla, y sin vencidos y vencedores, se funden en una divina
tregua ejemplar que es el clasicismo griego 4.

Dejando al margen, por el momento, este ideal de clasicidad, que va
a dominar en Ortega en su etapa fenomenologica, lo que me interesa su-
brayar por ahora es como estos dos tipos extremos, —el hombre gotico y el
hombre mediterraneo—, encarnan dos estilos diferentes y contrapuestos, a
los que llama Ortega respectivamente “el pdthos trascendental del norte y
el pathos materialista del sur'’, lo que al cabo da origen a dos estilos de
cultura —el idealismo aleman y el realismo mediterrdneo con sus respec-
tivos principios—: la idea normativa reguladora en un caso y la presencia
real, en el otro. “Para un mediterraneo —precisa Ortega— no es lo mas im-
portante la esencia de la cosa, sino su presencia, su actualidad: a las cosas
preferimos la sensacion viva de las cosas”'®. De ahi que también lo llame
“impresionismo” realzando asi el valor de las impresiones y emociones
en la experiencia de realidad. “El mediterraneo —dice— es una ardiente y
perpetua justificacion de la sensualidad, de la apariencia, de las superfi-
cies, de las impresiones fugaces que dejan las cosas sobre nuestros nervios
conmovidos”!7. A este atenimiento a la presencia fisica, carnal, casi tactil
de la cosa, y de ahi la vocacion pictorica del genio espafiol, Maria Zambra-
no lo llama realismo, —“nuestro arisco e indomito realismo”, al que carac-
teriza en un sentido afin al orteguiano, por “predominio de lo espontdneo,
de lo inmediato”, encarnandolo en “un simbolo plastico, el desarrapado de
Goya” en el cuadro de los “Fusilamientos de la Moncloa”, que le merece el
siguiente comentario:

Es el hombre, el hombre integro, en carne y hueso, en alma y espiritu, en
arrolladora presencia que penetra asi en la muerte. E1 hombre entero, verda-
dero (...) Es la imagen de un hombre que a nada ha renunciado, que de nada
se ha desprendido. Es como una piedra recién salida de la creacion; ninguna

4 7b.., 1, p. 201.

15 Ib., 1, p. 188. Para mas detalle, “El pathos del sur”, en O.C., o. c., 1, 499-502.
16 Meditaciones del Quijote, o. c., 1, p. 348.

7 Ib., 1, p. 347.
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substraccion, ningun pulimento. Es el hombre escapado, mas que salido de
las manos del creador®.

Tal realismo espaiiol debe tener, a su juicio, alguna raiz religiosa precris-
tiana, pues extremado y condensado en la pintura, merece llamarse “mate-
rialismo”, en el sentido de “una consagracion de la materia, su exaltacion, su
apoteosis; es un fanatismo de lo material, de lo tactil y de lo visual sobre todo,
fanatismo que ha engendrado lo mejor de nuestra pintura”!®. En otro momento,
a proposito de la pintura de Luis Fernandez, llega a convertir esta veneracion
por la materia, donde ve “el secreto mas intimo de la pintura espafiola”, en vo-
luntad de “resurreccion de la materia”, algo asi como “el transcuerpo glorioso
de cada cosa”?. A primera vista, pudiera parecer esto una suerte de primitivis-
mo casi a-cultural, pero Ortega puntualiza que se trata de un gesto, de un estilo
prefiado de honda significacion cultural: la resistencia a la modernidad. De ahi
el apostrofo apasionado de Ortega, en 1911, al “enano” del cuadro de Zuloaga:

iDivino enano inmortal! (...) Ta representas la pervivencia de un pueblo
mas alld de la cultura. TG representas la voluntad de incultura. (Y qué hay
mas alla de la cultura?. La naturaleza, lo espontaneo, las fuerzas elementales.
Por eso cuando el pintor ha querido enaltecer una raza cuyas virtudes especi-
ficas son la energia elemental, el impetu precivilizado, ha seguido la tradicién
viejisima del arte, que representa lo que en el hombre hoy de naturaleza irre-
ductible y de elemento, en el hombre capriforme, en el satiro?!.

Maria Zambrano sigue en este punto a Ortega casi al pie de la letra: tam-
bién el personaje “desarrapado” de Goya es para ella “un ser ahistérico, que
pertenece a la naturaleza siempre virgen, no a la historia poblada de huellas y
rastros”?? dice, y seflala también la antimodernidad de su gesto: “Este apego a
la realidad tiene sus consecuencias: imposible viene a ser el sistema, imposi-
ble casi la abstraccion, imposible casi la objetividad”??. No obstante, a partir
de Meditaciones del Quijote, en 1914, el tema del mediterranismo sufre una
profunda modificacion. Ortega modula sus primeros fervores por el hombre
mediterraneo, incluyéndolo en un programa integrador:

18 “El realismo espafiol”, en Pensamiento y poesia en la vida espaiiola, ed. de Mercedes
Blesa, Biblioteca Nueva, Madrid, 2004, pp. 132y 133.

19 Pensamiento y poesia en la vida espaiiola, o. c., p. 142.

20 Esparna, suerio y verdad, , Barcelona, Edhasa, 1982, p. 247.

2l “La estética del ‘enano Gregorio el Botero”, en O.C., o. c., 1, p. 544.
22 Pensamiento y poesia en la vida espafiola, o. c., p.132.

3 Ib., 137.
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Representamos en el mapa moral de Europa el extremo predominio de la
impresion. El concepto no ha sido nunca nuestro elemento. No hay duda que
seriamos infieles a nuestro destino si abandonaramos la enérgica afirmacion
de impresionismo yacente en nuestro pasado. Yo no propongo ningtin aban-
dono, sino todo lo contrario: una integracion?.

De este propésito integrador surge todo el programa fenomenologico de
Meditaciones, buscando la superacion de todo pdthos morboso, ya sea el im-
presionista del sur o el trascendentalista del norte, en el temple de clasicidad,
justamente la nueva sensibilidad que, segin Worringer, habia surgido del en-
cuentro y fecundacion de ambos pathoi extremosos, —el mediterraneo y el
gdbtico—, dando lugar a un nuevo tipo o arquetipo: el hombre clasico, interme-
dio entre ambos o mas bien, hibrido como producto del cruce de esta doble
herencia secular, en quien ‘entendimiento e instinto llegan a un equilibrio”.
En palabras de Ortega:

Esta razon o regularidad de lo viviente, ese ritmo placentero de lo organico,
esa razon que hay en la planta como en el hombre, constituye el lema del
arte clasico, del arte simpatico propio de un temperamento confiado, amigo
y afirmador de la vida®.

Pero ésta no sera su posicion definitiva. Después del equilibro dindmico
entre impresion y concepto, —o superficie y fondo—, que representa Medita-
ciones, volvera a resonar en su obra una dimension inconfundiblemente me-
diterranea e ibérica en su metafisica de “la razon vital”. Ya en “Arte de este
mundo y del otro”, ponderando el arte romanico de la Catedral de Sigiienza y
el “Cantar de Mio Cid” habia sefialado como caracteristica comun de ambas
una singularidad cultural: “La religion y la poesia —dice—no pretenden en
ellas suplantar esa vida, sino que la sirven y diaconizan. /No es ésto discreto?.
La religion y la poesia, son para la vida”?¢. De aqui iba a derivar mas tarde
Maria Zambrano el sentido de su obra, pues “es siempre sin abstraccion, es
siempre sin fundamentacion, sin principios, como nuestra mas honda verdad
se revela. No por pura razon, sino por la razon poética”?’. Se comprende,
pues, la enemiga de Ortega, contra todo tipo de idealismo como infidelidad

2 Meditaciones del Quijote, 1, p. 359.
% b, 1, p. 197,
26 “Arte de este mundo y del otro”, I, p. 189.

27 Pensamiento y poesia en la vida espafiola, o. c., p. 154.
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con la presencia originaria, irrecusable e insuperable del acto espontdneo de
vivir. Se trata de una inflexion ibérica del mediterranismo como voluntad ele-
mental de vivir previa y superior a toda idea y valor. Tengamos en cuenta que
en el Mediterraneo clasico, Cartago era la otra orilla del Mediterraneo, frente
a Roma, y esta dimension africana, agresiva y torrida, ha dejado también su
huella en el temple del sur. Si del plano sensitivo nos desplazamos al volitivo,
encontramos como caracteristica del mediterranismo ibérico el impetu o la
voluntad desnuda, que tanto admiraba Schopenhuaer en los espaiioles. Volun-
tad que se funde en Nietzsche con el palpito mismo de la vida, en el baile de
impresiones y apariencias, experimentada en su “punto culminante”(hohen
Punkt), tal como lo ve en “Sanctus Januarius” de La gaya ciencia:

Existe un punto culminante en la vida. Una vez alcanzado este punto es-
tamos en plenitud de nuestra libertad (...) Ahora es cuando se nos presenta
el pensamiento de una providencia personal con su fuerza apremiante y que
tiene a su favor el mejor abogado, la apariencia (den Augenschein), en cuanto
ahora palpamos que todas, todas las cosas con que nos encontramos redundan
incesantemente en nuestro mayor beneficio (zum Besten gereichen). La vida
de cada dia y de cada hora parece no querer mas que demostrar siempre de
nuevo esta proposicions.

Tal como comenta este trance su bidgrafo Werner Ross, “Nietzsche estaba
prefado, prefiado de sol, prefiado de sur, y pario, segun lo llamé él mismo, a
“mi hijo Zaratustra”?’. Es la misma dimension africana, « sensibilidad mas
surefia, morena, requemada...”, a la que llama mas tarde tipicamente espa-
fola, vinculandola con el “amor fati”. “En diciembre de 1887 asiste a Car-
men en Niza. “Un verdadero acontecimiento para mi; en estas cuatro horas
he experimentado y comprendido mas de lo que experimento normalmente
en cuatro semanas”. “Una impresion incomparablemente tragica, todo cien
veces mds esparniol de lo que en Alemania podria llegarse a comprender y

degustar nunca”*.

28 Die firoliche Wissenschaft, en Werke in sechs Binden, Hanser, Miinchen, 1980, 111, 161-2;
El gay saber, trad. es. de Luis Jiménez Moreno, Madrid, Narcea, s/f, pp. 288-9.

2 Friedrich Nietzsche, El dguila angustiada. Una biografia , Barcelona, Paidos,1994, pag.
691. “Por lo tanto es absolutamente intencionado que aquella escena de Zaratustra con la
que concluye el cuarto libro de La gaya ciencia culmine en un canto al sol, de igual manera
a como el Zaratustra propiamente dicho comienza con un canto al sol” (fdem).

30 Ib., p. 769. Cuando volviera a ver a Gast, le iba a explicar lo que habia comprendido.
De hecho, en realidad, no se trata siquiera de Bizet, sino solo de Carmen, la antiépera del
Tristan y de los sentimientos ‘rebuscados de Wagner. En el Tristan la muerte por amor es
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Pues bien, esta voluntad de vivir, que es esencialmente tragica, es el nicleo
de la metafisica orteguiana de madurez. A la postre, el impresionismo, realis-
mo o materialismo del temple mediterraneo denuncia su fondo irreductible en
un vitalismo corporalista. Este corporalismo extremo es el niicleo existencial
basico de Unamuno, —el hombre de carne y hueso”—, que quiere un Dios corpo-
ral, que pueda asir el alma, y aspira a un cielo de carne’!. Sin embargo, Ortega,
en carta a Unamuno de 1917, en visperas casi de su eclosion del sistema de la
razon vital en El tema de nuestro tiempo, y casi anticipandolo, arremete enérgi-
camente contra el espiritualismo del vasco, que aun siendo vitalista, encubria,
a su entender, esta dimension organica y elemental del vivir:

Con increible sorpresa le veo a Vd. anti-germano tirarse de cabeza preci-
samente en lo unico que mi mediterranismo no tolera y que es nervio de mi
filosofia en cuanto ésta aspira a superar la era exclusivamente germanica. El
punto a que ahora voy a referirme es, en mi opinion, la brecha verdadera,
esencial, por donde tiene que entrar el nuevo mediterranismo en la gran via
de la produccion historica?2.

Y después de tan solemne exordio, le viene Ortega a declarar, en carta
que no llegd a enviarle, quiza por juzgarla excesiva, la nueva revelacion de la
vida como principio:

Es la actitud ibérica renaciente en este siglo —cuya contribucion a la cultura
(con ¢ o con k) comenzara por ser el exigir al valor objetivo que sea también

“falsa”, mientras que el enamorado Don José que apufiala a su amada es “auténtico” (...)
Afortunadamente, en sus cuadernos de notas —prosigue Ross— registr6 lo que a Gast no le
queria escribir. En ellos leemos del genial truco de Bizet, consistente en dar sonido a una
sensibilidad nueva y al mismo tiempo antiquisima, “ a una sensibilidad mas sureiia, mo-
rena, requemada...”.Las palabras que siguen abren una mirada confusa sobre el Nietzsche
de los ultimos aflos, sobre un sueflo profundamente enquistado: “La felicidad africana, la
alegria fatalista, con un ojo que mira seductor, profundo y terrible; la melancolia del baile
moruno; la pasion centelleante, afilada y repentina como un pufial, y olores que llegan flo-
tando desde la tarde amarilla del mar, con los que el corazon se sobresalta como si recorda-
ra islas olvidadas en las que permanecio alguna vez, en las que deberia haber permanecido
eternamente...” A continuacion aparece la palabra “antialeman”, subrayada dos veces, y
las palabras clave “bufo” y “el baile moruno”, con un unico subrayado. Lo que Nietzsche
denomina “espafiol” en su carta se refiere en realidad al Africa. Carmen era mas que solo
espafiola: era gitana, mora, arabe” (Ibid.,773).

31 “Que cielo que no se coma/no es cielo para el anhelo/ de un corazén, que consuelo /
busca del morir...” (Cancionero, n° 1563, en O.C., o. c., VI, 1364.).No es extrafio que
interprete el sacramento de la Eucaristia como un canibalismo espiritual, que le recuerda
la comida comunitaria del corazon del toro, tras su sacrificio en el rito tragico de la cultura
cretense.

32 Epistolario completo Ortega-Unamuno, ed. de L. Robles. Madrid, El Arquero, 1987, p. 178.
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subjetivo. (...) esto es, que la verdad, ademas de su funcion como verdad,
para ser cultura tiene que tener una suficiencia subjetiva’3.

Esta posicion, a la que califica conjuntamente de mediterranea e ibérica,
era la recusacion total del pathos trascendentalista:

La conciencia del problematismo de todo lo ideal (espiritu) frente a la evi-
dencia de lo real (psique, organismo, materia) es el tono tragico o irénico que
debe caracterizar al hombre de primera clase y mas si es ibérico.

Creo que este texto hay una clave decisiva para entender, a diferencia de
Unamuno, las nuevas relaciones entre cultura (ideal) y vida ejecutiva.

2. La forma de la latinidad.

Acabo de referirme a Cartago, la costa africana del Mediterraneo, y es
hora de volver a la otra costa antitética, que es Roma, y mas concretamente
a la lengua romana como matriz de cultura. El alma mediterranea, se diria,
tiene forma latina. El primer Menéndez Pelayo, en su mayor exaltacion del
genio castizo frente a Europa, habia ensalzado el espiritu latino como entrafia
de la cultura espaiola. Es bien conocido su famoso “Brindis” del Retiro en el
homenaje internacional a Calderon:

Brindo por la nacion espafiola, amazona de la raza latina, de la cual fue
escudo y valladar firmisimo contra la barbarie germdnica y el espiritu de dis-
gregacion y de herejia que separd de nosotros a las razas septentrionales .

Luego se vio obligado a excusarse por esta provocacion intelectual, ale-
gando que lo de la “barbarie germanica” iba exclusivamente por la herejia de
Lutero, que habia dividido la Cristiandad. “El espiritu latino, —dice el san-
tanderino— vivificado por el Renacimiento, protestd con inusitada violencia
contra la Reforma, que es hija legitima del individualismo teuténico: el uni-
tario genio romano rechaz6 la anarquica variedad del libre examen™3¢, Habia

3 Ib., p. 179.

#Ib.,p. 182.

35 Textos sobre Espaiia , ed. de F. Pérez Embid, , Madrid, Rialp, 1962, p. 177.

36 “Discurso preliminar” en Historia de los heterodoxos espafioles, Madrid, BAC, 1936, I, 45.
Eugenio d’ Ors acufié en formula precisa y concisa el espiritu de esta romanizacion: “Padre es el
responsable (;,) y patricia mision de servicio la politica. Debe ser catolica, que es decir,, universal;
apostolica, es decir, escogida; romana, es decir, una. Una también la cultura, estado libre de soli-
daridad en el espacio y de continuidad en el tiempo, pues todo lo que no es tradicion es plagio”.
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habido, pues, en Espafia un doble romanismo, primero el de la lengua latina
unificadora con una cultura especifica, y, luego, tras la conversion de Recare-
do a la fe catolica, el de la “unidad de la creencia religiosa”3’. Para Menéndez
Pelayo la diferencia era también estilistica o, por ser mas exacto, de estilos
mentales. En sus primeras obras apologéticas, solia oponer “la claridad latina
a las “nieblas germanicas”, —tdpico que merecio la critica de Ortega en Medi-
taciones—, distinguiendo, por su parte, dos tipos de claridad, correspondientes
a dos dimensiones distintas de la cultura europea: la de las superficies y la de
lo profundo®. Pero lo relevante del caso es que en su critica a Menéndez Pe-
layo desatiende Ortega a la formalidad latina, al tomarla por irrelevante, por
ser la cultura romana tributaria y dependiente de Grecia:

Hasta hace cincuenta aflos solia hablarse indistintamente de Grecia y Roma
como de los dos pueblos clasicos —escribe en las Meditaciones—. De entonces
acd, la filologia ha caminado mucho; ha aprendido a separar delicadamente lo
puro y esencial de las imitaciones y mezclas barbaras (...).

De este modo tan desdefioso despacha Ortega el problema de la latinidad,
no mas que una colonia intelectual griega, cuando no un arrabal de la Grecia
clasica, ignorando asi lo especifico de la cultura latina en su recepcion, apro-
piacion y transmision de la cultura griega:

Grecia ha inventado los temas substanciales de la cultura europea (..) De
otro lado va haciéndose patente la incapacidad del pueblo romano para in-
ventar temas cldsicos; no ha colaborado con Grecia; en rigor no llegdé nunca

a comprenderla (...) Y ahora vemos que Roma no es mas que un pueblo
mediterraneo.

Es innegable, sin duda, la dependencia cultural de Roma con respecto a
Atenas o al helenismo, como con respecto a Jerusalén o el judaismo, pero esta
doble “secundariedad”*!, como la llama Rémi Brague, marca precisamente su

37 Epilogo a la Historia de los heterodoxos esparioles, o. c.., 11, p. 1036.

3 Meditaciones del Quijote, o. c., 1, p. 341.

¥ 0b., 1, p. 341.

W0 Ib., 1, p. 342.

4 Europa, la via romana, , Madrid, Gredos, 1995, p. 82. Como comenta Francisco Arenas-
Dolz, “la romanidad significa la capacidad para recibir y transmitir, para conocerse a si
misma a través de una tradicion a asimilar y una barbarie interior a someter. Los romanos
percibieron su dependencia respecto a los griegos, que constituyeron su modelo. En este
sentido, se reconocieron culturalmente inferiores en relacion a los griegos y comprendieron
que su tarea historica era la de difundir una cultura que no era la suya”( “Latinidad her-
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especificidad como cultura latina en un sentido dindmico y progresivo. Ambas,
Atenas y Jerusalén son dos focos o centros culturales que estan “fuera” de Ro-
ma, que le son “extrafios” y, en la medida que depende de ellos, la obligan al
esfuerzo incesante de su apropiacion y trasmision educadora al mundo barbaro.
Esto es lo que ha significado Roma en su historia, conjuntamente recepcion y
transmision. “La cultura Eurocopa es por entero un esfuerzo por remontarse a
un pasado que no ha sido nunca el suyo, pero en relacion con el cual ha habido
como una caida irrecuperable, un ‘extrafiamiento’ dolorosamente sentido”*2.
Pero, ademas, la cultura latina comporta otra foraneidad en cuanto proyectada
hacia el mundo barbaro, que ha sabido colonizar. Doble apertura, pues, en sus
fuentes y en su destino. De ahi que su historia, segiin Rémi Brague, puede re-
sumirse en un doble movimiento de diastole y de sistole: por una parte, se ob-
serva una expansion constante hacia un area tenida por ‘barbara’ que asimilar e
integrar. Desde este punto de vista, cabe comprender, al principio mismo de la
historia europea, la integracion de los pueblos de lengua no latina, germanicos
y luego eslavos o escandinavos, y su acceso a la escritura y al cristianismo (...)
Por otra parte, se asiste a un esfuerzo constante por remontarse, aguas arriba,
hacia la fuente clésica. Se puede asi escribir la historia intelectual de Europa
como una serie ininterrumpida de renacimientos*3.

El ser mediadora entre la clasicidad y lo barbaro, —receptora y transmisora
aun tiempo, o si se quiere explotadora del tesoro clasico y transformadora del
mundo barbaro—, le otorga a la cultura latina una peculiar fecundidad y plas-
ticidad; hace de la romanidad un humanismo abierto y polivalente. Todo esto
quedo6 inadvertido para Ortega, que pasa por alto demasiadas cosas, y cosas
fundamentales, al menos, para comprender la especificidad cultural latina.
Desatiende lo caracteristico del genio romano en su vinculacion de imperium
y lex, que dio lugar a la obra ingente del derecho romano y a la virtud politica
de la maiestas romana**, minusvalora su estoicismo, no advierte la trascen-
dencia pedagogica y estilistica de la retorica de Cicerdn a Quintiliano, pasa
por alto la obra de Horacio y de Séneca, y su profunda influencia en la cultura

menéutica y humanismo retorico”, en E/ mito del Uno y horizontes de latinidad, Madrid,
Dykinson, 2008, p. 266).

4 Europa, la via romana, o. c., 91.

4 Ib., pp. 83-84.

4 Véase MALDONADO DE GUEVARA, FRANCISCO, “La espiritualidad cesarea de la cultura

espafola y el Quijote”, en Lo fictivo y lo antifictivo en el pensamiento de San Ignacio de
Loyola, , Granada, Prensas Universitarias, 1954, pp. 194-196.
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espafiola a partir del Renacimiento, y sobre todo, desprecia el humanismo
renacentista como mera “infestacion” retorica, anterior al gran siglo XVII,
verdadero origen de la modernidad filosofica, es decir, del racionalismo. A su
entender, no es Roma sino Germania la que se ha apropiado creadoramente de
la herencia griega. Creo que esta incomprension de lo latino, confundiéndolo,
sin mas, con lo mediterraneo, es una grave deficiencia en la obra orteguiana,
que va a redundar, como después se vera, en una inadecuada autocompren-
sion de su propio estilo. Menéndez Pelayo, al margen de su primer desdén
por el germanismo, que luego corrigio en su Historia de las ideas estéticas,
supo reconocer la importancia del humanismo, y muy especificamente del
espafiol, escribiendo un gran capitulo inédito de la historia de nuestra cultura
renacentista (Juan Luis Vives, Francisco Sanchez, Pedro de Valencia)*. El
Renacimiento representa en la historia la gran reapropiacion creadora de la
antigiiedad clasica y hebrea, conjuntamente grecorromana y cristiana, como
guia de la vida. La latinidad no es solo una lengua, sino la cultura que se acu-
fa en ella como forma de humanidad. Unamuno logr6 formular este espiritu
en unos versos indelebles: “Amor a la palabra creadora/ Filologia./Asi a las
almas se les marca aurora/ Psicagogia”®. Humanismo significa el cultivo de
las bellas letras como exemplum de humanidad. “No creo que nadie pueda ser
persona solida —escribe Guarino Veronese— si no aprecia las litterae, las ama,
se dedica a ellas y las asimila, es decir, si no profundiza en ellas (...) Ellas

»47

proporcionan las razones para llevar una vida recta”*’. Y lo mismo sostiene

Lorenzo Valla, tal como expone Francisco Rico:

la lengua de Roma hizo las contribuciones mas importantes al bien de la hu-
manidad, ‘publicae... hominum utilitati ac saluti’: el latin educ6 a los pueblos
en las artes liberales, les ofrecio las mejores leyes, les abri6 la senda ‘ad om-
nem sapientiam’, a todo tipo de sabiduria, y, en fin los libertd de la barbarie.
El latin no se impuso a los barbaros por la fuerza de las armas, sino a fuerza
de bienes, por el poder del amor, de la amistad y de la paz (beneficiis, amore,
concordia). Porque en latin se hallan todas las ciencias y artes propias del
hombre libre; y asi, cuando el latin florece, todos los saberes florecen, y, por
el contrario, cuando al latin declina, declinan asimismo todos los saberes*®.

45 Véase su excelente ensayo “De los origenes del criticismo y del escepticismo y especial-
mente de los precursores espafioles de Kant”, en Ensayos de critica filosdfica, , Madrid, Libr.
Vict. Sudrez, 1918, pp. 119-221.

4 Cancionero, n° 1044, en O.C., Madrid, Escelicer, 1969,VI, p. 1238.
47 Apud Ernesto Grasi, La filosofia del humanismo, , Barcelona, Anthropos, 1993, p. 92.
8 El suefio del humanismo. De Petrarca a Erasmo, Madrid, Alianza Editorial, p. 19.
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A este ideal clasico de humanidades habia venido a sumarse, en el Re-
nacimiento, la dimension religiosa, constituyendo el humanismo cristiano o
integral, de modo que para Menéndez Pelayo, “solo sera perfecto humanista
quien abarque las dos antigliedades, condicion que rara vez falta en los gran-
des maestros del siglo XVI, Erasmo, Vives, Budelo, Antonio Agustin, Jos¢
Scaligero, Casaubon™,

Pero no se trata solo de la trascendencia educativa del latin, sino de la es-
pecificidad de una cultura, esencialmente lingiiistico/literaria, que se funda en
la gramatica, en cuanto clave de todas las disciplinas, defiende la centralidad
de la literatura como método de paideia y privilegia las ciencias del sermo
o discurso inventivo y comunicativo. Sobre esta base se produjo un giro en
la cultura espiritual, con respecto a la mentalidad medieval, y, en general,
frente una cultura ontoldgica. “Dado entonces —escribe Ernesto Grasi— que
el Humanismo ya no parte de una definicion racional del ente, el cambio de
sentido que exige del filosofar tradicional es mucho mas radical que el asi
llamado ‘giro copernicano’ del pensamiento cartesiano o idealistas en la épo-
ca moderna”>. El problema es, pues, saber qué relacion es prioritaria en la
comprension de la realidad, si la conexion clasica de res/verbum, esto es, de
cosa-idea-palabra, en una cadena significativa de caracter ontologico, como
establecio Aristoteles, o la de palabra-idea-cosa; en suma, ““;cual de los dos, el
lenguaje logico o el poético, tiene la mision de hacer accesible el sentido del
ente?, ;la ontologia como presupuesto basico de la filologia, o al revés?”>!,
Pues bien, el humanismo invierte esta relacion l6gico/ontologica al decantarse
por la relacién pneumatico/hermenéutica. Genera asi un nuevo paradigma: del
problema del ser se pasa al problema de sentido y la primacia de la palabra.
Tal como resume Ernesto Grasi el nuevo paradigma:

La tradicion humanista no parte del problema del ente y de su definicion
racional, sino del problema de la palabra y de su experiencia existencial. Se

4 Ensayos de critica filosdfica., Madrid, Libr. Vict. Suérez, 1918, p. 387. El humanismo cier-
tamente no fue exclusivo del sur, pero si oriundo del sur, de la Italia renacentista, y es en el sur
donde florece con un brio y estilo peculiares. El mismo Menéndez Pelayo se adelanta a una
posible objecion: “Se me replicara que Erasmo, Ulrico de Hiitten, Melanchton y Joaquin Came-
rario eran humanistas, y yo respondo que antes que humanistas eran germanos, o, como en Italia
se decia, barbaros, lo cual se conoce hasta en la pesadez de su latin y en lo plimbeo de sus gra-
cias. Faltabales el verdadero sentido de la belleza clasica y sobrabales mala y envidiosa voluntad
contra las grandezas del Mediodia” (Historia de los heterodoxos esparioles, o. c., 1, p. 661).

50 La filosofia del humanismo, o. c., p. 90.
51 Ib., p. 43.
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trata de la palabra como experiencia originaria de la interpelacion del ser en
la historicidad, de la palabra que no es susceptible ni de ser explicada ni de
encontrar una respuesta a través de la definicion racional del ser™2.

En lugar de presuponer un universo de cosas en un plexo de relaciones
objetivas, se privilegia el orden humano de las situaciones concretas interpe-
lativas y la exigencia de hacerse cargo de ellas, interpretandolas ingeniosa-
mente y originando asi un plexo significativo mediante los usos productivos
de la palabra.

A diferencia, pues, de la mathesis universalis del racionalismo, la nueva
scientia humanista se entiende a si misma como una red significativa de si-
militudes y diferencias, trenzada en y por el lenguaje. Con el humanismo ha
nacido un nuevo paradigma, el lingiiistico’herméutico, la otra modernidad,
que fluye en Espana desde Vives hasta Baltasar Gracian y Benito Feijoo y en
Italia desde Lorenzo Valla hasta J. B. Vico. En Espaiia Vives fue un ejemplo
insuperable de humanista a la vez filosofo, filologo, pedagogo o psicagogo de
Europa. Fue un critico implacable de la pseudodialéctica arrogante que con-
duce a la eristica y a la sofistica. En lugar del entendimiento abstractivo de lo
universal, apel6 al ingenio productivo con el que el hombre explora el mundo
mediante conjeturas y lo interpreta segiin sus necesidades; entendio el lengua-
je como la matriz de toda comprension y articulacion del mundo. “Nacimos
para la comunicacion —dice Vives—y no podemos en absoluto vivir sin ella”33.
En el lenguaje esta la llave de acceso a todas las artes y a la inteligencia de lo
comun. “Casi toda la fuerza del saber y del entender reside en las palabras,
pues las palabras registran el sentido; y todo lo que cada uno alcanza con su
inteligencia y su reflexion exprésalo mediante palabras, unidas, hasta donde
puede hacerlo, con la explicacion de la naturaleza de cada cosa™*. Pocas ve-
ces se ha formulado con mas énfasis el caracter lingiiistico de la comprension
humana. El humanismo de Vives se caracteriza, ademas, por su sentido civil,
mediante el reconocimiento de este vinculo entre la palabra viva, la libertad
y la comunidad humana. Como sostiene en la prefacion a su Arte de hablar,
“aquellos que dijeron que los vinculos de la sociedad humana eran la justicia y

la palabra, se ha de reconocer que intuyeron la fuerza del ingenio humano™>,

52 Ib., p. 191.

3 De las disciplinas en Obras Completas, ed. y trad. de Lorenzo Riber, Madrid, Agui-
lar, 1948, I, p. 542b.

5% Filosofia primera, en O.C., o. c., 11, p. 1064a.
55 Arte de hablar; Ib., 11, p. 689.
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En general, toda la vida de la razon acaece en esta placenta de lo comun, en lo
que llama graficamente Vives “el rio de la palabra” que es la “fluencia misma
de la razon” en comunicacion dialdgica.

3. Latinidad: retdrica y dialéctica

Dejando al margen los caracteres psicoldgicos diferenciales de los pue-
blos —discurso ya en desuso pero tan de moda en otro tiempo por obra del
romanticismo herderiano—, se ha solido plantear la diferencia entre lo ger-
manico y lo latino en términos culturales, en la ya topica distincion de una
cultura de la estufa y otra de la plaza o el agora respectivamente; o, en otros
términos, una cultura interior y silente de los conceptos y otra exterior y publi-
ca de los discursos. El racionalismo continental ha sido de origen matematico
con una gran tendencia al apriorismo formal y al método more geométrico,
como propio una cultura del nimero, mientras que el humanismo latino, por
el contrario, fue retorico y dialdgico, conforme con una cultura de la palabra
viva, y, por tanto, histoérica y hermenéutica. Para explicitar esta diferencia,
voy a referirme esquematicamente a tres dimensiones del nuevo paradigma:
la retérica, el didlogo y el simbolismo.

“La tesis de que la filosofia tiene que transformarse en retdrica —escribe
Grasi— es afirmada por Valla de manera absolutamente categorica:’en verdad
se encuentra la filosofia, al igual que un soldado o un tribuno, bajo las orde-
nes de la oratoria, que como dice cierto autor tragico es la reina”¢. Pero la
retorica pertenece esencialmente al orden de la praxis y no a la teoria pura. El
orador no habla de lo general, sino de los asuntos de la vida (pragmata) que
en cada caso nos conciernen. Lo propio del orador como sefialo Ortega, es
“hacerse cargo de las circunstancias™:

Yo no simpatizo con el loco y el mistico: alcanza todo mi entusiasmo el
hombre que se hace cargo de las circunstancias, con tal de que no se olvide de
ninguna. Y hay oradores que saben ampliar lo circunstancial hasta confundir-
lo con lo humano: su voz sigue resonando con eviterna actualidad®”.

Tal es el caso de Ciceron, el ejemplar del orador para los humanistas.
El orador no se mueve en abstracciones sino en situaciones concretas de la

3¢ La filosofia del humanismo, o. c., p. 133.
57 “Vejamen del orador”, en O.C., o. ¢., 1, p. 564.
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vida, en que se encuentra en cada caso implicado tanto ¢l como su publico.
Tampoco persigue la verdad abstracta y universal, sino la verosimilitud acep-
table por el consentimiento comun; argumenta a partir de las convicciones y
valores que estan vivos en la sociedad, a que pertenece y no desde principios
generales; busca, pues, un saber de lo circunstancial y coyuntural que le lleva
a primar la prudencia sobre la ciencia demostrativa y utiliza con frecuencia el
ejemplo como testimonio instructivo de vida. Su elemento es, pues, el lengua-
je, en cuanto matriz del universo, y la conciencia historica en la forma propia
de una razon discursiva. “Humanismo retdrico”, lo llama Francisco Arenas
Dolz, al que caracteriza por tres rasgos determinantes: a)“el principio de la
formacion enciclopédica del individuo”, o lo que es lo mismo, una educacion
circular (enkiklis paideia), que, como la define Umberto Eco, a diferencia
del especialismo cientifico/técnico, “descubre la conexion interna entre las
distintas formas de saberes en un saber total”*%; b) “la educacion humanistica
definida por Policiano como cura-disciplina-tutela, y c) una funcién funda-
mentalmente psicagogica, pues implica fundamentalmente la experiencia de
la seduccion”.

Lo decisivo, con todo, es que, por obra de los humanistas, la retérica se
convierte en un ars inveniendi veritatem, vinculada al ingenio como el poder
creativo del hombre. “Ya Cicerdn —recuerda Emilio Blanco— habia hecho apa-
recer el ingenio como una potencia arcaica, no deducible, que eleva al hombre
por encima de otras maneras de pensar. Lo caracterizaba el de Arpino como
fuente del ars inveniendi frente a la ratio como origen del ars iudicandi”®.
Esta tradicion se reactiia en el humanismo y lleva a su eclosion en el Barroco.
El caso mas paradigmatico es la obra de Baltasar Gracian Agudeza y arte de
ingenio. Aqui no hay reglas metodicas invariantes y universales, dirigidas al
fin general de la sabiduria, tal como caracteriza Descartes sus Reglas para la
direccion del espiritu®', sino una tipologia de los diversos modos, (practica-
mente infinitos, pues no se puede poner limite a la creatividad humana), en
que ha actuado en concreto el ingenio inventivo en su exploracion significa-
tiva de la realidad. “Valese la agudeza —dice Gracian— de los tropos y figuras

¥ “Leguaje y comunicacion”, en Creatividad mediterranea, Madrid, Instituto de Ciencias
del Hombre, 1983, p. 178.

% “Latinidad hermenéutica y humanismo retorico”, o. c., pp. 271-272.

% Introduccion a su edicion de Arte de ingenio. Tratado de la agudeza, Madrid, Cate-
dra,1998, pag. 21.

1 Regla 1%, en Oeuvres et Lettres, ed. de André Bridoux, Paris, Gallimard, 1953, pp. 37-38.
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retoricas como de instrumentos para exprimir cultamente sus conceptos, pero
contiénense ellos a la raya de fundamentos de la sutileza y, cuando mas de
adornos del pensamiento”®. Se ha operado asi un cambio en la funcion del
concebir que no mira a lo universal genérico, sino a relaciones de armonia.
“Repito siempre —dice Gracian—que la agudeza tiene por materia las figuras
retoricas: dales la forma del Concepto y echa sobre este fundamento el realce

de la sutileza”®

.Y lo formal del concepto no es ahora la abstraccion logica,
sino la expresion de las relaciones armonicas que entretejen el mundo. “Con-
siste, pues, este artificio conceptuoso en una primorosa concordancia, en una
armonica correlacion entre dos o tres cognoscibles extremos, expresada por
un acto del entendimiento”%. No se renuncia con ello a la belleza, pues, como
advierte Gracian, “ no se contenta el ingenio con la sola verdad, como el jui-

cio, sino que aspira a la hermosura”®

, pero ésta es concomitante del acierto
expresivo del concepto en desvelar estas proporciones arménicas del mundo.
A menudo se ha contrapuesto, a partir de Platon, el largo discurso reto-
rico, que solo pretende persuadir, al discurso de pasos cortos y trabados, que
es el dialogo, como camino hacia la verdad. Pero se suele pasar por alto
que retdrica y dialéctica son dos caras contrapuestas, si, pero pertenecientes a
una misma cultura lingiiistica. Ambas se desenvuelven en un movimiento de
esclarecimiento de sentido dentro de un contexto praxico y social. Se diria que
el didlogo es el recurso que le queda al oyente cuanto discrepa del orador, a
quien acaba de oir, y entonces, le pregunta y apremia pidiéndoles razones de lo
que dice. Este oyente impertinente es Socrates cuando se encuentra con algin
maestro sofista, como ocurre en los Didlogos platonicos. Se ha dado el salto a
la conversacion, pero permaneciendo en la fuerza constructiva de las palabras.
Ortega ha expresado con una punta de retorica este subito descubrimiento:

En el pi¢lago de la makrologia o hablar largo se anega el pobre cuerpo des-
nudo de la verdad (...) De la multitud informe y anénima que en masa con-
fusa de bestia antiquisima llena el dgora, extrae Socrates un hombre solo y se
pone con ¢l a dialogar. La conversacion no puede avanzar si los interlocutores
no van coincidiendo intimamente en cada uno de los pasos que se hace dar a
la cuestion: la exactitud de las palabras va aproximando las dos animas, y a
la postre, sobre aquello que conversan se alza una divina identificacion. La

92 Agudeza y arte de ingenio, en O.C., ed. de Luis Sanchez-Lailla, Madrid, Espasa-Calpe,
2001, p. 309.

6 Ib., p. 702.
4 Ib., p. 319.
65 Ib., p. 318.
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verdad los transubstancia y de dos se hacen un solo hombre, el Hombre.. Asi

la filosofia se llamé primero dialéctica; desde entonces la guerra contintia

entre el hablar largo y el fino, severo, mas humano conversar®.

No es, pues, extrafio que retorica y dialéctica comparezcan juntas en el
humanismo renacentista. No es solo que se vuelven a escribir didlogos, casi
siempre como método didactico, sino que se escriben con nuevo estilo a modo
de disputa o torneo retérico de combatientes que exponen sus razones o bien
de amable e incisiva conversacion. Esta se convierte en los salones del Rena-
cimiento en la forma de la vida civil, con una larga tradicion que se inicia en
el De sermone de Pontano y contintian £/ Cortesano de Baltasar Castiglione
(1528), el Galateo de Giovanni della Casa (1558) y La Conversacion Civil
(1574) de Stefano Guazzo. Debemos precisamente a Miguel de Montaigne un
elogio ingenioso del arte de conversar o discutir:

El ejercicio mas fructifero y natural de nuestro espiritu es, a mi entender,
la discusion. Su practica me parece mas grata que la de cualquier accion de
nuestra vida. Y ésa es la razon por la cual si ahora mismo me obligaran a
elegir, aceptaria mas bien perder la vista que perder el oido o el habla. Los
atenienses y también los romanos honraban sobremanera este ejercicio en sus
academias. En nuestros tiempos, los italianos conservan algunos vestigios
con gran provecho para ellos, como se ve si comparamos nuestros entendi-
mientos con los suyos. El estudio de los libros es un movimiento languido y
débil que no enardece; la discusion, en cambio. ensefia y ejercita a la vez 7.

El ensayo nace muy proximo a este espiritu de pensamiento que discurre
libremente y la novela, que inaugura Cervantes, se entreteje en El Quijote
como una conversacion interminable al aire del camino. Todo este espiritu
latino fue marginado y reprimido con la aparicion de la mathesis universalis
cartesiana y el método geométrico del racionalismo, aun cuando persistiera
como una vena oculta. Era, pues, de esperar que cuando llegara la crisis del
trascendentalismo monoldgico continental reapareciera la estrella humanista
del paradigma discursivo, ligado a la dialéctica y a la hermenéutica. Como ha
escrito Hans-Georg Gadamer en Verdad y Método:

El discurso y la conversacion no son ‘enunciados’ en el sentido del juicio
logico, cuyo univocidad y significado es comprobable y verificable para to-
dos, sino que ofrecen su faceta ocasional. Comienzan en un proceso comuni-
cativo (...) El modo efectivo del lenguaje es el didlogo, siquiera el dialogo del
alma consigo misma, que es como Platon define le pensamiento. En este sen-

% “Vejamen del orador”, en O. C., o. c., 1, p. 563.
%7 Los ensayos, I, cap. 8, ed y trad, de Bayod Brau, Barcelona, Acantilado, 2007, pp. 1377-8.
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tido la hermenéutica como teoria de la comprension y del consenso ostenta
la maxima generalidad. No considera cada enunciado meramente en su valor
logico, sino como respuesta a una pregunta; pero eso significa que el sujeto
que comprende debe comprender la pregunta y como la comprension ha de
alcanzar su sentido desde su historia motivacional, tiene que trascenderse por
fuerza el contenido enunciativo expresable 16gicamente®.

El siglo XX ha sido la era de la vuelta del espiritu latino como alternativa
al imperialismo de la razon pura y de su ideal algoritmico. En La Crisis de las
ciencias europeas ha analizado Husserl las causas que llevaron a la escision
interna de los usos de la razon, en una guerra intestina consigo misma, entre el
objetivismo fisicalista y el subjetivismo trascendental ®. Reintegrar la unidad
de la razdn era la vocacion originaria de la Fenomenologia husserliana, que
luego, a partir de Heidegger, se transmutd en hermenéutica. “Este regreso
—precisa Gadamer— del lenguaje de la ciencia al lenguaje de la vida cotidia-
na, de las ciencias empiricas a la experiencia del mundo vital (Husserl), tuvo
como consecuencia que la hermenéutica, en lugar de subordinarse a la logica,
se reorientara a la tradicion anterior de la retorica, con la que antafio estuvo
estrechamente ligada””°. La ruptura mas consecuente con el trascendentalismo
monologico la llevo a cabo en Alemania Martin Heidegger, viniendo de la tradi-
cién humanista del lenguaje en la linea de Hartmann, Herder y W. Humboldt”'.
De Martin Heidegger es bien sabido que su critica radical a la metafisica
u ontoteologia, reabrid la experiencia originaria de Heraclito y Parménides
haciéndola manar en “otro comienzo”. Pese a su critica al humanismo como
antropologia, que en verdad mas que contra el humanismo grecolatino esta
dirigida al trascendentalismo cartesiano, recuper6 la intuicion primordial del
lenguaje como “casa del ser, en cuya morada habita el hombre”, y con ello
el esquema de una relacion primordial (Bezug zu sein), que por encima y en
contra del objetivismo, enlaza a Sein y Dasein historico en el circulo, interior
al lenguaje, de interpelacion (Anspruch) y respuesta (Antwort/Entsprechung):

Para que los hombres de hoy podamos alcanzar la dimension de la verdad
del ser y meditar en ella, estamos ante todo atenidos a dejar claro de una

8 Verdad y método II, Salamanca, Ed. Sigueme, 1992, p. 112.

9 La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Barcelona, Critica,
1991, paragrafos 8-27, pp. 20-106.

0 Verdad y método I, o. c., p. 112.

! En Italia cabe mencionar en este sentido los esfuerzos de Benedetto Croce ( Breviario de

estética, Espasa-Calpe, Madrid, 1985) y G. Calogero, retomando los motivos esenciales de
la tradicion grecolatina (La filosofia del didlogo, ed. di Comunita, Milano, 1969).
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vez como aborda (angeht) el ser al hombre y como lo reivindica (in den
Anspruch nimmt)"?.

Abhora bien, tal relacion acontece en el lenguaje y como lenguaje:

Conforme a esto, es el lenguaje la casa del ser por €l dispuesta y a él unida.
Por eso importa pensar la esencia del lenguaje a partir de la correspondencia
(Entsprechung) al ser y en tanto que tal correspondencia, es decir, en cuanto
morada de la esencia del hombre™.

Esta interpelacion originaria mantiene vivo y alerta el lenguaje humano,
en la solicitud reciproca por habitar, en cuanto mortales, la tierra. Y esta soli-
citud es fundamentalmente dialogica. “El pensamiento fecundo —asi se despi-
de Heidegger de su corresponsal en la Carta sobre el humanismo— requiere,
ademas de la escritura y la lectura, la synousia (convivencia) del didlogo y de
ese trabajo que es tanto ensefianza recibida como dada”’.

En Espaiia Ortega y Gasset, aun cuando procedia de una tradicion tras-
cendentalista, una vez superado su neokantismo y pese a su tradicion ilustrada
tuvo que desarrollar su raciovitalismo como razén discursiva e historica. Y en
este contexto historico/hermenéutico de la razén vital abrié lugar al mutuo

entenderse y apalabrarse en el mundo:

El decir, el logos, es en su estricta realidad, humanisima conversacion, did-
logos, —dialogos—, argumentum hominis ad hominem. El didlogo es el 16gos
desde el punto de vista del otro, del projimo’.

A esta luz interpreta el estilo de su obra, como “una involucion del libro
hacia el didlogo”, de puro querer “contar con el lector y hacerle sentir como
me es presente, cOmo me interesa”’®. Palabra, pues, circunstancial y coyun-
tural, pero, sobre todo, palabra dialégica pensada en comunicacion viviente.

4. Pensamiento simbélico

Quisiera referirme, por Gltimo, a una caracteristica destacada del estilo
humanista de pensamiento: su potencia simbdlica. Vengo repitiendo con Er-

2 Lettre sur [’humanisme, ed. bilingiie, trad. de Roger Munier, Paris, Aubier, 1946, p. 68.
B1b., p. 80.

7 1., 180.

75 “Prologo para alemanes”, en O.C., o. c., VI, p. 17.

7 Ib., p. 18.
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nesto Grassi que el humanismo estriba en la “preeminencia de la palabra”,
que, en su progenie, reside en el caracter originario de la palabra creadora,
salida del propio seno de Dios. Es, pues, el verbum el fundamento del mundo.
Ha sido Martin Heidegger el pensador que ha hecho de esta primacia el origen
de su camino de pensamiento:

El caracter misterioso (das Geheimnischarakter) pertenece a la esencia del
lenguaje. En esto reside la afirmacion de que s6lo puede haber empezado a
partir de lo prepotente y pavoroso: en la irrupcion (im Aufbruch) del hombre
en el ser. En tal irrupcion, el lenguaje fue algo asi como la conversion del ser
en la palabra (als Wortwerden des Seins): poesia (Dichtung). La lengua es la
poesia originaria (Urdichtung), en la que un pueblo poetiza el ser””.

Y en la Carta sobre el humanismo nos advierte que para estar “en la
cercania (Ndhe) del ser, debe el hombre aprender a existir en lo que no tiene

”78 en la experiencia de lo abisal y primordial, —el hombre y el crea-

nombre
dor—, para sentirse asi forzado a traerlo a la palabra. Lo propio del poeta es

justamente dar nombre:

La palabra, o sea, el nombrar, repone al ente que se patentiza (das sich
erdffnende Seiende) en el ser, y lo mantiene en estado de patencia (Offenheit),
de delimitacion (Umgrenzung) y constancia (Stdndigkeit)...) En el decir ori-
ginario se patentiza (er6ffnet) el ser del ente dentro del ensamble de su totali-
dad reunida (im Gefiige seiner Gesammeltheit)™.

De ahi que pueda suscribir Heidegger la sentencia de Holderlin: “Pero lo
que permanece lo fundan los poetas”, que le merece un luminoso comentario
acerca del sentido de este fundar (stiften): “poesia —dice— es la dicente (wor-
thafte) fundacion (Stiftung) del ser”®. Todo lo cual le permite a Heidegger,
en la etapa del fin de la filosofia, recuperar aquel decir originario, en que
podian convivir en vecindad, sin confundirse, el poetizar pensante y el pensar
poetizante.

Si bien se repara, esta vision heideggeriana esta afincada en el estilo men-
tal de la latinidad. Fueron los humanistas del Renacimiento los primeros en
recuperar la herencia de esta palabra originaria. En términos que recuerdan

77 Einfiihrung in die Metaphysik, , Tiibingen, Max Niemeyer,1953, p. 131. Introduccién a la
Metafisica, trad. esp. de Emilio Estiu, Buenos Aires, Nova, 1956, p. 202.

8 Lettre sur I'humanisme, o. c., p. 40.
7 Ib; trad. esp., p. 203.

80" Erlduterungen zu Holderlisn Dictung, Frankfurt, Klostermann, p. 41. Interpretaciones
sobre la poesia de Holderlin, trad. de .M* Valverde, Barcelona, Ariel, 1983, pp. 61-61.
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el texto citado de Heidegger en su Introduccion a la metafisica, se pregunta
Ernesto Grassi.

Pero, jen qué clase de palabra se revela primariamente el ente?, ;sélo en
la racional como sostiene la metafisica tradicional? La tesis fundamental de
Pontano dice que el lenguaje originario no es el racional, sino el poético; la
palabra poética aparece bajo el signo de lo ‘admirable’, de lo ‘maravilloso’
de lo ‘portentoso’. La estructura mas profunda de la expresion poética y su
primigenia funcion reveladora se hallan en intrinseca conexion entre el mara-
villoso (mirabile) objeto de la poesia y la palabra que despierta la admiracion
(admiratio)®".

¢No hay acaso una profunda afinidad entre “lo prepotente” (Uberwiilti-
gendes) y “pavoroso” (Umheimliches) de la fundacion originaria en la que
el ser adviene a la palabra, segtn el texto heideggeriano, y “lo admirable” y
“portentoso”, que encuentra Pontano en la palabra poética? ;Y la “selva oscu-
ra” de donde sale el hombre, por el lenguaje, hacia el claro de la comunidad
humana, no tiene que ver con la experiencia de lo “sin-nombre” (Namenlosse)
que antecede al “nombrar” de la palabra originaria?...”La gran poesia, por la
que un pueblo entra en la historia, inicia la configuracion de su lengua”® —di-
ce Heidegger—. Con ello funda la constelacion de sus mitos, sus aspiraciones
e ideales de vida, sus valores, sus dioses tutelares, y por eso mismo, la poesia,
segun Pontano, es madre fecunda y maestra privilegiada. “La poesia es teo-
logia —comenta Grassi—, el poeta nos revela el poder que abre el espacio para
la actuacion humana, que crea ese ‘claro’ en la selva virgen que constituird
el escenario de la historia”®. Otro tanto puede decirse de Coluccio Salutati,
o de Albertino Musato. “Las cartas de Musato sobre la esencia de la poesia
se cuentan entre los mas importantes escritos humanisticos sobre este tema.
Segun Musato, es la palabra poética la que pone al descubierto, ‘ilumina’ la
historicidad del hombre”®. Ahora bien, la poesia es palabra viva, simbolo

81 La filosofia del humanismo, o. c., p. 73. Sorprende que Ernesto Grassi no haya men-
cionado esta clave heideggeriana tan presente, por lo demas, en su lectura del humanismo
italiano; mas aln, haya intentado en el Prologo de su obra tomar distancia con respecto
a Heidegger por su critica al humanismo, sin llegar a distinguir en este nombre la critica
heideggeriana a una antropologia, como la cartesiana del cogifo, de su reivindicacion de la
palabra originaria, confusion que le permite a Grassi ocultar la fuente de inspiracion de su
lectura en la obra del segundo Heidegger.

82 Einfiihrung in die Metaphysik, o. c., p. 131; trad. esp., p.202.
8 La filosofia del humanismo, o. c., p. 77.
% 1., p. 34.
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pristino, en que se funden carnalmente la imagen y el significado. Y de ahi su
potencia elocutiva inexhausta:

Esta misma tesis —precisa Grassi— sera planteada tres siglos mas tarde por
el ultimo filésofo humanista, G.B.Vico, en su Sciencia nuova. En el ‘claro’ de
la metafora se hace accesible la plenitud del ente en su significado humano,
por cuya razon volvera a defender Vico este pensamiento y este lenguaje me-
taforico como ‘una comun necesidad para todos los pueblos’®.

En Espafia, el estilo humanista de pensamiento, afincado en el espiritu de
la lengua, que va de Vives a Gracian, ha vuelto a florecer con extraordinaria
pujanza en la filosofia del siglo XX. Miguel de Unamuno ha sido su principal
valedor en su empefio de contraponer una filosofia existencial, de raiz simbo-
lica, al seco racionalismo europeo: “El lenguaje —escribe— es el que nos da la
realidad, y no como mero vehiculo de ella, sino como su verdadera carne®¢.
Es clara la estirpe humanistica de esta concepcion de la filosofia, en directa
relacion con la Estética de Croce:

La logica no es, en el fondo, mas que gramatica. Y la filosofia es filologia.
Y pensar es sentir: se piensa el sentimiento como se siente el pensamiento. Y
en cuanto a la religion, brota de una mitologia, y mito quiere decir palabra®’.

De ahi que Unamuno haya podido crear una filosofia existencial, radicada
conjuntamente en el lenguaje de la vida y en la vida del lenguaje, e inspirada
en los grandes mitos del pensamiento espafiol como don Quijote y Segismun-
do. Nadie ha captado como él la fuerza inspiradora de los simbolos poéticos
y el metaphorein incesante, que se ejerce mediante ellos, para alumbrar cono-
cimiento y filosofia:

La lengua es el receptaculo de las experiencias de un pueblo y el sedimento
de su pensar; en las hondos repliegues de sus metaforas (...) ha ido dejando
sus huellas el espiritu colectivo de un pueblo como en los terrenos geologicos
el proceso de la fauna viva. De antiguo, los hombres rindieron adoracion al
verbo, viendo en el lenguaje la mas divina maravilla®®,

Mas alin; debemos también a Unamuno haber reivindicado el potencial
simbolico como una caracteristica del pensamiento hispanico, pues “la mayor

85 Ib., p. 69, véase Principi di scienza nuova, libr. 111, cap. 4°, en Tutte le opere, Barcelona,
Mondadori, 1957, 11, p. 898.

8 Del sentimiento tragico de la vida, en O.C., Madrid, Escelicer,1966, VII, p. 291.
87 “Por el son a la visién”, en O.C., o. c., IV, p. 497).
88 En torno al casticismo, en O.C., o. c., I, p. 801.



48 PEDRO CEREZO GALAN

parte de nuestro filosofia, la filosofia espafiola, esta liquida y difusa en nuestra
literatura, en nuestra vida, en nuestra accion, en nuestra mistica, sobre todo, y
no en sistemas filosoficos”®’.

Sorprendentemente otro pensador espafiol, educado en muy lejanas
y extrafas latitudes culturales a las de su patria de origen, en los Estados
Unidos, habiendo llegado de nifio y donde alcanzo6 a ser Catedratico de la
Universidad de Harvard, George Santayana, sostuvo posiciones filosoficas
bastante afines con Miguel de Unamuno, tal vez por una extrafia afinidad
intrahistorica o quiza por dependencia de Williams James, o, por ambas co-
sas a la vez. El caso es que el pragmatista Santayana defiende la tesis de una
“verdad simbdlica”, propia de la poesia y la religion, capaz de esclarecer el
destino humano. Retomando la tesis aristotélica acerca de la primacia de
la poesia sobre la historia en orden a la verdad, escribe: “Si la poesia en su
mas alta expresion es mas filosofica que la historia, porque presenta tipos
de hombres y de cosas memorables, con independencia de circunstancias
triviales, asi también, en su sustancia primaria y textura poética, la poesia
es mas filosofica que la prosa, porque esta mas cerca de nuestra experiencia
inmediata” °°.

En cuanto “verdad simbolica” no tiene ninguna pretension de verdad ob-
jetiva, como la del entendimiento, sino tan s6lo de comprension del sentido y
valor de la existencia:

La gran funcion de la poesia es precisamente ésta: reparar el material de la
experiencia, recogiendo la realidad de la sensacion y la fantasia oculta bajo
la convencionales, para construir luego con ese material, vivo pero indefini-
do, nuevas y mejores estructuras, mas ricas, mejor ajustadas a las tendencias
primarias de nuestra naturaleza y mas verdaderas con respecto a las posibili-
dades ultimas del alma. Nuestro descenso hasta los elementos de nuestro ser
queda justificado por nuestro subsiguiente y mas libre ascenso hacia su meta;
nos volvemos al sentido solo para encontrar el alimento de la razon; destrui-
mos las convenciones s6lo para construir ideales®!.

Por lo demas, coincide Santayana con Unamuno en identificar poesia con
religion, ambas fruto de la imaginacion creadora al servicio de exigencias
racionales, compensadoras de la labor epistémica del entendimiento:

8 Del sentimiento tragico de la vida, en O.C., o. c., VII, p. 290.

%0 Interpretaciones de poesia y religion, trad. esp de C. Garcia Trebijano y S. Nuccetelli,
Oviedo, KRK Ediciones, 2008, p. 398.

9 Ib., pp. 411-2.
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Porque la dignidad de la religion, al igual que la de la poesia, reside preci-
samente en su adecuacion ideal, en representar ajustadamente los significa-
dos y los valores de la vida, en anticipar la perfeccion. Asi, la excelencia de la
religion se debe a una idealizacion de la experiencia, que, aunque ennoblece
a la religion cuando se la trata como poesia, la convierte en necesariamente
falsa cuando se la trata como ciencia?.

Maria Zambrano dard un paso mas atrevido que ambos al referirse a un
conocimiento poético originario en clave simbolica. Discipula de Unamuno
y Ortega, es decir, tomando del primero la tesis de que el alma respira en la
palabra y del segundo, que la razon vital es una razén de amor, y situada como
una sibila, en la conjuncién de poesia, mistica y filosofia, ha sostenido la pri-
macia del conocimiento poético, de raigambre espafiola, frente a la violencia
del racionalismo:

Pero a quien prefiri6 la pobreza del entendimiento, a quien renuncié a toda
vanidad y no se ahincod soberbiamente en llegar a poseer por la fuerza lo
que es inagotable, la realidad le sale al encuentro y su verdad no sera nunca
verdad conquistada, verdad raptada, violada; no es alezeia, sino revelacion
graciosa y gratuita: razon poética®>.

(Ha sido acaso su maestro Ortega una excepcion? No enteramente; al me-
nos, no en las formas expresivas. Aun cuando defiende a la filosofia, en cuanto
ontologia o decir del ser, de toda contaminacién con la poesia y con la mistica,
sin embargo, su razon vital, superadora del racionalismo ilustrado, le lleva al
uso, no solo de la retorica, sino de un pensamiento figurativo o metaforico,
como ha mostrado Francisco José Martin, afin al estilo del humanismo latino:

El texto y las imagenes orteguianas se funden en una unidad de pensamiento
que presenta notables similitudes con el pensamiento emblematico’, hasta tal
punto que pueden ser a éste reconducidas. Esta unidad de pensamiento e ima-
gen resulta propia de una filosofia impura, cuya impureza quiere significar,
en contrate con la filosofia pura anteriormente aludida, la atencion y preocu-
pacion filosofica por la vida y por el hombre, por lo particular y lo historico,
por lo individual que se pierde en todas y en cada una de las abstracciones®*.

El mediterranismo y la latinidad humanista, con su esprit de finesse, vuel-
ven a resonar en el texto orteguiano, donde la potencia simbolica de la imagen
abre el espacio en que anida el concepto. Una metafora fulgurante de Ortega

2 [b., p. 62.
93 Pensamiento y poesia en la vida espariola, o. c., p. 158.

% La tradicion velada. Ortega y el pensamiento humanista, Madrid, Biblioteca Nueva,
1999, p. 171.
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vale a veces, como en Nietzsche, —otro genio del pensamiento figurativo—,
mas que cientos de palabras. También Ortega acabd reconociendo, al modo
de Unamuno, el estrecho vinculo entre la filologia y la filosofia. Como escribe
a Curtius: “queramos o no, la filosofia precipita en filologia y la filologia se
dilata en filosofia. Ni puede ser de otra manera, puesto que ambas se ocupan
de la misma realidad: lo humano. De paso sea dicho, esta ‘nueva filologia’
realiza, por vez primera en serio, el titulo de Humanidades™*>.

Volviendo al comienzo de nuestra historia, me parece probado que el
mediterranismo y la latinidad constituyen un estilo mental, —el clima-sur de
pensamiento—, diferente y bien contrastado con el estilo del racionalismo.
Ciertamente se trata de dos rumbos incompatibles de navegacion, pues son an-
tagonicos en sus principios: el nimero, que ha dado lugar a la mathesis univer-
salis del orden y la medida—, y el verbum del humanismo historico/hermenéu-
tico. En cuanto modelos generales de filosofia son exclusivos y excluyentes.
Pero cabe reducirlos funcionalmente a métodos del pensamiento, abstrayendo
de su metafisica, y, entonces devienen contrarios/complementarios, con dis-
tintos campos de aplicacion. El estilo racionalista ha probado su eficacia en el
orden del conocimiento de la naturaleza y la posibilitacion de una civilizacion
cientifico/tecnolégica, pero ha fracasado en su intento de objetivizar el mundo
del hombre, —deshumanizandolo—, mientras que el humanismo latino tiene su
aplicacion en las ciencias del espiritu, pero resulta improductivo en el orden del
conocimiento objetivo/natural. Por lo demas, esto no significa que en y desde
el sur no se pueda pensar de otra manera, pues un estilo mental no es un destino
natural. Pese a la facticidad de una lengua y una tradicion, el pensamiento es un
acto que se abre, como ensefld Ortega, en las circunstancias y las coyunturas
concretas, en que se encuentra prendido, pero desde ellas se trasciende hacia el
orden del universo. En esta rosa mental de los vientos, donde estan marcados
los distintos rumbos de orientacion, el centro lo ocupa el pensador, que en
cada caso, no importa su situacion de partida, fija su rumbo e inicia su viaje de
descubrimiento. Puede cambiar de rumbo, visitar tierras extrafias a la propia,
intercambiar experiencias y hacerse con una rica cosecha de humanidad; puede
y hasta debe recorrer el ancho mar en todas sus direcciones, pero a él solo, si es
creativo, le sera dada la posibilidad de concretar la experiencia de su viaje en
una figura de vida. S6lo cuando lo logre, habra conseguido, gracias a su esfuer-
70, que en su caracter o estilo mental haya una propia e irrenunciable filosofia.

% Citado por Francisco José Martin, La tradicién velada, o. c., p. 189.
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LA FILOSOFIA DE AL-ANDALUS

JUAN FERNANDO ORTEGA MUNOZ
Universidad de Malaga

En el afio 1992 publiqué un libro titulado Apuntes para una teoria de An-
dalucia que me prologd Maria Zambrano, en el que dedico todo un capitulo
a estudiar la filosofia en Andalucia. En el afio 2000 dediqué a ello otra obra
titulada Filosofia andaluza y Filosofia en Andalucia. Delimitacion concep-
tual, que me edito el Servicio de Publicaciones de la Universidad de Malaga
y que corresponde al primer tomo de un proyecto de Historia de la Filosofia
Andaluza del grupo de investigacién que yo dirigia en la universidad mala-
guefia. Ambas publicaciones se empefian en destacar que uno de los momen-
tos cumbres de la Historia de la Filosofia corresponde y coincide con la época
de florecimiento del reino de Al-Andalus. En 1993 di un ciclo de conferencias
sobre la filosofia de Al-Andalus en la Universidad de Toulouse por lo que me
hicieron miembro de la sociedad toulusiana de Filosofia.

Por desgracia, a partir de la culminacion de la Reconquista por los Reyes
Catolicos aquella cultura es proscrita e intencionadamente olvidada y conside-
rada como ajena y extrafla a nuestro pais como si nunca se hubiera dado entre
nosotros. Esta postura de rechazo y olvido llega practicamente hasta nuestros
dias. ;Como no recordar el texto de Ortega en el prologo de El collar de la
paloma de Ibn Hazm de Cérdoba que editara Emilio Garcia Gomez en 19527
Alli el filésofo madrilefio y andaluz, segun su afirmacion de que cada uno es de
donde hizo su bachillerato y ¢l lo hizo en Malaga, afirma con rotundidad: “no
estoy dispuesto, por mi parte, a correr la aventura de llamar en serio ‘espafol’

99 |

a cualquiera que nace en el territorio peninsular
992

y en el transcurso de todo

el prologo contrapone “andaluces y espafoles”* como pueblos y culturas en-

! ORTEGA Y GASSET, J., “Prologo”, a IBN HAzMm, EI collar de la paloma, version de E. Garcia
Gomez, Madrid, Alianza Editorial, 1979, p. 10.

2 b, p. 11.
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frentados. Pero esa proscripcion y anulacion de la cultura de Al-Andalus viene
de lejos. La pragmatica de Felipe 11 de 1 de enero de 1567 es de una crueldad
xeno6foba increible. Prohibe bajo pena de muerte el uso del idioma, la vesti-
menta, las costumbres y los libros de la cultura proscrita. Pero lo absurdo del
caso, en contrapartida, es que los pensadores de Al-Andalus, como Averroes,
Ibn Gabirol, Abenhazam y Maimoénides, son los maestros que inspiran y deter-
minan el pensamiento de los filosofos cristianos del Medievo como S. Alberto
Magno, Sto. Tomas, S. Buenaventura, etc., pese a la afirmacion de Renan de
que la filosofia arabe s6lo ha sido tomada en serio por los judios.

En 1904 el arabista Asin Palacios publica un estudio titulado “El ave-
rroismo teoldgico de Sto. Tomas de Aquino” que produjo un gran revuelo.
Asin establece la influencia de los escritores arabes en Sto. Tomas a través
de la obra Pugio fidei de Ramén Marti. “Muchisimos capitulos de la Summa
—escribe— son idénticos literalmente a los del Pugio y como las ideas comunes
a ambos libros son a veces traduccion casi literal de textos arabes de Agazel,
Avicena, Averroes, etc., no es atrevido afirmar que Sto. Tomas los tomaria de
R. Marti, especialista en el conocimiento de la filosofia musulmana”?.

Estos pensadores de Al-Andalus quedan inmersos en la corriente viva del
desarrollo del pensamiento filosofico occidental que va desde los griegos cla-
sicos hasta nuestros dias. Eugenio D’Ors afirmo que en Filosofia lo que no es
tradicion es plagio. Y mucho de plagio de filosofias foraneas tiene la historia
de la filosofia espafiola moderna y contemporanea, que margina sus propios
filosofos, que tnicamente por su tierra son proscritos y olvidados, mientras
que estan presentes en la corriente viva del pensamiento filosofico occidental.

Este olvido y desprecio del pueblo espafiol hacia los grandes maestros de
Al-Andalus deja un vacio insalvable en nuestra cultura hasta el punto de que
mientras que Espafia permaneci6 de espaldas a la cultura andaluza, era vista
en Europa como un pueblo sin cultura propia, sin pensamiento propio, como
una simple y pobre prolongacion de la cultura europea.

La filosofia marca, sin duda, la hora de plenitud, el cenit de un proceso cul-
tural, que sin ella queda como truncado e incompleto. “Sabido es —escribe Maria
Zambrano— que la Filosofia constituye la mas profunda originalidad de la cultura
de Occidente [ ...]. Porque no es un lujo la Filosofia para los pueblos de Occiden-
te, sino, como dijera Plotino, «lo mas importante, es decir, lo mas necesario”.

3 AsiN PaLacios, M., Huellas del Islam, Madrid, Espasa Calpe, 1941, p. 67 y ss.
4 ZAMBRANO, M., “El problema de la filosofia espafiola”, Las Esparias, abril 1948, pp. 3-13.
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Recordemos que F. Guizot en su Historia de la Filosofia Europea, de
1828, escribe: “en la historia de la civilizacion puede suprimirse, sin que nada
se suprima, el nombre de Espafia”>. Esta frase desafortunada reflejaba por
desgracia la idea dominante en Europa en el s. XIX sobre la cultura espafiola.

Lo mas grave del caso es que los pensadores espaiioles del momento acep-
tan bobaliconamente esta afirmacion de Guizot, tanto que, tomando casi al
pié de la letra su texto, en 1876 Manuel de Revilla escribe: “En la Historia
de la Filosofia puede suprimirse sin grave menoscabo el capitulo referente a
Espafia”®. Posteriormente, tanto Balmes como Donoso Cortés, los dos pensa-
dores mas importantes del s. XIX, admiten sin inmutarse semejante afirma-
cion. Balmes escribe en 1850 su Historia de la Filosofia y no menciona a ni un
solo espafiol y Donoso Cortés llega incluso a afirmar: “Nuestro suelo ha sido
siempre rebelde a las investigaciones abstractas, que sirven para descubrirnos
la naturaleza intima de las cosas [ ...], siempre es cierto que en la Peninsula Es-
pafiola jamas levanto sus ramas frondosas a la nubes el arbol de la Filosofia™”.

En 1874 D. Patricio de Escosura en las Cortes Constituyentes afirmo:
“Aqui no hay filosofos como no hay Cervantes en Alemania”® y lo que es
mas grave, en la Universidad de Barcelona en un discurso pronunciado por
el profesor universitario Javier Lloréns i Barba se afirmaba: “el Espiritu Na-
cional ha producido en Espaia humanistas, escritores ascéticos y poetas, pero
no filosofos™”.

Los momentos cumbres de la Filosofia andaluza

El cordobés Séneca y el gaditano Moderato son los primeros filésofos de
nuestra tierra de que tenemos constancia. Momento éste importante de nuestra
reflexion filosofica, porque al igual que la infancia influye de forma definitiva
en la estructura mental del individuo, asi también estos primeros momentos
de la reflexion filosofica de un pueblo marcan de forma decisiva el desarrollo
posterior.

3 Citado por FRAILE, G., Historia de la Filosofia espaiiola, Madrid, BAC, 1971, T. 1, p. 22.
% REVILLA, M. de la, Revista Contempordnea, 30-V-1876.

7 DoNoso CORTES, J., “Filosofia de la Historia — Juan Bautista Vico”, ensayo publicado en
el Correo Nacional, (septiembre-octubre 1938), recogido en Obras Completas, T. I, Madrid,
BAC, 1946, p. 539.

8 Citado por FRAILE, G., Historia de la Filosofia espaiiola, Madrid, BAC, 1971, T. I, p. 24.
o Ib.
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Séneca fue estoico, Moderato pitagorico. El primero insiste fundamental-
mente en la ética, el segundo en la metafisica. El cordobés fue un maestro de la
palabra, el gaditano de los numeros. El primero esta constantemente presente
en la filosofia que podemos llamar “ortodoxa”, el segundo en la “heterodoxa”.

Ambos viven en un momento de vinculacién de la filosofia con la reli-
gion. Y en este sentido contamos con otros dos grandes intelectuales no sufi-
cientemente estudiados: Gregorio de Elvira y Osio de Cérdoba.

Un segundo gran momento de esplendor del pensamiento en nuestra tierra
lo tenemos en el s. VII en Sevilla en torno a las figuras de Leandro e Isidoro:
El libro Sententiarum libri tres de éste sirve de inspiracion al libro de las
Sentencias de Pedro Lombardo y a través de él influye en el género de las
Summas, que comenzaron llamandose Summae sententiarum.

Con la llegada de los arabes en el 711 los intelectuales relacionados con
la Escuela Sevillana se expanden por toda Europa dando con ello origen y
siendo el fermento del resurgir carolingio.

El tercer momento de esplendor de la cultura en nuestra tierra lo tenemos en
los siglos X al XII en Al-Andalus, que es el objeto especial de esta conferencia.

Este periodo de nuestra cultura lo podemos subdividir a su vez en dos
periodos claramente diferenciados: el neoplatonico y el neoaristotélico y dos
corrientes diferentes; la musulmana y la judia. No aludimos a la corriente cris-
tiana porque los filosofos de esta tendencia en esta época no son en absoluto
relevantes. En el primer periodo, el platonico, destacan el muladi Abenhazam
y el judio malaguefio Ibn Gabirol y en el segundo el mahometano Averroes y
el judio cordobés Maimonides.

Pero el primer filosofo de renombre dentro del mundo andalusi es Ibn
Masarra (883-931), que sigue la corriente neoplatonica asumiendo elementos
judios y cristianos. Era muladi de sangre y de caracter, cristiano converso al
mahometismo. Ya en el 910 lo vemos en una ermita de la sierra de Cordoba
rodeado de un nutrido grupo de discipulos y amigos. Para Ibn Masarra en la
cumbre y en el origen de todas las cosas esta Dios, concebido como unidad
suprema de la que todo procede por creacion. El cred en primer lugar una
materia primera que era primordialmente como una especie de niebla cadtica
sobre la que se proyecta la luz divina dando origen a los seres celestes, que
constituyen el reino de la luz: El Entendimiento Universal, el Alma del mundo
y y la Naturaleza pura, trinidad primera de la que todo tiene su origen.

La filosofia de Ibn Masarra marca de alguna manera los caracteres gene-
rales de la filosofia de Al-Andalus: una profunda religiosidad que alcanza al-
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gunas veces la mistica, un marcado individualismo que en el caso Ibn Masarra
llega a afirmar la absoluta libertad del hombre frente a la omnipotencia divina,
y en general supone la independencia del individuo frente al poder civil y el
revestimiento de la mas profunda metafisica en una bella expresion poética.

La proteccion de los Califas a la cultura fue un factor decisivo en el mo-
mento del florecimiento cultural tanto de varones como mujeres. Es curiosa
la asistencia de Abderraman II a las clases de una Universidad creada por una
tal Fatima, como su espiritu abierto a las tres religiones del libro de las que se
consideraba Jefe espiritual, hasta el punto de presidir un congreso cristiano.
Esta proteccion de los califas se quiebra con Hisam II, que sube al trono aun
nifio y se deja dominar por su valido Almanzor, el cual mandd expurgar la
amplia biblioteca de Al-Hakam II, arrojando al fuego los libros de filosofia,
logica, astronomia y alquimia. Se dice que aquella biblioteca estaba compues-
ta por 400.000 voliimenes.

El s. XI esta dominado por dos grandes filosofos: Ibn Hazn de Cordoba
(994-1063) e Ibn Gabirol, conocido en el mundo cristiano como Avicebron
(1021-1070), mientras el resto de Europa se despereza débilmente a la elu-
cubracion metafisica en las plegarias y comentarios de los monjes y en los
exabruptos de S. Anselmo de Cantérbury contra el “insensato”.

Abenhazam (994-1063) —escribe M. Asin Palacios— es

uno de los mas fecundos poligrafos y originales pensadores de la Espafia
musulmana. [...] Historiador, poeta, literato, jurisconsulto, tedlogo, exégeta,
moralista, 16gico, escritor de politica, psicologo, polemista y metafisico, a
todas las ramas de la enciclopedia griega y musulmana consagré su pavorosa
actividad'®.

Adopta como norma fundamental y criterio sistematico de sus escritos el
no admitir en el campo de lo religioso mas autoridad que el texto revelado y
en las cuestiones profanas partir de los principios apodicticos que descubre
en su metafisica.

“La labor enciclopédica del gran poligrafo cordobés Ibm Hazm —escribe
el arabista Cruz Hernandez— nos permite conocer el rico clima cultural y fi-
losofico del primer ‘siglo de oro’ del Islam andalusi, iniciado con la subida
al trono de *Abd al-Rahman III”!". Entre las numerosas obras de Abenhazam

10 ASiN PALACIOS, M., Abenhazam de Cérdoba y su historia critica de las ideas religiosas,
Madrid, Turner, 1984, T. 1, p. 5.

I Cruz HERNANDEZ, M., Historia del pensamiento en el mundo islamico, T. 11, Madrid,
1981, p. 35. Sobre Abenhazam tengo publicados diferentes articulos: “El voluntarismo de
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destaca el Fisal, antecedente de las summas cristianas, pero con la ventaja de
ser mas critico y mas documentado, con un conocimiento de primera mano de
las obras que intenta refutar, lo que no ocurre en las summas cristianas. Sto.
Tomas, por ejemplo, reconoce humildemente en su Summa no conocer en
directo las fuentes de los autores arabes y judios que refuta.

Las afirmaciones sacrilegas —nos dice— de cada uno de los que han errado no
nos son tan conocidas que de ellas podamos sacar los argumentos para su misma
refutacion. Los antiguos doctores usaron de este método para refutar los errores
de los gentiles, pues, siendo ellos gentiles o conviviendo con ellos y conociendo
con precision su doctrina, podian tener noticia exacta de sus opiniones 2.

El Fisal, obra cumbre de Anenhazam, fue traducido brillantemente al cas-
tellano por Asin Palacios con el titulo Abenhdzam de Cordoba y su historia
critica de las ideas religiosas, en 1984.

El profesor Asin Palacios comienza su obra con una afirmacién que nos
hace pensar en la injusticia de la historia al valorar a los grandes pensadores
del pasado. Es Abenhasam —escribe— “uno de los mas grandes poligrafos y
originales pensadores de la Espaiia musulmana, cuya figura apenas si ha si-
do bosquejada hasta estas fechas”!3. Sin embargo, por citar un ejemplo, no
figura en las historias de la filosofia mas usadas entre nosotros como las de
Abbagnano o la de Copleston. Su obra fundamental, £/ Fisal, una de las obras
cumbres de la metafisica occidental, no ha sido traducida hasta 1903. Asin
atribuye este hecho a dos datos fundamentales: “a las criticas demoledoras y
sagacisimas, aunque brutales e irreverentes” de sus escritos, gracias a lo cual
estuvo desde siempre incluido en el indice de libros prohibidos en nuestra
cultura, y “a la rutina de considerar como pensadores dignos de estudio a
aquellos tan solo que la Edad Media consagro con su plebiscito” !, a lo que
hay que afiadir el desconocimiento del arabe.

Abenhazam”, Philosophica Malacitana, Vol. 1, (1988), pp. 87-100; “El método axiomatico
en la metafisica de Abenhazam™, Actas del I Congreso Nacional de Filosofia Medieval, Za-
ragoza, Ed. Sociedad de Filosofia Medieval, 1992, pp. 417-431; “Presencia de Abenhazam
en Averroes”, Averroes y los averroismos, Zaragoza, S.F.M., 1999, pp. 487-501; “La funda-
mentacion sagrada del poder civil en Abenhazam”, en ROCHE, P., El pensamiento politico
en la Edad Media, Madrid, Fundacion Ramon Areces, 2010, pp. 569-576; “La utopia del
Estado perfecto en la filosofia neoplatonica de Al-Andalus”, Anuario, UNED de Malaga,
1993, Vol. VII, pp. 45-63.

12.ST10. TOMAS, Summa contra gentiles, 1, 2.
13 AsiN PaLacios, M., O.C., T. 1, p. 5.
4 Ib., p. 6.
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M. Asin se queja del olvido de este autor genial por los historiadores de
la filosofia.

Esta unidad de pensamiento que informa su sistema, esta originalidad e
independencia en el examen de todos los problemas de la ciencia y de la vida
y en la critica de todas las escuelas, sectas y religiones (exceptuando el islan)
debiera haber colocado a tan genial pensador en el primer plano del cuadro
historico del pensamiento espafiol medieval 5.

La verdad es que su investigacion destaca tanto en el campo cientifico
como filosofico y teoldgico y su obra abruma por su extension y profundidad.

El mismo Abenhazam estaba plenamente convencido de su grandeza co-
mo intelectual y asi lo dice en un poema:

...de los paises de la tierra entera,
todos, menos los mios,

unanimes asi me lo confiesan

iEs que en los corazones

de los mios anida la tristeza

por la envidia que sienten

de un talento, un ingenio, una ciencia
que no alcanzaran nunca! '°.

Abenhazam como Gabirol, ambos platonicos, pertenecen a la corriente
voluntarista de la filosofia como destaqué en mi articulo “El voluntarismo de

Abenhazam™ !’

, pero yo quisiera resaltar aqui tan solo un aspecto que me lla-
mo especialmente la atencion. Desde que Andronico de Rodas dio el nombre
de “Metafisica” a la “Filosofia Primera” aristotélica, ésta habia sido enten-
dida en toda la larga tradicion de la historia de la filosofia como un estudio
posterior y superior al de la Fisica, como un saber racional que nos conduce
a los conceptos supremos que determinan la realidad toda a partir del genera-
lisimo concepto de “ser”. Es, sin duda, una lectura e interpretacion platonica
del texto aristotélico. Tras mi largo estudio de la Metafisica aristotélica's,
pude comprobar que ese concepto de metafisica como “estudio del ser en

cuanto ser”, que figura en todos los manuales, en manera alguna se le puede

IS Ib., p. 236.

19.1p., p. 5.

17 ORTEGA, J. F., “El voluntarismo de Abenhazam”, Philosophica Malacitana, Vol. 1 (1988),
pp- 87-100.

18 ORTEGA, J. F., Tratado de Filosofia Primera: nuevos estudios de Metafisica a partir de
Aristoteles, Malaga, Universidad de Malaga, 2014.
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atribuir a Aristoteles. Para ¢l la “Filosofia primera” es el analisis racional de
las intuiciones de los principios primeros que nos permiten ascender a un ni-
vel superior del puro conocimiento, al que él llamo “sabiduria” como “saber
segun principios”, segun sus palabras, saber referente a la realidad que nos
es dada en la experiencia empirica. En todo su tratado de metafisica nunca
figura ni atiende al concepto y a la palabra “ser” como abstraccion entitativa
y suprema de la realidad, como destaco en un articulo mio publicado sobre la
metafisica de Abenhazam, ¢l cual coincidia con esta vision mia de la metafi-
sica aristotélica!®.

Su método consiste, segiin él mismo nos dice, en “aportar en todos los
problemas pruebas apodicticas y concluyentes, basadas en premisas de evi-
dencia sensible o reductibles a esta evidencia, de cerca o de lejos, que es el
requisito indispensable para la validez logica de las demostraciones que no in-
ducen jamas a error, infiriéndose consecuencias que no estan en las premisas.
No daremos, pues, por cierto sino aquello que las dichas pruebas apodicticas
demuestran ser cierto, ya que la verdad sélo en esto estriba”?’. Esas intui-
ciones apodicticas de que ¢l nos dice que se muestran en la metafisica son el
fundamento de todo saber racional.

Contemporaneo de Abenhazam tenemos a Ibn Gabirol, Avicebron (1021-
1979), en palabras de Varela “el mas profundo y original de los filosofos ju-
dios”. El gran estudioso de la filosofia judia medieval, Gonzalo Maeso, es-
cribe: “Fue altisimo poeta, sabio de corazon..., cientifico de superior nivel,
eximio estilista arabe, mistico, filosofo y te6logo, una de las mayores glorias
del judaismo espafiol, que es tanto como decir un espléndido floron de nuestra
historia medieval”. A él se debe la primera gramatica hebrea de que tenemos
constancia. Fue un gran poeta. Sus poemas religiosos alin se recitan en ciertas
fiestas en todo el mundo judio y sus poemas profanos son de una belleza com-
parable a la de nuestros clasicos.

Gabirol vive en una época que podriamos llamar bisagra, que divide en
dos la llamada Edad Media, denominada asi por los autores del Renacimiento
por considerarla un periodo de decaimiento cultural entre los clasicos y los
restauradores de aquel lejano mundo perdido. Pero en modo alguno puede ser
considerada asi esta época para nuestra historia, porque el tiempo imperial de
los omeyas es un periodo de esplendor cultural que contrasta con la pobreza

19 ORTEGA, J. F., La filosofia primera. Nuevo estudio de metafisica a partir de Aristételes,
Universidad de Mdlaga, en prensa.

20 AsiN PALACIOS, M., O.C., T.II, pp. 83-84.
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de la cultura en el resto de Europa. En el tiempo de Gabirol comienza la de-
cadencia de Al-Andalus. Es un tiempo convulso en que el descontento con
la monarquia lleva al saqueo de Medina al-Zahara en 1010 y a constituir el
Estado en republica (1031), algo insoélito en el mundo arabe hasta entonces.
El mismo, por razones politicas se vio forzado a emigrar a Zaragoza en 1027.
Se produce un cambio radical de mentalidad que supone un transito desde el
dialogo religioso al integrismo mas radical. La filosofia, que suponia hasta
entonces un lugar de encuentro entre los diferentes credos religiosos, pasa a
convertirse en un instrumento de defensa del propio credo. Todavia, Gabirol
intenta crear un sistema filos6fico valido para las tres religiones del libro.

Este sistema filosofico es de inspiracion platonica y plotiniana —Gonzalo
Maeso llama a Gabiurol el “Plotino judio”-, que va a ser objeto de admiracion
por los principales filosofos del Medievo. Sto. Tomas lo cita varias veces y S.
Alberto Magno y Duns Escoto también lo conocian. Este Gltimo no duda en
adscribirse a su pensamiento y siente el orgullo de considerarse gabiroliano.
Su celebridad duré hasta el Renacimiento.

Todo ello explica que, pese a la originalidad y profundidad de su sistema,
éste caiga prontamente en el olvido entre sus correligionarios, hasta el punto
que Maimonides no lo cita ni una sola vez. Gabirol es un filosofo solitario,
consciente de su propia grandeza, orgulloso y altivo. “Querer llegar a mi gran-
deza —escribe— es querer remontar hasta las nubes con sé6lo una escalera”

Gabirol expone su metafisica en su obra El manantial de la vida. En él de-
sarrolla un proceso que ¢l llama “dialéctico”, en que el conjunto de la realidad
es visto como un todo perfectamente trabado y estructurado en un sistema de
reflejos y simetrias que se engarzan de una forma ordenada desde los niveles
superiores a los inferiores. Dios es, para €él, el mas alla del que apenas pode-
mos decir nada mas que el hecho de que existe y que es el principio “Fontal”
de todas las cosas y que en nada coincide con ellas, sino que las trasciende
con una distancia infinita.

Entre Dios y el mundo situa Avicebron la Voluntad, que algunas veces
llama “Palabra de Dios” —recordemos el comienzo del evangelio de Juan-—,
de la que deriva toda la realidad creada: “Voluntas es virtus divina adveniens
omnia et movens omnia”?'. Es una realidad bifronte: coincide con Dios como

2l GABIROL, 1., Fons vitae, V, 38-39. La tltima traduccion castellana: El libro de la Fuente de
vida, Malaga, Editorial Sirio, 1990. Citamos, sin embargo, el texto latino por considerar que
la traduccion indicada adolece de algunos defectos de traduccion que dificulta la correcta
inteleccion de la obra.
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causa primera y es la primera hipdstasis inmanente al mundo. Ella es el “ma-
nantial de la vida” que da nombre a su obra. La Voluntad es “la creadora de la
materia y la forma y es ella la que las mueve”. El manantial de la Voluntad se
abre como dos rios que tienden de continuo a encontrarse o como dos cabos
de una misma cuerda que se enroscan entre si alargandose en un proceso de
dispersion hasta las tltimas fronteras del ser. Es el hilemorfismo universal??
tan caracteristico de Gabirol. “El equilibrio y la compensacion de la formas
y su fijacion en la materia procede de la Voluntad” porque “La Voluntad lo es
todo y todo esta en ella”, afirmacion ésta que hizo que algunos consideraran
a Gabirol panteista.

La Voluntad no es un poder arbitrario, sino dirigido por una razon infinita,
lo que distancia al filosofo malaguefio de su contemporaneo Abenhazam, que
defiende un voluntarismo radical. Es la “ratio et voluntas Dei” de que hablara
Agustin. El Universo?? es una unidad estructurada en sistema de armonias,
de forma que cada parte resume y sintetiza en si misma, como las monadas
leibnizianas, la armonia y plenitud del conjunto. Asi mismo Gabirol defiende
la pluralidad de formas®* en cada realidad, algo que Sto. Tomas rechazara
explicitamente. “Una misma cosa —nos dice Avicebron— puede ser soporte y
soportada”.

La unién de la materia y la forma se da en un proceso dialéctico en dos
diferentes niveles, mas estos dos niveles no constituyen mundos separados,
como imaginara Platon. Esos dos niveles son: las tres sustancias simples: In-
teligencia, Alma Universal y Naturaleza por una parte?® y las sustancias sen-
sibles o corporales, que emanan de las primeras y son su concrecion y efecto.
“La forma de la Inteligencia®® —nos dice— es la universal de todas las formas,
pues todas las formas estan en ella”. El Alma Universal?’ es una sustancia
simple, fundamento del mundo corpdreo, al que produce, aglutina, anima y
gobierna. Principio de vida, fecundidad y racionalidad. Ejerce con relacion al
mundo sensible la misma funcioén que el alma individual sobre el cuerpo. La
Naturaleza®® es la Gltima sustancia simple cuya materia es la materia primera

22 GABIROL, 1., O.C., I, 5-6.

23 GABIROL, I., O.C, 111, 56.

2 GABIROL, 1., O.C., V, 19-20.
25 GABIROL, 1., O.C., 11, 20.

26 GABIROL, 1., O.C., 11, 3.

27 GABIROL, 1., O.C., 111, 40-43.
28 GABIROL, 1., O.C., 11, 6.
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universal y su forma las nueve categorias. Esta sustancia aglutina toda la rea-
lidad fisica y hace de ella un todo unido y compacto.

Gabirol nos describe el mundo fisico desde una vision geocéntrica circun-
dado por diez esferas celestes.

Sobre Gabirol he publicado un breve estudio titulado Filosofia de Ibn
Gabirol?’, y posteriormente otro titulado Ibn Gabirol*°, ademas de varios es-
tudios sobre algunos aspectos puntuales de su pensamiento?!.

El siglo XII estd dominado por dos pensadores excepcionales: Averroes
(1126-1198) y Maimonides (1135-1204). Como bisagra entre uno y otro siglo,
X y X1, y entre el neoplatonismo y el neoaristotelismo, tenemos al filosofo
mistico Ibn Al-Hari de Almeria (1088-1141), cuya doctrina va a influir de for-
ma determinante en nuestros misticos S. Juan de la Cruz y Sta. Teresa, como
demuestra el profesor Asin Palacios. También contamos en este transito con el
cientifico y fil6sofo Ibn Tufayl (1110-1163). Autor de numerosos estudios, pe-
ro que es conocido por su tratado E! filosofo autodidacto, que sirve de inspira-
cion a la obra de Daniel Defoe La vida de Robinson Crusoe, de todos conocida.

Averroes “representa —seglin nos dice Cruz Hernandez— la mas lograda
labor filosofica del Islan andalusi” y el maximo intérprete del pensamiento
aristotélico; por ello que se le conozca sin mas como “el comentador”. Sor-
prende el impresionante volumen de los escritos de Averroes y su influencia
en Europa, que dio pie a lo que conoce como el “averroismo latino”.

Alallegada de los Almohades a Al-Andalus en 1146 el grupo que Cruz Her-

nandez designa como el de “los andaluces™3?

, que habian sido minusvalorados,
si no perseguidos, por los almoravides, consiguen ganarse la confianza y estima-
cion de los nuevos seflores. Se presentan como victimas de la tirania “irreligio-
sa” de los almoravides, a quienes acusan haber roto la vieja tradicion cultural y
religiosa del califato e intentan recuperar aquel momento de esplendor.

Frente a la época anterior a la llegada de los Almoravides que se carac-
terizaba por un espiritu de didlogo, no siempre cordial, entre las diferentes

religiones y culturas existentes en Al-Andaluz, la presente es tiempo de in-

29 ORTEGA, J. F., Filosofia de Ibn Gabirol, Malaga, Publicaciones de la Universidad, 1983.

30 ORTEGA, J. F., Ibn Gabirol, Madrid, Publicaciones del Orto,1995.

31 ORTEGA, J. F., “Estudio comparativo entre la filosofia de Maimonides y Gabirol”, en
PELAEZ DEL CORRAL, J., Sobre la vida y obra de Maiménides, Cordoba, Ed. El Almendro,
1991, pp. 395-405. “Presencia de Gabirol en Maimonides”, Philosophica Malacitana, Vol.

111 (1996), pp. 177-200. “Influencia del pensamiento judio en la filosofia occidental”, Anua-
rio, UNED de Malaga, Vol. VIII (1998), pp. 23-45.

32 CrRuUz HERNANDEZ, M., La filosofia drabe, Madrid, Revista de Occidente, 1963, p. 263.
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transigencia, fanatismo y confesionalidad de la filosofia, que es usada como
escudo racional de la propia fe y como ariete para atacar las convicciones
ajenas. Pese a ello, crece la conciencia de la dificultad de aunar fe y razon.
La filosofia y la fe que se consideraban en el periodo anterior como dos vias
paralelas de acercamiento a la verdad, se estratifican en este momento en dos
niveles de conocimiento, lo cual no supone, como pensaban los averroistas
latinos, un necesario enfrentamiento, porque, como dice Averroes, “el razona-
miento filosofico no nos conducira a conclusion alguna contraria a lo que esta
consignado en la Revelacion divina”33. Lo curioso es que si en Maimonides
la revelacion ocupa el rango superior del conocimiento, en Averroes lo ocupa
la razon, hasta el punto de afirmar que la religion debe ser interpretada con
arreglo a los principios de la razon natural.

A Averroes se debe fundamentalmente el transito del neoplatonismo al
neoaristotelismo. Es conocida de €l la siguiente anécdota que nos cuenta él
mismo: Cuando tenia 19 afios acompafié a su maestro Ibn Tufayl, juez por
aquel entonces de Cordoba, a visitar al segundo sultan almohade Yusuf en
Marraquez, donde éste tenia su corte. Por aquel entonces su reino almohade
comprendia todo Al-Andalus. El Califa les dijo que habia recibido del Em-
perador de Bizancio varias obras de Aristoteles, entre las que se encontraba
la Metafisica, que, seglin sus palabras, no alcanzaba a comprender. Si alguien
—dijo el Califa— se dedicara al estudio de Aristoteles haria un gran beneficio
a la humanidad. Averroes vio en aquellas palabras del Califa como un man-
dato y dedico toda su vida al estudio del Estagirita. “Ved, pues, —concluye
Averroes— lo que me llevo a escribir mis comentarios a los libros del filosofo
Aristoteles”34,

Esta dedicacion hace que sea conocido en su época como “El comen-
tador” hasta el punto que Renan nos habla de “su fanatica admiracion por
Aristoteles”.

Desde el convencimiento de Averroes de que Aristoteles supone la cum-
bre del pensamiento especulativo, se comprende su insistencia de volver una
y otra vez a los comentarios de las obras del Estagirita.

Averroes, aunque creyente de buena fe de su credo musulman, es un hom-
bre libre, que adopta una postura critica con su dogma religioso lo que le ha
dado esa vieja fama de hombre incrédulo. Los elementos simbolicos y ale-

3 MUNK, Mélanges de philosophie juive et drabe, Paris, Vrin, 1955, p. 261-262.

3 Citado por CRUZ HERNANDEZ, M., “Estudio preliminar”, en AVERROES, Exposicién a la
“Republica” de Platon, Madrid, Tecnos, 1987, p. XX
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goricos de la verdad revelada deben ser interpretados, segun ¢l, de acuerdo
con los principios de la razon. Piensa que el fin mas alto del hombre reside
en alcanzar la sabiduria por medio de la filosofia. El intelecto proyecta sus
principios axiomaticos, conseguidos por intuicion intelectual inmediata, so-
bre la realidad, haciéndola con ello inteligible y racional. Para Averroes, la
metafisica constituye la mas alta y excelsa de las ciencias. En ella se estudian
esos principios intuitivos que estan en la base de todo saber cierto, por lo que
es Filosofia primera. Averroes prueba la existencia de Dios por dos vias: una
teleologica, por la finalidad inherente que se manifiesta en todas las cosas
creadas y por la causalidad eficiente. “Este método es —nos dice— el sendero
recto desde el cual Dios invita a las gentes a reconocer su existencia”. La ar-
monia del universo “es imposible que sea casual, sino que ha de venir de un
agente previsor, que lo intentd y quiso”3.

Averroes es critico con el Estado musulman de su tiempo.

El poder demagogico existente en nuestro tiempo a menudo se convierte
en tirania. Un ejemplo de ello es el Gobierno que existia en nuestro pais
[...] después del 500 [1106]. Al comienzo era casi completamente demago-
gico, pero esta situacion se transformo en tirania después del 540 [1146]. Las
masas son explotadas por los poderosos en la sociedad oligarquica y éstos
progresan apropiandose de los bienes de aquellos, lo que a veces conduce a la
tirania, como sucede en nuestro tiempo y en nuestra sociedad”3¢.

Pese a ello Averroes afirma la necesidad de la sociedad para la plena
realizacion del ser humano. “Por eso —escribe— el hombre es por naturaleza

politico”37

. Pero “la parte racional es, pues, en verdad, la mas elevada, la mas
noble y la mas digna de ser elegida”3®. Por ello la moral solo adquiere su
verdadero sentido cuando esta fundada en la razon. “Soélo es una virtud espe-
cificamente humana —nos dice— cuando estd apoyada en el pensamiento y la
razon”*, Pero “cada uno de los mortales s6lo existe con el fin de vivir como
un miembro real de la sociedad, pudiendo participar en ella; si desaparece tal

finalidad, la muerte es preferible a la vida”4.

35 Cruz HERNANDEZ, M., Historia del pensamiento en el mundo islamico, Madrid, Alianza
Editorial, 1981, p. 181.

36 Citado por CRUZ HERNANDEZ, M., “Estudio preliminar”, o .c., pp. XIV-XV.
37 Citado en ib., p. LIIIL.

38 AVERROES, Exposicion de la Repiiblica de Platon, o.c., p. 89.

¥ 1b., p. 90.

“ Ip., p. 32.
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Ibn Rud construye su ideal ético sobre el principio socratico de la ética
como racionalidad. Para él, el orden moral es una consecuencia natural del
orden ontico, sin el cual seria inimaginable. El hombre se halla inmerso en
una armonia de causas de las cuales la mas significativa y determinante es la
causa final.

Frente al racionalismo de Averroes, se contrapone el caracter teologico
de otro gran intelectual del siglo, el judio Maimoénides. Aquella postura de
equilibrio y de intento de aunar tendencias de las tres religiones del libro que
veiamos en Gabirol se va a quebrar en Maimonides (1080-1145), el cual, lejos
de intentar una concordancia armoniosa entre religion y filosofia, defiende
que es suficiente la religion por si sola para alcanzar la verdad. La filosofia se
entiende tan s6lo como un instrumento, segun nos dice en su Guia de perple-
Jjos, para la inteleccion y confirmacion del texto sagrado.

Maimonides fue un gran maestro en Matematicas, Astronomia, Medici-
na y Filosofia, aunque podemos considerarlo mas tedlogo que filésofo. El
objetivo que se planted desde joven fue el comprender a Dios “tanto como
sea posible al ser humano”. Consideraba erréneo en Filosofia, comenzar el
estudio por la Metafisica, porque “el estudio de la Metafisica es muy dificil
y exige una perspicacia y una penetracion extraordinarias”. Contamos con
numerosas obras de Maimonides de las que la Guia de perplejos viene a ser,
segun expresion de Guillermo Fraile, “una summa teoldgica del judaismo”.
En esta obra expone un sistema filosoéfico-teologico completo en un estilo
conciso, claro y vigoroso.

Tanto para Averroes como para Maimoénides la religion expresa en tér-
minos poéticos lo que la filosofia descubre en términos de racionalidad. Am-
bos intentan la conciliacion, pero mientras que en Averroes se realiza desde
la filosofia, en Maimonides se hace desde la teologia. Es la luz cenital que
desciende desde la Tora la que ilumina nuestro camino y nos salva de per-
dernos en el laberinto de la pluralidad de sistemas filos6ficos indicandonos
cual de ellos nos conduce indefectiblemente a la meta. La ruta elegida pasa
por Aristoteles. “Las teorias de éste —nos dice— son las Unicas merecedoras
de consideracion™*!,

Maimonides nacid en Cordoba en 1135. Recibié de su padre su primera
formacion en Matematicas, astronomia, medicina y filosofia. En 1148, tras la
llegada de los almohades la familia de Maimonides finge su conversion al ma-

' MAIMONIDES, Guia de perplejos, Madrid, Editora Nacional, 1984, p. 307.
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hometismo para salvar la vida. La intransigencia de éstos le oblig6 a emigrar.
Se instal6 en Egipto y fue médico del Califa.

Todavia en el ocaso del Reino de Granada, un pensador excepcional, Ibn
Abbad de Ronda, muerto en el afio 1390, ilumina con su elucubracion mistica
el reino nazarita. Asin Palacios ve en este mistico el antecedente inmediato
de S. Juan de la Cruz, que paso parte de su formacion en el monasterio de la
Sierra de las Nieves de Ronda, donde el recuerdo y la doctrina del mistico
nazari atn estaba presente.

El Medievo Espafiol en filosofia —escribe José¢ Luis Abellan— es un mo-
mento original y fecundo. Espafia funciona como transmisora nada menos
que del saber clasico, griego, aristotélico, al Occidente, a Paris, mientras que
coopera modestamente al florecimiento escolastico del mismo Paris. Es un
tiempo fuerte de nuestro hacer filosofico*.

Esta idea que expone José Luis Abellan de Espafia como transmisora de
la filosofia clésica pasa por el estudio e interpretacion del pensamiento clasico
de los pensadores de Al-Andalus que son traducidos en la escuela de Toledo
en tiempos de Alfonso X y determinan la continuidad de la filosofia clasica en
el Medievo europeo.

42 ABELLAN, J. L., Historia critica del pensamiento espaiiol, Madrid, Espasa Calpe, 1974,
pp. 22-23.
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Porque el Uno verdadero [...] no puede sino ser absolutamente indivisible.
Platon

Hazme entrar, oh Sefior, en las profundidades del océano de tu unidad infinita.
Ibn-Arabi

Al margen de las creencias que envuelven a la cultura musulmana en ge-
neral, la filosofia de Occidente no puede desdenar el elemento isldmico en sus
consideraciones, debido a que éste significo, entre otras cosas, un filtro deter-
minante para la recepcion de los autores clasicos como Platon y Aristoteles en
el medioevo, lo cual implicé importantes vuelcos al interior del pensamiento
en Occidente. Basta con observar que autores emblematicos, representantes
de la gran Escolastica y del Renacimiento, entre los que se puede mencionar a
Tomas de Aquino y Duns Escoto por un lado, y a Giordano Bruno y Pico della
Mirandola por otro, apelaron en innumerables ocasiones a los comentarios
y a las interpretaciones que los doctos musulmanes hicieron de los filosofos
clasicos con la finalidad de construir sus propias pesquisas. De igual manera,
y extrapolando esta afirmacion, resulta también indiscutible el legado que la
cultura islamica aport6 al desarrollo del pensamiento y, por supuesto, de la
espiritualidad en la Peninsula ibérica, dado que, por mencionar un aspecto,
la mistica cristiana que prosperd en Castilla hacia el siglo XVI, en parte, tam-
bién es heredera del pensamiento musulman y, evidentemente, del hebreo .

! “Serfa una horrible mutilacion de la historia y del espiritu ibérico concluir alegremente
que la espiritualidad hebrea y musulmana no han tenido influencia destacable alguna en la
espiritualidad cristiana posterior.” Véase MORA, F., Ibn-Arabi. Vida y ensefianzas del gran
mistico andalusi, Barcelona, Kairds, 2011, p. 13.
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Tras la conquista de Hispania y la ulterior consolidacion del Al-Andalus
arabe en Occidente, asi como la consecutiva transformacion del emirato cor-
dobés en califato, aparecieron en estas comarcas figuras intelectuales tan cé-
lebres como Ibn-Rushd, mejor conocido como Averroes, quien paso a la pos-
teridad por sus conocimientos en medicina y, claramente, en filosofia, siendo
mas que plausibles sus Comentarios a la obra aristotélica. Igualmente, por el
lado de la espiritualidad, destaco el papel del gran pupilo de Averroes: Ibn-
Maymun (también llamado, desde el Renacimiento, Maimonides), quien fue
un insigne filésofo y tedlogo judio que ejercid una influencia sustancial en la
escolastica cristiana con su obra Guia de perplejos.

En la misma linea, bajo el gobierno del emir Ibn-Mardanis —conocido co-
mo “el rey lobo”—, nace el eximio Ibn-Arabi, figura clave de la espiritualidad
musulmana en Oriente y Occidente y quien destaco por sus aportaciones en
filosofia, teologia y mistica, disciplinas que, sin duda, manifiestan tres vias
importantes de conocimiento.

Ibn-Arabi, conocido por muchos estudiosos de su obra como “el mayor de
los maestros”, naci6 en Murcia el 7 de agosto de 1165 (27 del Ramadan y 560
de la hégira) y murié en Damasco el 16 de noviembre de 1240 (28 de Rabil y
638 de la Hégira), hijo de padre murciano y madre bereber. Desde temprana
edad su vida fue erratica, ya que su padre obtuvo un cargo en la administra-
cion del imperio almohade, lo cual le obligod a trasladarse a Sevilla donde este
imperio tenia su sede principal?. Ahi el murciano recibié una formacion en
las disciplinas basicas de todo hombre culto como son: la jurisprudencia y
la retorica. Su destreza fue tal que pronto fue llamado a desempefarse como
secretario (katib) de varios ministros en aquella ciudad pese a su juventud.

Sin embargo, también en Sevilla, fue donde tuvo aquella imponente vi-
sion mistica que le causd un vuelco emocional y un ferviente impulso por

2 Los afios que transcurren entre el nacimiento de Ibn-Arabi y su salida definitiva del al-
Andalus corresponden a la decadencia gradual del imperio de Ibn-Mardanis, el cual se habia
visto mermado politica y econdmicamente tras constantes derrotas frente a los almohades
al intentar apoderarse del territorio de Granada. A su vez, Ibn-Mardanis habia fracturado la
alianza con el sefior de Jaén cuando tratd de invadir los territorios de este ultimo, pues con-
sideraba que esas tierras eran puntos estratégicos para el comercio de Murcia. Por tal razon,
sus ejéreitos y su economia se encontraban debilitados y a punto de una caida inminente. De
ahi que al morir Ibn-Mardanis, en 1172, sus hijos no tuvieron mas remedio que supeditarse
al poder del imperio almohade, por lo que Murcia dejo de ser el centro mas importante del
Levante hispanomusulman. Véase CARMONA GONZALEZ, A., “Los afios andalusies de Ibn al-
Arabi”, en VV. AA., Los dos horizontes. Textos sobre Ibn al-Arabi, edicion de A. Carmona
Gonzalez, Editora regional de Murcia, 1992, pp. 91-92.
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emprender la busqueda de la perfeccion religiosa, la cual no podia encontrar
en las enseflanzas mas ortodoxas del islamismo. Algunas cronicas cuentan
que pasaba largos periodos de retiro en los cementerios de Sevilla concentra-
do en los misterios que encerraban las revelaciones del Cordn, al tiempo en
que establecia contacto con los espiritus de sabios musulmanes fallecidos?.
Estas vivencias le motivaron a viajar incansablemente por la mayor parte de
los territorios islamicos. Primero, viajé por todo el Occidente musulman, es
decir, por Al-Andalus y el norte de Africa, donde mantuvo contacto con varios
maestros del sufismo, muchos de ellos ascetas. Tiempo después, hacia 1193,
se traslado a Tunez, donde permanecié un afo y, de nueva cuenta, acaecieron
en él distintas visiones misticas, lo cual le hizo volver a Al-Andalus y de ahi
emprendio su gran viaje a la Ciudad Santa de La Meca —peregrinacion que to-
do musulman esta obligado a hacer segun el Cordn— donde escribio varias de
sus obras mas importantes, entre ellas: La corona de las epistolas, El adorno
de los abadal y su obra mas egregia: Las iluminaciones de la Meca.

Posteriormente, en todos sus viajes por el Oriente musulman, en lugares
tan lejanos como Palestina, Irak, Mosul, Jerusalén, Anatolia, Malatya y Siria,
entre otros, Ibn-Arabi busco a experimentados maestros sufies para aprender
todo acerca de su disciplina, asi como para intercambiar experiencias y con-
centrarse en los mensajes que Allah le proferia furtivamente a través de las
visiones que habia experimentado y que constantemente tenia. Todo esto le
valié convertirse en uno de los mas grandes misticos-sufies que se han dado
dentro de la religion musulmana.

Cabe decir que el sufismo fue un movimiento de insurrecciéon que sur-
gi6 al interior del Islam y la diferencia basica con respecto a éste estriba en
su oposicion a la lectura literal del texto coranico, que llevaban a cabo los
creyentes ortodoxos, y se inclinaba mas por la meditacion, la contemplacion
y el uso de la mnemotecnia®. En otras palabras, el sufismo es la mistica
musulmana y, al igual que la mistica cristiana, el sufismo, en tanto corriente
de pensamiento, también se mostro como una forma de resistencia ante las
estructuras ortodoxas de su propia religion —el Islam— pero sobre todo se
oponia a las ideas expansionistas de los dirigentes musulmanes, que habian
forjado un gran imperio utilizando a la religion como mero instrumento para
la conquista territorial, sin detallar que también rechazaba la corrupcion y

3 Cf. MORA, F., o.c., pp. 46-47.
4 Cf. VELASCO, J. M., El fenémeno mistico, Madrid, Trotta, 2009, p. 236.
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las irregularidades que habia al interior del Islam como institucion politica
y religiosa.

El término sufi se deriva de la palabra arabe fasawwuf, la cual, a su vez,
proviene de la raiz suf, que significa “lana” o “ropa de lana”, de modo que
los sufies recibieron su patronimico con base en el atuendo que solian llevar:
mantas de lana de color blanco o negro, las cuales, segln ellos, también ca-
racterizaban a los profetas que precedieron a Muhammad o Mahoma3. Esto
marcaba un indicio de su clara tendencia ascética y frugal frente a la ostenta-
cion que destacaba a los lideres ortodoxos del Islam.

Pero mas que un movimiento marginal y hasta cierto punto sedicioso, el
sufismo guardaba en el corazon de su doctrina elementos muy peculiares que,
por mucho, resultaban perturbadores para los seguidores del credo musulman.
Un sufi era aquel hombre capaz de experimentar alegria en el alma en medio
de la afliccion o la tempestad; también era aquel que renunciaba a todos los
placeres egoistas; pero, sobre todo, era aquel que dejaba de mirar atentamente
su exterior y su interior y que contemplaba que todas las cosas, materiales e
inmateriales, le pertenecen a Dios®. De ahi que, a grandes rasgos, el sufismo
se defina como la tendencia islamica que busca estar en paz con Allah o, para
decirlo con mas exactitud, es aquella vertiente musulmana en la que un indivi-
duo procura disolver todos los elementos, materiales e inmateriales, en Dios: el
Uno sagrado, suprimiendo asi todos los limites que separan a las criaturas de su
origen o de aquel que las ha originado. Por lo tanto, en el sufismo no hay cabida
para las mediaciones ni para los arbitrajes de ninguna clase, puesto que el ser
humano, haciendo uso de su propia voluntad primeramente y tras un ejercicio
de ascesis y de meditaciones reiteradas, en las que se despoja gradualmente de
aparatos conceptuales, es capaz de detentar un conocimiento directo de aquel
“misterio liberador salvifico” que no es otro sino el Ser por antonomasia’.

Esta intencion Ultima es la que caracteriza a todo movimiento mistico
de cualquier credo o tendencia secular, y es la que Ibn-Arabi sefiala constan-
temente en varios lugares de su obra. Por ejemplo, en Los engarces de las
sabidurias dice el murciano:

3 Cf. GiLror, C. (ed.), Diccionario del Islam. Religion y civilizacion, Burgos, Editorial Mon-
te Carmelo, 2006, pp. 726-733.

© Véase VELASCO, J. M., o.c., pp. 244-245.

7 Utilizo la expresion de Isabel Cabrera en su articulo: “Para comprender la mistica”, en Ca-

BRERA, L. y SILVA, C. (comps.), Umbrales de la mistica, México, Instituto de Investigaciones
Filosoficas, UNAM, 2006, p. 12.
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El que posee el conocimiento [...] sabe también que el Dios trascenden-
te es, El mismo, la creacion inmanente. Aunque la creacion sea distinta del
Creador, la realidad existenciada es a la vez «el Creador creado» y «lo Creado
creador»: todo eso procede de un Ser unico, o mas bien, es a la vez el Ser
tinico y una multiplicidad de seres®.

Mientras que, en Las iluminaciones de La Meca el mistico sufi apunta:

[...] a quien tiene dotes, si persiste en el retiro espiritual y en la invocacion
divina, vacia el receptaculo [del corazén] de pensamientos discursivos y se
sienta ante la puerta de su Sefior como pobre que no tiene nada, entonces Dios
[...]le concedera y dara parte de su Ciencia, de los Secretos divinos y de los
conocimientos del Sefiorio®.

Y en otra parte de este mismo texto afiade:

Asi pues, quien es duefio de la aspiracion espiritual durante el retiro con
Dios, podré alcanzar por medio de El [...] conocimientos que estan ocultos
a todo tedlogo dogmatico sobre la tierra y, por ende, a todo maestro de la
reflexion y de la prueba que carezca de tal estado espiritual que, ciertamente,
estd mas alla de la indagacion intelectual '°,

Con base en lo anterior, Ibn-Arabi destaca dos aspectos que rotulan sus
tesis principales: el primero concierne a las capacidades volitivas del hombre
que, segun lo indica, son mas que suficientes para alcanzar el conocimiento
divino, que, como se vera, no es otro que el de la apreciacion del caracter
univoco del Ser; mientras que el segundo se remite a la preponderancia de
la dimension espiritual humana —que comprende la emotividad y la imagina-
cion— frente a la dimension racional y especulativa.

Comenzando con el segundo aspecto, es cierto que el murciano se oponia
enteramente a la corriente ashari, con la que muchos tedlogos musulmanes
simpatizaban, entre ellos Averroes. Esta corriente pretendia encontrar un tér-
mino medio entre la razon y las verdades reveladas en el Cordn, de modo
que, muy a su manera, buscaban conocer los secretos divinos utilizando las
facultades intelectuales. En cambio, Ibn-Arabi, de principio, desaprobd tal
empefio y opto por conceder total prioridad al ambito de la imaginacion y de
los deseos animicos, en tanto medios a través de los cuales es posible acce-

8 ARABI, IBN, Los engarces de las sabidurias, trad. de Andrés Guijarro, Madrid, EDAF,
2009, p. 59. Las cursivas son mias.

® ARABI, Ibn, Las iluminaciones de La Meca, trad. de Victor Palleja de Bustinza, Madrid,
Siruela, 1996, p. 55.

19 Jb., p. 56.
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der al conocimiento de lo divino. Y es que, para el sufi de Murcia, si bien la
filosofia, en tanto reflexion tedrica, es una disciplina que debe cultivarse y
nutrirse constantemente de todas las areas del quehacer humano, también es
preciso reconocer que sus herramientas son limitadas, puesto que la razon, su
principal fundamento, es incapaz de abarcar la realidad en toda su amplitud y,
en ese sentido, también es incapaz de aprehender a Dios y, por ende, el sentido
del Ser.

Para Ibn-Arabi existen tres clases de conocimiento de la realidad:

1. El conocimiento intelectual que se obtiene de dos formas:

a) por la evidencia que proporcionan los datos empiricamente constata-
bles, como el color azul del cielo.

b) por la indagacion que se hace de algo que pueda ser demostrado racio-
nalmente, como son las operaciones matematicas.

2. El conocimiento que concierne a la experiencia inmediata y del que es
imposible extraer pruebas conceptuales. A esta clase de conocimiento perte-
necen las emociones, los anhelos, el dulzor o el amargor de las cosas.

3. El conocimiento de los Secretos divinos. Este se encuentra por encima
de las capacidades intelectuales —aunque no las soslaya—y, por lo tanto, esta
en disposicion de abarcar la totalidad de lo cognoscible. A esta clase de co-
nocimiento pertenece la experiencia mistica, en tanto que retine y separa las
paradojas que arrebujan a Dios y solo puede obtenerse a través de una viven-
cia profunda y radicalmente transformadora que, por demas tampoco puede
articularse claramente en un lenguaje logico-deductivo'!.

Es preciso tener en cuenta que el Dios del Cordn, al que se atiene Ibn-
Arabi, es un Dios paradojico, puesto que guarda principios contradictorios
que son por demads inconcebibles para la razon. En las suras coranicas se dice
que Allah es el Primero y el Ultimo, El que perdona y el Vengador, el mas Ex-
terior y el mas Interior, y otros términos que designan la inmensidad divina'2.
En todo caso, estas paradojas son irreconciliables para el intelecto, el cual se
encarga de acotar, separar, clasificar y analizar conceptos que se relacionan
con la realidad en torno. Sin embargo, el hecho de que la razén no pueda elu-
cubrar adecuadamente ante tales paradojas, ello no implica que se deba negar
su existencia, pues se instalan y se perciben de una u otra forma en la vida

' Ib., pp. 56-57. El murciano sostiene a continuacion: “Por eso muchos de los que poseen
esta ciencia —o conocimiento— la aproximan a la comprension de las gentes por medio de
ejemplos y alocuciones en poesia.” /b., p. 63.

12 Véase El Cordn, “Sura del hierro”, 57:3, p. 467.
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humana. Ejemplo de ello es el ardiente deseo de eternidad que padecen algu-
nos hombres, el cual brota sin mas del espiritu, pese a que el entendimiento
vislumbra el caracter efimero de la naturaleza humana.

De ahi que la imaginacion tenga un papel tan significativo para Ibn-Arabi
y para el sufismo en general, pues esta representa un vasto terreno dotado de
vida propia, en donde “se materializan los espiritus” y “se espiritualizan los
cuerpos”. En otras palabras, la imaginacion es el dominio humano ilimitable
y es donde acaece el encuentro entre las realidades complementarias, es decir
entre Dios y la criatura, pues mientras que ésta se dispone enteramente para la
contemplacion, Dios desciende y se hace perceptible, convirtiéndose asi en un
“objeto” de amor y conocimiento !*. La imaginacion, pues, es el punto nodal
donde la realidad divina se ofrece al alcance de la percepcion de los adorado-
res'*. Por ello, sostiene Fernando Mora: “Si la razén deduce analiticamente
que Dios no estd limitado por nada, la imaginaciéon reconoce la presencia
divina en todas las cosas”'>.

Esta resolucion le permite a Ibn-Arabi establecer una tesis ontoldgica
que se puede entender a partir de tres categorias o nociones basicas: 1) el
ser necesario, 2) lo que es posible, y 3) lo que es imposible. La primera se
refiere a la totalidad del ser, es decir a la infinitud que es inasequible para el
intelecto y de la cual nada se puede saber ni decir; la tercera se refiere a lo
que no puede ser de ningun modo, al no-ser que se desconoce y que tampoco
se puede concebir; y como nexo entre ambas categorias se encuentra el ser
meramente posible, es decir, la apertura, que puede acoger tanto la existencia
como la inexistencia'®. Lo posible, en tanto que puede ser o existir, o bien
puede no-ser o no existir simultdneamente, implica una ambigiiedad ontolo-
gica que, ademads, esta sefialada por su caracter infinito, puesto que siempre
puede ser y seguir siendo, o bien puede siempre no-ser y no ser nunca. Este

13 Cf. Mora, F., 0.c., p. 19.

14 Cf. Abpas, C., “La vida postuma del Sayh al-Akbar: Ibn-Arabi en las visiones de sus
discipulos”, en VV.AA., Los dos horizontes. Textos sobre Ibn al-Arabi, o.c., p. 19. La autora
seflala en este mismo articulo que, debido a la intensidad de su amor, el sufi murciano tuvo
un encuentro cara a cara con Allah mismo durante su estancia en Siria, y lo describe de la
siguiente manera: “Mi poder imaginal habia alcanzado tal grado, que mi amor podia dar una
forma corporal a mi Amado delante de mi vista, del mismo modo que Gabriel tomaba cuerpo
delante del Enviado de Dios [...] Permaneci numerosos dias sin probar nada y sin sentir, a
pesar de ello, ni hambre ni sed. El no cesaba de estara nte mis ojos, ya estuviese yo de pie,
sentado, en movimiento o inmévil.” Véase ib., p. 23.

15 Mora, F,, o.c., p. 205.
16 Cf. Ib., pp. 146-147.
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punto intermedio es a lo que Ibn-Arabi llamaba: barzaj o estado intermedio
por excelencial”.

Asi Dios, por ser la totalidad de las cosas existentes y no existentes, de lo
que es, de lo que no es y de lo que puede ser, y que, por ende, es infinito, no
resulta extrafio que en si mismo contenga significados racionalmente opues-
tos entre si, que ademas son ilimitados. Y asi, en su proceso creador, Dios se
transforma constantemente y como carece de limites, también es capaz de
limitarse a El mismo a través de miltiples formas.

En una de las visiones que padecio Ibn-Arabi, Dios le revel6 ese caracter
paradojico que le caracteriza. El murciano describe esa vision en Las contem-
placiones de los misterios donde reproduce las palabras que Allah le profirio:
“Tomé lo que estaba disperso y lo reuni. Lo saqué [nuevamente] de la reunion
y volvi a reunirlo. Luego lo dispersé y lo reuni [otra vez], y luego ya no habia
ni division ni reunion” '8,

Lo anterior arroja luz sobre otro de los aspectos mas importantes dentro
del sufismo de Ibn-Arabi, el que refiere a la “unidad de Dios”, que dicho de
otro modo no es sino la unidad del Ser o la unidad de la existencia.

En uno de sus escritos el murciano precisa: “No hay sustancia alguna,
en todo el universo, superior e inferior, que no esté conectada con la realidad
divina, y desde el punto de vista del Mas Poderoso, no hay primacia”'®. De
aqui que muchos de los detractores del sufismo de Ibn-Arabi consideraran,
en el mejor de los casos, que estas afirmaciones apuntan hacia un panteismo
semitico sin mas. Sin embargo, el planteamiento del murciano es mucho
mas complejo, pues no se trata simplemente de un monismo, sino que la
unidad del Ser, segtn su proposicion, representa algo mas dinamico, en tan-
to que ésta aparece y se oculta una y otra vez y en diferentes maneras. Por
eso, aunque Dios es todo, no todo es El, con lo que se atisba un permanente
debate entre la unidad y la multiplicidad, y en ambas partes siempre se ex-
presa Dios.

A partir de esta concepcion de la unidad del Ser es cuando se fragua la
teoria del conocimiento de Ibn-Arabi, la cual rompe con el modelo epistemo-
logico de Occidente que se habia forjado con Aristoteles.

17.Cf. ib., p. 147.

18 ARABI, 1., Las contemplaciones de los misterios, trad. de Suad Hakim y Pablo Beneito,
Murcia, Editora regional de Murcia, Consejeria de Educacion y cultura, 1994, p. 20.

19 Palabras de Ibn-Arabi citadas por Rodrigo De Zayas en Ibn-Arabi de Murcia. Maestro de
amor, santo humanista y hereje, Madrid, Editorial Almuzara, 2007, p. 61.
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De acuerdo con la tradicion occidental, la filosofia es una filosofia del Ser,
el cual existe fuera de nosotros y en donde el mundo esta previamente dado.
Esta separacion pasoé a la posteridad y fue la gran herencia del cristianismo
ortodoxo y de las escuelas subsiguientes que absorbieron sus principios ele-
mentales. Pues bien, el viraje que se aprecia en Ibn-Arabi consistié en propo-
ner una filosofia del Acto, en donde la Creacion se constituye como el eje del
pensamiento y en donde tiene lugar la constante renovacion. Conviene citar
aqui a Roger Garaudi quien dice:

La filosofia occidental es dualista. Aristoteles ha definido su estructura
fundamental: la inteligencia recibe /o inteligible como los sentidos reciben
lo sensible. Lo que implica otro dualismo, el de un objeto fuera de nosotros
y de un sujeto que lo refleja. La verdad es “adaequatio rei et mentis”. / La
conciencia esta volcada hacia la naturaleza. El problema de su teoria del
conocimiento es éste: ;Como es posible este conocimiento? / El conocimien-
to de Ibn-Arabi se vuelca siempre hacia Dios (que es también naturaleza y
hombre, pues no hay nada fuera de El). Su problema es: Como es posible
la profecia? Es decir, al problema del origen primero y de los fines ultimos
que son un solo y mismo problema: ;qué podemos conocer de Dios y que
podemos nosotros querer que sea Su Voluntad?2’.

Por ello, a diferencia de Socrates, quien separd al hombre de Dios y de la
naturaleza, Ibn-Arabi apunta hacia la sabiduria de corte universal, que bien
puede encontrar su fuente en los textos presocraticos y que, sin duda, también
se encuentra en el pensamiento del lejano Oriente.

Asi pues, para el murciano, todo el empefio que pone el sufi en trascender
las fronteras de los saberes, de la propia voluntad, de los deseos limitados, de
los placeres efimeros y de la aparente independencia, tiene como finalidad
primordial el encuentro de la totalidad, del Uno que es y deja de ser para vol-
ver a ser, del océano sin orilla, pues como lo expresa este sufi bellamente en
uno de sus poemas:

Nada existe sino Alldh. Nada hay fuera de El.
Nada existe sino su esencia y voluntad.

Pues cuanto hay en existencia es Allah
y cuanto en apariencia, criatura.

Ahora bien, se ha de notar que la unidad del Ser a la que se refiere el mur-
ciano no tiene nada que ver con la unidad indolente y abstracta de Parménides

20 GARAUDL R., “La teoria del conocimiento en Ibn-Arabi”, en AA.VV, Los dos horizontes.
Textos sobre Ibn al-Arabi, o.c., p. 185.
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ni con la que plantea la filosofia occidental del Ser. En Ibn-Arabi existe una
unidad siempre viva, en la que convergen y concurren, de manera simultanea,
Dios, la naturaleza y el hombre.

Por lo tanto, la filosofia de Ibn-Arabi no se empefia tanto en buscar una
forma de pensar y de estructurar el mundo y el universo, sino que dirige su
mirada hacia una forma de vida, en la que la experiencia humana, en pos de la
totalidad, es determinante en el camino del conocimiento verdadero.

Asimismo, para la comprension filosofica de esta experiencia, que es mas
bien mistica, es preciso considerar que se trata de una vivencia “integral” en
la que se ven involucradas todas las facultades de un sujeto agente, tanto las
intelectuales como las afectivas y las volitivas. De modo que no cabe esperar
como resultado una proposicion objetiva sefialada por su claridad y distincion
cual saber cientifico, sino, mas bien que, al comprometer esta experiencia las
facultades emotivas, el fundamento de este conocimiento descansa sobre una
base que apela también a la sensibilidad y no solamente al juicio racional.

Finalmente, al ser una experiencia totalizadora, se infiere que en ella es
posible excoriar el fundamento de la existencia misma y del Ser en general,
dado que se vive con tal intensidad y profundidad que resulta indubitable para
el sujeto agente. De aqui que este tipo de conocimiento resulte tan sugestivo
en el terreno filosofico, en tanto que se ponen juego conceptos como el sentido
del Ser y la verdad, que encuentran su derrotero en disciplinas como la filoso-
fia de la religion, la epistemologia de las creencias y la filosofia del lenguaje.
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Si aceptamos el testimonio de los hombres, mayor es
el testimonio de Dios; porque éste es el testimonio
de Dios, por cuanto testifico acerca de su Hijo.

1Jn5,9

A estas alturas del conocimiento de las raices del pensamiento cartesiano,
nadie duda ya de que las hipdtesis del genio maligno y del Dios engaiador,
como tantas otras sobre las que se considera fundada la filosofia moderna a
partir de su obra, contaban con una larga tradicion en la teologia escolar (sin
necesidad de entrar en la cuestion de la profundidad de su deuda con ella). De
hecho, con todos los antecedentes que se les han encontrado se podria trazar
incluso una precisa genealogia que arranca del nominalismo de Guillermo
de Occam (+1349) y Roberto Holkot (+1349), pasa por Gregorio de Rimini
(+1358) y Nicolas d’Autrecourt (+1369) y llega a Gabriel Biel (+1495) para
desembocar en Francisco Suarez (+1617), fuente directa para Descartes .

! Prueba de la resistencia al olvido de algunos de esos autores como Gregorio de Rimini y
Gabriel Biel en aquellos dias son su recuerdo a Descartes en las segundas objeciones a sus
Meditationes: DESCARTES, R., Oeuvres, Charles Adam y Paul Tannery eds. (en adelante, edi-
cion citada como DAT), Vol. VII, Paris, Cerf, 1904:25 (cf. GREGORY, T., “Dio ingannatore
e genio maligno. Note in margine alle Meditationes di Descartes”, Giornale critico della
filosofia italiana, 53, 1974, pp. 477-516). Sobre los demas —mayoritariamente Suarez-, cf.:
WELLS, N. J., “Material falsity in Descartes, Arnauld and Suarez”, Journal of the History of
Philosophy, 22-1, 1984, pp. 25-50; ScriBANO, E., “L’inganno divino nelle Meditazioni di
Descartes”, Rivista di filosofia, 90-2, 1999, pp. 219-251; FAYE, E., “Dieu trompeur, mauvais
génie et origine de I’erreur selon Descartes et Suarez”, Revue philosophique de la France
etde I’Etranger, 126-1, 2001, pp. 61-72; LEON FLORIDO, F., “El escepticismo, de la teologia
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Hace ya més de veinte afios, el profesor Mariano Alvarez también iden-
tifico aquellas hipotesis en un maestro de Suarez en la universidad de Sala-
manca, fray Luis de Ledn?; pero no en su obra teologica escolar, que entonces
como hoy yace en un lamentable descuido, sino en un extraordinario parrafo
del De los nombres de Cristo (1583-87). No parece probable que Descartes
supiera de ella directamente. Como veremos, todo lo mas que pudo llegarle
fueron ciertos ecos distorsionados de aquellos motivos que compartiran sus
Meditaciones con aquel libro a través de la obra del cardenal Bérulle, de la
que el fildésofo no tardo en distanciarse.

Pero no por eso cabe desechar este trabajo en la linea de la historia de
las ideas; al contrario: la concurrencia en fray Luis de Ledn de ambas facetas
(la de maestro de Suarez en Salamanca® y la de espiritual renacentista de
decisiva influencia sobre Bérulle*), y la reuniéon de ambas bajo su condicion
de agustino, convierten el conjunto de su obra en una privilegiada piedra de
contraste para observar las continuidades y discontinuidades que propone la
obra de Descartes desde todos esos angulos, tratados habitualmente unos de
espaldas a otros. Y es que Descartes no s6lo debe ser situado en el panorama
del pensamiento europeo como quicio que da acceso a la modernidad desde la
teologia post-tridentina y el Renacimiento (no sélo, ni mucho menos, de cariz
escéptico), sino también dentro de su mas concreto contexto de relaciones (en

medieval a la filosofia moderna. Robert Holkot y René Descartes”, Revista espariola de
filosofia medieval, 13, 2006, pp. 181-189; BAcIErO Ruiz, F. T., “El genio maligno de Sua-
rez: Suarez y Descartes”, Pensamiento. Revista de investigacion e informacion filoséfica,
vol. 63, 236, 2007, pp. 303-320.

2 ALVAREZ, M., “Religién y metafisica. Sobre el concepto de armonia en De los nombres
de Cristo”, La ciudad de Dios, 204, 1991 (vol. extraordinario, “Homenaje a fray Luis de
Ledn”), pp. 465-6.

3 El periodo en el que ambos coincidieron en Salamanca fue 1566-1570. Cf. SCORRAILLE, R.,
Francois Suarez et la Compagnie de Jesus, Paris, Lethielleux, tomo I, 1912, pp. 386-9 (don-
de no nombra a fray Luis como uno de sus maestros). En Commentariorum ac disputatio-
num in tertiam partem divi Thomae, Tomo I1I, Maguncia, Lipii, 1619, p. 449 (disp. 41, sec. 1
en comentario a S. Th., III, q. 73, a. 5, en materia De eucharistia), Sudrez alaba el opusculo
de fray Luis (“sapientissimus magister meus”) De utriusque agni —1590-, que no fue aquello
que escucho en las clases que recibi6 en Salamanca, jugando al despiste, como haria con ¢l
Descartes, pero demostrando a la vez que seguia las publicaciones de su maestro a distancia.

4 En otra parte (“De iustitia originali: memoria y olvido de la escuela agustiniana en la
defensa hispana de Jansenio (1560-1677)”, Actes du Colloque “Bayonne, berceau du Jan-
sénisme?”, Thierry Issatel (ed.), Honoré Champion, Paris —en proceso de edicion-) he dado
cuenta del consenso entre la critica (Orcibal, etc.) sobre la influencia del De los nombres de
Cristo en Bérulle —pendiente de profundizacion—y del camino por el que el fundador del
Oratorio francés pudo dar en sus manos con aquella obra del agustino.
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el que se explican tanto el despegue de su filosofia como, a continuacion, su
critica y difusion), en el transito del agustinismo de tipo espiritual impulsado
por Bérulle al que se desarrollara, gracias a los padres del Oratorio fundado
por éste, como disciplina de la que haran bandera los jansenistas y Port-Royal
(donde tan poco popular fue la filosofia cartesiana, si exceptuamos a Arn-
auld), sin comprometerse intimamente con ninguno de ellos?.

Para ello, en la primera parte de este articulo tomaré el relato en el que se
suscita la hipotesis del “espiritu” —mas que “angel malo” como en Sudrez o
“genio” como en Descartes®— engafiador en el De los nombres de Cristo y lo
devolveré, mediante las lecciones escolares de fray Luis, a su contexto histo-
rico (en la teologia escolar y en la exégesis de su tiempo); mostraré entonces
el valor transhistérico de esa hipotesis en sus manos, haciendo inteligible para
nosotros el esfuerzo de critica (filosofica, cultural y teoldgica) que llevaba
aparejada, que termina llevando la duda mas alla que Descartes desde pre-
supuestos anclados en la tradicion teologica. La razon de este décalage en el
alcance de sus respectivas dudas se advierte entonces en la relacion de ambos

3 Si la heroica lectura decimononica de Descartes (la de Hegel o Cousin) dificultd que se
atendiera la cuestion de los antecedentes de su pensamiento en la tradicion de la que partio
su educacion académica, la escoléstica (prolongada en su madurez), hasta los trabajos de
Gilson y la acumulacién de ambas no ha hecho escasear menos durante el XX, bajo el peso
de opiniones como las de Gouhier, Heidegger u Ortega y Gasset entre nosotros, la inves-
tigacion de sus deudas y contactos con el Renacimiento. Dejamos a un lado la abundante
literatura dedicada al problema del escepticismo, hueco que ha venido a suplir parcialmente
Emmanuel Faye (Philosophie et perfection de ['homme. De la Renaissance a Descartes, Pa-
tfs, Vrin, 1998). Este, sin embargo, al fijarse primordialmente en el pensamiento renacentista
francés (Sibiuda, Bovelles, Montaigne, Charron), es tan incapaz de dar cuenta de la relacion
de Descartes con san Agustin como el que persigue su herencia puramente escolastica. Un
enfoque cuya fecundidad muestran los recientes estudios de MATTHEWS, G. B., Thoughts
Ego in Augustine and Descartes, Ithaca, Cornell University Press, 1992; MENN, S., Descar-
tes and Augustine, Cambridge, University Press, 1998; JANOwsKl1, Z., Cartesian Theodicy.
Descartes’ quest for certitude, Dordrecht: Kluwer, 2000.

% Para no insistir posteriormente en este punto, vaya, con esta advertencia, la de la diferente
connotacion de estos términos dependiente de su historia. El angel y el demonio son nom-
bres marcados por antonomasia con el signo del bien y del mal para remitir genéricamente
al pensamiento cristiano (donde no carecen de ambigiiedad). El genio, en cambio, requiere
siempre de una especificacion connotativa (bueno o malo) que en la modernidad parece se-
parar los ambitos de la imaginacion (los genios de los cuentos) y la razon (el genio malvado
al que ésta esquiva gracias a Descartes, devolviéndolo asi a la imaginacion). Mientras que lo
que fray Luis llama espiritu afecta a todas las inteligencias creadas (las de los angeles, bue-
nos o no —i.e., demonios—, y las de los hombres) y remite a la literatura veterotestamentaria,
a la inspiracion mala o buena (es decir, a la pérdida o admision de la gracia de Dios) de esos
seres racionales, como en el caso de la ruah ra’ah , el mal espiritu que invadi6 al rey Satl
cuando, al desobedecer a Dios, éste decidi6 ungir, por medio de Samuel, a David, recibiendo
el joven la ruah elohim, el espiritu divino (cf. 1 Sam 16,14ss.).



82 JOSE MANUEL DiAZ MARTIN

con dicha tradicion y con los roles que cumplen la razon y la fe. De ahi que,
en la segunda parte del articulo, persiga en el origen mismo de la filosofia
cartesiana, en la teoria de las verdades eternas —montada en dudoso contraste
con la escolastica, como se vera— esa diferencia que ha validado para la mo-
dernidad la distincion entre el Dios de la fe y el Dios de los filosofos, resultado
de la apropiacion filosofica, in nuce en aquella teoria, de la teologia de la En-
carnacion del Verbo y el consiguiente cortocircuito producido por el contacto
entre fe y razon sobre el terreno de la ciencia y la verdad natural.

L.

Este es, por extenso y sin interrupciones, el parrafo del De los nombres de
Cristo al que aludia el profesor Alvarez en su articulo:

—Pues siendo asi —afladié Marcelo-, y siendo también manifiesto que Moisés,
en el lugar de que hablamos, cuando dijo a Dios [Ex 3,13] Yo, Seiior; iré como
me lo mandas a los hijos de Israel y les diré «El Dios de vuestros padres me
envia a vosotrosy; mas, si me preguntaren como se llama ese Dios, ;jqué les
responderé? Asi que, siendo manifiesto que Moisés, por estas palabras que he
referido, pidioé a Dios alguna sefia cierta de si por la cual asi el mismo Moisés
como los principales del pueblo de Israel, a quien habia de ir con aquella emba-
jada, quedasen saneados que era su verdadero Dios el que le habia aparecido y
le enviaba y no algun otro espiritu falso y engafioso. Por manera que, pidiendo
Moisés a Dios una sefia como ésta, y dandosela Dios en aquellas palabras di-
ciéndole [Ex 3,14] Diles «El que seré, seré, seré, me envia a vosotrosy, larazon
misma nos obliga a entender que lo que Dios dice por estas palabras era cosa
secreta y encubierta a cualquier otro espiritu, y sefla que solo Dios y aquellos a
quien se habia de decir la sabian; y que era como la tésera militar, o lo que en la
guerra decimos dar nombre, que esté secreto entre solos el capitan y los solda-
dos que hacen cuerpo de guarda. Y por la misma razén se concluye que lo que
dijo Dios a Moisés en estas palabras es el misterio que he dicho, porque este
solo misterio era el que sabian solamente Dios y Abraham y sus sucesores, y el
que solamente entre ellos estaba secreto. Que lo demas que entienden algunos
haber significado y declarado Dios de si a Moisés en este lugar, que es su per-
feccion infinita, y ser ¢l el mismo ser por esencia, notorio era, no solamente a
los Angeles, pero también a los demonios, y aun a los hombres sabios y doctos
es manifiesto que Dios es ser por esencia y que es ser infinito, porque es cosa
que con la luz natural se conoce. Y, asi, cualquier otro espiritu que quisiera en-
gaflar a Moisés y vendérsele por su Dios verdadero, lo pudiera mintiendo decir
de si mismo; y no tuviera Moisés, con oir esta sefia, ni para salir de duda bas-
tante razon, ni cierta sefial para sacar de ella a los principes de su pueblo a quien
iba. Mas el lugar que dije al principio, del cual el papel se olvido, es lo que en
el capitulo 6 del libro de los Ntimeros mand6 Dios al sacerdote que dijese sobre
el pueblo cuando le bendijese, que es esto [Num 6,25-6]: Descubra Dios sus
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faces a ti y haya piedad de ti. Vuelva Dios sus faces a ti y déte paz. Porque no
podemos dudar sino que Cristo y su nacimiento entre nosotros son estas faces
que el sacerdote pedia en este lugar a Dios que descubriese a su pueblo...”

Tres cosas de este parrafo llamaron en su momento la atencion al profesor
Alvarez, todas muy pertinentes para dirigir la investigacion. En primer lugar,
que la interpretacion de fray Luis del paso de Ex 3,14 se separaba consciente-
mente de la tradicional, segun la cual las palabras de Dios no hacian alli mas
que informar a Moisés de cosas conocidas y obvias para todas las inteligencias
creadas mas penetrantes (las de los angeles, las de los demonios y las de los
hombres “sabios y doctos”), tales como que la divinidad es ser por esencia y
perfeccion infinita. A continuacion, el profesor Alvarez llamaba la atencion so-
bre el cambio de método en el pensar que proponia, anticipatorio de Descartes:
precisamente porque aquel conocimiento de Dios era notorio para muchos, re-
sultaba insuficiente para salir de dudas sobre a quién correspondia, pues si éste
no da prueba indudable de ser él, deja a los que comparten ese conocimiento
a merced de aquellos que quieran engafiar a los demds. Finalmente, como co-
rolario, ponia de relieve la mayor radicalidad de este planteamiento respecto
al cartesiano, puesto que las notas de Dios al alcance de todos los seres racio-
nales eran, segun fray Luis, las mismas que le atribuia Descartes, que no iria
asi mas alla de un concepto de Dios, del Dios de los filésofos, mientras que la
duda frayluisiana aterrizaba en el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob que se
manifestara definitivamente en la historia como Jesus el Cristo.

Tras reproducir el texto y resumir la tesis del profesor Alvarez, es necesario
profundizar en ella a la luz de aquél y de otras instancias que, dentro de la obra
de fray Luis, nos ayuden a comprenderlo mejor. Y merece ya la pena detenerse
en la primera observacion, la que presentaba a fray Luis distanciandose de la
“teologia tradicional” al interpretar el paso de Ex 3,14. Aunque el profesor Al-
varez no fuera mas alla en su intuicion, la mirada a una de las mas autorizadas
exégesis todavia en época de fray Luis —quien de hecho la cita abundantemente
en sus lecciones latinas— la confirman: en los comentarios de Alfonso Tostado
(+1455) son precisamente esas notas de Dios, las de ser por esencia y perfeccion
infinita, aquellas que se consideran reveladas a Moisés en Ex 3,14; notas para
las que el Abulense encuentra confirmacioén en la Etica a Nicémaco®.

7 FRAY LUIS DE LEON, De los nombres de Cristo, nombre “Faces” (en Id., Obras completas
castellanas —OCC a partir de ahora—, Madrid, BAC, 1951, pp. 424-5).

8 “Per hoc vocatur Deus ese summum in entibus, Ego sum qui sum. 1d est, ego sum qui vere
sum, vel cui proprie convenit [...] Et istum modum loquendi sequitur Philosophus in 6 Ethi-
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Asi planteada la idea de “tradicion”, es decir, en un sentido académico, no
se puede sino admitir la percepcion del profesor Alvarez. Otra era la direccion
de los estudios biblicos de la que fray Luis formaba parte y que se imponia
en Europa con el reverdecimiento de los estudios gramaticos y de las lenguas
del texto sagrado (que le lleva a separarse incluso de la interpretacion hecha
por san Agustin de ese paso?). Y podemos verla encarnada en los comentarios
que, a partir de la version latina desde el original hebreo del dominico Sanctes
Pagnini (+1536)'%, hizo el también dominico portugués Jeronimo Oleaster
(+1563)'. Aunque fray Luis no comparta del todo la interpretacion de Ex
3,14 que hizo éste, en ella se encuentra dada ya esa nueva direccion al indicar
lo que debia la confusion en que yacian ciertos tedlogos al plantear este paso
precisamente por no conocer la letra original y, al mismo tiempo, cierta clave
de la futura interpretacion del agustino al proponer que su valor se cifraba en
la distincion entre Dios e idolos o falsos dioses o dioses menores'?, que es la

corum, ubi incorruptibilia et aeterna, de quibus est sapientia, vocat per se entia et vera entia;
cetera, autem, quae mutabilia sunt, non proprie esse habent [...] Multa perfectio denotatur
cum dicitur qui est, nam inter omnes formas perfectissima et simplicissima est esse, quia in
qualibet alia forma includitur. In hoc enim quod est esse omnipotente includit esse et in hoc
quod est esse sapientem, bonum, aeternum, infinitum, immensum, immortalem etc. Dicendo
ergo simpliciter Deus est qui est attribuit ei esse sine aliqua limitatione aut restrictione esse
quod incluidit eminenter omnium perfectionem.” Commentaria in primam partem Exodi,
Venecia, Hermanos Sessa, 1596:f. 19v.

 “Haec dicta sint ne quisquam, cum de angelis apostaticis loquimur, existimet eos aliam
velut ex alio principio habere potuisse naturam nec eorum naturae auctorem Deum. Cuius
errores impietate tanto quisque carebit expeditius et facilius quanto perspicacius intellegere
potuerit quod per angelum dixit Deus, quando Moysen mittebat ad filios Israel: Ego sum, qui
sum (Ex 3,14). Cum enim Deus summa essentia sit (hoc est, summe sit et ideo immutabilis
sit), rebus quas ex nihilo creavit, esse dedit; sed non summe esse sicut ipse est: et aliis dedit
esse amplius, aliis minus, atque ita naturas essentiarum gradibus ordinavit. Ac per hoc ei
naturae, quae summe est, qua faciente sunt quacumque sunt, contraria natura non est nisi
quae non est.” De civitate Dei, XII, 2.

10 Biblia hebraica, eorundem latina interpretatio Xantis Pagnini Lucensis, Amberes, Plan-
tino, 1584:48.

' Commentaria in Pentateuchum Mosi, hoc est, in quinque primos Bibliorum libros quibus
iuxta Magistri Sanctis Pagnini Lucensis, ordinis Praedicatorum, interpretationem..., Lyon,
Landry, 1586.

12 “Ero qui ero. Sic dices filii Israel. Erit misit me ad vos. Verterunt hic fere omnes nostri
Sum qui sum. Unde ortae sunt tot quaestiones apud Theologos de nomine Dei sum qui sum.
Sed, si advertissent quid Dominus hoc velit significare, non tam facile mutassent literam
Hebraicam. Ad cuius notitiam advertendum hoc inter verum Deum et idola interesse: quod
illa, sicut tempore inceperunt, ita quoque tempore desinent esse [...] Vult ergo Dominus sig-
nificare Moseh et Hebraeis se perpetuum Deum qui semper erit, ac si dicat ero, qui semper
ero, et sic dices filiis Israel [...] Aut ero qui ero, scilicet, erga vos, ac si dicat: ero qui fui erga
vos, in promissionibus implendis, non mutabor...” (Ib., pp. 192-193).
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otra entrada al problema del Dios y el genio engafiador, no teoldgico-escolar,
sino escrituraria '3,

De hecho, en todo ese comienzo del nombre “Faces” del De los nombres
de Cristo, fray Luis no hace mas que mostrar al buen entendedor la supera-
cion de aquellos viejos modos de interpretar la Biblia apegados a la filosofia
aristotélica (y la de la teologia deslumbrada por ésta) por la atencién primor-
dial al original de la letra, necesario punto de partida de toda exégesis que no
quiera adosar a la comprension de las letras sagradas suposiciones ajenas a
las mismas. Y es que el parrafo trascrito viene precedido por un breve didlogo
en el que Juliano indica a Marcelo que la traduccion que acaba de hacer no
es del todo correcta, ya que, aunque el original dice seré, su valor, “segln la
propiedad de aquella lengua™, es de presente, soy'“. Intercambio de opiniones
en el que fray Luis se hacia eco, ademas del comentario de Oleaster, del es-
colio al capitulo 3 del Exodo de la version de la Biblia del discipulo de Le-
fevre d’Etaples, Francisco Vatable (+1547), cuya censura en la universidad de
Salamanca durante el curso 1569-70 tantos sinsabores trajo al agustino hasta
culminar en su proceso .

A lo que hay que afiadir que, si fray Luis lanza en ese parrafo una carga
de profundidad contra cierta teologia de su tiempo, no se debe solo a que le
muestre entre lineas su deficiente y metodologicamente desorientado cono-
cimiento de la Biblia, sino también a que lo hace al tiempo que le recuerda
que no es suya la exclusiva sobre esa investigacion de Dios que puede ser
separada del estricto y profundo conocimiento de las sagradas letras: la infi-
nita perfeccion divina y la definicion de Dios como ser por esencia “es cosa
—dice— que con la luz natural se conoce”. Una verdad ésta, la de que “la razon
natural y fisica” puede llegar a esa conclusion, que, como recordd en sus lec-

13 No ajena a las segundas objeciones a las Meditaciones cartesianas, donde, a continuacion
de Gregorio de Rimini y Gabriel Biel, se cita el caso de los ninivitas —Jon 3 y 4y el en-
durecimiento divino del corazén del faraén —Ex 9. Cf. DAT VII, pp. 125-6; la respuesta de
Descartes, ib., 142-3.

14 Cf. OCC, pp. 424-5.

15 “Hebraeo EIE ASER EIE, id est, “Ero qui ero”, pro ero is enim “sum qui ero”. Orationem
esse concisam ostendit Tarha accentus Hebraicus qui ponitur in EIE, vel potius Ero, quia
ero pro Ero, ero enim, ut ASER sit coniunctio, non relativuam. Hoc est: “qui est, qui fuit,
qui erit”, fututum enim tria tempora comprehendit, quod est dicendum Deus aeternus. Qui
vertunt “Sum qui sum” convertunt futurum in praesens, quia aeternitas nullis finibus com-
prehenditur, ideo nullo tempore describi potest quo fit ut recte vocetur “Qui est, qui fuit, qui
erit”, nam omnia tempora quum de Deo loquimur confunduntur.” Biblia sacra cum duplici
translatione et scholiis Francisci Vatabli, Salamanca, Portonariis, 1584:63.
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ciones escolares sobre la Trinidad (curso 1569-70)'%, aunque fuera defendida
por todos en la escuela!’, adquiria valor polémico junto a aquella primera
acusacion. La relacion entre el conocimiento natural y el sobrenatural o de fe
de Dios, equivalente a la que se da entre la naturaleza y la gracia segin santo
Tomas (S. Th. 1, q. 2, a. 2) y fray Luis tras é1'%, era vuelta por éste contra la es-
cuela de su tiempo en su libro castellano: la investigacion de Dios encarnada
en los viejos comentarios de la Biblia que le adosaban una cierta metafisica
era una teologia tan pobre como la que practicaba también la escuela utilizan-
do el texto sagrado para justificar una opcion metafisica escudandose en que
la existencia y unidad de Dios era una verdad de fe'’.

La tesitura en la que ponia al pensamiento esta doble entrada a la cuestion
de Dios era mas bien otra: la de la relacion entre razon y fe, a la que fray Luis
responde a continuacion en sus lecciones con el exclusivo apoyo de una cita de

16 “Prima conclusio: Deum esse unum potest demonstrari ratione naturali et [physica]. Di-
vus Thomas [...] adducit plures rationes ad probandum, sed ego duae tantum utar. Prima:
Deus, communi animi conceptione, intelligitur summe bonus et summe perfectus, scilicet
cuius participatione reliqua sunt bona et perfecta. Impossibile est quod sint duo summe
bona et perfecta, nam id dicitur summum, quod omnia alia excedit et superat, ergo... Item:
si essent plures dii, necessario esset ut aliqua perfectione inter se differrent et, consequenter,
aliquid boni et perfectionis deesset uni quod conveniret alterius, quod cadere non potest in
naturam Dei, qui est causa omnium rerum et perfectionum. Item: Deus est simplicissimus.
Ergo per idem est Deus [et id deus] et hic deus, ergo est unum tantum. Patet quia, si Sortes,
verbi gratia, per idem quod est Sortes esset homo, sicut est impossibile quod sint plures
Sortes, ita esset impossibile quod sint plures homines; ergo, similiter, si Deus, per idem quod
est Deus est hic deus, sequitur manifeste quod non possunt ese plures dii. Item: idem probat
Aristoteles, 8 Physicorum, ratione motus tantum.” FRAY Luis DE LEON, Dios y su imagen
en el hombre. Lecciones inéditas sobre el libro I de las Sentencias (1570), Santiago Orrego
ed., Pamplona, EUNSA, 2008, pp. 74-76. Entre corchetes, mi lectura alternativa de un par
de palabras del f. 12v del ms. 1834 de la Biblioteca general de la Universidad de Coimbra.

17 Fray Luis la dio por sancionada en la escuela por sus principales tendencias con los nom-
bres de santo Tomas, Marsilio de Inghen (+1396) y Duns Escoto —rechazando las opiniones
de Juan de Bassolis (+1348) y Gabriel Biel-, a los que afiadi6, en el campo de la fe, al Da-
masceno, a Tertuliano y a Lactancio, coligiéndola también de opiniones de hombres ajenos
a la fe: Ciceron (De natura deorum) 'y Séneca (De beneficiis), reservando un discreto ultimo
lugar a la demostracion fisica de Aristoteles. Cf. Ib.

1% De hecho, al margen del folio 12v del ms. de la leccion, no recogido en la edicion, se lee
con dificultad, en reproduccion aproximada de S. Th. I, q. 2, a. 2, ad 1: “Primo, contra quod
“Deum esse” [est] articulum fidei, quae non sit demonstrabilis, quia demonstratio est syllo-
gismus facere, at fides est de non apparentibus [Hbr 11,1], ergo.. ., respondetur quod “Deum
[esse]” ratione naturali potest [demonstrari] quia sunt preambula et non articuli fidei; fides,
enim, praesupponit cognitionem naturalem sicut gratia naturam.”

19 Cuestion de fe que fray Luis recuerda escuetamente, sin problematizar, en los inicios de

la cuestion. Cf. Dios y su imagen..., p. 72. Las citas son las clasicas de Deut 6,4; Sal 17,32
y 85,10; Ef 4,5; y 1Cor 8,4.
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san Pablo (Rom 1,19ss. Invisibilia Dei...) cuya virtualidad en la escuela era dar
por supuesto que se podia alcanzar un conocimiento natural de Dios. Pero el
agustino ird mas alla: la posibilidad de alcanzar dicho conocimiento por la razén
natural (que Dios es ser, uno, omnipotente...) no es solo algo que algunos filo-
sofos gentiles demuestren de facto, sino que eso es asi porque esa posibilidad
es una verdad en si misma propuesta por la fe; una posibilidad que la fe, tal y
como se contiene en las escrituras, en cierto modo, garantiza®. El conocimiento
natural de Dios, pues, sin pertenecer a la fe, se enmarca en ella como horizonte
y, en cierto sentido se puede decir que esta camino de ella siendo distinto de ella.

Una precision que nos ayuda a entender mejor la invitacion que contiene
el parrafo de marras del De los nombres de Cristo y la direccion que toma: es
la “razon misma” la que, apurada en su ejercicio natural, al encontrarse con el
texto de Ex 3,13-14 (tras la conveniente ilustracion del texto que hace Marce-
lo), advierte que lo que ahi se relata no es aquello a lo que ha podido llegar ella
por sus medios sobre Dios, sino “...que lo que Dios dice por estas palabras era
cosa secreta y encubierta a cualquier otro espiritu y sefia que s6lo Dios y aque-
llos a quien se habia de decir la sabian...” Y, asi, esa razon reproduce ante ese
paso de la Biblia —viene a decir fray Luis— la perplejidad de Moisés ante los
hechos que le sucedieron para advertir que el sentido de la respuesta de Dios
no puede ser otra que aquella que fray Luis propone al lector: la manifestacion
divina de un secreto que reside en el valor identificativo de aquel nombre para
los hombres principales del pueblo hebreo, la contrasena de la fe.

Era poniendo a un lado aquella teologia “tradicional” (en su rama exe-
gética y dogmatica) que se practicaba todavia en los dias de fray Luis como
éste podia reclamar para la razon filosofica sus derechos?! sin desconectarla

20 “Secunda conclusio: videtur expressum in Scriptura quod potest cognosci ratione naturali
quod Deus sit unus. [<Et id probat> Paulus, ad] Rom[anos,] capite 1[,20], dicens invisibilia
Dei per ea quae facta sunt... Quae vero sint illa invisibilia quae possunt cognosci a creatu-
ris, ipse docet statim [dicendum] notum fuisse philosophis Deum esse et esse unum et esse
omnipotentem, et ita subdit [Rom 1,21] unde inexcusabiles sunt, quia cum Deum cogno-
vissent, non sic Deum glorificaverunt, sed commutaverunt..., ubi divus Paulus reprehendit
gentes quod naturali lumine, cum cognovissent vel certe potuissent cognoscere unum Deum,
tamen coluerunt plures deos.” Ib, p. 76. La glosa de este paso de san Pablo en redondillas
poco conocidas difundidas bajo el titulo “Estimulo del divino amor”, fue el primer poema
de fray Luis impreso poéstumamente (cf. mi La lengua lisonjera. Historia de la interpreta-
cion de fray Luis de Leon a la luz de sus retratos, http://www.larramendi.es/il8n/consulta/
registro.cmd?id=12589, p. 63).

2l “Quicumque secundum proprias causas ad se pertinentes iudicat, recte verum dicit. Nam

si medicus, considerata alicuius aegritudine mortali, dicat illum moriturum, astrologus vero,
consideratis influentiis circulationum coelestium orbium quae longiorem vitam promittunt,
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de la fe, tal como proponia la escritura en la que ésta se basaba y, desde ella,
la dogmatica mas consciente de aquellos derechos. Esto era lo que simboli-
zaba magnificamente su parrafo del De los nombres de Cristo al deshacerse
sutilmente de viejas servidumbres para asentar una relacion mds justa entre
ambas: mas conforme a los poderes del buen uso de la razon y concernida por
una interpretacion de la Biblia mas penetrante y ajustada a la verdad de la fe?2.

Sin embargo, al hacer ese reajuste a la luz de este episodio del Exodo?,
fray Luis mostraba también a una razon que, al afirmarse en sus poderes (las

diceret illum viviturum, uterque verum dicit et recte iudicat, quia unusquisque secundum
causas proprias, ad se pertinentes, iudicat. Ita in proposito, quia secundum humanas rationes
et naturales, secundum quas philosophus debet iudicare, isti habitus laudantur, ideo dicuntur
simpliciter et absolute virtutes. Ita philosophus debet loqui. Ceterum, quia theologus consi-
derat causas supernaturales et divinas, et secundum illas debet iudicare, secundum quas isti
habitus non sunt simpliciter virtutes, ideo theologus debet negare illos esse virtutes simpli-
citer, sed solum imperfecte et secundum quid.” FRAY Luis DE LEON, “Tractatus de caritate”,
Opera V1, pp. 72-3.

22 De hecho, el parrafo castellano comentado es otro ejemplo, dentro del conjunto de la
obra de fray Luis de Leon, del ajuste de cuentas al que sometié en ese libro su bagaje
escolar (cf., v. gr., mi “Sobre la edicion de la obra latina de fray Luis de Ledn. El caso del
Tratado De Trinitate”, La ciudad de Dios, 2009, pp. 222-1), sancionando (con ajustes) su
trabajo de escriturario por encima del que habia impartido en sede dogmatica: aqui supo-
nia, coincidiendo basicamente con san Agustin (De Trinitate, libros 111 y IV), que ésta y el
resto de teofanias divinas veterotestamentarias (exceptuando las hablas de Dios con Adan
en el paraiso) habian sido mediadas por angeles, mientras que las neotestamentarias —esta
vez contra san Agustin— habian sido manifestaciones de Dios trino por medio de ciertos
signos y especies visibles, como la paloma o las lenguas de fuego (cf. fray Luis de Ledn,
“De angelis” (Joaquin Maristany ed.), en id., Reportata theologica, José¢ Rodriguez ed., El
Escorial, Ediciones escurialenses, 1996, pp. 335-7). En cambio, en sede exegética (cf. id.,
“In canticum Moysis expositio”, Magistri Luysii Legionensis, Augustiniani, Divinorum Li-
brorum apud Salmanticenses interpretis, opera nunc primum ex mss. eiusdem omnibus PP.
Augustiniensium studio edita, Rodriguez, Salamanca (citado como Opera en adelante), Vol.
I, Marcelino Gutiérrez ed., 1891, pp. 30-40), hace una mas circunstanciada discriminacion
de casos, correspondiendo a este episodio del Exodo la de ser una manifestacion de Dios en
la persona del Hijo (cf. ib., p. 37).

23 Reajuste desaparecido en manos de Pierre de Bérulle, personaje con cierto ascendiente
sobre Descartes antes de su marcha a Holanda, al inspirarse en este parrafo del De los nom-
bres de Cristo como en tantos otros para su Discours de [’Estat et des Grandeurs de Jésus,
y adaptarlo a sus propios fines: “Ainsi Dieu est le premier et le supréme Existant, Dieu est
une Substance d’estre increé et infiny, Dieu est une vive source de tout estre creé; et cét
estre cre¢ est inseparable de I’Estre Supréme et Increé... C’est pourquoy Dieu porte en ses
qualitez celle-cy qui est la principalle, et comme sa devise: Celuy qui est (Exod.3.) Car ¢’est
son Nom propre prononcé par luy-mesme, et son nom si souvent exprimé en sa parole et
nommément en sa premiere et publique Patente donnée par luy-mesme a son serviteur Moy-
se pour assembler un peuple, dresser un Estat et une Republique, et donner une Loy en son
nom en la Terre. Et ¢’est ce nom et cette qualité qui tourmente et confond les Demons: car
ils se voyent et ils se sentent si necessairement, si continiiellement, si sensiblement indigents
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alturas a las que podia elevar su reflexion sin tener que reconocer por eso una
directa tutela sobrenatural), devenia consciente de su debilidad: la de su inca-
pacidad, al llegar a su techo (el de la especulacion sobre Dios), para verificar
fuera de si ese conocimiento que, alcanzado por sus medios, comparte ademas
con otros (no siempre dotados de buenas intenciones).

Este horizonte es en el que, seglin fray Luis, surge la hipotesis del espi-
ritu engafiador para Moisés: ante la necesidad sentida por éste —y planteada
expresamente a aquel que le hablaba— de recibir una sefial que le permitiera
estar seguro de que era Dios y no otro espiritu que compartiera con €l y otros
ese comun saber de Dios quien le hablaba, pues, en otro caso, su razéon no
seria capaz de distinguir a Dios de dicho espiritu y quedaria a merced de éste
si le “quisiera engafar... y vendérsele por su Dios verdadero [y] lo pudiera,
mintiendo, decir de si mismo”. Y, lo que es mas interesante aun, mas que an-
ticipar temporalmente a Descartes, como decia el profesor Alvarez, convierte
la encrucijada del pensamiento que parcialmente representa el filosofo de las
Meditaciones (dados los suefios que al parecer determinaron su vocacion filo-
s6fica?¥) en un deja vu en el marco de la historia del hombre (la resolucion de
la duda mosaica), pues nos permite contemplarla sub specie aeternitatis como
una situacion dispuesta a su continua repeticion desde entonces: la que se le
plantea a todo aquel apurado en el ejercicio de la razon (que, como acabamos
de ver, para fray Luis era también y sobre todo un conocimiento de estirpe

de la presence et de I’influence perpetuelle de leur Createur, qu’ils n’en peuvent douter. Et
toutesfois ils ont voulu et veulent encores pour iamais s’en separer. Ce qui les ruine et les di-
vise non en leur Royaume seulement, mais en eux-mesme, et dans le ressort et I’estendué de
leur propre Essence”, Discours de [’estat et des grandeurs de lesus, par |'Union ineffable de
la Divinité avec I’'Humanité..., Paris, Estiene, 1623, pp. 387-389. Notese que, sin abandonar
la relacion entre las mismas notas metafisicas de Dios que sefialara fray Luis y el nombre
de Ex 3,14, Bérulle considera éste una “Patente”, que facilmente puede traducir al francés
la “tésera militar” del agustino, y la utilidad que le confiere “para unir a su pueblo, dirigir el
Estado, etc.” Una “cualidad ” ésta —la de patente, es de suponer-, sigue diciendo, que es la
que “atormenta y confunde a los demonios”, puesto que les impide “dudar” de que lo que
les falta es Dios, su creador, con lo que, al servicio de su propio discurso, Bérulle afeita la
virtualidad del de fray Luis para ser, ciertamente, mas respetuoso con la literalidad del pen-
samiento de san Agustin (cf. supra, nota 9). Sobre la ascendencia de Bérulle en Descartes,
cf. BAILLET, A., (1691), DAT XII, pp. 94-97; GOUHIER, H., “La crise de la théologie au temps
de Descartes”, Revue de Théologie et de la Philosophie, 4, 1954, pp. 45-47; RopIs-LEWIS,
G., Descartes. His life and thought, Jane Marie Todd trad., Ithaca, Cornell University Press,
1999, pp. 56-57.

24 Aunque el hecho (difundido a partir de su primer bidgrafo, Baillet, cf. DAT XII, pp.
49-50) de que Descartes fuera elevado hasta el tercer cielo (“olimpico”, lo llama) el 10 de
noviembre de 1619 durante tres suefios, mas que al antiguo testamento remite al rapto de
san Pablo (2 Cor 12,2-3).
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gentil, fuera o no engalanado con los ropajes teoldgicos que le presto la cris-
tiandad) ante aquella letra de la Biblia?®. Sobre lo cual, fray Luis no pretende
haber hecho mas que establecer las condiciones, en su contexto cultural, para
que el lector, manteniendo la Biblia como texto de referencia, pueda llegar a
esa contemplacion.

El itinerario que asi desemboca en la hipdtesis del espiritu engafiador en
la obra de fray Luis ofrece otra perspectiva sobre el corolario que ponia el pro-
fesor Alvarez a sus reflexiones en torno a aquella pagina del De los nombres
de Cristo, la mayor radicalidad de su vision comparada con la de Descartes.
La radicalidad no reside tanto en que, desde unas mismas premisas metodolo-
gicas (la duda, la sospecha del engafio), Descartes no vaya mas alla de afirmar
la existencia y la potencia del Dios de la razéon y los filésofos (en realidad,
de garantizar por este medio el conocimiento natural) cuando fray Luis fue
capaz de esclarecer el Dios de la fe y los tedlogos, el Dios de Abraham, Isaac
y Jacob definitivamente manifestado en la historia como Cristo —el rostro, las
faces de Dios— (como si se tratara de una alternativa entre ambas perspectivas
sobre Dios dando por bueno lo que nos dice una version bastante vulgar de
la historia del pensamiento), como en que la version de fray Luis abraza y
contiene la de Descartes, al conceder su parte a la investigacion de la razon
sin establecer mas compromiso con ella que su principio metodoldgico, por
el que ésta advierte su insuficiencia. Y es que, como vimos, la fe no esta com-
prometida segin fray Luis con el planteamiento ontologico de Dios o de la

25 Esta ultima es la virtud de la introduccion de la hipotesis del “angel malo” en la Disputatio
De falsitate de Suarez, tomada por Descartes y que parece inspirarse en la de fray Luis. La
abstraccion del planteamiento suareciano detrae del panorama del engafio el que propone
fray Luis historicamente, el espiritu engafiador que quisiera hacerse pasar por Dios, sugirien-
do que, en ese caso, la razon del hombre deberia quedar suspendida, tal y como quedo la de
Moisés, a expensas de la intervencion divina: “Dices: interdum potest intellectus necessitari
ab extrinseca causa, ut a Deo, vel ab angelo qui, si malus sit, potest ita proponere aliquid fal-
sum, ut intellectus dissentire non possit. [...] Respondetur: posse quidem Deum necessitatem
inferre intellectui, etiam in his quae evidentia non sunt; hic autem modus operandi est prae-
ter vel supra naturam intellectus, secundum quam nunc tantum loquimur. Posito autem illo
miraculo, vera et sana doctrina Theologorum docet non posse Deum inducere intellectum
ad falsum, quia non minus hoc eius bonitati repugnat quam mentiri, unde fieri nullo modo
potest ut prima falsitatis origo in Deum speciali modo, ad illam inducentem seu operantem,
referatur. Quod vero ad angelum spectat, dicendum est non posse angelum naturali virtute
immediate immutare intellectum ad iudicium seu actum secundum; hoc est enim proprium
Dei, auctoris eius, unde multo minus potest angelus malus necessitare intellectum ad falsum
assensum, sed, ad summum, potest suggestione et persuasione inducere ad assensum falsum
per modum disciplinae, semper tamen potest homo illi dissentire, aut saltem non assentire si
velit.” Metaphysicarum disputationum, Maguncia, Lippii, 1605, Disp. IX, sec. 2, §7, p. 204.
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realidad natural que alcance la razon?®, previo a la fe, ligado (es el tema de la
creacion de la naturaleza y el hombre) pero externo a la autodonacién divina
que la fe proclama, excesiva para la capacidad de la razon consciente de los
limites de sus propias fuerzas?’.

En este bucle en el que la historia —la de Moisés, en este caso— contiene
innumerablemente su iterativo porvenir, la razon adquiere conciencia de sus
limites ante este paso de la Biblia al tiempo que encuentra tendida en su direc-
cion la posibilidad de la realizacion del marco de la fe, en cuyo seno ha descu-
bierto a Dios como una pura aventura metafisica, aquella cuyas conclusiones
comparten todos los “hombres sabios y doctos” con angeles y demonios?®.
Y asi se asoma a la comunidad preexistente de la fe, formada en torno a la
contrasefia que revela la humanidad de esa duda acogida por la autodonacion
divina: primero, como “tésera militar” (revelada por Dios a Abraham, trans-
mitida por €ste a “sus sucesores”, “los principes de su pueblo”, y de nuevo a
revelada por Dios a Moisés para ser reconocido por éstos como libertador del
pueblo) y mas tarde como Encarnacién (liberadora de toda la humanidad).
De este modo, entre el ocaso de la razon (alcanzado por la contestacion a la
pregunta de qué es Dios, mas acé de la cual ejerce individualmente sus facul-
tades para el comun abasto) y el orto de la fe (quién es ese Dios que la razén

26 “Veritates sunt in duplici dicendum. Quaedam sunt veritates supernaturales: illae, scilicet,
quas fides docet. Aliae sunt naturales: quae per lumen naturale possunt cognosci; et haec
sunt duplici dicendum, nam quaedam illarum pertinent ad res physicas, quaedam, vero, ad
res morales quae disputantur inter virtutes et officia. De supernaturalibus postea dicemus; de
physicis non est necesse quaerere, quia certum est quod illae veritates possunt cognosci sine
gratia.” FRAY Luis DE LEON, Tratado sobre la gracia y la justificacion, Jos¢ Manuel Diaz
Martin ed., El Escorial, Ediciones escurialenses, 2008, pp. 4-6.

27 Es la relacion establecida en las lecciones de fray Luis sobre la Encarnacion del curso
1567-68 entre la indemostrabilidad estricta de la Encarnacion (solo es demostrable, por via
de probabilidad, el conocimiento de su posibilidad) y la conveniencia de su Encarnacion,
ligada por fray Luis al tema de la comunicacion divina en la creacion. Cf. Fray Luis de Leon,
Opera 1V, 1893, pp. 9ss. y 23ss. respectivamente.

28 No en vano fray Luis empujo la tesis tomista de la cognoscibilidad angélica de Dios por el
autoconocimiento de su esencia (S. Th. I, q. 56, a. 3) hasta abarcar también ese conocimiento
angélico a través de las criaturas para responder a la contraria tesis de Duns Scoto (Sent. II,
d. 3, q. 9). De este modo, obtuvo una parcial asimilacion entre el conocimiento angélico y
humano de Dios que pasara a Suarez (De angelis, 11, 19): “Ad secundum respondeo quod
sine dubio angeli eliciunt cognitionem Dei non solum ex prop[r]ia essentia, sed ex omnibus
aliis creaturis quas cognoscunt. Sicut et nos facimus, etiamsi nos facimus discurrendo, illi
autem sine discurso. Est tamen in hoc discrimen: nam angeli [...], quando cognoscunt Deum
ex aliis creaturis a se distinctis, tunc illae creaturae sunt angelo cognoscenti obiectum; quan-
do vero angelus cognoscit Deum per suam essentiam, essentia angeli tunc tenet se ex parte
principii et est principium cognitionis.” Fray Luis de Leon, “De angelis”, O.c., pp. 371-2.
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descubre, mendigando siempre la intervencion divina, una menesterosidad
expresada primordialmente en comun, de la que se beneficia el individuo),
surge la pregunta por la accion (qué hacer y como hacerlo), que ambas luces
iluminan al mismo tiempo y desde enfoques distintos. Una dimension ésta,
la de la accion, a la que ya no atendian las palabras del profesor Alvarez
en su comparacion, reflejando asi el escaso interés que los investigadores de
dicha filosofia han manifestado precisamente por esa dimension de las Me-
ditaciones?. Cuando es una cuestion tan abierta en el interior de éstas como
insoslayable en el texto de la Biblia que traduce fray Luis: “iré como me lo
mandas”, dice Moisés a Dios antes de plantearle su duda; “El que seré, seré,
seré me envia a vosotros”, le dice Dios que responda al pueblo de Israel al
darle su contrasefia.

Y aqui fray Luis, de acuerdo con san Agustin, prolongando la tradicion
en un sentido distinto al ya mencionado (al académico), retoma la posibili-
dad de una ulterior intervencion del demonio para mostrarse mas hondamente
escéptico —al tiempo que confiado en un mundo gobernado por Dios— que
Descartes, tras dar éste por superada la prueba diabdlica. Para el hombre ca-
balmente racional, la duda esta inamisiblemente inscrita en el ser de las cosas,
procedentes como €l de un Ser que las conoce y sostiene todas para trascen-
derlas por completo. Esto abre ante ¢l el campo para desarrollar una fe natural
o humana, aquella que deposita en la obra de Dios como creacion segun la
cartografia, el mapa de la misma (va de lo dudoso a lo cierto pasando por lo
probable?®) que de ella han trazado progresivamente los hombres al tratarla.

29 Sobre este punto ciego de la investigacion de Descartes para reivindicar su centralidad, cf.
FAYE, E., Philosophie et perfection de I’homme..., O.c., pp. 325-349.

30 “Fides humana est ex testimonio et est duplex. Una que habetur ad cunctam dubitationem
et formidinem que nihil differt ab assensu opinativo nisi in eo: quod assensus opinativus
causatur a syllogismo ratione probabili, at vero iste assensus causatur a testimonio. At vero
uterque assensus est assensus infirmus et cum dubitatione et formidine alterius partis. Nam,
qui sentitur alicui rei ignota ex testimonio alicuius hominis, merito potest esse dubius utrum
ille homo vel sit deceptus vel decipere voluerit, cum utrumque sit possibile et eveniat fre-
quenter. Altera fides humana est differens ab opinione quia excludit omnem dubitationem
et omnem causam rationabilem dubitandi, qualis est illa fides qua habetur de rebus quidem
ignotis sed tamen confirmatis testimonio vel omnium hominum et gentium, vel communi
consensu, ita ut dubitare de huiusmodi rebus sit hominis insani aut stulti. In qua certitudine
sunt quidam gradus, sed omnes tamen conveniunt in hoc, neque inest probabilis causa du-
bitandi, etc., ut, verbi gratia, de hoc quod Roma est et Indiz sunt, que pertinent ad primum
gradum certitudinis fidei humane. Et etiam fides quee habetur de hoc, scilicet, quod parentes
diligunt suos filios et quod ministri sancramentorum habeant intentionen conferendi sacra-
menta, qua pertinent ad secundum gradum certitudinis fidei humanee.” FRAY LUIS DE LEON,
Tratado sobre la gracia..., o.c., pp. 212-214. La fuente agustiniana (De utilitate credendi,
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Una genérica confianza en la creacion y en su progresivo conocimiento por el
conjunto de los hombres (una afirmacion coherente con la ya sefialada de que
no es necesaria la gracia para conocer las verdades fisicas) que se prolonga
hacia la historia, que también manifiesta el poder de Dios?3'.

Y, porque es un ser moral e historico consciente de sus carencias ante lo
Absoluto, el curso de accion que pueda elegir un hombre racional no sélo pue-
de estar determinado por el enfoque que pueda haber alcanzado en un deter-
minado momento la ciencia y su difusion técnica mas o menos generalizada,
por mucho que venga asegurada por cierta investigacion natural de Dios. Esta,
al demarcar el territorio de la razon, también lo hace de la fe humana, pues el
unico testimonio valido sobre Dios es el suyo propio (fe sobrenatural), que era
hacia donde fray Luis desplazaba el parrafo del De los nombres de Cristo la ra-
dicalidad de la duda. Convirtiéndose asi dicha fe sobrenatural —primera gracia—
en experiencia de la razon metafisica’?. Lo que es desproporcionado respecto

11 y 12) de inspiracion de este parrafo y el que citaremos a continuacion (cf. infra, notas 32
y 33) no era desconocida para Descartes, quien espiga distintos fragmentos de la misma para
afilar la diferencia entre el intelligere, el credere y el opinari expresamente en su favor en las
“Cuartas objeciones” a las Meditaciones (DAT VII, pp. 216-217). Ni tampoco parece ajena
a Suarez por otra via (la de las 83 cuestiones diversas), que cita en su Disp. IX, sec. 1, §20
(cf. Metaphysicarum disputationum..., O.c., p. 202).

31 “Nullo modo est concedendum posse dari potentiam ad praeteritum, quia implicat contra-
dictionem ita ut inferantur duae [sententiae] simul contradictoriae verae. Nam si concedatur
quod Deus, verbi gratia, potest facere ut Adam, qui fuit, numquam fuerit, sequitur manifeste
quod Adam, simul fuit et numquam fuit. Nam bene sequitur “Deus facit quod Adam, qui
fuit, numquam fuerit, ergo Adam fuit”; patet consequentia nam, dato opposito, quod Adam
non fuit, non est verum dicere quod Deus facit quod Adam, qui fuit, non fuerit. Item rursus
bene sequitur “Deus facit ut Adam, qui fuit, numquam fuerit, ergo numquam fuit”; patet
consequentia nam, si fuit aliquando, igitur non est factum quod numquam fuerit. Et ita, ex
uno et eodem antecedente sequuntur duae contradictoriae [conclusiones.]” Fray Luis de
Leodn, “De libero arbitrio”, curso 1571-72 (Joaquin Maristany ed.), en id., Reportata Theo-
logica, O.c., p. 500. Lo que trae causa de una naturaleza continuamente sostenida por Dios:
“Primo, certum est quod Deus semper actualiter sustentat universas res et suggerit illis vim
qua subsistant et operari possunt; et semper est paratus concurrere cum illis quotiescumque
operari voluerint.” (ib., p. 489). Una tesis que desde san Agustin (De Genesi ad litteram, 1V,
12, 22) habia pasado a santo Tomads (S. Th. I, q. 104, a. 1) y llegara a Descartes (cf. carta a
Hyperaspites de agosto de 1641, DAT III, 429).

32 “Unde est ulterius notandum quod certitudo assensus potest manare ex duplici capite et
quod aliquis assensus potest dici certus duplici ratione: primo, ex parte subiecti in quo est,
quia, scilicet, talis assensus excludit a subiecto in quo est omnem dubitationem et formidi-
nem. Secundo, ex parte obiecti circa quod versatur et ex parte principii a quo producitur, sci-
licet: quia est assensus de aliqua re necessaria, vel quia de aliqua re quae constat ex infallibili
testimonio. Inter quas certitudines assensuum est hoc discrimen: quod assensus certus primo
modo potest esse de re falsa, quia talis certitudo fit in assensu magis ex pia affectatione et
inclinatione voluntatis aut ex temeritate iudicii quam ex ipsa re qui asentitur. At vero, assen-
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a nuestra razoén —y sobre lo que ésta puede hacer recaer una duda verdadera-
mente radical 3 es saber quién es ese Dios, sefior de la accion en la historia.

Por eso no se puede suponer que por ceder esa respuesta en manos del
Dios de los filésofos o de cualquier otro que no sea el verdadero Quién, la ac-
cion puede estar segura de haber dado esquinazo, desde la perspectiva todavia
de la razén, al genio engafador, por muy confiado que esté el hombre de que
ha conseguido esquivar sus trampas para estar seguro de que su mano es su
mano y que hay colores en el mundo. También hay infieles, dira fray Luis, que
han depositado su confianza en sus dioses e incluso en un Dios (no tan lejano
en sus rasgos metafisicos del Dios de los filosofos, por cierto), y han dado su
vida por €1, y no por eso han dejado de ser presa de los engafios del maligno*.
Aun mas: el parrafo del De los nombres de Cristo es un ejemplo de que, aun
poseyendo “en sombra” —como dira tantas veces en su obra— el don de la fe en
el verdadero Dios, el pueblo de Israel, habiéndola alimentado principalmente
en un sentido material y militar, no la ha desarrollado por completo al recha-
zar su completa revelacion y su sentido primordialmente espiritual dado en
Jests como Cristo, Mesias Hijo de Dios.

Lo cual no quiere decir que aquellos que hayan decidido depositar su fe
en el Dios verdadero desvelado por la razon, dando esquinazo a las afiagazas
que el maligno pretenda tender a ésta, se han librado por completo de ellas.

sus certus secundo modo nunquam potest esse falsus quia illius certitudo maxime nititur in
ipsa rei veritate cui assentimur et infallibilitate argumentorum et testium quibus adducimur
ad assentiendum.” Fray Luis de Leon, Tratado sobre la gracia..., O.c., pp. 188-190.

33 “Si res sunt supernaturales et improportionate nostro intellectui, licet habeant aliquam
similitudinem veri, non potest illis asentiri noster intellectus suis viribus, quia magis abho-
rret et retrahitur ab assensu propter improportionem ipsarum rerum quam inducitur ad as-
sentiendum propter veri similitudinem. Secundo, respondeo concedendo quod potest noster
intellectus suis viribus assentiri huiusmodi rebus in quibus inest aliqua similitudo veri, sed
assensu imperfecto et opinativo cum dubitatione permisto; ceterum, assensu firmo et certo,
non potest.” Ib., p. 28.

3 “Homines infideles et gentiles suos falsos deos eo interdum amore diligunt ut appetant
mortem pro illis, qui (ut postea dicturi sumus) est super omnia amor, et hoc faciunt per suas
vires; ergo multo magis homines fideles poterunt diligere Deum super omnia suis viribus...
De infidelibus qui interdum appetunt mortem pro tuenda sua religione, respondeo, primo,
negando consequentia quia, post peccatum Adae, homines sunt proniores ad malum quam
ad bonum, et appetere mortem pro falsa religione tuenda malum est; Secundo, respondeo
quod huiusmodi ethnici, cum appetunt mortem pro sua religione, id faciunt adiuti ab ipsis
daemonibus, qui tacite et occulte suggerunt illis vires maiores <et animum> quam est huma-
nus animus.” Ib., pp. 64 y 86-88.

35 Este es parcialmente el tema, como he sefialado en otra parte (“La ley natural en fray Luis
de Ledn: un codigo escrito en clave cristica”, El barroco iberoamericano y la modernidad,
Ildefonso Murillo coord., Salamanca, Universidad Pontificia, 2013, pp. 233-238.), del co-
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Convertidos en hombres de fe, espirituales, también estan expuestos a su peli-
gro. Y es que la fe les ha dado una perspectiva mas compleja sobre la accion
para advertir que aquel enemigo no sélo se concita sobre ésta invitando a
ciertos actos exteriormente irracionales, sino que lo descubren también en su
interior, como una imagen de demonio que suplanta a la de Dios como con-
secuencia del pecado original. Pero tampoco ahi desampara Dios a los hom-
bres: en aquel agustiniano interior intimo meo, superior summo meo (Conf.
111, 6), el Cristo al que se han adherido lucha con ellos por volver a sacar a la
luz aquella imagen de Dios indicandoles el camino, el modo de la accion: el
desprendimiento basado en el amor a Dios y al otro que enuncia la caridad,
llevada al extremo por su muerte en cruz*’.

II.

Soélo un espiritu racional, confiado en el Dios verdadero manifestado en
la historia (y no s6lo en el concepto de Dios como duefio absoluto de la ver-
dad), y realmente mistico es capaz de estar profunda y constantemente alerta
segun fray Luis. A su lado, la hiperbdlica duda y el maligno genio cartesianos,
resueltos en confianza en el ego, adquieren un aire mas bien doméstico, inci-
pientemente burgués, como el de la ciencia a la que daran cobertura, proyec-

mentario frayluisiano al libro de Job. Y explica la relacion entre ese comentario y las poesias
de Luis Mayor como antesala para la comprension del diptico formado por De los nombres
de Cristo y La perfecta casada (cf. mi Leyendo a fray Luis de Ledn, Newark, Juan de la
Cuesta Hispanic Monographs, en proceso de edicion).

36 “Et ita manifestum est quod ex causa gratiae non possumus certificari de illa, neque etiam
ex effectis gratiae potest homo certificari infalibiliter de sua gratia, nam effectus gratiae qui
aliquo modo a nobis percipi possunt sunt animi tranquillitas et conscientiae gaudium, stu-
diorum mutatio atque etiam quaedam dulcedo et consolatio interior [quae] solent frui homi-
nes spirituales; sed omnes isti effectus possunt etiam provenire ab aliis causis, nam daemon
saepe transformat se in angelum lucis [2 Cor 11,14] et producit huiusmodi consolationes in
animis nostris; atque etiam iidem effectus saepe nascuntur ex eo: quod nobis persuademus,
et interdum sine causa, quod nostra vita recte instituta est et quod sumus grati et cari Deo.”
(Ib., p. 208). Resulta cuanto menos curioso que la misma epistola de san Pablo, con apenas
unos versiculos de distancia, suministre un clasico referente para el viaje sideral de Descar-
tes (cf. supra, nota 25) y la razon de la ulterior sospecha de fray Luis y todo hombre de fe.

37 Justo a continuacion del nombre “Faces”, desarrolla la liberacion del hombre por Cristo
en el nombre “Camino” (OCC, p. 440ss.) Tras ella, da el motivo que la fe revela para esa
necesaria liberacion, la sustitucion de aquella imagen de Dios por la del demonio (“Padre
del siglo futuro”, OCC, p. 478ss.) Ya en el libro II muestra aquello que hizo posible aquella
liberacion: la victoria de Cristo en la cruz sobre el demonio (nombre “Brazo de Dios”, OCC,
p. 536ss.) y el modo en el que se produce la peculiar alquimia liberadora en el alma, el ayun-
tamiento a Cristo, retomando los hilos de su exposicion (nombre “Esposo”, OCC, p. 627ss.)
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tada en el tiempo como imperio de la técnica. Al descartar la utilidad de la fe
humana para el manejo del hombre en el mundo en su sistema filoso6fico (que
no de facto), Descartes desplazaba al interior de su filosofia y del intelligere
aquella seguridad propia de la fe sobrenatural evitando la eterna suspension
a la que la razén parecia condenada sin la intervencion divina en la hipotesis
frayluisiana del espiritu engafiador (y todavia en la de Suarez). Una desme-
surada y poco filosofica conviccion puesta en los poderes de la razon humana
librada a si misma que se encuentra ya incoada, como sugeriré ahora, en el
punto de partida de su filosofia, en la teoria de las verdades eternas.

En ella, como apunt6 en su dia Harry Frankfurt, se detecta uno de los
temas donde Descartes se separaba mas clara y conscientemente de Suarez (y,
con ¢él, segin Frankfurt, de toda la escolastica, para lo cual hacia remontar du-
dosamente la tesis suareciana a santo Tomas): la dependencia de las verdades
eternas de la unidad de intelecto y voluntad divinos3®. Sin dicha unidad, sin
la indistincion —si se prefiere decir asi— de ambas facultades divinas, la tesis
cartesiana de las verdades eternas no funcionaria contra la tradicion —acadé-
mica, por el momento— de la que pretendia separarse. Asi, decia Descartes en
su carta a Mersenne de 6 de mayo de 1630:

Lo que yo digo rectamente sobre las verdades eternas es que hay verdades o
posibilidades porque Dios las conoce como verdades o posibilidades, y no al
revés, que Dios conozca las verdades como si éstas lo fuesen con independen-
cia de El [sunt tantum verae aut possibiles quia Deus illas veras aut possibiles
cognoscit; non autem contra: veras a Deo cognosci quasi independenter ab
illo sint verae]. Y es que si los hombres entendiesen rectamente el sentido de
sus palabras, jamas podrian decir sin blasfemia que la verdad de cierta cosa es
anterior al conocimiento que Dios tiene de ella, pues en Dios querer y conocer
son uno, de manera que, por eso mismo, porque lo que quiere es lo que cono-
ce, y s6lo por eso, una cosa es verdadera [ex hoc ipso, quod aliquid velit ideo
cognoscit, et ideo tantum, talis res est vera]. La existencia de Dios es, pues, la
primera y la mas eterna de todas las verdades que pueda haber, aquella tnica
de la que proceden todas las demas, por lo que no cabe decir que estas verda-
des serian verdaderas aun si Dios no existiera [si Deus non esset, nihilominus
istae veritates essent verae]. Esta confusion se debe a que la mayor parte de
los hombres, en vez de contemplar a Dios como un ser infinito e incompren-
sible y como tUnico autor del que dependen todas las cosas, se queda en las
silabas de su nombre y cree que eso basta para conocerle mientras se tenga la
certeza de que ‘Dios’ quiere decir lo mismo que aquello que se nombra con el

3 FRANKFURT, H., “Descartes sobre la creacion de las verdades eternas” (1977), en id., Ne-
cesidad, volicion y amor, Horacio Pons trad., Buenos Aires-Madrid, Katz, 2007, pp. 50-53.
Antes que Frankfurt ya habia advertido la genérica dependencia cartesiana de Suarez Etien-
ne Gilson (La liberté chez Descartes et la théologie, Paris, Alcan, 1913, p. 186ss.)
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Deus latino y que adoran los hombres. Tales personas, al no tener pensamien-
tos mas elevados que éste, pueden convertirse facilmente en ateos, de manera
que no hay que maravillarse de que, al comprender perfectamente las verda-
des matematicas en vez de la de la existencia de Dios, crean que aquéllas no
dependen de ésta. Pero deberian pensar lo contrario: si Dios es una causa cuyo
poder sobrepasa los limites del entendimiento humano, como la necesidad
de estas otras verdades no excede en nada a nuestro conocimiento, eso ha de
deberse a que son algo menor y sujeto a un poder incomprensible. 3

Y es que las frases latinas de este fragmento reproducen de manera exac-
tamente contraria las que dedico el granadino a los enunciados de verdad
perpetua en el paragrafo 40 de la seccion 12 de la Disputatio metaphysica 31.
Tanto es asi que parece que Descartes lo hubiera tenido delante para contestar
a su amigo. Decia alli el jesuita espaiiol:

Al contrario, no es que tales enunciados sean verdaderos porque Dios los
conozca, sino que mas bien los conoce porque son verdaderos. Si no, no
se podria explicar como Dios habria de conocer necesariamente que estos
enunciados son verdaderos, pues si su verdad proviniese del mismo Dios se
deberia a su voluntad, y dicha verdad no seria asi de necesidad, sino debida
a su voluntad. Y es que como el intelecto divino no se considera ante estos
enunciados en su aspecto operativo, sino en el meramente especulativo y éste
presupone, pero no crea, la verdad de su objeto, se deduce que tales enuncia-
dos son de verdad perpetua [...] no solo porque estén en el intelecto divino,
sino también por si mismos y aun prescindiendo de éste.*

3 “Pour les veritez eternelles, ie dis derechef que sunt tantum verae aut possibiles quia
Deus illas veras aut possibiles cognoscit, non autem contra, veras a Deo cognosci quasi
independenter ab illo sint verae. Et si les hommes entendoient bien le sens de leurs paro-
les, ils ne pouroient iamais dire sans blaspheme que la verité de quelque chose precede la
connoissance que Dieu en a, car en Dieu ce n’est qu’un de vouloir et de connoistre; de sorte
que ex hoc ipso quod aliquid velit, ideo cognoscit, et ideo tantum talis res est vera. 11 ne faut
donc pas dire que si Deus non esset, nihilominus istae veritates essent verae; car 1’existence
de Dieu est la premiere et la plus eternelle de toutes les veritez qui peuuent estre, et la seule
d’ou procedent toutes les autres. Mais ce qui fait qu’il est aisé en cecy de se méprendre, ¢’est
que la pluspart des hommes ne considerent pas Dieu comme un estre infini et incomprehen-
sible, et quie est le seul Autheur duquel toutes choses dependent, mais ils s’arrestent aux
syllabes de son nom et pensent que c’est assez le connoitre, si on scait que Dieu veut dire le
mesme que ce qui s’apelle Deus en latin et quie est adoré par les hommes. Ceux qui n’ont
point de plus autes pensées ce qu’ils comprennent parfaitement les veritez mathematiques
et non pas celle de I’existence de Dieu, ce n’est pas merueille s’ils ne croyent pas qu’elles
en dependent. Mais ils deuroient iuger au contraire, que puisque Dieu est une cause dont
la puissance surpasse les bornes de 1’endentement humain et que la necessité de ces veritez
n’excede point nostre connoissance, qu’elles sont quelque chose de moindre, et de sujet a
cette pussance incomprehensible.” DAT I, pp. 149-150.

40 “Rursus, neque illae enuntiationes sunt verae quia cognoscuntur a Deo, sed potius ideo
cognoscuntur: quia verae sunt. Alioqui, nulla reddi posset ratio cur Deus necessario cognos-
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Tras Frankfurt, el profesor Jean-Luc Marion ha interpretado que aquello
que hace posible la explicacion suareciana de los enunciados de verdad eter-
na, la separacion de las facultades intelectiva y volitiva en Dios*!, no seria
para Descartes mas que una marca inconfundible de lo que éste venia a criti-
car principalmente en el granadino: que Dios pudiera pensarse por nosotros
como sometido a las verdades o enunciados de verdad eterna o a éstas como
independientes de aquél. Y, asi individualizado el nucleo de la discrepancia
entre ambos, el profesor Marion la persigue a continuacion en las instancias
con que Descartes la habria gestionado®2.

Sin embargo, confrontando ambos textos resulta evidente que detras de
la denuncia cartesiana de la tesis de Suarez hay algo mas que una mera dis-
crepancia filosofica, y que su radicalidad se expresa con términos ajenos al
franco debate de ideas: ahi hay una palmaria acusacion de que la autosufi-
ciencia de los enunciados eternos es consecuencia de una ignorancia de Dios
revestida de pretendido conocimiento (la expresada en la distincion de ambas
facultades divinas), en lo que Suarez no habria ido mas alla de lo que otros
fieles sin pretensiones intelectuales, pudiendo, si no caer él mismo en ateismo,
inducir con esas ideas al ateismo de otros. Y es que, en esa critica anonima,
no se denuncia la fragilidad del razonamiento o su mala metafisica, como
seria de esperar y han hecho tantos otros, sino su desconocimiento de Dios,
su blasfema ignorancia y hasta su invitacion al ateismo —aunque no impiedad,
desde luego.

Esta doble entrada al problema ha generado una curiosa paradoja: quie-
nes, como Frankfurt o Marion, han advertido la dependencia negativa del
texto de Descartes del de Suéarez, han pasado por alto el tono en el que dicha
critica venia hecha; al fijarse en el ‘qué’ dejaron de lado el ‘como’, bien por
compartirla en ultima instancia, bien por considerar increible tal virulencia

ceret illas esse veras, nam si ab ipso Deo proveniret earum veritas, id fieret media voluntate
Dei, unde non ex necessitate proveniret, sed voluntate. Item, quia respectu harum enuntia-
tionum comparatur intellectus divinus ut mere speculativus, non ut operativus; intellectus
autem speculativus supponit veritatem sui obiecti, non facit; igitur, huiusmodi enuntiationes
[...] habent perpetuam veritatem non solum ut sunt in divino intellectu, sed etiam secundum
se ac praescindendo ab illo.” SUAREZ, F., Metaphysicarum disputationum, in quibus et uni-
versa naturalis theologia ordinate traditur, vol. 11, Venecia, Colosino, 1605:211.

41 Cuestion insistente en su correspondencia: mas adelante, a Mersenne (cf. DAT 1, pp. 152-3)
y, aflos después, a Mesland (cf. DAT IV, pp. 118-9), con cita aproximada de las Confesiones
(X111, 38) de san Agustin.

42 Cf. MARION, J. L., Sur la théologie blanche de Descartes: analogie, création des verités
éternelles et fondement, Paris, PUF, 1981.
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en el puro marco de la discusion de ideas filoséficas o, ante su evidencia, que
debiera ser tenida en cuenta. En cambio, quienes, como el profesor Lomba,
no han sefalado, ni mediata ni inmediatamente, aquella dependencia, han
prestado particular atencion a este otro aspecto formal, al ‘como’ de la criti-
ca, para atribuirlo a la empresa anti-libertina en la que se habria embarcado
Descartes®.

Ante el tenor de la acusacion cartesiana contra Suarez, merece la pena
traer a colacion dos instancias que la debilitan. Primero, por provenir ambas
de su obra De legibus, a la que dedicd sus postreros esfuerzos (junto a su
Defensio fidei, 1612 y 1613 respectivamente). Y, ademas, por la utilidad que
tendran para advertirnos, ya de inicio, la confusion de planos desde la que
viene hecha la acusacion cartesiana: el filosofico y el teologico; y es que solo
subordinando a la posicién de Suarez en De legibus la de las Disputationes
(1597) se guarda la debida proporcion, dentro de su obra, entre su trabajo
como metafisico y su trabajo como tedlogo en torno a la investigacion sobre
Dios, lo que me dara pie para traer de nuevo a colacion la obra escolar de su
maestro fray Luis.

La instancia mas obvia para desmentir la impresion concebida en las Dis-
putationes por Descartes es aquella en que Suarez pone sobre el tapete una de
las muchas alusiones de san Agustin a la ley eterna que santo Tomas, al intro-
ducir por primera vez el tema en su obra a remolque de la escuela franciscana,
no habia tenido en cuenta para su discusion: “La ley eterna es la razon o la vo-
luntad de Dios que obliga a mantener el orden natural e impide perturbarlo.”**
Una cita ausente en el corpus tomista (al que tan ajena resulta, en el espiritu
y en la letra, la formula agustiniana ratio vel voluntas Dei) que ademads sirvid
a Suarez en sede teoldgica para defender expresamente la unidad de la razon
y la voluntad en Dios* subrayando el valor copulativo de la disyuncion vel:

43 LomBa, P., “Introduccion” a René Descartes, Tres cartas a Martin Mersenne (primavera
de 1630), Madrid, Encuentro, 2011, pp. 9-11. JANOWSK], Z., (Cartesian Theodicy..., O.c., pp.
79ss.) también ha deshechado el nexo directo de Sudrez; pero, en su caso, para demostrar
su (mejor) comprension de san Agustin comparada a la escolastica clasica (santo Tomas y
Occam), contestando asi la tesis de Frankfurt.

4 “Lex vero aeterna est ratio vel voluntas Dei ordinem naturalem conservari iubens et per-
turbari vetans”, San Agustin, Contra Faustum manichaeum, X11, 27.

45 Cf. SUAREZ, F., Tractatus de legibus ac Deo legislatore, Amberes, Keerberghe, 1613, p.
65ss. Ya anadida a las citas del De libero arbitrio y del De vera religione agustinianos uti-
lizadas por santo Tomas (S. Th. I-1II, . 93) en II, 1, §2; la toma como objeto de su reflexion
enll, 3, y vuelve aellaenIl, 6, §13.
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Es, pues, frecuente que la particula o se tome como copulativa, sobre todo
cuando media entre palabras tan unidas que no pueden ser separadas; que es,
por otra parte, como se encuentran ligadas la razon y la voluntad divinas en
la ley eterna y por lo que Agustin se refiere asi a ambas.

Pero, contra lo que pueda parecer a la luz de esta precision, no es la pers-
pectiva de la ley eterna la excepcion en su tratado sobre las leyes. En cierto
modo, es desde ella desde la que habria que leerlo. Asi lo sugiere el hecho de
que esta interpretacion de la cita agustiniana mas bien culmine la reflexion
que pone en marcha al comienzo del mismo, al tratar de la esencia de la ley
y de si ésta es acto de la inteligencia o de la voluntad, que es la segunda ins-
tancia a la que me referia. Alli, para asentar una tercera posicion en discordia,
aquella que afirma que en toda ley, para ser realmente tal, han de intervenir
ambas potencias, voluntad e intelecto, frente a los partidarios de una sola,
saca por primera vez a colacion la mencionada cita del Contra Fausto agus-
tiniano, sosteniendo que la interpretacion escolar que de ella hizo el agustino
Gregorio de Rimini no justifica que se le atribuya esa posicion que desarro-
llar4 circunstanciadamente a continuacion?’. Y, aunque termina admitiendo
que esta perfecta unidad es mas bien propia de Dios y la ley eterna y natural,
a cuyo posterior tratamiento remite*®, y es cierto que a continuacion ofrece
su conocida definicion de ley (“acto de la voluntad justa y recta con el que el
superior quiere obligar al inferior a hacer esto o lo otro”)*, dando prioridad
a la voluntad, ni siquiera entonces deja de atender a ambas potencias (el acto
de la voluntad es determinado por la justicia y la rectitud de ésta). Y es que, si
la ley humana asi definida se puede diferenciar en sus consecuencias de la ley
eterna, lo es por el déficit en el que manda respecto a la voluntad y el intelecto
divinos: la eficacia de la voluntad de un hombre al prescribir una accion a
otro, su capacidad de concebir lo justo y lo recto™.

46 «Usitatum enim est ut particula vel pro copulatione accipiatur, maxime quando illa inter
quae ponitur ita sunt inter se connexa ut non separetur; sic autem se habent ratio divina et
voluntas circa legem aeternam et, ideo, utramque Augustinus complexus est.” En ibidem,
p. 81 (1L, 6, §13).

47 Cf. SUAREZ, F., Tractatus de legibus..., O.c., 1, 5, §20, p. 19.

8 Cf.ib., L, 5, §22, p. 20.

49 “Actum voluntatis iustae et rectae quo superior vult ineriorem obligare ad hoc vel illud
faciendum”, en ib., I, 5, §24, p. 20.

30 Esta posicion suareciana no permite aceptar sin matices la tesis de Michel Bastit (Nais-
sance de la loi moderne: la pensée de la loi de Saint Thomas a Sudarez, Paris, PUF, 1990, p.
307), que convierte a Suarez en el “canal” de transmision del “voluntarismo” occamista y
escotista al pensamiento juridico moderno.
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Y Suarez sabia que esa posicion intermedia de la que partia la que deseaba
legar como propia ya habia sido definida con plena precision por uno de sus
maestros de Teologia en la Universidad de Salamanca: fray Luis de Leon>'.
Es cierto que sus lecciones sobre la ley (verano de 1571) son posteriores al
periodo estudiantil de Suarez y que éste solo cita a fray Luis en una ocasion
a lo largo de su extensisima obra. Sin embargo, el rastro de la ensefianza del
agustino es tan patente en aquellas materias que sin duda le escuch6 el jesuita
(como sus lecciones De Incarnatione Verbi, de donde parte la inspiracion
de la defensa de Ia tesis escotista de que el Verbo se habria encarnado aun si
Adan no hubiese pecado, que popularizaria Suarez en sus comentarios a la I11
parte de la Suma y que fray Luis estaba orgulloso de haber introducido en la
Universidad de Salamanca con argumentos nunca antes aducidos>?) como en
De legibus, plagada de desarrollos hasta entonces inéditos en la escuela que
plasmara Sudrez (en la esencia de la ley, en la estructura del bien comun, en el
derecho de gentes...) Y el hecho es que hoy disponemos del Gnico reportatum
de estas lecciones, junto con otras de aquel periodo de docencia frayluisia-
no (De fide, De Trinitate, De libero arbitrio, De gratia et iustificatione, De
creatione y De angelis) gracias a su conservacion en la Biblioteca General
Universidad de Coimbra, de la que el jesuita fue profesor hasta el final de
sus dias.

Por eso quisiera poner algunos ejemplos, fuera de aquel que nos proponen
las lecciones frayluisianas De legibus —sobre las que tendremos ocasion de
volver—, que demuestran que la distincion entre voluntad e intelecto divinos
carece de la consistencia que Descartes le atribuye para hacer de ella, si ha-
cemos caso a Marion, una de las marcas caracteristicas del estilo de pensar
escolastico (no aplicable, al menos, al de raiz agustiniana). Ejemplos a cuya
luz trataré de acercarme al verdadero nucleo de la discrepancia cartesiana y la
razén de su tono. Para ello, ningtin ejemplo mejor que el de las lecciones que
fray Luis impartio sobre la Encarnacion del Verbo durante los cursos 1564-65

S Cf. Fray Luis de Leon, Tratado sobre la ley, O.c., p. 80ss. Valga, por toda su argumenta-
cion, el corolario al primer fundamento de su contestacion (ib., p. 84J “ad constituendam le-
gem utriusque potentiae —voluntatis et intellectus— concurrunt, nam intellectus iudicat quid
conveniens sit et quid factu opus sit; voluntas eligit iudicata; tandem ultimo fieri praecipiun-
tur.” Un esfuerzo similar al de Bastit con Suérez es el que intent6 con fray Luis, sin tanta
repercusion académica, Domenico Ferraro ({tinerari del volontarismo. Teologia e politica
al tempo di Luis de Ledn, Milan, Francoangeli, 1995).

52 Cf. Coleccién de Documentos Inéditos para la Historia de Esparia, Vol. X, Miguel Salva
y Pedro Sainz de Baranda eds., Madrid, 1847, pp. 386-7.
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y 1566-67; en concreto, el primer fundamento del punto que las convirtié en
las mas notorias sobre el tema de la Escuela de Salamanca, su defensa de la
tesis escotista de que la Encarnacion habria sucedido aun sin el pecado origi-
nal. Dice en su tltima version:

Lo primero que hay que advertir para explicar nuestra opinién es que Dios,
desde la eternidad, mediante un solo acto simplisimo, conocid todas las co-
sas que podia conocer e hizo también todo lo que iba a haber en el tiempo;
de manera que, como en ¢l no hay pluralidad de cogniciones y voliciones,
tampoco conoce [y quiere] una cosa antes o después que otra, pues todo lo
conoce y quiere a la vez. 5

Fray Luis alude aqui a la voluntad y al intelecto divinos como dos facul-
tades, si, pero no para distinguirlas: la copulacion “et... et...” (y, en el dictado
del curso de 1564-65, la disyuncion “aut...”**) las presenta en complemen-
taria equivalencia recurriendo a la endiadis, una figura muy frecuente tanto
en sus lecciones y textos latinos como en sus obras castellanas. Frente a la
distincion de ambas facultades divinas se yergue la definitoria simplicidad
divina; la cual, como dira en sus ya comentadas lecciones sobre la Trinidad
para evocar una larguisima cadena de la que Descartes es el ultimo eslabon, es
uno de los “conceptos comunes de nuestra alma” sobre Dios (junto con los de
infinita perfeccion y de causa de todas las cosas y perfecciones que Descartes
también sefialaba en su carta a Mersenne y desarrollara en sus Meditacio-
nes) que permiten demostrar por la razon natural —es decir, filosoficamente,
o, como también dice, metafisicamente o por la teologia natural— la esencial
unidad de Dios®. Ciclo que completan sus lecciones de 1570-71 sobre la
predestinacion, donde fray Luis afiade una nota que permitira valorar con mas

33 “Primo, ergo, notandum est, ad explicationem nostrae sententiae, quod Deus, ab aeterno,
uno et simplicissimo actu simul cognovit omnia quae ab illo possunt cognosci, et, etiam uno
et simplicissimo actu, omnia quae postea successu temporis fecit; et, sicut in illo non est
pluralitas cognitionum aut volitionum, ita etiam nihil cognoscit [et vult] prius aut posterius
quam aliud, sed omnia simul et cognovit et voluit.” Opera 1V, 40. El corchete es de mi mano.

3 “Ad huius sententiae explicationem adverte quod Deus, ab aeterno et simplici actu, omnia
cognovit quae cognosci possunt; et ita, unico et simplici actu fieri voluit sua voluntate omnia
quaecumque temporum sucessione fecit; et sic, in illo, sicut non est pluralitas cognitionis aut
volitionum nec sucessio ulla, ita in illius cognitione aut volitione non est prius aut posterius
aliquid.” Opera V11, 54. Anado las cursivas.

35 Cf. supra. Fray Luis de Leon, Dios y su imagen...., o.c., p. 74. Previamente (/b., p. 40) ya
habia dejado dicho “quod theologia est duplex: altera naturalis, altera vero supernaturalis.
Cognitio de Deo naturalis exspectat ad metaphysicam. Cognitio vero supernaturalis adhuc
est triplex...”
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precision desde donde venia hecha la critica cartesiana. Dice al comenzar, de
nuevo como fundamento de su posicion:

Para la explicacion de este asunto hay que advertir que, hablando segun
nuestras convenciones de Dios, en el que todo es mas simple, ademas del acto
del intelecto mediante el cual Dios concibid que los hombres pudieran ser
llevados a un fin mas alto que el natural consideramos otros tres actos: prime-
ro, el acto de la voluntad mediante el que Dios, por su bondad, quiso llevar a
ciertos hombres a la vida eterna, sin pensar entonces los medios con los que
iban a ser conducidos a la vida eterna; el segundo acto es del divino intelecto
que piensa los medios necesarios para ello; y el tercer acto es el de la voluntad
divina que aprueba la disposicion de medios pensada por su intelecto.>

Lo que ahora precisa fray Luis al comienzo de su argumentacion es que,
al referirse a ambas facultades divinas, no esta haciendo mas que seguir una
convencién del lenguaje teoldgico (en definitiva, de la tantas veces cuestio-
nable tradicion académica). Lo real en Dios, su absoluta simplicidad, queda
mas alla de esa convencion, que sencillamente sefiala la insuficiencia de ese
lenguaje (y, en general, de aquel que procede segun las reglas de la raciona-
lidad natural humana y, por lo tanto, de nuestro entendimiento en términos
naturales y racionales— para hablar de él).

Una reflexion sobre el lenguaje humano como realidad humana enfren-
tada a la realidad divina que marca el punto en el que la teologia natural o
metafisica y la teologia sobrenatural se volveran perspectivas irreconciliables
para la modernidad a partir de aquellas cartas de Descartes a Mersenne de
1630 que se prolongara, ya en las Meditaciones, en su recepcion de la hipote-
sis del genio engafiador. Y es que, segun las ya citadas lecciones del agustino
sobre la Trinidad, en la teologia sobrenatural se distinguen tres tipos de cono-
cimiento: el comun de la fe, por una parte, y, sobre éste, uno que indaga en los
misterios de la Sagrada Escritura, y otro que extrae conclusiones por medio
del discurso para suministrar razones a los principes seculares y eclesiasticos
con que regir a los fieles’. La sede desde la que hablaba en sus lecciones de

36 “Pro huius rei explicatione, notandum [est] quod, loquendo more nostro de Deo, in quo
omnia sunt simplicia, praeter actum intellectus quo Deus cognovit quod homines poterant
perduci ad finem altiorem quam|[vis] est finis naturalis, intelligimus alios tres actus. Et pri-
mus est actus voluntatis quo Deus, per suam bonitatem, voluit perducere quosdam homines
in vitam aeternam, nihil pro tunc excogitando de mediis quibus perducendi erant in vitam
aeternam; secundus actus est intellectus divini, qui excogitavit media necessaria ad eam
rem; tertius est actus voluntatis divinae acceptantis et approbantis illam rationem mediorum
excogitatam a suo intellectu.” Opera VII, 8-9. Los corchetes son mios.

57 “Cognitio vero supernaturalis adhuc est triplex: altera per quam cognoscimus articulos fi-
dei et [sacramenta], quae proprie est fides. Altera, vero, est cognitio supernaturalis per quam
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teologia —como el propio Suarez en sede teologica— era, pues, esta ultima, la
cual, como dira en De los nombres de Cristo, era inferior en conocimiento de
Dios al que penetra la Sagrada Escritura, ciencia superior en la que habia de
confirmarse la otra3s.

Por lo tanto, si el conocimiento teoldgico en su sentido débil (el esco-
lar) no va mas alla de proveernos una idea imperfecta de Dios mediante un
discurso que lo haga inteligible para regir nuestra condicion caida, es logico
que proyecte sobre Dios —viene a decir antes de que Descartes hiciera de eso
un casus belli— ciertos rasgos de nuestra (caida) complejidad, impropios de
la simplicidad divina, como la distincion en Dios de una voluntad y un inte-
lecto®. De este modo, el agustino admitia pacificamente la costumbre de la

cognoscimus mysteria Scripturae Sacrae, ut dicitur [ad] Ephesios, c. 4[,11] ipse dedit quos-
dam quidem apostolos, alios evangelistas, alios vero pastores et doctores; et 2 Petri, c. 1],
20] scientes quod omnis [ | prophetia propria interpretatione non fit, ubi prophetia sumitur
pro cognitione Sacrae Scripturae; item, 1 Corinthios c. 12 [,8-10] alii datur sermo scientiae,
alii interpretatio sermonum. Tertia cognitio supernaturalis est per quam, ex articulis fidei,
per quemdam discursum, elicimus conclusiones, ut [<dicitur> ad] Romanos c. 13[,1] omnis
anima subdita sit potestati[bus], ex quo principio eliciunt theologi quod principes, tam ec-
clesiastici quam saeculares, possunt condere leges ad coercendos sibi subditos”. Fray Luis
de Ledn, Dios y su imagen..., O.c., pp. 40-42. Los corchetes son mios, por mi lectura del ms.
o para aclaracion de las citas y el texto.

38 “Pero en muchos [prelados eclesidsticos] es esto tan al revés que no s6lo no saben aques-
tas letras [i.e., las sagradas escrituras], pero desprecian o, a lo menos, muestran preciarse
poco y no juzgar bien de los que las saben. Y, con un pequefio gusto de ciertas cuestiones,
contentos e hinchados, tienen titulo de maestros Te6logos y no tienen la Teologia, de la cual,
como se entiende, el principio son las cuestiones de la escuela; y, el crecimiento, la doctrina
que escriben los santos; y, el colmo y perfeccion y lo mas alto de ella, las letras sagradas, a
cuyo entendimiento todo lo de antes, como a fin necesario, se ordena.” 1d., Epistola a don
Pedro Portocarrero en el libro I del De los nombres de Cristo, OCC, pp. 387-8.

% Una forma de proceder que salvaguarda los derechos de la divinidad como lo absolu-
tamente otro al tiempo que se muestra atenta a la estructura de la realidad tal y como el
ser-hombre es capaz de aprehenderla manteniendo sus vinculos con el creador (un orden en
el proceso de creacion y en su continuado sostenimiento), como se advierte a continuacion
del parrafo citado anteriormente de su comentario “In tertiam partem divi Thomae”: “Sed
tamen, quia quaedam res, ex natura sua, sunt priores aliis et praecsupponuntur ad alia, ita ut
sine illis nec esse nec cognosci possint, idcirco necesse est Deus dicere quod, secundum nos-
trum modum intelligendsi, prius intelligit illas res quae natura antecedunt aliae alias, quamvis
omnes simul intelligat uno intuitu; prius, inquam, non tempore, sed ordine et praesupposi-
tione.” (Opera VII, 254-5.) Una delicadeza con el lenguaje para mostrar un conocimiento
que se sabe imperfecto poco caro a Descartes cuando lo rechaza sin mas matices: “nullum
bonum, vel verum, nullumve credendum, vel faciendum, vel omittendum fingi potest cuius
idea in intellectu divino prius fuerit quam eius voluntas se determinarit ad efficiendum ut id
tale esset. Neque hic loquor de prioritate temporis, sed ne quidem prius fuit ordine, vel na-
tura, vel ratione ratiocinata, ut vocant, ita scilicet ut ista boni idea impulerit Deum ad unum
potius quam aliud eligendum”. Respuesta a las sextas objeciones (DAT VII, 432).
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teologia escolar de distinguir ambas facultades divinas y se sentia legitimado
para utilizarla con toda tranquilidad en sus clases (sombra de lo que sera su
obra castellana, teoldgica en un sentido superior), tras recordar su comple-
mentariedad en la simple verdad de Dios, primero, y poner entre paréntesis
ese uso del lenguaje, después.

Asi pues, al rechazar el uso metafisico de la distincion entre las potencias
volitiva e intelectiva de Dios (de deficiente propiedad también para fray Luis
de Leon incluso en buena teologia), Descartes no hacia mas que responder en
ese ambito a su secular tradicion, pagana y cristiana, reforzando el peculiar
estatuto de la metafisica frente a las pretensiones de quienes, como Suarez,
introdujeran en ella convenciones ajenas al mismo o, cuanto menos, prescin-
dibles por proceder de la teologia (aun dentro de su sano uso). Sin embargo,
el tono de su respuesta muestra que también abandond dicho ambito para tefiir
de peculiar color su metafisica y, con ella, la ciencia a la que debia servir de
base. Esto es lo que se advierte al leer su anterior carta a Mersenne, de 15 de
abril, donde defiende las concomitancias entre metafisica y teologia:

En cuanto a vuestra pregunta de Teologia, no me parece nada ajena a mi
profesion aunque la Teologia supere la capacidad de mi espiritu, pues no
toca a lo que depende de la revelacion, que es lo que yo llamo propiamente
Teologia, sino que mas bien es metafisica y debe examinarse mediante la
razon humana®’.

Esas concomitancias hubieran justificado la critica a la metafisica suare-
ciana desde presupuestos exclusivamente metafisicos, pues salvaban la pecu-
liaridad de la teologia en sentido fuerte, aquella a la que segun fray Luis co-
rrespondia conocer los “misterios de la Sagrada Escritura” y que, en palabras
de Descartes, “depende de la revelacion”. Sin embargo, el respeto hacia ese
conocimiento superior les mueve en sentidos opuestos: en el agustino es aci-
cate para alcanzarlo; el filosofo, al declararse “superado en su espiritu” por él,
anuncia en cambio su retirada. Lo que tiene una definitiva repercusion sobre la
teoria de las verdades eternas. Para fray Luis, segin sus lecciones De legibus:

Dios promulga y aplica la ley eterna no de una, sino de multiples y distintas

maneras, en funcion de la distinta naturaleza de las criaturas: asi, inserta en la
naturaleza de las criaturas irracionales las tendencias a aquello que conviene

%0 “Pour vostre question de Theologie, encore qu’elle passe la capacité de mon esprit, elle
ne me semble pas toutefois hors de ma profession, pource qu’elle ne touche point a ce qui
depent de la reuelation, ce que ie nomme propremant Theologie; mais elle est plustost me-
taphysique et se doit examiner par la raison humaine.” DAT I, 143-4.
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y se adecua a esa naturaleza suya y que, al seguirlas, las llevan a cumplir aca-
badamente su vida; tendencias que no son sino la escultura en su naturaleza
de una suerte de modelos procedentes de la ley eterna... Mientras que promul-
ga y aplica la ley eterna en las criaturas racionales mediante ciertos dictados
que nos indican aquello que hemos de hacer para conseguir la felicidad: unos
que nos dirigen a un fin sobrenatural, que son los que Dios da a conocer a los
sagrados vates y se contienen en los libros sagrados; y otros que nos encauzan
hacia nuestro fin natural, que son los esculpidos por Dios en la mente de toda
criatura racional al darle esa naturaleza. Y, para que conozcamos los unos y
los otros, los unos escudrifiandolos y los otros deduciéndolos mediante el
discurso y la argumentacion, Dios ha puesto luz suficiente en las mentes de
los hombres, la luz de la fe y la de la razon respectivamente. !

Mientras que Descartes, tras sumarse en la carta de 15 de abril a esta tra-
dicional tesis de la impresion en la naturaleza de las leyes que la rigen de igual
modo que en la razdn, dispuesta para descubrirlas, utilizando la metafora del
dios-legislador, hace desaparecer el &mbito sobrenatural y con ¢él, al menos
prima facie, la luz de la fe®?, de manera que convierte lo que un momento
antes declaraba superior a su espiritu, la revelacion, en incognoscible en la
medida en la que escapa de la razon, para lo que de nuevo utiliza la metafora
regia, ahora de tintes netamente despoticos:

Otra cosa es, sin embargo, la que no podemos comprender de Dios aunque

sepamos de ella: su grandeza. Pero que lo juzguemos incomprensible es lo
que nos hace estimarle mas; igual que un Rey, cuya majestad es mayor cuanto

6l “Promulgat autem atque applicat Deus hanc legem aeternam non uno modo, sed pluri-
bus atque diversis, prout creaturarum natura est diversa; nam creaturis irrationabilibus pro-
mulgat atque applicat hanc legem Deus inserendo illarum natura inclinationes ad res aptas
et convenientes suae naturae, quas inclinationes secutae recte peragunt vitae suae cursum;
quae inclinationes nihil aliud [sunt] nisi quaedam veluti exemplaria translata ex acterna lege
et in huiusmodi creaturis sculpta natura [...] At vero, creaturis rationalibus Deus applicat et
promulgat acternam legem per dictamina eorum quae facienda sunt ut felicitatem assequa-
mur; quorum dictaminum quaedam dirigunt hominem in finem supernaturalem, quaedam
in naturalem. Ea quae dirigunt in finem supernaturalem sunt tradita a Deo per sacros vates
et continentur in sacris bibliis; at vero, illa quae dirigunt hominem in finem naturalem sunt
sculpta a Deo in mente cuiuscumque rationabilis creaturae simul cum ipsa natura. Et, ad
utraque dictamina cognoscenda ex illis —alia excutienda, elicienda alia per discursum vel ra-
tionem-, Deus dedit lumen sufficiens mentibus hominum, scilicet: ad supernaturalia, lumen
fidei; ad naturalia, lumen rationis.” Tratado sobre la ley..., O.c., p. 178.

92 “Que les verités mathematiques, lesquelles vous nommés eternelles, on esté establies de
Dieu et en dependent entieramant, aussy bien que tout le reste des creatures [...] Ne craignés
point, ie vous prie, d’assurer et de publier par tout, que c’est Dieu qui a establi ces lois en
la nature, ainsy qu’un Roy establist des lois en son Royausme. Or il n’y en a aucune en par-
ticulier que nous ne puissions comprendre si nostre esprit se porte a la consyderer, et elles
sont toutes mentibus nostris ingenitae, ainsy qu’un Roy imprimeroit ses lois dans le coeur
de tous ses sugets, s’il en aouit aussy bien le pouuoir.” DAT I, 145.
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menos familiaridad tienen con €l sus subditos, siempre que eso no les lleve a
pensar al mismo tiempo que no tienen Rey y que le conocen lo bastante como
para no dudarlo.%

Pero la fe en Descartes so6lo habia desaparecido aparentemente. En la ré-
plica de Mersenne a esa carta de 15 de abril, por desgracia perdida, el fraile
minimo hacia notar a Descartes que las tesis sobre las verdades eternas con
las que éste decia poner el fundamento de toda la nueva filosofia se asemejaba
sobremanera a la produccion del Verbo (en cuya eternidad, segun la teologia,
estaban dadas todas las verdades y creadas todas las cosas). El filosofo nuevo
se revolvera en su respuesta, la carta de 6 de mayo citada al comienzo, cuya
ultima frase, justo a continuacion del parrafo que extraje, dice:

Lo que vos decis sobre la produccion del Verbo no repugna, segun me
parece, a lo que yo digo; pero como temo tanto como vos que juzguéis que
mi Filosofia se emancipa demasiado de la Teologia, en la que no quiero mez-
clarme, no me atrevo a reproducir esta observacion vuestra sobre temas tan
elevados.

En apenas tres semanas, de la pretension de terciar en el debate metafisico
implicado en la teologia cercenando de ella el sustrato en el que se apoyaba,
la fe, Descartes habia pasado a considerar que preferia no mezclarse en ese
debate con la excusa de que su filosofia podia resultar no demasiado amable
para la teologia. ;Pero lo era ya o lo seria a partir de entonces, desde que su
amigo le sefialo precisamente lo contrario: que las bases de su filosofia —y,
con ella, las de la filosofia nueva que pretendia poner en pie— coincidian con
la teologia cristiana en un punto central para ésta?

Pues creo que este cambio de parecer ha de interpretarse en este ulti-
mo sentido, como una declaracioén de intenciones: nada en su obra antes de
esa fecha apuntaba a la linea que abria esta correspondencia, en la que ya se
mostraba obsesionado por ser reconocido como renovador de la filosofia (ob-
sesion que le acompafiara toda su vida) y que basaba precisamente en la cues-

63 “Au contraire, nous ne pouuons comprendre la grandeur de Dieu, encore que nous la
connoissions. Mais cela mesme que nous la iugeons incomprehensible nous la fait estimer
dauantage; ainsy qu’un Roy a plus de maiesté lors qu’il est moins familieremant connu de
ses sugets, pourueu toutefois qu’ils ne pensent pas por cela estre sans Roy, et qu’ils le con-
noissent assés pour n’en point douter.” Ib.

04 “Ce que vous dites de la production du Verbe ne repugne point, ce me semble, a ce que
ie dis; mais ie ne veux pas me mesler de la Theologie, i’ay peur mesme que vous ne iugiez
que ma Philosophie s’emancipe trop, d’oser dire son avis touchant des matieres si releuées.”
DAT 1, 150.
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tidn de las verdades eternas. Pero si se advertia, como le habia hecho notar
su amigo, que ésta resultaba demasiado cercana a la teologia cristiana sobre
la procesion del Verbo divino, ;donde quedaba su originalidad, aparte de en
su apropiacion? Si su filosofia, como tal, queria ser original debia borrar los
rastros que pudieran sefialar esta “dependencia”, por lo que esa advertencia
le habia presentado un proyecto para su obra y para su ansiado éxito publico,
que concentraria a partir de entonces en la desvinculacion de su teoria de las
verdades eternas, demostrada por Marion, de la cristologia (lo que éste ha
llamado el blanqueo teologico de su ontologia).

Circunstancia que ilumina la razén por la que Descartes tachaba de igno-
rante, blasfema y de tendente al ateismo la solucion metafisica de los enun-
ciados de verdad eterna propuesta por Suarez desde una hipotesis distinta de
la suya, la de la separacion (convencional en teologia escolar) entre intelecto
y voluntad divinos. Y es que solo contra el Dios de la fe se puede blasfemar;
pero una fe o conviccion (que no otra cosa queria decir ‘fe’ en la expresion de
la epistola de san Pablo a los hebreos —11,1— que utilizaba toda la escuela para
definirla) que guiaba ahora el deseo de Descartes de renovar toda la filosofia
(y de ser reconocido como tal), asentado en su hipotesis de las verdades eter-
nas, que, como abstraccion de la reflexion teolodgica en torno a la encarnacion
del Verbo, hacia nacer el nuevo Dios de los filésofos como abstraccion del
Dios vivo que nutria (‘fundamento’) la fe de aquella reflexion teoldgica®.

Este cortocircuito en el origen mismo de la metafisica cartesiana no podia
dar lugar a otro modo de garantizar el conocimiento ante la hipdtesis de un
genio maligno que no fuera el de la alianza del ego con un dios no enganador
por via igualmente de hipdtesis. Una solucion ciertamente logica a su plan-
teamiento del problema de la verdad, pero con la que ésta dejaba de verse
concernida por la historia, la del hombre, y el tiempo, el de su actuar, dejando
para los siglos venideros la tarea de volvérselos a coser, lo que harian —y de
aquella manera— primero Hegel y mas tarde Heidegger. Sin embargo, esta
reconstruccion dejaba en pie la duda sobre el poder enganador de un genio
maligno, que se encargd de despejar la historia de la que los autores recién
citados fueron complices.

95 La version de Hbr 11,1 en la Vulgata dice “Fides autem est substantia rerum speranda-
rum, argumentum non apparentium”. La primera parte de la formula la traduce fray Luis al
castellano en su comentario a Job 8,14: “fundamento de lo que se espera” (OCC, p. 920).
Analiza la formula paulina en su original griego (matizando la posicion de santo Tomas con
el apoyo de san Agustin y desechando las tesis de Erasmo y Valla) en sus lecciones “De fide”
(cf. Opera V, pp. 13-14).
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El 24 de septiembre de 1559, en la plaza de San Francisco de Sevilla, se
celebré un auto de fe contra lo que se consideraba el foco luterano del sur,
en contraposicion al grupo encontrado en Valladolid'. Como sostuvieron las
autoridades de la época, a pesar de las medidas tomadas (indices de libros
prohibidos, decretos inquisitoriales, registros en las fronteras o prohibiciones
de salir al extranjero), la presencia de estos circulos evidenciaba que el lutera-
nismo habia conseguido infiltrarse en Espaiia. Por este motivo, la Inquisicion
espafiola no duda en apresar a los acusados, que de inmediato son ejecutados
por herejes y reformados.

En el proceso inquisitorial que nos ocupa, el de Sevilla, hubo veintitin
relajados al brazo secular, ochenta penitenciados y una estatua del licenciado
Francisco de Zafra para que fuera quemada con ellos. Tres obispos asistieron al
acto: el Obispo de Lugo, el de Canarias? y el de Tarazona, quien sustituia al In-

! Llamamos Auto de fe a “la lectura publica y solemne de los sumarios de procesos del Santo
Oficio y de las sentencias que los inquisidores pronuncian estando presentes los reos o efi-
gies que los representen, concurriendo todas las autoridades y corporaciones respetables del
pueblo, particularmente el juez real ordinario, a quien se entregan alli mismos las personas
y estatuas condenadas a relajacion, para que luego pronuncie sentencia de muerte y fuego,
conforme a las leyes del reino, contra los herejes, y en seguida los haga ejecutar, teniendo a
este fin preparados el quemadero, la lefia, los suplicios de garrote y verdugos necesarios, a
cuyo fin se le anticipan avisos oportunos por parte de los inquisidores” (LLORENTE, J. A., La
Inquisicion y los esparioles, Madrid, Escelicer, 1967, pp. 208 y 215).

2 Ver MENENDEZ, M., Historia de los heterodoxos espaioles, vol. 11, Madrid, CSIC, 1992,
p- 114. Los dos editores de esta relacion anonima (Francisco Ruiz de Pablos, traductor de
Ernst Hermann Johann Schéfer, y Tomas Lopez Mufioz) reconocen que en el original puede
leerse “Sanabria”, aun cuando esta localidad nunca fue sede de ninguna di6cesis. (SCHAFER,
E. H. J., Protestantismo espaiiol e Inquisicion en el siglo XVI, vol. 11, Sevilla, MAD, 2014,
p- 389 y Lopez, T., La Reforma en la Sevilla del XVI, vol. 11, Sevilla, MAD, 2011, p. 167).
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quisidor general Fernando de Valdés por estar éste ocupado siguiendo los pro-
cesos iniciados en Valladolid. Acompafiaban a estos obispos los inquisidores
de la ciudad de Sevilla: Miguel del Carpio, Andrés Gasco y Juan de Ovando.

Segtin un testimonio andénimo que se encuentra en la Biblioteca Nacional,
la expectacion de este proceso era tal, que la gente habia comenzado a llegar a
la ciudad incluso tres dias antes: “y fue tanta la gente que vino que en toda la
ciudad no hallaban posadas”?. Aunque no tenemos constancia de la asistencia
de ningin miembro de la realeza, si estaban presentes la Duquesa de Béjar, y
varios condes y sefiores de Espafia. Después, cuando comenzé el acto, reind
la solemnidad. Doscientos hombres “o al pie de trescientos todos muy bien
aderezados con sus alabardas y muy bien vestidos y ataviados que era cosa de
ver” fueron a buscar a los penitentes hasta el Castillo de Triana y, cuando los
reos salieron, se hizo una procesion con cuarenta frailes de todas las drdenes
hasta la plaza de San Francisco. Una vez en la plaza, se leyo la sentencia y se
encendieron las hogueras. Una de las mujeres que fueron condenadas en ese
auto de fe era la joven Maria Bohorquez.

Maria Bohorquez, o Maria Bohorques segin algunos textos, nacioé en
Sevilla sin que conozcamos el afio exacto de su nacimiento. Sabemos que
Maria Bohorquez era sevillana de nacimiento porque asi nos lo refiere quien
relata anonimamente el auto de fe. Segun éste: “(los condenados) no fueron
naturales d” esta ¢iudad, salvo don Juan y el fraile de Sant Isidro y la hija de
Pero Gargia de Jerez (Maria Bohorquez)”#. Si nos fiamos del testimonio de
Reinaldo Gonzalez Montes, autor de la famosa obra Artes de la Santa Inquisi-
cion espariola, Maria Bohorquez habria nacido en 1538 en algiin mes anterior
a septiembre, ya que segun nos cuenta este autor: Maria Bohorquez “apenas
habia cumplido veintitn afios” cuando tuvo lugar el auto de fe y, como sabe-
mos, éste se celebrd en septiembre de 15593, Sin embargo, segtn la narra-
cion anonima de la Biblioteca Nacional, Maria Bohorquez debid nacer en el
afio 1533 ya que segun describe este cronista, “luego llamaron dos frailes de
seflor Santo Domingo, a los cuales les entregaron una moga llamada Maria de
Bohorquez, hija de un hombre principal d’esta ciudad llamado Pero Garcia

Tal vez por eso, tanto Menéndez Pelayo como Llorente siempre se refieren al Obispo de
Canarias.

3 SCHAFER, E. H. I., Protestantismo espafiol e Inquisicion en el siglo XVI, vol. 11, O.c., p. 388.
4 LopEz, T., La Reforma en la Sevilla del XVI, vol. 11, O.c., p. 173.

5 GONZALEZ, R., Artes de la Santa Inquisicion espariola, traduccion y comentarios de Fran-
cisco Ruiz de Pablos, Sevilla, MAD, 2008, p. 256.
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de Jerez, suegro del sefior de la Higuera, la cual moca era hija del susodicho,
bastarda, de edad de veinte y seis afios”%. Asi pues, mientras no dispongamos
de mas documentos, deberemos situar su nacimiento entre 1533 y 1538.

El original anonimo nos ofrece algunos datos mas sobre la biografia de
esta mujer que pueden resultar interesantes. Parece que Maria Bohorquez fue
hija ilegitima de Pedro Garcia de Jerez, un noble caballero a quien Reinaldo
Gonzalez califica como un “ciudadano opulentisimo de Sevilla®”. En uno de
los documentos que se conservan en el Archivo General de Simancas se dice
que fue “hija bastarda del jurado Pedro Garcia de Jerez”® por lo que parece
que su padre tenia rango de jurado. El estudioso de la Inquisicion en Espatia,
Juan Antonio Llorente, también aporta algunos datos sobre el padre de Maria
y sostiene que don Pedro Garcia de Jerez y Bohdrquez pertenecia a la casa
que ahora es de los marqueses de Ruchema, grandes de Espafia de primera
clase®. Asi lo demuestra el trabajo del investigador Juan Gil quien, por otra
parte, también prueba que la familia de Maria tenia ascendencias conversas '°.

No nos sorprenden las raices conversas de la familia de Maria Bohoérquez.
Como ya mostraron Marcel Bataillon, Jos¢ C. Nieto o los investigadores que
participaron en el tercer congreso sobre la Reforma protestante titulado Reli-
giosidad Conversa y Reforma Espaiiola'!, existen evidencias manifiestas que
nos hacen pensar que los judeoconversos presentes en la peninsula ibérica
pudieron constituir el niicleo y el origen de estas nuevas corrientes de pensa-
miento. Segun sostienen estos autores, muchos de los movimientos espiritua-
les del siglo XVI (alumbrados, misticos o reformados) se habrian iniciado a
partir de la particular forma de concebir la religiosidad que tenian los grupos
de conversos. Pues bien, parece que Maria Bohérquez habria nacido en una
de estas familias lo que podria haber influido en su forma de entender la re-

¢ SCHAFER, E. H. J., Protestantismo espaiiol e Inquisicion en el siglo XVI, vol. 11, O.c., p. 393.
7 GONZALEZ, R., Artes de la Santa Inquisicion espariola, O.c., p. 241.

8 LoPEZ, T., La Reforma en la Sevilla del XVI, vol. 11, O.c., p. 161.

% LLORENTE, J. A., La Inquisicién y los espafioles, O.c., p. 209. Por nuestra parte, hemos
encontrado a un Pedro Garcia de Jerez de los Caballeros, hijo de Melchor Garcia, expedicio-
nario con Ortiz de Zarate (1521-1576) y paje de la almiranta Concepcion. Aunque las fechas
coinciden en el tiempo, no podemos aseverar que sea el padre de nuestra pensadora. Cfr.
NAVARRO, V., La epopeya de la raza extremernia a Indias, Mérida, 1978.

10°GiL, J., Los conversos y la Inquisicion sevillana, Sevilla, Universidad de Sevilla y Funda-
cion El Monte, 2000-2003, pp. 356-357.

' Congreso Celebrado en la Universidad Complutense de Madrid los dias 29, 30 y 31 de
octubre de 2013.
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ligion. Al menos asi lo cree Menéndez Pelayo quien no duda en advertir que
“es singular el nimero de prosélitos que hizo la Reforma entre los cristianos
nuevos; ni podia producir mas catdlicos frutos la antievangélica distincion
que engendrd los Estatutos de limpieza, y aliment6 el odio ciego del vulgo
contra las familias de los conversos”!2.

No tenemos mucha mas informacion sobre la infancia de esta autora. De-
bio tener una esmerada formacion ya que nos consta que conocia muy bien
el latin “y parte de la lengua griega”'3. Esto le permitié leer durante afios la
Biblia en su edicion latina, lo que debié hacer de manera asidua y reflexiva'.
Seglin mantiene Reinaldo Gonzalez, Maria Bohorquez tuvo como preceptor
al tedlogo Juan Gil, mas conocido como el doctor Egidio, y de él pudo asumir
los principios reformados como, por ejemplo, el mismo hecho de leer e inter-
pretar la Sagrada Escritura de forma autonoma.

No podemos precisar cuando se conocieron estos dos personajes del si-
glo XVI. Sabemos que el doctor Egidio habia llegado a Sevilla en 1537 al
obtener la canonjia magistral de la ciudad y que pronto comenzo a dar mues-
tras de ser partidario de doctrinas demasiado similares a las de los luteranos
al defender la justificacion por la fe y poner en duda el valor de las obras. De
este modo, en marzo de 1542, la Inquisicion sevillana procesa por primera vez
a Juan Gil para volver a hacerlo, afios mas tarde, de una forma mas rigurosa.
Pero es imposible que la amistad entre Maria Bohorquez y Juan Gil comenza-
se antes del primer proceso de éste, pues por aquel tiempo, Maria Bohérquez
tenia, a lo sumo, nueve afios. Su relacion, por tanto, tuvo que ser posterior.
Precisamente cuando las doctrinas de Juan Gil habian dejado de ser concebidas
como de inspiracion erasmiana, para convertirse en claramente luteranas.

12 MENENDEZ, M., Historia de los heterodoxos esparioles, vol. 11, o.c., p. 109.

13 En la crénica andnima de su auto de fe se dice que “sabia muy bien latin y parte de la
lengua griega”. (SCHAFER, E. H. J., Protestantismo espaiiol e Inquisicion en el siglo XVI,
vol. II, O.c., p. 393). En la obra de Reinaldo Gonzalez puede leerse lo siguiente: “A la
doncella Bohoérquez la habia promocionado a tan grande erudicion de la Sagrada Escritura
su aceptable conocimiento de la lengua latina con el que, en medio de aquella cruel tirania
de las conciencias que prohibe al pueblo la Sagrada Escritura en lengua vulgar, podia, en
consecuencia, disfrutar de la version latina incluso hasta la saciedad”. GONZALEZ, R., Artes
de la Santa Inquisicion espaniola, o.c., p. 257.

4 Tb., p. 257. Segtin el parecer de Reinaldo Gonzalez Montes, el doctor Egidio “apenas po-
dia hablar bien latin”, por lo que no pudo ser ¢l quien ensefiara latin a Maria Bohorquez. (0.,
p. 257). Sin embargo, en un articulo sobre el Doctor Egidio, el investigador Gianclaudio
Civale se muestra contrario a esta opinion. Ver CIVALE, G., “Il dottor Egidio: un predicatore
evangelico nella Siviglia dell” Inquisizione”, Bolletino della Societa di Studi Valdesi, 194,
2004, pp. 133-173.
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Contra nuestra propia opinion esté el testimonio de una monja del con-
vento de Santa Paula llamada Ana de los Angeles que, segin mantiene en un
interrogatorio realizado en 1559, “habra diez y siete afios poco mas 0 menos
que, una vez predicando el doctor Egidio en uno de los locutorios d’esta casa,
hablando de las personas que andaban las estaciones de las iglesias, dijo que
iban y venian a la cruz, y que todo era ir a adorar un palo. (...) Y entre otras
cosas dijo, siendo preguntada qué monjas eran las que mas comunicacion
tenian con el dicho doctor Egidio, dijo que la sefiora priora que entonces era,
y todo el convento e todo el recibimiento de afuera, que estaba lleno de gente.
Preguntada qué gente de fuera habian en el dicho recibimiento, dijo que mu-
cha gente que le seguia, e que ofa decir que estaba alli aquella Bohorquez” ',
De tener razon la religiosa de Santa Paula, en 1542 Maria Bohorquez ya ha-
bria asistido a los sermones del Doctor Egidio, aun cuando por aquel enton-
ces, Maria no era mas que una nifia. De todas formas, aunque las fechas no
convengan del todo, el testimonio de esta religiosa atestigua que nuestra auto-
ra frecuentaba los sermones del Doctor Egidio ! y que incluso era ella la que
luego entraba al monasterio a tratar con las religiosas'’.

Mas no fue Juan Gil el Gnico preceptor de Maria Bohdrquez. Nos cons-
ta que Maria Bohorquez también se form6 con Casiodoro de Reina, monje
reformado del monasterio de San Isidro del Campo y autor de la primera
traduccion integra de la Biblia al castellano. El dato nos lo ofrece la declara-
cién andnima al relatar que, estando ya en el tablado Maria Bohorquez, otro
acusado, Juan Ponge de Leodn, recomendo a nuestra autora que aceptara la fe
catdlica “dandole a entender que se dejase de aquellas predicaciones que fray
Casiodoro, fraile de San Isidro, le habia hecho en ¢iertas partes e por ¢iertas
reuniones™ '8,

Los encuentros entre Maria Bohdérquez y el monje Casiodoro de Reina
tuvieron que celebrarse obligatoriamente antes de 1557 ya que, en ese afio,
Casiodoro de Reina huye de Espafia al advertir que la Inquisicion ha comen-
zado a investigarle. Es entonces cuando la actitud de la joven Bohorquez nos
sorprende una vez mas. Aunque el primero de sus maestros ha sido acusado

15 LopEez, T., La Reforma en la Sevilla del XVI, vol. 11, o.c., pp. 194-195.

16 Parece que el Doctor Egidio también disfrutaba de las charlas con Marfa Bohorquez ya
que segun nos consta ¢l solia decir que siempre salia sabiendo mas después de una conver-
sacion con ella. GONZALEzZ, R., Artes de la Santa Inquisicion espaiiola, O.c., p. 257.

17 SCHAFER, E. H. I., Protestantismo espariol e Inquisicion en el siglo XVI, vol. 11, o.c., p. 516.

8 Jb., p.395.
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de luterano y aun cuando el segundo estd camino de Ginebra, ella, lejos de
abandonar su nueva fe, sigue instruyéndose adquiriendo libros prohibidos.
Es paradigmatica a este respecto una anécdota que nos cuenta su compaifiero
de martirio Juan Ponge de Ledn. Segun éste: “esta moca tuvo muchos libros
luteranos en cantidad, los cuales los sabia de memoria, y que siempre los es-
tudiaba para este fin: que si la prendiesen tuviese razones e autoridades para
poderse defender y persuadir a otros con sus errores”!”. Asi las cosas, Maria
Bohorquez parece no tener miedo al Santo Oficio y, aunque es consciente de
que su doctrina es luterana y reformada, no duda en informarse para cuando
llegue la hora de discutir con los Inquisidores.

De este modo, una vez fallecido el Doctor Egidio y no pudiendo contar con
el magisterio de Casiodoro de Reina, Maria Bohorquez decide reunirse con
otras personas afines a sus nuevas ideas. En este caso, las elegidas son un grupo
de mujeres constituido por Maria Virués, Maria de Cornejo e Isabel Baena que,
segun el parecer de Menéndez Pelayo, siempre se mostraron “contumaces y
pertinacisimas, sobre todo dofia Maria Bohorques, con ser tierna doncellita”2°.
Se trata, por tanto, de un grupo de mujeres que leen a escondidas los libros de
Lutero, mientras demandan una actitud de tolerancia religiosa. Parece que este
grupo de mujeres se reunia en casa de Isabel Baena para leer la Biblia y es alli
donde la Inquisicion las hace presas?!. Tanto es asi, que en el acto de fe de
1559, la Inquisicion manda derribar la casa de Isabel Baena y poner en ella un
marmol con un letrero que declarase el delito que en ella se cometia??.

Una vez apresadas, estas mujeres van a ser interrogadas y, en varias oca-
siones, castigada con tormento?’. En el caso de Maria Bohorquez, aunque

19 1p.
20 MENENDEZ, M., Historia de los heterodoxos espafioles, vol. 11, o.c., p. 113.

2l Segun describe el autor de Artes de la Santa Inquisicion espaiiola: “La casa de la primera,
es decir, de la Baena, fue escuela de perpetua piedad y lugar sagrado en donde se celebraban
reuniones sagradas y resonaban dia y noche las perpetuas alabanzas de Dios y su Cristo.
Nada de profano se veia alli, nada tampoco para ostentacion de santidad, todo estaba lleno
de solida piedad. Lleg6 alli por fin la red inquisitorial y con un solo lanzamiento capturd a
aquellas cuatro junto con algunas otras de las cercanias, indudablemente por considerarlas
Dios maduras para una ilustre confesion de su nombre”. GONZALEZ, R., Artes de la Santa
Inquisicion espanola, o.c., p. 257.

22 Lopez, T., La Reforma en la Sevilla del XVI, vol. 11, o.c., p. 161.

23 En una de esas ocasiones, segin Reinaldo Gonzalez Montes “por no poder aguantar mas
los suplicios”, Maria Bohérquez confiesa que su hermana, Juana Bohorquez, habia sido
alguna vez confidente de sus doctrinas. Mucho se ha hablado de esta confesion. Segtn el pa-
recer de Samuel Vila, si Maria denuncio a su hermana es porque sabia que ésta era una mujer
catolica y al estar casada con un noble de Espafia, no podia correr peligro (VILA, S., Historia
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desconocemos cuanto tiempo pasé en la carcel, si sabemos que fue tratada
como “dogmatizadora” y “hereje pertinaz”, entre otras cosas, por la erudicion
que mostraba.

Mientras Maria Bohdrquez estuvo en las carceles inquisitoriales, los in-
quisidores de Sevilla dispusieron hablar con la acusada en varias ocasiones pa-
ra intentar lograr su conversion antes de celebrar el auto de fe. La predicacion
a los acusados era una practica habitual y no tenia otro fin que conseguir una
retractacion ya que si los presos confesaban su fe catolica, entonces la senten-
cia solia ser algo mas benévola. Dos frailes dominicos fueron los encargados
de hablar con nuestra autora en sus ultimas horas. Parece que Maria Bohor-
quez recibio la visita “alegremente”, como amistosamente ya habia recibido a
otros dominicos y jesuitas. Los frailes dominicos intentaron explicar a Maria
que, puesto que tenia que morir, era mejor que lo hiciera en la fe de Cristo, ya
que si persistia en defender sus errores y herejias, con ellos solo iria al infier-
no. Ella les responde que estaba segura de que ella se salvaria porque creia en
Dios y en la verdad de sus doctrinas. Tan convencida estaba de sus opiniones,
que no duda en confesar que s6lo cambiarad de opinion si logran convencerla
en una disputa legitima. Comenz6 entonces el debate propiamente filosofico.

Parece que los errores que Maria Bohorquez defendia eran tres: afirmar
que el Bautismo era el unico sacramento, oponerse al misterio de la tran-
substanciacion y negar la adoracion de las imagenes y los santos. A estos tres
habria que sumar la justificacion por la fe asi como la critica de algunas cere-
monias. Sin querer entrar en la parte teoldgica y en las diferencias evidentes
entre catdlicos y protestantes, lo que nos interesa a nosotros es la repercu-

de la Inquisicion y la Reforma en Espaiia, Tarrasa, CLIE, 1977, p. 171). De ser cierta esta
opinidn, puede que Maria Bohdérquez s6lo nombrara a su hermana para dar a entender que
la doctrina que ella defendia era doctrina catolica. El cronista anonimo es mas critico en
su posicion y deja entrever que si Maria pronuncio el nombre de su hermana es porque la
joven Maria Bohorquez tenia envidia de la dote que su padre habia ofrecido al marido de
su hermana. En cualquier caso, el final de esa confesion no pudo ser mas tragico. El Santo
Oficio encarcela también a su hermana Juana que por aquel entonces estaba embarazada
de seis meses. Tras dar a luz en las carceles inquisitoriales, los inquisidores la someten a
tormentos también a ella, y la hermana de Maria Bohorquez muere en prision al no aguantar
las torturas. La crueldad de los hechos es tal, que Menéndez Pelayo no ha dudado en escribir
que aquella mujer fue tratada barbaramente (MENENDEZ, M., Historia de los heterodoxos
esparioles, vol. 11, O.c., p. 117). También lo debieron pensar los propios inquisidores y, por
eso, en 1560, la declaran inocente al haber muerto en las carceles sin habérsele probado las
doctrinas: “Dofia Juana de Bohorquez, mujer de don Francisco Vargas, presa por la secta lu-
terana, que murid en la carceles, absuelta de la instangia del juicio”. (LOPEZ, T., La Reforma
en la Sevilla del XVI, vol. 11, O.c., p. 222).
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sion filosofica. Es decir, el modo que tenia Maria Bohdrquez de defender sus
propias opiniones. Segun el testimonio anénimo que nos sirve de referencia:
a cada error que los monjes le proponian, ella traia muchas razones y auto-
ridades de los dos Testamentos interpretando los diversos pasajes para que
confirmasen sus opiniones. Tan confiada se mostraba nuestra autora en sus
doctrinas, que fueron muchos los religiosos de casi todas las ordenes los que
fueron a visitarla aquel dia. Todos salian de la misma manera: abominando de
su porfia, llorando por su dureza o admirados por su sabiduria.

No en vano, Maria se habia formado durante afios para afrontar ese dia
y s6lo estaba dispuesta a admitir argumentos que se basasen en la Sagrada
Escritura. Segun la propia Maria Bohorquez, el hecho de conocer el griego
y el latin, le permitia interpretar los pasajes biblicos directamente, por lo que
ella estaba autorizaba para disputar con cualquier maestro de teologia. No hay
que olvidar que Martin Lutero ya habia dicho que la Sagrada Escritura habia
sido creada para ser leida por cualquier creyente y esa debia ser la base de
cualquier cristiano. Pero esta doctrina luterana, basada en la autoridad de la
Escritura, es también la que mas la aproxima a la filosofia.

Como se sabe, la reforma protestante preconizada por Martin Lutero pro-
clamaba como uno de los principios basicos de su doctrina la autoridad de las
Sagradas Escrituras frente a la tradicion magisterial. Mas los protestantes no
solo exigen el principio de la sola fe o la primacia de las Sagradas Escrituras,
sino que reivindican su libre examen. En mi opinidn, esta es una de las apor-
taciones mas importantes que lleva a cabo la reforma protestante ya que cam-
biard por completo la forma de entender las Escrituras. Segtn los protestantes,
como la Sagrada Escritura es por si misma certisima, facilisima y apertisima,
el creyente no necesita mediacion ninguna para acercarse a las Escrituras. No
se requiere ni la tradicion eclesial ni el magisterio de la Iglesia. El hombre es
libre para interpretar por si mismo la Palabra de Dios pues, como dice Wil-
helm Dilthey, “la Reforma hace posible la formaciéon de una teologia critica
al colocar la legitimacion del dogma en la interioridad religioso-moral de la
persona”.?* De este modo, tal y como ha sostenido Manuel Angel Vazquez,
el libre examen protestante supone “la supeditacion de toda autoridad a la
autoridad de las escrituras al tiempo que abre el camino a la fragmentacion

interpretativa”.?

24 DILTHEY, W., Hombre y mundo en los siglos XVI y XVII, México, FCE, 1978, p. 49.

25 VAZQUEZ, M. A., “La reforma protestante y la lectura en la Europa del XVI”, en SUAREZ,
J. C. (Ed.), Reforma protestante y libertades en Europa, Madrid, Dykinson, 2010, p. 2.
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La reforma protestante abria el camino a la fragmentacion interpretativa
porque el nuevo dogma, Sola Scriptura, alentaba a emprender traducciones
vernaculas de la Escritura para que cualquiera pudiera interpretarla. Y una
vez que el creyente podia leer por si mismo el texto biblico, sobrevenian las
disputas y dialogos sobre la palabra, que no son otra cosa que expresiones de
un pensamiento propiamente filosofico. Asi las cosas, no hay que olvidar que
por aquel tiempo son muchos los autores catolicos que también defienden la
necesidad de publicar traducciones biblicas en lenguas vernaculas.

Por estos motivos, nuestra autora se presenta como una pensadora que no
tiene reparos en defender las ventajas del libre examen?°. No obstante, no hay
que olvidar que Maria Bohorquez se consideraba discipula de Casiodoro de
Reina, traductor de la Biblia el castellano. En un escrito de su maestro titulado
“Amonestacion del intérprete de los sacros libros al lector y a toda la Iglesia
del Sefior”, Casiodoro expone las razones que le han impulsado a traducir
la Biblia al castellano lo que nos ayuda a entender los argumentos de Maria
Bohorquez.

En primer lugar, Casiodoro de Reina intenta rebatir la idea de que el men-
saje de Dios pueda ocasionar graves prejuicios en la fe de los creyentes que no
tengan una soélida formacion teologica. Segiin Casiodoro, esta tesis no puede
admitirse porque ha sido difundida por aquellos que se han aprovechado de la
exclusividad eclesial que tenia la Iglesia en materia de interpretacion. Asevera
Casiodoro de Reina:

Miren lo segundo: que hacen gran vergiienza a la misma Palabra de Dios
en decir que los misterios que contiene no se hayan de comunicar al vulgo.
Porque las supersticiones e idolatrias todas con que el diablo ha dementado al
mundo y divertidolo del conocimiento y culto de su verdadero Dios, trajeron
siempre este pretexto de falsa reverencia. Y tenia razon el inventor de ellas en
esto: menester era que el vulgo no las entendiese, sino solo aquellos a quien
eran provechosas para sustentar sus vientres y gloria?’.

26 El autor de la obra Artes de la Santa Inquisicién espaiiola aprovecha la figura de Maria
Bohorquez para hacer una apologia de las traducciones biblicas: “A la doncella Bohérquez
la habia promocionado a tan gran erudicion de la Sagrada Escritura su aceptable conoci-
miento de la lengua latina con el que, en medio de aquella cruel tirania de las conciencias
que prohibe al pueblo la Sagrada Escritura en lengua vulgar, podia en consecuencia, disfru-
tar de la version latina incluso hasta la saciedad”. GONZALEZ, R., Artes de la Santa Inquisi-
cion espariola, O.c., p. 257.

27 REINA, C., Amonestacién del intérprete de los sacros libros al lector y a toda la Iglesia del
Serior, en que da razon de su translacion ansi en general, como de algunas cosas especiales,
en Biblia del Oso, Madrid, Sociedad Biblica de Espaifia, 1985, sin paginar.
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La defensa es clara. Si hasta ahora se ha prohibido la traduccion de la Bi-
blia es porque muchos tedlogos se han lucrando de esa situacion privilegiada
(de “falsa reverencia”) que la Iglesia tenia en el pasado. De ahi su apologia
del libre examen. Por este motivo, Maria Bohérquez también insiste en que
es primordial una educacion en lenguas pues, como dice Lutero “conociendo
lenguas, estarias capacitado para encontrar el sentido propio mejor que aquel
a quien sigues”?8.

Otro de los argumentos que utiliza Casiodoro de Reina para justificar su
traslacion de la Biblia y que Maria Bohdrquez asume como propio, mantiene
que los misterios de la religion fueron ordenados precisamente para que pu-
dieran ser de provecho a todos los hombres. Dios inspir6 a los hombres las
Escrituras para que éstas fueran luz y verdad y para que pudieran ser salud
en medio de la enfermedad. Pero para poder sanar, el primer paso es que los
hombres conozcan la Palabra divina. Si no la damos a conocer, nada de esto
podra suceder.

Implicitamente, Casiodoro se esta refiriendo a todos aquellos tedlogos
que, de manera general, solian defender que la Biblia era oscura y dificil
en su interpretacion. Segiin los maestros teodlogos, la Escritura, al contener
varios sentidos (literal, alegorico, tropologico y anagogico) puede dar pie a
diferentes interpretaciones que pueden alterar el significado original. Saber
diferenciar estos grados de significacion en el texto biblico resultaba funda-
mental para poder distinguir si en un pasaje concreto Dios nos esta hablando
de forma literal o de manera figurada. De ahi que nuestra pensadora sevillana
se defienda diciendo que “ella entendia también la lengua como ellos, y que
entendia sobre el sentido literal como escritural de la Sagrada Escritura, y que
lo que ella dijese acerca d’esto era ansi y que lo demas no lo habia de creer”?.

Por eso, no nos extrafia que los acusadores de Maria Bohorquez dijeran
“que ninguno de todos los luteranos penitenciados habian traido ni alegado ra-

28 LUTERO, M., 4 los magistrados de todas las ciudades alemanas, en Obras de Lutero
(edicion de Tedfanes Egido), Salamanca, Sigueme, 1977, p. 225. Casiodoro de Reina parece
estar de acuerdo con este juicio del reformador aleman pero advierte que “falta de juicio es
(si pretenden buena intencion) que la habilidad para poder gozar de ella (de la Escritura) sea
saber latin solamente, como si solos los que lo saben, por el mismo caso sean ya los mas
prudentes y pios, y los que no lo saben, los mas puestos a peligros, que dicen, que temen.
Si es la verdadera sabiduria, ;quién la ha mas menester que los mas ignorantes?” Hay, por
tanto, en estas palabras de Casiodoro cierta preocupacion pedagogica. REINA, C., Amones-
tacion, O.c., sin paginar.

29 SCHAFER, E. H. ., Protestantismo espaiiol e Inquisicion en el siglo XVI, vol. 11, O.c., p. 394.
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zones en defensa d’esta secta, si no fue la dicha dofia Maria de Bohorquez”.3°
Tal vez por eso mismo, en la relacion del Auto de fe, se dice de ella que fue
“dogmatizadora pertinaz”, pero también “mujer honesta y beata”.?!

Maria Bohorquez murié engarrotada para después ser quemada. Nueva-
mente los dos documentos que tenemos sobre su muerte no coinciden en al-
gunos detalles. Seglin Reinaldo Gonzalez, Maria se dirigio al tablado con una
sonrisa en su semblante. Tal era su gesto, que los inquisidores le pusieron una
mordaza en la boca. A continuacion, una vez leido el auto y haciéndose publi-
ca su sentencia de muerte, los inquisidores le preguntaron si queria arrepentir-
se, a lo que ella respondid en voz alta y clara que ni podia ni queria confesarse.
Después, Reinaldo Gonzalez nos cuenta que mientras sus compafieros acepta-
ron rezar el credo, ella fue la Unica que se resistio. Sin embargo, para que no
se notara su osadia, los verdugos aplicaron deprisa los cordeles a su cuello.

En el relato anonimo se nos dice que ya en el cadalso, su companero de
martirio Juan Ponge de Ledn, intentd persuadirla para que se convierta a la
fe catolica. Ella le dejo hablar. No dijo nada hasta que ¢l termino. Después,
aunque le llam¢ idiota y palabrero, parece que acepto la fe catdlica. No sin
antes responder que no era hora de hablar tanto sino de “meditar cada uno al
Salvador en su pecho”32. Debieron ser sus tltimas palabras.Infelizmente, esta
dama del Renacimiento no dejo nada escrito por lo que no podemos conocer
si tuvo un verdadero pensamiento filosofico. En todo caso nos parece que hay
nombres que deben rescatarse del olvido. Maria Bohdrquez es sin duda uno de
ellos. Tal vez no por hereje pertinaz, sino por pertinaz pensadora.

30 Ib.
31 Lopez, T., La Reforma en la Sevilla del XVI, vol. 11, o.c., p. 159.
32 SCHAFER, B. H. I., Protestantismo espaiiol e Inquisicion en el siglo XVI, vol. 11, o.c., p. 395.
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LA DETERMINACION DEL DERECHO EN LA ESCOLASTICA
SALMANTINA: EL CASO DE FRANCISCO DE SUAREZ

SEBASTIAN CONTRERAS AGUIRRE'
Universidad de los Andes (Chile)

1. Presentacion

No existe un derecho humano ideal. El derecho, lo justo, depende de las
circunstancias: los cambios culturales, los movimientos sociales e incluso la
situacion geografica determinan la manera en que se desarrolla el ordena-
miento juridico. El caracter historico de la vida humana es, por esta causa,
una verdadera fuente del derecho: conforme se modifican las circunstancias
en que se desenvuelve la sociedad civil se crean nuevas instituciones juridicas
y politicas, o al menos se corrigen las existentes.

En relacion con lo anterior, es por causa de la diversidad de los asuntos
humanos que no hay un sistema juridico perfecto, que sea valido para todas
las sociedades. Tampoco hay una unica solucion para las controversias judi-
ciales. La actividad normativa conlleva una tarea de prudencia y un esfuerzo
hermenéutico de tal envergadura, que la autoridad siempre debera decidir en
cada caso el mejor curso de accién normativo segln las condiciones particu-
lares (sociales, culturales, religiosas, etc.) de su comunidad.

Que las contingencias historicas juegan un papel preponderante en la
construccion del sistema juridico es algo que han enfatizado especialmente
los autores de la ética clasica. Aristoteles, por ejemplo, ensefia que no hay un
sistema de gobierno tnico y obligatorio para cada sociedad civil. A su juicio,
esto sucede porque los regimenes politicos son semejantes a las medidas: no
en todas partes son iguales las medidas para el vino y para el trigo, sino que

! El autor agradece el patrocinio de FONDECYT-Chile, proyecto n. 3140035. Asimismo,
agradece los comentarios de los profesores Joaquin Garcia-Huidobro y Jaime Arancibia.
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son mayores en las compras al por mayor y menores en las ventas al por me-
nor. Algo similar ocurre en los sistemas de gobierno: las constituciones politi-
cas no son las mismas en todas partes, como tampoco son iguales las normas
del derecho por convencion, pues lo que es adecuado y justo para unos puede
no serlo para otros?. En iguales términos se expresa Tomas de Aquino:

no en todo lugar hay la misma vida politica o administracion de la ciudad.
Pues toda ley se establece segin que concuerde con el fin de la politica, aun-
que no obstante en cualquier lugar la mejor forma politica seglin la naturaleza
pueda ser solo una3.

Lejos de la idea del sistema juridico como la suma de principios norma-
tivos eternos e invariables, para los autores clasicos el derecho humano es
equivalente a lo que el Estagirita concibié como la cuestion del orden social
concreto*. Debe, pues, tenerse en cuenta que, para la tradicion de la ley natu-
ral, que es el punto de arranque de esta exposicion sobre la determinacion del
derecho, existen muchos problemas de la politica social y econéomica que no
admiten una Unica solucidn correcta o natural. En politica, lo mismo que en
teoria de la justicia, estos valores absolutos s6lo pueden excluir algunas —y a
veces ninguna— de las alternativas relevantes, y dejar que el tema se resuelva
por el juicio prudencial e, incluso, por las puras preferencias’.

La inmensa diversidad de circunstancias en que se desarrolla la vida po-
litica hace que las normas de derecho natural deban ser especificadas Aic et
nunc. Lo que sucede es que, por ejemplo, el tiempo en que los nifios alcanzan
la responsabilidad contractual no es algo que haya sido dispuesto por la ley
natural. Esta solamente expone que el uso de razon le otorga al sujeto la liber-
tad de contratacion, pero no dice nada acerca del tiempo en que se adquiere
esta libertad o la manera en que se deben celebrar, por ejemplo, los contratos
de mutuo.

2 ARISTOTELES, Ethica Nicomachea, 1134b 35-1135a 5. Entonces, los regimenes politicos no
son siempre los mismos, sino que cambian segun los tiempos y lugares. Luego, segun sea el
sistema de gobierno, asi seran las reglas de justicia que se dispongan sobre las materias que
no estan definidas por el derecho natural: GARCiA-HUIDOBRO, JOAQUIN, “La justicia natural
y el mejor régimen en Aristoteles”, en Ideas y Valores, 61 (2012) 148, pp. 5-21.

3 AQUINO, TOMAS DE, Sententia Libri Ethicorum, n. 1030.

4 VOEGELIN, ERIc, “Das Rechte von Natur”, en ERIC VOEGELIN, Anamnesis. Zur Theorie der
Geschichte und Politik. Munich, Piper Verlag, 1966, pp. 117-133.

5 GEORGE, ROBERT P., “Natural Law and International Order”, en ROBERT P. GEORGE, In
Defense of Natural Law, Oxford, Oxford University Press, 1999, p. 230.
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En este esfuerzo por convertir los preceptos iusnaturales en derecho vi-
gente, la autoridad del Estado goza de la mas amplia libertad creativa. En el
ejercicio de su funcion normativa, la autoridad no s6lo debe hacer simples
traslaciones de las leyes naturales al sistema juridico de su comunidad (esto,
en realidad, no pasa nunca). Por supuesto que en casos como el homicidio o el
robo, y otros actos injustos, el procedimiento por el cual las reglas de derecho
humano se derivan del derecho moral se equipara a la simple tarea de extra-
polar los principios de derecho natural, proceso que es mas o menos directo.
Sin embargo, otras normas, la mayoria de las normas del sistema juridico, no
pueden derivarse de una manera tan directa desde la ley natural®. Es aca donde
surge el problema central de este trabajo: la determinacion del derecho natural.

Por «determinacion» entiendo el proceso de creacion del derecho que lle-
va a cabo la autoridad a partir de los principios naturales de justicia. Se trata
de una actividad poiético-prudencial, cuyo resultado es la institucion de la
o las reglas de justicia mas adecuadas para un cuerpo social determinado,
de acuerdo con el éthos historico que le caracteriza en un tiempo también
determinado. Este mecanismo de creacion del derecho, ademas de su faz
productiva, envuelve una faz inventiva (de inventio, de descubrimiento): de
produccion, por cuanto la autoridad legislativa dispone contenidos de justicia
inexistentes por derecho natural; y de inventio, en tanto que la tarea legislativa
parte del descubrimiento de unos principios de justicia inmutables, que no
dependen del parecer humano, y que son la u/tima ratio de la obligatoriedad
de las reglas de derecho convencional.

Entre los autores de la tradicion clasica del derecho natural, quienes han
desarrollado mas ampliamente este problema han sido los tedlogos y juristas
salmantinos. Entre éstos, sin duda, los nombres de Domingo de Soto y Fran-
cisco Suarez tienen un valor dominante: el primero, por ser el gran sistema-
tizador de la iusfilosofia que lo precedio, una vez publicado su De lustitia et
lure; y el segundo, por presentarnos la mayor sintesis del pensamiento juri-
dico de la Escolastica espafiola, su Tractatus De Legibus ac Deo Legislatore.

En este contexto, a continuacion se presentan los aspectos fundamentales
de la doctrina de Francisco Suarez sobre la determinacion del derecho. Antes
bien, merece la pena sefialar que las reflexiones juridico-filosoficas de Sudrez
sobre la determinacion tienen sus raices en las reflexiones de Domingo de

% GEORGE, ROBERT P., “Natural Law”, en Harvard Journal of Law & Public Policy, 31
(2008) 1, pp. 171-196.
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Soto y Luis de Leon sobre la necesidad de la ley humana y el papel que toca a
la voluntad en la concretizacion de las normas iusnaturales’.

Soto y Ledn han sido dos de los principales representantes de la teologia
espafiola del siglo XVI. Ambos ejercieron su tarea docente en Salamanca, y
aunque de distinta manera, ambos marcaron el decurso de la llamada Neoes-
colastica: Soto en el terreno de la teologia moral y fray Luis en el campo de
la literatura y la mistica. En cuanto a Soto, quien, como se ha escrito, “es
el verdadero eje de la Escolastica del siglo XVI”8, se debe tener presente
que sus trabajos fueron una referencia obligada para casi todos los autores
salmantinos, tanto en filosofia como en teoria de la justicia (sobre todo por-
que sus escritos estaban fuertemente influenciados por el estilo ecléctico —o
libre— que Vitoria y ¢l habian definido como metodologia de la escuela). En
este sentido, sus escritos de ética y teoria del derecho, como el De lustitia et
lure, De Natura et Gratia, y sus comentarios a la Epistula ad Romanos y al
Liber Sententiuarum, sin estar indicados como manuales para la ensenanza de
la teologia, recibieron, no obstante, gran atencion en ese medio académico y
mas alla de é1°. Por su parte, respecto a fray Luis —a quien el Eximio llama sa-
pientissimus magister meus'’— cabe destacar que se trata del mayor teélogo
agustino que regentara catedras en la universidad salmantina del siglo XV1.
Ha sido uno de los frutos mas granados del Alma Mater de aquellos afios. Y
ha sido, igualmente, uno de los mas prestigiosos poetas y estilistas en prosa
de la literatura universal'!.

En general, la doctrina de estos autores implica que la infradeterminacion
del derecho natural es tal, que si no se concretaran los preceptos iusnaturales
de acuerdo con las peculiaridades de cada comunidad politica, entonces no
habria, realmente, un sistema normativo justo. Ensefian, de este modo, que

7 Un aspecto de este problema ha sido desarrollado en: CONTRERAS, SEBASTIAN, “El papel de
la voluntad en la determinacion del derecho natural: un estudio a partir de las ensefianzas de
Domingo de Soto, Luis de Leon y Francisco Suarez”, en Discusiones Filosdficas, 14 (2013)
23, pp. 253-258.

8 SCHMUTZ, JACOB, La querelle des possibles. Recherches philosophiques et textuelles sur la
métaphysique jésuite espagnole (1540-1767), Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, tesis
de doctorado, 2003, t. 3, p. 1229.

9 ORREGO, SANTIAGO, “Recepcion suareciana de las doctrinas de Domingo de Soto sobre la
causalidad y la libertad”, en Anuario Filosdfico, 47 (2014) 1, pp. 149-168.

10 SUAREZ, FRANCISCO, Commentarii et disputationes in Tertiam Partem Divi Thomae (q. 73
a. 5, disp. 41, sect. 1) en Opera Omnia, 20 (Paris, Vives, 1860), p. 737.

" THoMPSON, COLIN P., The Strife of Tongues. Fray Luis de Leén and the Golden Age of
Spain, Cambridge, Cambridge University Press, 1988, pp. 19 ss.
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es necesario descender de los principios universales a lo particular, para aco-
modarlos a las circunstancias de lugar y de tiempo'2, aunque no como si la
tarea del gobernante se llevara a cabo con una absoluta libertad legislativa,
sino como si sus disposiciones encontraran en el derecho natural un marco de
referencia normativo y de legitimidad.

De acuerdo con lo anterior, y segun expresa fray Luis, no hay inconve-
niente en que ciertas materias empiecen a ser justas por la pura voluntad de
la autoridad politica'®, en la medida en que las leyes humanas regulan los
detalles de la conducta no cubiertos por el orden natural ': el derecho humano
determina y concreta en las personas y hechos particulares lo que en el dere-
cho natural existe s6lo como un principio general de racionalidad practica. De
ahi que “lo que se manda en la ley humana no sea por esencia bueno y justo
sino so6lo porque ha sido mandado™ '3, a diferencia de lo que esta bajo la ley
natural, que es siempre honesto, y que es necesario para alcanzar el desarrollo
humano.

Puesto que la ley positiva depende, inmediatamente, de la autoridad po-
litica y sus juicios de prudencia, es que Soto y Leodn, con santo Tomas, re-
conocen un importante papel a la voluntad en la tarea de determinacion del
derecho natural. La ley humana, expresan, incluye también a la voluntad, a
pesar de que se trate, formaliter, de un “edicto de la inteligencia practica,
mediante el cual se ordena y determina con poder supremo algo que se debe
hacer o evitar”'%. La razon es la que sigue: como ensefia Tomés de Aquino, la
ley es algo propio del imperio, “y en el imperio siempre esta presente cierto
movimiento. Todo movimiento e impetu, empero, tiene origen en la voluntad;
asi pues, la ley incluye en cierto modo el acto de la voluntad”!”.

Ademas de la ley natural, para el logro del bien social es también necesario
el derecho humano. Esto se debe a que los hombres no pueden estar correcta-
mente ordenados a Dios y a la vida publica por la pura lex naturae, que solo re-
gula las acciones de manera universal e inespecifica'®. Los principios iusnatura-

12 Soto, DOMINGO DE, De lustitia et Iure, 1, 5, 1.
13 LEON, LUIS DE, De Lege, ed. Perefia, q. 5, a. 3.

14 KoTT™MAN, KARL A., Law and Apocalypse: The Moral Thought of Luis de Ledn (1527?-
1591), La Haya, Martinus Nijhoff, 1972, p. 53.

15 LEON, LUIS DE, De Lege, ed. Perefia, q. 5, a. 3.

16 LEON, LUls DE, De Lege, ed. Barrientos, q. 106, a. 1.
17 LEON, LUIS DE, De Lege, ed. Barrientos, q. 90, a. 1.
18 LEON, LUIs DE, De Lege, ed. Barrientos, q. 99, a. 5.
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les tratan so6lo de las conductas buenas o malas absolutamente . Asi, éstos son
solo un fragmento de la moralidad (suministran un conocimiento necesario e
incambiante, sin duda imprescindible para la regulacion de la vida humana, pe-
ro sumamente general si se compara con el caracter determinado de la praxis).

A causa de lo anterior, remarca Soto que “es necesario descender de los
mismos principios universales a lo particular”?’. La manera en que «descen-
demos» desde los principios de derecho natural hasta las leyes practicas mas
particulares, es explicada por Soto en los siguientes términos:

por dos titulos se deriva la ley humana de la ley natural. En primer lugar: a
la manera como la conclusion particular se deduce de los principios comu-
nes, como sucede en el orden especulativo; y segiin esto la ley no mataras,
no robaras, etc., se deriva de la ley natural como conclusion que se deduce
de aquel otro principio: no haras a otro lo que no quieres que te hagan a ti.
En segundo lugar: por aquel proceso segun el cual lo comun se acomoda a
lo particular, como ocurre en las ciencias practicas, en las que el arquitecto
aplica el arte comun de edificar a hacer esta casa en concreto, y, porque hay
que hacer ventanas, se hagan de este modo concreto; de la misma manera
también la ley humana aplica lo general a lo particular; asi de aquel principio
general, que los malhechores deben ser castigados, deduce en particular que
al homicida se le dé muerte, al que golpeo sin llegar a matar se le ampute una
mano, a otro, que sea desterrado, etc.?'.

En este caso, como subraya Suarez,

la ley natural manda algo solo en general, v. g. que se deben pagar tributos,
que se deben castigar los maleficios, y de este principio la prudente razén
deduce que conviene determinar una cantidad fija de tributo o de castigo; esta
determinacion la afiade libremente el legislador humano con su prudencia y
con el poder que Dios le ha dado [...] por eso se dice muy bien que la ley
humana se deriva de la natural a manera de determinacion??.

Al momento de explicar la naturaleza del acto de determinacion, los ted-
logos y juristas salmantinos, en particular Domingo Soto, fray Luis de Leon

19 Tal como escribe Domingo de Soto, pertenece al derecho natural, solamente, aquello que
es bueno de suyo y sin orden a otra cosa. Luego, lo que es bueno por acuerdo de los hombres,
y no naturaliter, pertenece al derecho positivo, porque se trata de un derecho consagrado por
la concertacion de los hombres, sancionado tnicamente por su utilidad y conveniencia. De
ahi que sus preceptos no sean absolutos o necesarios per se sino solo por referencia a otra
cosa (a un orden que conviene guardar con vistas a la conservacion del derecho natural):
SoTo, DOMINGO DE, De Justitia, ms. 781 ottob. lat., q. 57, a. 2.

20 SoTO, DOMINGO DE, De lustitia et Iure, 1, 5, 1.
21 SoTo, DOMINGO DE, De Legibus, ms. 782 ottob. lat., q. 95, a. 2.
22 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 111, 21,10.
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y Francisco Suarez, han sefialado que este mecanismo de concretizacion de
la ley natural se asemeja a la manera en que proceden las artes. En efecto,
el artista (o el artesano) al que se le ha encomendado la construccién de una
puerta, toma la idea general de «puertay y la aplica a un espacio y tiempo
determinados. Sabe que, si es que pretende que su construccion tenga alguna
utilidad, ésta no puede tener una altura menor a 150 cms. (jpor lo general, los
adultos medimos mas que eso!). De la misma manera, sabe que una puerta ha
de servir para separar los espacios y para proteger la intimidad de los hombres
que habitan tras ella. Y sabe también que ésta puede ser de color blanco o
negro, o del color que prefieran los sujetos que lo han contratado.

Pienso, por esta razon, que para Soto, Ledn y Suarez el proceso que da
origen al derecho humano no es otra cosa que un mecanismo prudencial en
el que, a partir de unas verdades practicas «dadas por naturaleza», el Estado
procura disefiar los sistemas normativos que sean mas acordes para las nece-
sidades y caracteristicas de su poblacion.

El término latino que define de mejor manera a este ejercicio de creacion
de la ley es el de adinventio: las reglas de justicia no son encontradas por la
razon (lo cual seria una inventio); se trata de creaciones culturales que buscan
regular la conducta de un grupo de ciudadanos en ciertas coordenadas histori-
cas. En esas construcciones todo —o casi todo— es materia de eleccion. Luego,
estas normas son realmente «construidas» por la autoridad.

En algunos pasajes de sus obras, Suarez y Soto se refieren a este meca-
nismo de creacion del derecho como una suerte de aedificatio. La analogia es
interesante, porque una correcta aedificatio exige la presencia de cimientos
firmes. Los cimientos sobre los que se levantan las reglas de derecho humano
no son otros que los principios iusnaturales. Ahora bien, como en cualquier
construccion, los puros cimientos no bastan para dar refugio o servir de vi-
vienda para un grupo familiar. Estos son insuficientes. Lo mismo sucede con
los preceptos de ley natural: a pesar de que dan firmeza a las decisiones de la
autoridad, no resultan suficientes para dar completa proteccion a los derechos
de las personas. La falta de determinacion del orden juridico natural exige que
los legisladores se preocupen de los detalles de la accion (en la medida de lo
posible, por supuesto).

Siguiendo con esta explicacion basada en la metafora de la «construc-
ciony, es posible sostener que, asi como los planes de desarrollo de una obra
dependen de las condiciones del suelo, de los estudios de impacto ambiental,
de los materiales escogidos, etc., asi también las determinaciones del dere-
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cho natural —que se han llamado normas de derecho «positivon— dependen
de factores histéricos y sociales, aquellos en los cuales la autoridad ejerce su
funcion normativa. Es importante no perder de vista, entonces, que el «edi-
ficio» del sistema juridico se va construyendo a la par con la cultura y las
tradiciones.

En sintesis, supuesto que el gobernante puede crear contenidos de justicia
inexistentes por derecho de naturaleza, se sigue que las leyes positivas, al
prescribir algo, no sitian la rectitud de lo mandado en el objeto del acto, sino
solo instalan la obligacion de que eso se haga. Y asi, como declara Leon,

pueden estarse al mismo tiempo estas dos cosas, a saber: que todo acto pre-
ceptuado por la ley humana sea conforme a la razon por su propia naturaleza,
y también que ese acto no pertenezca a la ley de la naturaleza, sino a la ley
humana, puesto que la obligacion de hacerlo naci6 de la ley humana solamen-
te. En efecto, no estamos obligados a hacer todo lo que es concorde con la
razon, y, sin embargo, estamos obligados a hacerlo solo cuando lo preceptiaa
la ley humana?.

2. La doctrina suareciana de la determinacion
del derecho natural: contexto

Como lo he sugerido en otro lugar?*, el estudio de los asuntos juridicos
se habia hecho parte integrante de las investigaciones de los pensadores de la
Escolastica salmantina (y no so6lo entre los canonistas, sino también entre los
tedlogos y filésofos que seguian la tarea de renovacion de la teologia medie-
val iniciada por Francisco de Vitoria). Prueba de lo anterior son las palabras
con que Domingo de Soto presenta su De lustitia et lure:

nadie acuse a los tedlogos de invadir una jurisdiccion que solo pertenece a
los juristas, pues si el derecho canodnico naci6 de las entrafias de la teologia y
el civil de la filosofia, es al tedlogo a quien corresponde acomodar el primero
a la ley evangélica, y al filosofo confrontar el segundo con los principios de
la filosofia?.

Eso explica que los autores de la Escolastica renacentista, como el propio
Suarez o su maestro fray Luis, fueran también eminentes juristas, una suerte
de pensadores “ambidextros, que manejaban con gran pericia los saberes ju-

23 LEON, Luis DE, De Lege, ed. Perefia, q. 6, a. 2.

24 CONTRERAS, SEBASTIAN, “Luis de Leon (1527-1591) y su teoria de la justicia. Aspectos
principales de su doctrina”, en Trans/Form/Acdo 37 (2014) 1, pp. 201-222.

25 S0TO, DOMINGO DE, De lustitia et Iure, proemio.
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ridicos a la vez que teologicos™?°. Su concepcion de la teologia no era la de
un saber abstracto y ajeno a los vaivenes de la historia. Ellos entendian que
la tarea del te6logo era hacer frente a las distintas situaciones de la vida real.
Procuraban desarrollar una ciencia teologica centrada en las necesidades cul-
turales de la época, maxime a la luz de los problemas de la moral econémica
y de la moral social de entonces (situacion de los indigentes, surgimiento del
derecho internacional, limites de la guerra de conquista, etc.). Y asi daban pa-
so a una teologia moral de naturaleza tedrico-practica, diferente de la teologia
moral del Medievo, centrada mas bien en lo dogmatico y especulativo.

Entre los factores que explican el desarrollo de esta renovada forma de
hacer teologia, tienen un papel principal las corrientes de pensamiento que
se fueron asentando en Espafia hacia fines del siglo XV y principios del siglo
XVI. Fue la confluencia de la doctrina tomista de la justicia con las ideas del
Nominalismo y de la tradicion humanista lo que permitio el surgimiento de la
gran Escolastica salmantina. Lejos de oponerse a estas corrientes de la teolo-
gia, los fundadores de la Neoscolastica —Vitoria, Soto, Covarrubias— percibie-
ron ahi una posibilidad para enriquecer los planteamientos de santo Tomas y
construir una ciencia teologica preocupada por el hombre y sus dificultades.
Todo esto, naturalmente, a partir de y sobre las ideas del Aquinate: los maes-
tros de la teologia neoescolastica eran, por definicion, seguidores de santo
Tomas (tanto si lo criticaban como si defendian sus posiciones).

Que el pensamiento de santo Tomas haya sido preponderante en el pro-
greso de la Escuela salmantina, no significa que los autores neoescolasticos se
hayan interesado por un puro «tomismo de escuela»?’. La actitud de los teori-
cos de la Escolastica del siglo XVI es diferente de la de los escolasticos de los
siglos XIV y XV. Cayetano, por ejemplo, se encierra en las ensefianzas de los
grandes maestros: santo Tomas y Duns Escoto. Vitoria, por el contrario, invo-
cay respeta la autoridad del Aquinate, la sigue, pero no acepta las reflexiones
del filosofo medieval sin un examen previo. Asi, la escuela de Vitoria y Soto
se configura como expresiva de un tomismo «abierto», que busca la verdad
alli donde se encuentre, y que no tiene inconvenientes en seguir las ensefian-

26 GARCIA Y GARCIA, ANTONIO, “El mundo del derecho en el Siglo de Oro de Salamanca”, en
VV.AA., El siglo de Fr. Luis de Leon. Salamanca y el Renacimiento, Salamanca, Ministerio
de Cultura, 1991, pp. 69 ss.

27 ANDRES MARTIN, MELQUIADES, “La Facultad de Teologia”, en MANUEL FERNANDEZ, LAU-
REANO ROBLES y Luis ENRIQUE RODRIGUEZ-SAN PEDRO (coords.), La Universidad de Sa-
lamanca II. Atmosfera intelectual y perspectivas de investigacion, Salamanca, Ediciones
Universidad de Salamanca, 1990, p. 66.
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zas de autores de otras procedencias y corrientes. De acuerdo con esto, se ha
escrito que el escolastico salmantino

no es solo tomista o escotista 0 nominalista, sino una sintesis peculiar de
los tres sistemas. Ni es solo franciscano o dominico o jesuitico, sino los tres
juntos a la vez. Ni de ellos s6lo, sino que lo enriquece la vision de agusti-
nos, mercedarios, carmelitas [...] sacerdotes seculares, juristas y seglares.
Esto resulta de alto interés en la historia de Espafa y de la evangelizacion y
civilizacion de América. Los catedraticos no repetian simplemente, sino que
«movian cuestiones», es decir, elaboraban pareceres personales en relacion
con los problemas vivos de la sociedad y de la Iglesia®®.

Lo primero que caracteriza a esta escuela es, entonces, un espiritu uni-
ficador, ecléctico, que intenta sacar lo mejor de cada corriente doctrinal. Se
insiste en la necesidad de hacer prevalecer la verdad por sobre las opiniones
de las auctoritates, algo impensable en las décadas anteriores?’. La Escolasti-
ca renacentista no es, de esta forma, un seguimiento a pies juntillas de santo
Tomas. Esto a pesar de que entre los maestros conocidos y utilizados por los
salmantinos destaque de manera especial el Aquinate, al cual citan con mayor
frecuencia que al resto?°,

El impulso original de esta escuela ha sido la busqueda abierta de la
verdad y la libertad de investigacion. Tal corriente de pensamiento, si bien
procurd volver al verdadero espiritu de la ciencia medieval, se propuso, a la
vez, adecuarlo a las nuevas exigencias de la vida social, “incorporando a la
teologia los valores modernos aportados por el humanismo, pero sin perder el
caracter cientifico [...] de la gran tradicion escolastica anterior3!,

En este esfuerzo por renovar la teologia medieval, todos los pensadores
de la escuela, al comentar a santo Tomads, pusieron en ejercicio su propia «li-
bertad de criterio». Cuando les parecio prudente, precisaron el significado de

28 ANDRES MARTfN, MELQUIADES, “La Facultad de Teologia”, en MANUEL FER-
NANDEZ, LAUREANO ROBLES y LUIS ENRIQUE RODRIGUEZ-SAN PEDRO
(coords.), La Universidad de Salamanca II. Atmoésfera intelectual y perspectivas de investi-
gacion, Salamanca, Ediciones Universidad de Salamanca, 1990, p. 66.

2% PENA, MIGUEL-ANXO, “La ideologia de las independencias”, en MIGUEL-ANXO PENA (co-
ord.), EI Mundo Iberoamericano antes y después de las Independencias. Actas del V Sim-
posio Internacional del Instituto de Pensamiento Iberoamericano. Salamanca, 20-23 de
octubre de 2010, Salamanca, Publicaciones Universidad Pontificia, 2011, p. 375.

30 BELDA PLANS, JUAN, La Escuela de Salamanca y la renovacion de la teologia en el siglo
XVI, Madrid, BAC, 2000, p. 213.

31 BELDA PLANS, JUAN, Historia de la teologia, Madrid, Palabra, 2010, p. 121.
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sus declaraciones, y encuadraron sus textos dentro de una vision mas amplia
de otros autores y escuelas teoldgicas. No lo interpretaron de modo meca-
nico y formalista, como los glosadores clasicos, sino desde sus actitudes y
principios*.

Junto con esta apertura hacia otras corrientes de pensamiento, apertura
que no considero, como si lo hace Villey, una «traicion» a la causa tomista>3,
lo que caracterizo a la Neoescolastica del siglo XVI, ciertamente en el con-
texto de este trabajo sobre la determinacion del derecho en Francisco Suarez,
fue el estudio de los asuntos juridicos .

En su preocupacion por los problemas juridicos, los autores salmantinos
son decididamente iusnaturalistas. Es comun a todos ellos la afirmacion de un
orden de valores y principios previos al derecho humano-positivo, que deben
fundamentar, orientar y limitar las decisiones juridicas. Es decir, el reconoci-
miento de un conjunto de principios de justicia independientes del parecer de
los hombres, y que son la base y el esqueleto del razonamiento legal®.

Estos valores son los principios a partir de los cuales procede el mecanis-
mo de determinacion. Por esto, me parece, todos los salmantinos, en mayor
o menor medida, se refirieron a este asunto: para todos ellos es un tema de
especial interés la manera en que las leyes del Estado se derivan desde el
derecho natural. Este es un problema que no atafiia Gmicamente a los legistas.
También los maestros de teologia, canonistas y filésofos debian dar razones
de esta cuestion, que era de primera importancia en una sociedad que, como la
Espaiia del Siglo de oro, cada vez se abria mas a la interculturalidad¢.

Tales valores naturales no representaban un pliego de principios pura-
mente especulativos y abstractos. Ante todo, eran el signo de un derecho na-
tural realista, fundado en aquello que era mas concorde con la razon, pero que

32 ANDRES MARTIN, MELQUIADES, La teologia espanola del siglo XVI, cit., p. 332.

33 VILLEY, MICHEL, Dikaion-Torah II (Seconde scolastique), en MICHEL VILLEY, Critique de
la pensée juridique moderne. Douze autres essais, Paris, Dalloz, 1976, pp. 35 ss.

3 Para un examen de las relaciones entre filosofia, teologia y derecho en las obras de los
autores de la Escolastica espafiola: SEELMANN, KURT, “Teologia e giurisprudenza alle soglie
della Modernita. La nascita del moderno diritto naturale nella tarda scolastica iberica”, en
Materiali per una storia della cultura giuridica moderna, 29 (1999) 2, pp. 277-298. Asi-
mismo: GUZMAN, ALEJANDRO, El derecho como facultad en la Neoescolastica espariola del
siglo XVI, Madrid, lustel, 2009, pp. 25 ss.

35 PEREZ LUNO, ANTONIO-ENRIQUE, La polémica sobre el Nuevo Mundo. Los clasicos espa-
iioles de la filosofia del derecho, Madrid, Trotta, 19952, p. 118.

36 CONTRERAS, SEBASTIAN, “La Escuela de Salamanca del siglo XVI. Su naturaleza y com-
posicion”, en Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, 2 (2013), pp. 297-324.
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se caracterizaba por una apertura hacia lo historico’’. Esto explica que el es-
tudio de la determinacion sea fundamental para dilucidar la naturaleza de esta
corriente doctrinal, porque sus miembros no defendian un derecho natural
ahistorico o completamente inmutable, sino un ordenamiento de justicia que
debia ser concretado en razon del éthos particular de cada sociedad.

Por ultimo, lo expuesto es una muestra de que el ambiente intelectual en
el que Suarez despleg6 su teoria filosofica, si bien estaba permeado por las
ideas de Tomas de Aquino, lo estaba en esa peculiar modulacion del tomismo
que es la que representan Domingo de Soto® y fray Luis de Ledn: un tomismo
«libre», «humanistay, «conciliador».

3. La determinacion del derecho natural: doctrina de Francisco Suarez

En cuanto ejercicio de la discrecionalidad normativa del gobernante, el
acto de determinacidn tiene su origen en un asentimiento libre de la volun-
tad3® (pues, segiin anota Sudrez, toda eleccion tiene su fundamento en un
asentimiento libre de la voluntad*?).

Al igual que Soto, el Eximio expone que la tarea de determinacion procede,
solamente, en el terreno de la causalidad libre, ahi donde, existiendo todos los
requisitos para obrar algo, se puede actuar o no actuar*'. En este contexto, y a
diferencia de lo que ocurre en el ambito de lo natural-dado, donde, por ejemplo,
es manifiesto que el sol ilumina de modo necesario y que el fuego quema®, en
el proceso de construccion del derecho humano siempre hay contingencia, esto
es, siempre es posible que la autoridad tome una decision en vez de otra.

37 Riaza, ROMAN, “La Escuela espafiola de derecho natural”, en Universidad, 2 (1995),
pp. 325-327.

3 ORREGO, SANTIAGO, Recepcion suareciana de las doctrinas de Domingo de Soto sobre la
causalidad y la libertad, cit., pp. 149-168. En opinion de este autor, los pensadores de Sala-
manca y, tal vez mas que todos, Francisco Suarez, se ejercitaron continuamente en la lectura
directa de numerosas obras y autores de diversas tendencias, y frente a ellos ejercieron un
trabajo de ponderacion y busqueda de una solucion propia.

3 Asi, escribe Suérez, “la jurisdiccion, lo mismo que el poder, no reside en una cualidad fi-
sica, sino en un derecho y en una potencia moral”. SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1V, 1, 7.
40 SUAREZ, FRANCISCO, De Bonitate et Malitia Humanorum Actuum, 1, 2, 19. Ademés, expre-
sa Suarez que, en la mayor parte de sus actos, el hombre no esta conducido por la necesidad,
sino por la voluntad libre.

41 SoT0, DOMINGO DE, De Natura et Gratia, 1, 16. En términos semejantes: SUAREZ, FRAN-
CISco, Disputationes Metaphysicae, X1X, 2, 11.

42 SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, X1X, 1, 1.
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En la exposicion de Sudrez, la libertad de eleccion, el poder de no some-
timiento a la necesidad natural, tiene como origen la potestad de autodeter-
minacion del intelecto®®. Esto explica que el proceso de determinacion sea la
expresion de la autonomia de la razon con relacion a la necesidad fisica, o la
manifestacion de un poder que escapa a la causalidad natural. Dicho de otro
modo: el acto de determinacion, en cuanto acto de eleccion, deriva de la inte-
ligencia*. Implica una decision con conocimiento de causa, lo que equivale a
sefialar que ser libre es hacerse responsable por las propias decisiones®.

Aun cuando el tedlogo jesuita admite que Dios, ley eterna, es principio
de ordenacion de todas las cosas, rechaza la idea de aquellos que suponen que
la regulacion divina limita la libertad de la creatura racional. En concreto,
Suarez se opone a Domingo Bafiez, quien afirma que la concurrencia de la
voluntad divina en la operacion de todos los seres compromete, en alguna
medida, la libertad humana. De este modo, segin expresa en Disputationes
Metaphysicae, no es correcta la tesis de que Dios, incluso cuando concurre
con las causas libres, ejerce un concurso absolutamente determinado y eficaz.
Porque, como afirma Soto*®, “Dios no concurre con la voluntad libre me-
diante la voluntad de beneplécito, a la que no se puede resistir, sino con otra
voluntad, a la que si se puede resistir”#’.

Ocurre que toda creatura desprovista de razon lleva a cabo sus opera-
ciones por necesidad natural. Esta conclusion puede ser experimentalmente
deducida tanto de la observacion del movimiento de los seres inanimados
como del estudio y observacion del movimiento animal*. Por el contrario,
la indiferencia en la accion del sujeto racional, es decir, su indeterminacion
con respecto a la necesidad fisica, tiene como origen intrinseco y adecuado la
extension de la facultad racional®.

La libertad de la creatura racional no equivale, en todo caso, a comple-
ta indeterminacion. En el contexto de la causalidad por libertad, el acto del

43 SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, X1X, 1, 13.
44 SUAREZ, FRANCISCO, De Anima, X, 3, 11.

4 Coulou, JEAN-PAUL, Pensée de I’étre et théorie politique. Le moment suarézien, Lovaina,
Editions de I’Institut Supérieur de Philosophie, 2012, pp. 10 ss.

46 SoTO, DOMINGO DE, De Natura et Gratia, 1, 16.
47 SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, XXII, 4, 24.
4 SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, XI1X, 1, 12.

4 Coujou, JEAN-PAUL, Droit, anthropologie & politique chez Suarez, Perpignan, Artége,
2012, pp. 241-282.
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apetito no procede si esa facultad no es movida por el intelecto. Suarez no
postula, de este modo, un poder absolutamente creativo de la voluntad. En su
opinion, el movimiento del apetito, aunque libre, depende de un movimiento
anterior del conocimiento. Por eso, me parece, no puede ser correcta la tesis
de quienes postulan a Sudrez como un autor voluntarista en teologia y filoso-
fia moral y juridica.

A juicio del llamado Eximio, la voluntad representa una potencia ciega
como la causalidad necesaria; no produce su acto mas que dirigida por el
entendimiento. Sin embargo, esta perspectiva se muestra insuficiente para dar
cuenta de la causalidad racional por libertad. Como sefiala Coujou, a fin de
que la relacion entre libertad, razon y necesidad sea inteligible, es preciso
proceder a una elucidacion semantica de los conceptos.

Desde un punto de vista dialéctico, el término de necesidad designa lo que
se opone simultaneamente a lo imposible y a lo que tiene posibilidad de no
ser®. Por esta razon, se llama necesaria a la accion que no puede no existir o
ser producida. La necesidad importa en este caso una imposibilidad a la vez
logica y ontologica. No obstante, lo necesario es también la antitesis de lo vo-
luntario. Para que una accion se diga necesaria, no es suficiente que no pueda
no ser realizada, sino que es preciso que sea no voluntaria®'.

Tal como sefalé unas paginas mas atras, para Sudrez, al igual que para los
thomistae, el fundamento de todo orden inteligible de la realidad reside en la
ley eterna. Esta, indica, no se debe identificar con la razon de Dios, sino con
la voluntad divina, puesto que su vigencia se funda en un decreto libre de la
primera causa que establece un orden en todas las cosas que debe ser respe-
tado 2. También las leyes positivas (humanas) se constituyen a partir de actos
de la voluntad, pero en este caso del legislador particular. Por eso, escribe
—apoyandose en las ideas de Ockham, Buenaventura, Almaino y Escoto, entre
otros—, la ley (humana) existe como un opus voluntatis*.

Lo anterior se debe al hecho de que la ley no es otra cosa que “el imperio
externo y el signo manifestativo de la voluntad del que manda”>* (motivo por
el cual, segiin expone Castro, el imperium legis no consiste sino en “la recta

0 SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, XXIX, 2, 8.

31 Cousou, JEAN-PAUL, “Los limites de la herencia agustiniana del libre albedrio en la com-
prension suareciana de la libertad de la voluntad”, en Criticon, 111-112 (2011), pp. 153-165.

32 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 3, 6.
33 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5, 13.
% SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5, 25.
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voluntad de quien representa al pueblo, promulgada de palabra o por escrito, y
con intencidn de obligar a los stibditos a obedecerla”d). Suérez, de este modo,
al definir la ley como “un precepto comun, justo y estable, suficientemente

256

promulgado”>°, pone el énfasis no ya en la racionalidad del imperio, sino en

su caracter de precepto de la voluntad®’, justamente porque, en cuanto a su
esencia, la ley “consiste en la voluntad misma™>®,

Esto supuesto, el Eximio propone que la moralidad de los actos, su virtud
o malicia, depende de su conformidad con la voluntad de un superior, “y no
de su conformidad o disconformidad con el juicio de la razon”. Lo anterior
se explica porque no todo ordenamiento de la razon puede asumir el nombre
legitimo de ley, sino solo el que reviste el significado de un precepto o man-
dato. El simple consejo, en cuanto opus rationis, no es suficiente para mover
a la accion: se precisa de una fuerza motiva, fuerza que procede de la recta
disposicion de la voluntad del gobernante:

la ley —como apunta el tedlogo jesuita— tiene lugar tanto en los hombres como
en las creaturas irracionales, pues cada cosa tiene su regla y medida segtn la
cual obra y es inducida a obrar o apartada de obrar. Ademas, la ley tratard no
s6lo de las cosas morales sino también de las facticias, ni s6lo de las cosas
buenas y rectas sino también de las malas [ ... | Luego, aunque esto es mas
dificil, se sigue que el consejo consiste en una cierta norma, puesto que tam-
bién €l es una determinada regla y medida de las buenas obras que induce a
las mejores y aparta de las menos buenas; ahora bien, consta por la fe que
los consejos se distinguen de los preceptos y que, por consiguiente, no son
verdaderas leyes®.

La exposicion de Suarez se centra en que la ley se define por su virtud
para mover a la accidn, por su eficiencia, de modo que “se llama ley a eso
que se da en el principe que mueve y obliga a obrar, la ley es un acto de la
voluntad”®!. Por este motivo, advierte Sudrez, la ley es, primariamente, un
acto de la voluntad. Pero esto no significa que no sea en absoluto un acto de
la inteligencia®?: si en la ley se considera su poder para dirigir hacia lo que es

35 CASTRO, ALFONSO DE, De Potestate Legis Poenalis, 1, 1.

6 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 12, 5.

57 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 2, 8.

8 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 1, 6.

9 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 5, 2.

%0 SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, 1, 1, 1.

%! SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5, 21.

92 Que la ley se forma por un acto de la voluntad y un acto conjunto del intelecto lo prueba
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justo, es evidente que consiste también en un movimiento de la mente, y en
particular, en una obra o producto del conocimiento practico®.

La matizacion introducida por Sudrez en la comprension de la ratio legis
no lo convierte en un autor decisionista. Tanto santo Tomas como Domingo de
Soto y Luis de Le6n defendieron la singular tarea que compete al apetito en el
acto de creacion del derecho. La tesis de estos autores es que, respecto de las
materias indiferentes, la autoridad politica puede crear contenidos de justicia
inexistentes por derecho natural, y asi, que, en cuanto a aquellas cosas que no
son ni mandadas ni prohibidas por la ley moral y divina, la voluntad humana
tiene la capacidad para poner dentro de los limites obligatorios de la virtud
una determinada conducta®. Sucede, entonces, que

la voluntad produce una necesidad que no habia en el objeto: asi, por ejem-
plo, en materia de justicia, hace que la cosa valga tanto o cuanto, y en materia

de otras virtudes, que en este caso particular sea obligatorio hacer una cosa
9
que en otras circunstancias de suyo no lo seria®.

En la doctrina de Tomas de Aquino, que Sudrez sigue de cerca, la autori-
dad puede convertir en licito lo que sin su intervencion estaria en contra del
derecho natural, aunque no como si la autoridad tuviera poder para dejar sin
efecto el derecho natural, sino porque ésta puede poner, por parte del objeto,
una circunstancia por razén de la cual ya no sea de ley natural lo que lo seria si
no existiese esa circunstancia. Esto ocurre, por ejemplo, en la prescripcion: al
que posee de buena fe algo ajeno, pasado el tiempo para prescribir, y habiendo
cumplido las disposiciones de la ley, no obstante que los principios naturales

Sudrez al decir que la ley requiere dos elementos, mocion y direccion, bondad y verdad, esto
es, juicio recto acerca de lo que se debe hacer y voluntad eficaz de mover a esa conducta:
SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5,20-21.

93 Sobre este problema, se ha escrito: “[1]a ley es un acto intelectual en cuanto contiene
directrices racionales encaminadas a ordenar a seres dotados de entendimiento, y atin puede
aplicarse esto a las leyes fisicas en cuanto las mismas se hallan en la mente divina y son con-
cebidas por ésta. Pero la ley, considerada en el legislador, supone, ademas del movimiento
intelectivo, un acto de voluntad de que obligue a quienes va dirigida. No puede decirse que
sea esencial solo el acto de entendimiento, o que lo sea tinicamente el de voluntad. Ambos
son igualmente indispensables y constituyen en sintesis inseparable la sustancia de toda ley.
Debe, sin embargo, reconocerse que lo que inmediatamente eleva la ley a la categoria de tal,
es el momento de voluntad en quien la emite”. RECASENS, Luis, La Filosofia del Derecho
de Francisco Sudrez con un estudio previo sobre sus antecedentes en la Patristica y en la
Escolastica, México DF, Jus, 1947, pp. 123-124.

% SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5, 16.
%5 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5, 15.
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ordenan la restitucion de lo ajeno, le es licito retenerlo a pesar de que se entere
que es de otro.

En general, como apunta el Eximio, la ley se puede definir como una
ordenacion racional de la autoridad que busca promover el bien social. Tal
ordinatio rationis tiene un sentido activo, que implica que la razon practica
no se encuentra forzada a seguir un orden, sino que el orden de las cosas es
dispuesto por la razon (viene obligado por la razén la practica, es un ordena-
miento que proviene del legislador y que se constituye como criterio moral).
En este sentido, expone Suarez:

la ley ordena a los stibditos. Ahora bien, el ordenamiento activo proviene del le-
gislador, y ese acto con el que ordena se denomina ordenamiento activo, que de-
be tener su origen en la razon. Por ello le llamamos ordenamiento de la razon .

Como resultado de esta ordenacion racional, que es activa en cuanto
depende de la intimatio de la voluntad, surgen en la comunidad politica las
llamadas normas de derecho humano. A este respecto, observa Suarez que,
hablando con propiedad, existe un doble justo:

uno natural, que es lo recto segln la razon natural, el cual nunca falla si la
razon no yerra; otro legal, es decir, determinado por la ley humana, el cual
—aunque en general sea justo— suele fallar en casos particulares®’.

En cuanto al derecho de naturaleza, éste no impone una accion sino en
cuanto supone que es buena, ni la prohibe sino en cuanto supone que es intrin-
secamente mala®. Las normas iusnaturales son, de esta forma, depositarias de
una verdad permanente, inmutable, indeleble, universal, y se comportan como
el fundamento ultimo de la rectitud de las acciones. A causa de lo anterior,
remarca Sudrez que la honestidad o malicia intrinseca de los actos depende de
la normatividad objetiva de la ley natural®®. La autoridad politica, que tiene
la potestad para determinar los preceptos del derecho moral, no puede ejercer
su actividad normativa por encima de la regulacion divina, de modo que alli
donde exista una determinacion contraria al orden de la justicia, alli no habra
mas que una corruptio legis, nunca una verdadera regla de la accion.

% SUAREZ, FRANCISCO, Disputationes Metaphysicae, 1,12, 3.
97 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1,2, 9.

% SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 16, 6.

% SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 5, 5.
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El fundamento de esta doctrina, ensefia Suarez,

esta en que hay algunas acciones tan intrinsecamente malas, que de ningin
modo dependen en su malicia de la prohibicion externa ni del juicio o vo-
luntad divina; igualmente hay otras acciones tan intrinsecamente buenas y
honestas que en esto tampoco dependen de causa alguna extrinseca’.

Sudrez desarrolla este asunto a partir del problema de la mentira:

el mentir, por ejemplo, no es malo porque la razon lo juzgue como tal, sino
que, al revés, se lo juzga como malo porque es malo de suyo. Entonces: no es
el juicio la norma de la malicia del acto; tampoco es el juicio el que lo prohibe
[...] El acto es malo porque en si mismo no es conforme a la naturaleza. Por
ende, la misma naturaleza es norma de los actos’!.

Lo anterior no sucede en las reglas de derecho positivo, aquellas que son
obtenidas por medio de la determinacion o especificacion de la ley natural: las
leyes positivas o escritas son creadoras de nuevos derechos’. Ellas estable-
cen la maldad o bondad de los actos que regulan. Se explica, asi, por qué para
Suarez la materia de las elecciones autoritativas del legislador son aquellas
acciones que, prescindiendo del acto de determinacion, no serian obligatorias,
pero que por €l se hacen necesarias”®. De ahi que se llame positiva

aquella ley que no ha nacido en el hombre juntamente con la naturaleza o con
la gracia, sino que, por encima de ellas, ha sido impuesta por algn principio
externo que tuviese facultad para imponerla; de ahi que se la haya llamado
positiva, como quien dice afiadida a la ley natural y no como nacida de ella
necesariamente 4.

En estas materias, el Eximio se hace eco de una tesis comun de los pen-
sadores de la Escolastica: el gobernante, en razon de su potestad normati-
va, puede disponer como obligatorio todo aquello que no sea contrario al

70 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 5, 2. Prosigue: “asi como las esencias de las cosas,
en cuanto que no implican contradiccion, son tales o cuales en su ser esencial por si mismas
antes de toda causalidad de Dios —y como independientes del mismo Dios—, asi también
la honestidad de la verdad y la maldad de la mentira es tal por si misma y segun la eterna
verdad. Luego, respecto de tales actos o preceptos el juicio no puede ser su ley, ya que antes
de todo juicio son buenos o malos y por consiguiente mandados o prohibidos; luego, nada
puede ser ley natural respecto de ellos fuera de la misma naturaleza racional”.

7! SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 5, 3.
72 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 16, 5.
73 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 3, 9.
74 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 3, 9.
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derecho natural”™. De ahi que, subraya, afirmen los tedlogos que algunas
cosas son malas porque estan prohibidas por la voluntad, “ya que de suyo no
eran malas; luego anteriormente a la ley eran indiferentes, pues si hubiesen
sido buenas, la ley no hubiese podido hacerlas malas”®. Ledn, en iguales
términos, ha indicado que “mediante las leyes humanas se han establecido
muchas cosas que, antes de promulgarse las leyes, eran indiferentes, y en
consecuencia no estan ni prohibidas ni prescritas por derecho natural o divi-
no alguno””’. En el mismo sentido, Domingo de Soto, maestro de Leodn, ha
notado que

cuando una cosa no s6lo no es contraria al derecho natural, sino que ademas
es conveniente segun el tiempo y lugar, en este caso la voluntad humana, si
es que se halla investida de la publica autoridad, puede hacer que lo que se
establecio sea justo. Y, en este caso, como dijo Aristoteles, lo que antes no
expresaba nada, desde este momento lo expresa’®.

De igual forma, pero ésta vez proponiendo un caso concreto de determi-
nacion, expresa Soto:

que el que reciba diez restituya todo, no es justo porque los hombres asi lo
establecieron, sino por su naturaleza. Asi como el fuego no es fuego porque
a los hombres asi les plazca, sino que es su naturaleza. Y asi, la razon formal
de derecho natural consiste en que per se obliga. Pero que los prisioneros
sean rescatados por tal o cual precio, o que ofrezcamos cabras y no ovejas en
sacrificio, que son los ejemplos de Aristoteles, no es per se justo, sino porque
los hombres asi lo establecieron”.

A causa de lo anterior, Suarez ha postulado que el derecho positivo o
humano no es una mera transcripcion del derecho natural. Al contrario, el de-
recho humano puede decretar algo que ni por la ley natural ni por la ley divina
fue decretado jamas: de hecho, hay muchas cosas dispuestas por la ley huma-

75 De acuerdo con esto, y porque las leyes positivas se originan en el poder creativo de la au-
toridad, que afiade determinaciones a la ley natural en aquello que ésta ha guardado silencio,
es posible decir que la ley humana no se encuentra en una relacion directa e inmediata con
los principios naturales, que son su fundamento.

76 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 111, 15, 16. Es de advertir que, como indica Suarez, aun
las cosas que estan mandadas de una manera general por la ley divina o natural pueden de-
terminarse de distintas maneras. Esto se muestra claramente en la regulacion de los delitos,
porque la ley humana con prudente libertad determina la clase de sancion correspondiente
para cada delito en particular: SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 111, 15, 14.

77 LEON, Luis DE, De Legibus, ed. Barrientos, q. 7, a. 3.

78 Soto, DOMINGO DE, De lustitia et Iure, 111, 1, 2.

7 SoT0, DOMINGO DE, De Justitia, ms. 781 ottob. lat., q. 57, a. 2.
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na que antes no estaban ni mandadas ni prohibidas por el orden natural®, Y
asi, “consta por la practica que esas leyes mandan muchas cosas que antes no
eran necesarias”®. En este sentido, escribe Sudrez:

en las leyes dictadas por Dios no se dispuso en particular todas las cosas
que podian convenir para el gobierno espiritual de la Iglesia, sino s6lo
se establecieron algunas bases substanciales de este Estado espiritual; lo
demas lo dejo Dios a la disposicion de sus ministros y pastores: lo primero
para que todo se ordenara suavemente y de una manera acomodada a los
hombres; y lo segundo, porque era imposible determinar todos los deta-
lles en particular de una manera inmutable. Pues bien, esta determinacion
la hacen las leyes candnicas, y por eso tan necesarias fueron ellas en el
Estado espiritual de la Iglesia como lo son las leyes civiles en el Estado
temporal 3.

Frente las materias indiferentes, o sea, frente a aquellas cosas que no han
sido reguladas por el derecho natural, no es la inteligencia la que define lo que
es conveniente para cada caso, porque el juicio del intelecto puede referirse a
alternativas igualmente validas pero contrapuestas. Por consiguiente: ante lo
que es indiferente al orden natural, la inteligencia no es capaz de precisar un
enunciado normativo que pueda dar cuenta de aquello que para una comuni-
dad concreta ha de ser tomado como conveniente o no. Luego, s6lo un acto
de la voluntad puede establecer formalmente ese juicio de conveniencia o
inconveniencia de lo indeterminado por la ley divina. En este sentido, siendo
la voluntad esencialmente activa y duefia de sus actos, puede encaminar su
esfuerzo hacia la direccidn que mads se le antoje, incluso hacia direcciones
opuestas. Esto sucede porque en la tesis del Eximio la voluntad no esta de-
terminada solamente a una cosa, sino que de suyo es indiferente a obrar esto
o aquello, y a obrar o no obrar, una vez puestos todos los requisitos para la
operacion®3.

A pesar de su margen de libertad, el gobernante no puede escoger un cur-
so de accion incompatible con el derecho moral. Por tanto, en contra de aque-

80 Esto supuesto, hay muchas materias que en una comunidad son necesarias para su buen
gobierno y conservacion, pero que no han sido cubiertas por las normas iusnaturales. “Por
eso fue necesario que la inteligencia, en aquello que sola la razon natural no alcanza a esta-
blecer, determinara algunos puntos mas en particular: esto es lo que hace la ley humana, y
por eso fue muy necesaria”. SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 3, 18.

81 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 111, 13, 13.
82 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 3, 20.

8 CONTRERAS, SEBASTIAN, “La ratio legis en la teologia Suarez y Santo Tomas. Una pro-
puesta de comparacion”, en Teologia y Vida, 53 (2012) 4, pp. 515-516.
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llos que sindican a Sudrez como un pensador voluntarista, es preciso poner
de relieve que la discrecionalidad humana tiene como limite una dimension
innata de honradez o de maldad en lo que es mandado o prohibido® (que el
movimiento de la voluntad estd sometido al orden de la razon, puede advertir-
se claramente en el siguiente principio de Suarez: “al concepto y a la esencia
de la ley pertenece que mande cosas justas”??).

Ahora bien, como expone Sudrez, si se piensa en un caso como el odio
a Dios, se ve que éste constituye la prueba de la existencia de una “malicia
intrinseca anterior a la prohibicion”®®. En este supuesto, el mal preexiste al
acto libre de la voluntad. El derecho natural revela un conjunto de reglas de
verdades inmutables y universales, cuyo fin es el bien de la persona. De ma-
nera que esta en la naturaleza del derecho natural prohibir lo que es expresion
de un mal intrinseco y ordenar todo lo que en si es justo y razonable®’.

Todo lo dicho es una prueba de que, para Suarez, en el mismo momento
en que es afirmada la inmutabilidad del derecho natural, en ese mismo ins-
tante es reconocida la posibilidad de ordenar normativamente la vida politica
en funcion de las circunstancias particulares de la comunidad, de modo tal
que a diferentes circunstancias corresponderan diferentes preceptos. La in-
mutabilidad de la ley natural no excluye la posibilidad de que éste se encarne
historicamente en reglas de justicia mudables y contingentes®®. Al contrario,
la presume.

8 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 6, 11. En el mismo contexto, expone Sudrez: “[n]i
siquiera es imaginable que el mismo Dios cierre 1os 0jos y suprima su ley —como vemos que
hacen los hombres— porque no existe principio alguno o fundamento para sospechar tal cosa
de la voluntad divina. Mas aun: no seria congruente o acorde a la autoridad divina, pues es
necesario que su ley sea inmutable”.

85 SUAREZ, FRANCISCO, I, 9, 2. A este respecto, anota el Eximio: esta tesis “es no solo cierta
segun la fe, sino ademas clara seglin la razon natural; y en esos términos la formulan no sélo
los tedlogos y los Santos Padres [...] sino también con frecuencia los filésofos”.

86 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 11, 6, 11.

87 La libertad de la autoridad es de tal condicion, que ésta podra establecer muchas cosas
que no estaban determinadas ni pudieron ser determinadas de una manera conveniente
por los derechos natural y divino. Eso si, el gobernante no podrd derogar el derecho
natural: en cuyo caso destruiria su base y, por consiguiente, se destruiria a si mismo. En
este contexto, la oposicion a la recta razéon hace que un acto sea convierta en pecado o
en falta, al menos desde la perspectiva filosofica: SUAREZ, FRANCISCO, Tractatus I1I. De
Malo, disp. 7.

8 Coujsou, JEAN-PAUL, “Refundacion de la determinacion antropo-teologica de la ley natu-
ral”, en Josi: ANGEL GARCIA-CUADRADO (ed.), Los fundamentos antropoldgicos de la ley en
Sudarez, Pamplona, Eunsa, 2014, p. 59.
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4. Reflexiones finales

A pesar del papel que toco al Eximio en la renovacion de la teologia ju-
ridica y la filosofia del derecho de la Modernidad, una parte importante de la
doctrina lo ha presentado como el responsable del giro hacia una comprension
voluntarista de la ley (por ejemplo, Viola, Villey, Hervada, Bastit y André-
Vincent). Esta opinion, hasta ahora mayoritaria, me parece que conlleva a una
interpretacion incompleta de la iusfilosofia del pensador espaiol. Estudios
recientes muestran que el jurista salmantino coincide substancialmente con
los planteamientos de los pensadores dominicos, en cuyas filas se encuentra
Tomas de Aquino, Francisco de Vitoria y el propio Domingo de Soto, todos
los cuales son defensores del intelectualismo en materia legislativa y judicial.

Entonces, y teniendo presente que la exposicion suareciana no puede ser
leida como una continuacion del okhamismo o del voluntarismo mas extremo,
quisiera a continuacion cerrar este trabajo con algunas precisiones finales:

i. La posicion iusfilosofica de Suarez puede ser considerada como un in-
tento de balance entre las comprensiones intelectualista y voluntarista de la
ratio legis dominantes en la Espafia del siglo XVI, y que busca hacer justicia
al caracter esencialmente complementario de las funciones de la razén y la
voluntad en el acto de determinacion del derecho.

Esta tesis, que ha sido designada como «teoria del primado representa-
cional del intelecto»®’, postula que lo propio del apetito racional, en todas sus
operaciones, reside en el hecho de que su objeto es siempre intencionado sub
specie boni. Con todo, en esta doctrina, para que la voluntad pueda operar,
siempre es necesaria la mediacion del pensamiento, en tal forma que el acto
de conocimiento se convierte en condicion de posibilidad del acto de querer®.

ii. Conforme con la tradicion de la teologia salmantina, y en particular con
las exposiciones de Domingo de Soto y fray Luis de Ledn, expone Suarez que
la voluntad no es capaz de obrar si no es movida y determinada efectivamente
por el intelecto. El acto de eleccion, en cuanto acto de la voluntad, no existe
mas que cuando el apetito es dirigido por la razon.

iii. La continuidad doctrinal que existe entre Soto, fray Luis y Sudrez se
debe, entre otros motivos, a la relacion académica que une a estos autores:

8 ViGo, ALEJANDRO, “Intelecto, deseo y accion seglin Francisco Sudrez”, en JuaAN CRUZ
(ed.), Razon practica y derecho. Cuestiones filosofico-juridicas en el Siglo de oro espariol,
Pamplona, Eunsa, 2011, pp. 11-30.

9 SUAREZ, FRANCISCO, De Anima, X, 3, 11.
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Domingo de Soto ha sido maestro de Leon en la Universidad de Salamanca,
quien, a su vez, ha sido profesor del doctor jesuita.

iv. El énfasis que pone Suarez en su explicacion del papel que tiene la vo-
luntad en el proceso de determinacioén, no convierte su planteamiento en una
clase de decisionismo. El acto de imperio, que es un dirigir moviendo, siem-
pre depende de un acto de la mente. Suarez es especialmente claro al sefalar
que la voluntad sigue al juicio de la razon. En este sentido, la funcion que este
autor le atribuye al apetito en el acto de formacion de la ley humana es la que
normalmente le corresponde segun la estructura de los actos humanos. No
postula una preeminencia absoluta de la voluntad sobre el intelecto. El apetito
es una potencia ciega. No puede obrar sin el dictado de la recta ratio.

Esto supuesto, un estudio pormenorizado de las fuentes nos conduce a la
siguiente conclusion: Sudrez ni es el responsable de la comprension volunta-
rista de la ley ni ha marcado un vuelco en las doctrinas escolasticas sobre la
naturaleza del derecho y del acto de imperio. Por el contrario, en su interpre-
tacion del derecho positivo y natural, el Eximio no hace otra cosa que seguir
las conclusiones de los thomistae (asi suelen ser llamados los dominicos de
Salamanca), subordinando el accionar del apetito a los juicios de la razon. De
este modo, al igual que los grandes juristas de la teologia dominicana, tam-
bién en Suarez existe la necesidad de conjugar inteligencia y voluntad en el
acto de la determinacion del derecho natural.

Ademas, Suarez rechaza expresamente que el simple mandato de la vo-
luntad, incluso de la voluntad de Dios, pueda ser por si mismo causa de la
normatividad juridica: alli donde el contenido preceptivo de la ley no fuera
¢l mismo conforme a la recta razén, ese decreto de la voluntad no podria ser
concebido razonablemente como una regla de la accion.

v. Pese a que la voluntad tiene, para Sudrez, un caracter preeminente en
la determinacion de lo bueno que debe ser obrado, el pensador espaiiol afirma
que la justicia de las leyes positivas, en cuanto normas derivadas del derecho
natural, depende de su grado de conformidad con los principios morales, aun-
que en este caso se trate de leyes que obligan inmediatamente por la voluntad
del legislador.

Luego, y porque las normas de derecho positivo deben ser conformes con
los principios de ley natural, piensa Suarez que el problema de la determina-
cién no se resuelve con el puro examen de la funcion que toca al apetito en la
vida moral. En su opinion, el acto de determinacion importa una «voluntad
razonaday, esto es, una voluntad que sigue las indicaciones del entendimien-
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to. Por eso escribe que aunque “la voluntad hace bueno al hombre dispositiva-
mente en la vida temporal, porque es el principio de movimiento, y por tanto
la bondad moral se realiza en la voluntad; sin embargo, eso lo tiene en cuanto

se conforma con su norma, que es la recta razon”!

. De modo que, tanto el
movimiento de la razén practica, como el acto de la voluntad, son igualmente
indispensables y constituyen en sintesis la substancia de toda ley.

vi. Finalmente, del hecho de que la ley positiva sea un principio de accion
que tiene fuerza para obligar, concluye Suarez que aquélla se encuentra pro-
piamente en la voluntad, no en la inteligencia. Esto se debe a que el intelecto
lo tnico que puede es mostrar la necesidad que hay en el objeto (y si no la hay,
el intelecto no puede darsela). Al contrario, la voluntad produce ella misma
una necesidad que no habia en el objeto: “y asi, por ejemplo, en materia de
justicia, hace que la cosa valga tanto o cuanto, y, en materia de otras virtudes,
que en este caso particular sea obligatorio hacer una cosa que en otras circuns-

tancias de suyo no lo seria”??,

91 SUAREZ, FRANCISCO, De Anima, 111, 9, 8.
92 SUAREZ, FRANCISCO, De Legibus, 1, 5, 15.
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LA PRESENCIA DE SUAREZ EN LA METAFISICA DE SPINOZA

OsCAR BARROSO FERNANDEZ

Universidad de Granada

Introduccion

En la segunda mitad del siglo XX se ha asistido a una recuperacion de la
figura filosofica de Francisco Suarez, tanto desde la perspectiva de su pensa-
miento politico-juridico como desde la de su metafisica. Esta segunda, tal co-
mo queda plasmada en sus Disputationes Metahysicae' de 1597, en relacion
con la metafisica de Spinoza, es la que hoy quiero presentar. Al respecto, con-
tamos con un texto que nos facilita enormemente la tarea. Me refiero a la pe-
quefia obra de Spinoza Cognitia metaphysica?, publicada, junto con Principia
philosophiae cartesianae, en 1664. Este texto ha de resultarnos especialmente
importante por dos motivos. En primer lugar, porque se trata de un desarrollo
de la metafisica de Spinoza contemporaneo a la redaccion de su obra funda-
mental: la Etica. Pero, en segundo lugar y sobre todo, porque en ella se parte
claramente de las Disputationes Metaphysicae de Suarez.

Es claro que hay grandes diferencias entre el pensamiento escolastico de
Sudrez y el original sistema filos6fico que plantea Spinoza. En primer lugar,
podrian encontrarse diferencias palpables en la obra politica y antropologi-
ca de ambos pensadores (la mas destacable, sin duda, tiene que ver con que
mientras que Sudrez fue uno de los mas acérrimos defensores del /ibre albe-

! Las citas de las Disputationes metaphysicae se haran siguiendo la traduccion de Sergio Ré-
bade, Salvador Caballero y Antonio Puiggerver, Disputaciones metafisicas, Madrid, Gredos,
1960-66. Citaremos en el cuerpo del texto, utilizando, entre paréntesis, las siglas DM segui-
das de tres nameros, que indican, sucesivamente, la disputacion, la seccion y el paragrafo.

2 SPINOZA, B., Tratado de la reforma del entendimiento. Principios de la filosofia de Des-
cartes. Pensamientos metafisicos, Alianza, Madrid, 2006 (1* ed. 1988; 1* ed. orig. 1663).
Edicion y traduccion de Atilano Dominguez. Utilizaré las siglas PM para referirme a esta
obra y citaré en el cuerpo del texto.
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drio, Spinoza lo neg6 desde un marcado determinismo). Pero aqui nos vamos
a centrar en aspectos metafisicos. Y al respecto, es obvio que Suarez con-
denaria, literalmente, el panteismo de Spinoza (aunque habria que ver hasta
qué punto no lo incitd). También esta totalmente ausente en la metafisica de
Sudrez el interés matematico que Descartes inocul6 en el racionalismo. Y se
podria hacer referencia a multitud de diferencias mas especificas, como el
tipo de diferencia que se acepta entre esencia y existencia, la realidad de los
trascendentales, el problema de la causa final, etc.

Pero, a su vez, no deja de ser cierto que las Disputationes metaphysicae
ejercieron una gran influencia en el pensamiento de Spinoza, como, por cier-
to, en la de todo el siglo XVII. Y es mas, incluso muchas de las diferencias
que he indicado estaban ya impulsadas por el propio Sudrez, aun contra lo
que podria ser, de haberlo sabido, su voluntad. Creo que la contraposicion
entre escolasticismo y modernidad, y la idea de que esta tltima tuvo, desde
un punto religioso, su Uinica fuente en la Reforma protestante, nos impide ver
la importancia que al respecto tuvo la Contrarreforma; el Barroco catolico. Si
Suarez puede ser presentado como un eslabon de la modernidad, no lo sera a
pesar de su caracter contrarreformista, sino, contrariamente, gracias a é1°.

1. Idea y definicion de la metafisica

Los Pensamientos Metafisicos de Spinoza se abren con la siguiente acla-
racion:
En ellos se explican brevemente las cuestiones mas dificiles que se presen-

tan, tanto en la parte general como en la especial de la metafisica, respecto
al ser y sus afecciones, a Dios y sus atributos, y al alma humana (PM 241).

No tiene por tanto Spinoza la pretension de elaborar un tratado sistemati-
co y exhaustivo de metafisica, como hiciera Suarez, sino mas bien tratar algu-
nas cuestiones puntuales que €l considera especialmente complejas. Por otro
lado, aunque la distincion entre una metafisica general y otra especial estd ya

3 Bl desarrollo de esta idea ha guiado algunos de mis trabajos sobre Suarez. Cf. BARROSO,
0., “La metafisica de Suarez en la filosofia barroca”, en Congreso Internacional Andalucia
Barroca. 1V. Ciencia, Filosofia y Religion, Junta de Andalucia, 2009, pp. 17-26; “Los entes
de razon en Suarez. Una concepcidn barroca de la realidad”, Anales del seminario de histo-
ria de la filosofia, 28, 2011, pp. 135-161; “Accidentes y modos en Suarez. La importancia
del Barroco contrarreformista en la configuracion de la metafisica moderna”, Revista de
Hispanismo Filosofico, 17,2012), pp. 69-88.
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presente en Sudrez, divide la Gltima en el estudio del ser infinito (Dios) y el
ser finito. Respecto al ser finito no desciende mas alla del nivel de abstraccion
de una metafisica general, mientras que Spinoza trata especificamente el tema
del alma humana; y si no entra en la cosmologia, es porque ya habia sido
tratada en la segunda parte de los Principios de la filosofia de Descartes. Es
decir, mientras que en Suarez la division de las partes de la metafisica sigue
aun siendo dependiente de la consideracion aristotélico-escolastica (aunque
ahora la metafisica general ocupa el lugar fundamental en referencia a la teo-
logia), en Spinoza ya encontramos la clasificacion moderna de los saberes de
la metafisica: una metafisica general y tres especiales (teologia, antropologia
y cosmologia).

Vamos a referirnos en este trabajo a la metafisica general. Respecto a ella,
obviamente, para ambos autores su objeto es el “ser”. Spinoza no entra en la
discusion sobre el objeto mismo, sino que pasa directamente a definir el ser
en los siguientes términos: “todo aquello que, cuando se percibe clara y dis-
tintamente, comprobamos que existe necesariamente o que, al menos, puede
existir” (PM 242).

Por su parte, Suarez dira que el objeto de la metafisica es el ente tomado
con valor de nombre, es decir, el “que tiene esencia real, prescindiendo de la
existencia actual, sin excluirla ciertamente o negarla, sino s6lo abstrayendo de
ella precisivamente” (DM 2,4,9).

Con “esencia real” Sudrez no se esta refiriendo a la esencia actualizada en
la efectividad misma, sino a la pura posibilidad, es decir, a la esencia pensada,
a la potentia objectiva. Con ello, esta proponiendo una nocion de la realidad
en orden a la posibilidad, a la objetividad, a la representacion. Aunque en la
definicion de Suarez del ser no hay una referencia explicita a una percepcion
clara y distinta, es obvio que esta dando una definicioén de corte noético, onto-
logico-objetivista y no oéntico-creacionista. La ontologia debe poder deducirse
desde el principio de no contradiccion.

Obviamente, hablamos mas del resultado de lo que ha iniciado Suarez que
de la metafisica misma de Suarez. Como apuntaba antes, Suarez sigue preso
del sentido existencial de lo real, el problema de la causacion ocupa una parte
importante de las disputaciones, y los dogmas siguen desempefiando un papel
muy importante. Pero el proceso iniciado por Sudrez es ya imparable, como
muestra el caso del propio Spinoza.

Sudarez pretende cumplir con el ideal jesuitico de mostrar la gloria de Dios
en el orden del ser; de hacer coincidir la revelacion divina, extensivamente,
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con el puro dato natural. Pues bien, en tal interpretacion de la metafisica cris-
tiana como metafisica natural, lejos de las intenciones de Suarez, la catolici-
dad de la metafisica va retrocediendo, hasta llegar a dar en una concepcion
neutral o indiferente del ser mismo; el ser revelado es simplemente el ser. El
triunfo natural de la representacion divina, no s6lo coexiste, sino que consti-
tuye el otro lado necesario de la neutralidad del ser con respecto a Dios. Pa-
radojicamente, la reaccion al protestantismo lleva a elaborar un pensamiento
catdlico que acaba aliandose y fundando al primero. Con ello desaparecera el
Dios singular de la Biblia, quedara solo ese Dios causa sui de los filosofos.
Baste esto para mostrar que el panteismo spinoziano puede encontrar raices
en la propia metafisica de Suarez.

Quizas para el lector esto no sean mas que especulaciones, volvamos por
ello a la definicion de ser que proponen nuestros dos autores. En ambos se dis-
tingue entre el ser necesario y el posible, y, en ambos, el ser posible es pensa-
do no en orden a la causacion, sino en orden al principio de no contradiccion.
En el caso de Sudrez es indiscutible. En el de Spinoza, dada la importancia
que adquiere en su metafisica la causalidad eficiente en orden al ser, podria
ser discutible, pero no lo es en tanto que hace depender la definicion del ser de
una percepcion “clara y distinta” y de las razones que da para dejar los entes
de razon fuera del alcance de la metafisica.

2. Los entes de razon

Respecto al tratamiento que Spinoza hace de los entes de razon, también
es clara la influencia de Sudrez. Aunque el ente de razon no puede ser conside-
rado un ser y por lo tanto no es un objeto propio de la metafisica, tanto Suarez
como Spinoza se hacen cargo de ¢l. En el caso de Suarez, el tema ocupa la
ultima de sus disputaciones. En el caso de Spinoza, es el tema con el que em-
piezan sus Pensamientos metafisicos.

Suarez define los entes de razén como aquellos cuyo ser se agota en estar
objetivamente en el entendimiento, es decir, cuyo ser extramental no es posi-
ble. Obviamente, no todo lo objetivo es ente de razon:

lo que esta de este modo objetivamente en el entendimiento, a veces tiene o
puede tener en si un verdadero ser real, segun el cual se ofrece como objeto
a la razon, y esto no es absoluta y simplemente un verdadero ente de razon,
sino real, puesto que este ser concreto es lo que absoluta esencialmente le
conviene, mientras que el ofrecerse a la razon como objeto le es extrinseco y
accidental (DM 54,1,6).
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En cambio, “ente de razon es aquel que tiene ser objetivamente solo en
el entendimiento, o que es aquel que es pensado por la razén como ente,
aun cuando en si no posea entidad” (DM 54,1,6). Es decir, el ente de razén
no tiene ser porque no es ni siquiera posible, sino solo algo pensado. Sola-
mente en referencia a la imaginacion podemos fingir entes de razon posibles,
“como cuando finge un monte de oro, el cual no existe, aunque sea posible”
(DM 54,2,18). Pero cuidado, el ente real en orden a la esencia real, nunca
puede pensarse en orden a la imaginacion, sino a la razon, asi que no hay difi-
cultad en distinguir el posible imaginativo del posible racional.

En lo que se refiere a cudles son los tipos de entes de razén, Sudrez hace
referencia a tres categorias basicas: negaciones, relaciones de razon y qui-
meras. Al tratar de aclarar en qué consiste cada una de ellas, deja de lado la
quimera y se centra en las negaciones (negacion propiamente dicha, privacion
y relacion de razon). Son relaciones de razon aquellas que no se hallan fuera
del entendimiento, sino que son producidas por este mismo entendimiento. En
lo que se refiere a la negacion, a través de ella pensamos como algo real una
carencia de forma en un sujeto para la que ni siquiera es apto. Como cuando,
por ejemplo, decimos que los topos son ciegos. Por tltimo, a través de la
privacion, pensamos como algo real una carencia de forma en un sujeto para
la que es apto. Como cuando por ejemplo nos referimos a una persona ciega.

Aunque los entes de razon no constituyen verdaderos entes, €so no sig-
nifica que carezcan de interés. Exceptuando la quimera, que no obedece mas
que al capricho del entendimiento que crea entes ficticios a partir de entes
reales, los entes de razon resultan necesarios para el entendimiento. En lo que
se refiere a las negaciones, la razon estd en que cuando nuestro entendimiento
pretender estudiarlas, solo puedo hacerlo pensandolas a modo de entes, ya que
la nocién de ente es basal a nuestra capacidad intelectiva. En lo que se refiere
a las relaciones de razon, nuestro entendimiento no puede aprehender las co-
sas tal como son en si en una aprehension intelectual pura, sino que necesita
dar rodeos, elegir caminos, y por ello establece comparaciones, relaciones de
razon, que en la misma realidad no se dan.

Exceptuando la quimera, el ente de razon no es un capricho de la razon
0 una excrecencia suya, sino un elemento esencial en nuestro afan de co-
nocimiento del mundo. Nuestras ciencias serian inviables sin negaciones y
relaciones de razon. Y, por supuesto, aunque en este caso Suarez no fuera aun
consciente de ello, nuestras ciencias naturales no serian lo que es sin unos
entes de razon muy especiales, los matematicos.



150 OscAR BARROSO FERNANDEZ

Aunque todas las ciencias necesitan echar mano de los entes de razon,
de por si no pertenecen a ninguna ciencia, ya que no siendo entes, sino mas
bien falta de entes, no son de por si escibles. Por tanto, la necesidad de su
tratamiento no responde a la necesidad de conocerlos en si mismo, sino a la
necesidad de reglar y fundar el conocimiento cientifico.

Su conocimiento, por tanto, es necesario en un intento de fundar las cien-
cias. No son objeto de las ciencias mismas, sino del saber reflexivo que funde
dichas ciencias. Y dado que la metafisica es la ciencia fundamentadora res-
pecto a todos los otros saberes, es esencial que se haga cargo de dichos entes
de razon. En conclusion, la metafisica tiene como una de sus funciones aclarar
en qué consisten los entes de razon con el objetivo de fundamentar el objeto
de las ciencias particulares.

Frente a la quimera, que no tienen fundamento en las cosas, los entes de
razén a los que se refiere Suarez si que lo tienen “aunque reciban su comple-
mento de la razén, como la razon de universal o la de género y otras semejan-
tes, y de este tipo son también las negaciones y las privaciones” (DM 54,4,2).

Sin duda, uno de los temas mas espinosos para los estudiosos de la filosofia
de Suarez es el de determinar el papel gnoseoldgico y ontoldgico del univer-
sal en su filosofia*. Pues bien, creo que la posicion de Sudrez, respecto a qué
entiende por el universal, y su rechazo de la posicion nominalista, se explica
desde esta concepcion del ente de razén como necesario para el saber cientifico.

Las cosas que llamamos universales estan en la realidad, pero la universa-
lidad misma la relacion de género y especie, solo se halla en el entendimiento.
Relaciones de razon con fundamento in re, y ello es suficiente para asegurar
la validez de la ciencia, contra los nominalistas mas extremos que pretendian
negarla.

Con ello Suarez no esta negando las ideas ejemplares en la mente divina,
pero una cosa es hablar de las ideas en la mente de Dios y otra de las ideas en
orden a nuestro modo de conocer.

El universal se mueve totalmente en el ambito de lo representable, de
lo objetivo, en coherencia con el ontologismo, el orden causativo queda to-
talmente marginado de la cuestion: “porque no tratamos de lo que llaman
universal ‘causativo’, 0, a modo de eficiente o de ejemplar, sino del universal
‘entitativo’, o ‘predicativo’” (DM 6,2,3).

4 GrAcia, JJ.E., “Suarez y la individualidad”, Cuadernos salmantinos de filosofia, 10,
1983, pp. 157-182.
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Suarez es consciente de que hay otros entes de razon fundamentales para
la ciencia: los matematicos. Tanto el espacio propio de la geometria, como la
sucesion numérica de la aritmética, son entes de razon, en concreto, negacio-
nes (DM 6,2,3), ya que no hay un sujeto acto para dichas carencias. En ningin
lugar existe el espacio puro o el tiempo puro.

Y creo que aqui, en el hecho de que el trasfondo de lo matematico sea
la negacién, encontramos la razén por la que Sudrez atin no ha pensado niti-
damente el sentido de una fisica matematica, el sentido de un mundo escrito
en clave matematica. En el fondo, aun cuando tanto las negaciones como las
relaciones son basales para el conocimiento cientifico, las relaciones de razon
que se fundan directamente en lo real (con fundamento in re) contribuyen de
una manera mas directa al conocimiento que las relaciones de razoén que no se
fundan directamente en lo real (sin fundamento in re). Ocurriendo que las rela-
ciones matematicas son del segundo tipo. La ciencia sigue siendo pensada por
Sudrez aristotélicamente a partir de los grados de abstraccion de la materia.

En lo que se refiere a Spinoza, distingue el ente de razon de la quimera y
el ser ficticio. Aunque los tres coinciden en lo que Suarez dijera de ellos: no
son verdaderos seres (PM 244-245).

En realidad, lo que estd haciendo Spinoza es mostrar la diferencia que hay
entre los entes de razén importantes para el conocimiento (los entes de razon
en sentido propio) y los que no lo son (quimeras y seres ficticios). Por otra
parte, lo que Spinoza llama “ente ficticio” coincide con la quimera de Suarez,
mientras que la quimera para Spinoza es “aquello cuya naturaleza implica una
abierta contradiccion”.

Respecto a los entes de razon, que por tanto engloban aquello que Suérez
llama negaciones y relaciones de razon, Spinoza propone la siguiente defini-
cion: “el ente de razon no es mas que un modo de pensar [una afeccion del
entendimiento], que sirve para retener, explicar e imaginar mas facilmente
las cosas entendidas” (PM 242).

Los entes de razon “no son ideas de cosas ni pueden ser considerados co-
mo tales, ni tienen tampoco ninglin objeto que o exista necesariamente o pueda
existir”. Cuando investigamos las cosas reales, tenemos que tener esto muy
presente, “pues una cosa es investigar la naturaleza de las cosas, y otra, los mo-
dos como nosotros las percibimos. Si confundimos una con otra, no podremos
entender si los modos de percibir ni la naturaleza real” (PM 245). Con lo que
caeremos en grandes errores. En esta distincion basaba, por ejemplo, su critica
al “prejuicio” de las causas finales en el apéndice al libro primero de la Etica.
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Los entes de razon que sirven para retener las cosas entendidas coinciden
con las relaciones universales de Suarez. Spinoza se refiere a los conceptos de
género, especie, etc., y apunta a ellos como modos de pensar especialmente
utilizados por los fil6sofos.

En cambio, desde el punto de vista de la importancia de los entes de razén
para la ciencia, obviamente, Spinoza va a destacar los entes de razon matema-
ticos. Destaca el tiempo, el numero y la medida: “el tiempo sirve para explicar
la duracion, el nimero para la cantidad discreta y la medida para la cantidad
continua”. Estos son los entes de razon que sirven para explicar las cosas.

Ademas de estos dos tipos de entes de razon, que engloban aquello que
Suarez llamaba relaciones de razon, Spinoza se refiere a las negaciones: “to-
dos los modos de que se sirve el alma para negar, tales como la ceguera, la
extremidad o fin, el término, las tinieblas, etc.” (PM 243). Estos son, por ul-
timo, los entes de razoén o modos de pensar que sirven para que imaginemos
las cosas.

3. Division del ser

En este tema es en el que pareceria que Spinoza toma mas distancia
respecto a Suarez y la tradicion escolastica en general. Curiosamente, en
Pensamientos Metafisicos, Spinoza ain no ha dado el salto a considerar, co-
mo haré en la Etica, que hay una sola sustancia, sino que reserva el concepto
de sustancia para el ambito del ser finito o contingente. Asi, afirma que hay
que dividir el ser en “ser que existe necesariamente por su naturaleza o cuya
esencia implica la existencia, y en ser cuya esencia no implica la existencia,
a no ser una existencia posible. Este Gltimo se divide en sustancia y modo”
(PM 246).

Lo que si ha desaparecido del panorama de la metafisica de Spinoza es el
accidente, del que nos dice que no es nada real, sino s6lo un modo de pensar,
es decir, un ente de razon. Recordemos que, en Aristoteles, el accidente tenia
un sentido 16gico y otro ontoldgico. Spinoza reduce el accidente al sentido
logico y reserva, para el ambito ontoldgico, la nocion de modo. El accidente
no es una propiedad real, ya que no hay nada que se distinga realmente de la
sustancia.

En lo que se refiere a Suarez —aunque sigue expresandose— a la hora de
comprender el ser, a través del esquema organico dual heredado por la tradi-
cién, ya ha llevado a cabo cambios muy importantes. Las diferencias entre la
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potencia y el acto, la materia y la forma, o la sustancia y el accidente, pierden
nitidez>. Ahora nos interesa la ultima cuestion: la distincion entre sustancia y
accidente.

Lo curioso es que, como apuntabamos en la introduccion, esta distincion
comienza su desplome en Sudrez por razones que tienen que ver con el es-
piritu de la contrarreforma, en concreto, por la observancia tridentina de los
dogmas de fe. En lo basico, el mundo de Suarez sigue siendo un mundo de
sustancias estaticas, donde el movimiento recae en los accidentes. En esto
parece poco barroco y bastante tradicional. Pero, por los Misterios de los que
el Concilio de Trento ha desterrado toda lectura alegorica, Suarez sabe que
hay accidentes que pueden existir con independencia de la sustancia. Esto
lo expresa diciendo que la inherencia a la sustancia no es actual, sino s6lo
aptitudinal.

La diferencia entre el accidente y la sustancia parece desvanecerse. Y si
tenemos en cuenta que Suarez considera que de las dos razones de sustancia
que se dan, “estar debajo” y “subsistir”, sélo la segunda es una razon adecua-
da (DM 33,1,1-2), esta practicamente servida la eliminacion de las propieda-
des accidentales o la consideracion sustancial de las mismas, como ocurre sin-
gularmente en el caso de la cantidad, sospechosamente, de un protagonismo
absoluto en el Misterio mas citado en las Disputationes, el de la Eucaristia. Lo
mas paraddjico es que sea la injerencia de los Misterios, de lo irracional, en la
metafisica, lo que debilita la oposicion sustancia-accidente. Sudrez es plena-
mente consciente de esta injerencia, ya que considera que la distincion real del
accidente respecto a la sustancia es indemostrable desde la mera razon: “una
cosa es hablar de inseparabilidad natural y otra hablar de inseparabilidad en
orden a la potencia absoluta de Dios. Pues, si solo se parte de la primera, no es
posible construir un argumento suficiente para la indistincion real, considera-
da de manera absolutamente propia y rigurosa” (DM 7,2,7).

Y a medida que el accidente se convierte en algo entitativo, sustancial,
aparecen en Sudrez los modos:

en las entidades creadas se dan algunos modos que las afectan, cuya natura-
leza parece consistir en que ellos mismos no son, de por si, suficientes para
constituir un ente o entidad en la realidad, pero intrinsecamente exigen afec-
tar en acto a alguna entidad, sin la que les es absolutamente imposible existir
(DM 7.1,18).

5> MARTINEZ GOMEZ, L., “Para una evaluacion historica de Francisco Suéarez”, Cuadernos
Salmantinos de Filosofia, 7, 1980, pp. 5-25.
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En tanto que elementos terminales representan la concrecion ultima de la
realidad en su dinamismo e interconexion. Los modos no son entidades real-
mente distintas de las cosas a las que modifican, sino, mas bien, lo que permite
las visibles modificaciones de estas cosas.

Si pensamos en el movimiento aristotélico o el tomista, vemos que la ac-
cioén que provoca una causa es distinta de la causa misma. En cambio, gracias
a la consideracion modal de la realidad, Suarez puede introducir una nue-
va causalidad, la causalidad por resultancia, que precisamente se caracteriza
porque la accion resultante permanece en la entidad que ejerce la causalidad
(DM 30,5,10). Si ponemos en relacion esto con la teoria del acto virtual al que
hemos hecho antes referencia, el dinamismo en el interior de la entidad esta
practicamente servido.

Los modos pueden acabar tanto a las sustancias como a los accidentes, asi
que hay tanto modos sustanciales como accidentales.

En la obra de Suérez, los modos accidentales deben su importancia tam-
bién a los Misterios, ya que la diferencia que hay entre un accidente absoluto y
un accidente modal es que el primero puede ser mantenido en la existencia sin
inherencia actual y el segundo no. Los modos accidentales deben su impor-
tancia, dicho llanamente, a que hay cosas que ni Dios podria mantener en la
existencia de forma separada. Si, de hecho, hay accidentes que pueden existir
separadamente, hace falta un nombre para esta entidad minima:

las cosas que [...] no pueden conservarse mutuamente separadas solo se dis-
tinguen modalmente. La razén es que si uno de aquellos dos extremos es
tal que no puede conservarse sin el otro por la potencia absoluta de Dios,
constituye un argumento muy convincente de que aquel extremo unicamente
es, por esencia, un cierto modo, y no una verdadera entidad; porque si fuese
una verdadera entidad le seria imposible tener una dependencia tan intrinseca
de otra entidad que Dios no pudiese suplir a aquélla con su potencia infinita;
luego esta imposibilidad solo puede provenir de que dicho extremo, en su
intrinseca esencia, no es una entidad, sino inicamente un modo (DM 7,2,8).

Cuando los Misterios dejen de intervenir en Metafisica, desapareceran los
accidentes absolutos y los modos seran suficientes para terminar a las sustan-
cias. La prueba esta en que, en una critica a Auréolo, quien parece considerar
toda terminacion sustancial como modal, Suarez solo utiliza los dogmas como
argumento:

afirma que ninglin accidente posee la entidad propia de la forma mediante la
cual modifica formalmente al sujeto, sino que es la actuacién misma. Mas
apenas puede entenderse qué es lo que quiso decir, a no ser que, por ventura,
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haya entendido que ningtin accidente es algo realmente distinto de la entidad
de la sustancia, sino que es Unicamente un modo, cosa que estd en contra-
diccion y disonancia con las verdades de la fe por muchos conceptos. ;Pues
quién seria capaz de comprender que los accidentes estén separados en la
Eucaristia y que permanezcan sin la entidad de la sustancia, y que no posean
entidad alguna propia, realmente distinta de la entidad de la sustancia? ;Co-
mo, igualmente, puede entenderse debidamente toda la doctrina que defiende
la fe sobre las cualidades infusas, si éstas no tienen sus entidades propias,
distintas de la entidad natural de la sustancia? (DM 16,1,2).

Los modos sustanciales, estan condenados a desaparecer de las metafi-
sicas del XVII, ya que su Uinica razén de ser es, de nuevo, la coherencia del
sistema con los Misterios. A modo de ejemplo, fijémonos brevemente en el
modo de subsistencia o supuesto. Para Suarez no caben dudas respecto a que
el Misterio de la Encarnacion exige una diferencia modal entre naturaleza y
subsistencia. Haciendo referencia a la distincion solo de razon que parece es-
tablecer Aristoteles al respecto dice que “tal opinion, aunque quiza no pueda
demostrarse como falsa por la sola razon natural, no obstante, supuesto el
misterio de la Encarnacion, no puede defenderse en modo alguno, ya que,
segun la fe, fue realmente asumida y unida hipostaticamente al Verbo divino
una humanidad singular; pero no fue asumido un supuesto creado y humano”
(DM 34,2,4). No creo que sea necesario insistir mas en el asunto.

La influencia de Sudrez en la metafisica general de Spinoza va mas alla
de lo que aqui he presentado. Hay temas muy importantes que han quedado
en el tintero. Por ejemplo, podriamos rastrear como ya en Suérez la causalidad
eficiente gana terreno respecto a la causa final; o por qué Spinoza reduce su
discusion sobre el problema de los trascendentales a tres de ellos (unidad, ver-
dad y bondad), precisamente los tinicos que reconocia Suarez. Obviamente,
Sudrez no llegara a pensar, como Spinoza, que los trascendentales no son nada
real (sino solo un modo de pensar, en el caso de la unidad, o meras denomi-
naciones extrinsecas, en el caso de la verdad y la bondad); pero si que Suarez
reduce su realidad al minimo, considerando la unidad s6lo como una negacién
de la pluralidad, y la verdad y la bondad como meras connotaciones del ser.
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LA FILOSOFIA NEOPLATONICA DE SAN JUAN DE LA CRUZ

FLORENTINO ALAEZ SERRANO
Instituto de Ciencias de las Religiones
Universidad Complutense de Madrid

San Juan de la Cruz llega en enero de 1582 al convento de los Martires en
Granada y aqui permanecera hasta 1588. Granada es el lugar en el que reside
mas tiempo de toda su vida adulta. Aqui escribe la mayor parte de su obra en
prosa. Aqui fecha, en 1584, el manuscrito de Sanlicar de Barrameda, conocido
como Cdntico A, que es la unica obra auténtica del autor que ha llegado a
nosotros, si exceptuamos los 78 aforismos del manuscrito de Anddjar, y las
doce cartas autdgrafas.

La publicacion en 1924 del libro de Jean Baruzi, San Juan de la Cruz y
el problema de la experiencia mistica', impulsa a algunos autores a seguir su
senda y a estudiar el pensamiento Juan de la Cruz como filosofia.

Es corriente afirmar que la filosofia de Juan de la Cruz procede de Aristo-
teles y de la escolastica de Tomas de Aquino. El aristotelismo era la filosofia
oficial en la Espafia del siglo XVI2. Sin embargo, las ideas centrales de la
filosofia de San Juan de la Cruz son de raiz neoplatonica. Algunas proceden
del neoplatonismo antiguo?. André Bord cree que Juan ley6 a Plotino*. Pero,
sobre todo, influye en €l el neoplatonismo medieval, que se inicia con el Pseu-
do Dionisio a fines del siglo V o principios del IV, y que perdura en autores

! BARuzl, JEAN, San Juan de la Cruz y el problema de la experiencia mistica, Valladolid,
Junta de Castilla y Leon, Consejeria de Educacion y Cultura, 2001.

2 Cf. ABELLAN, JOSE Luts, Historia critica del pensamiento espariol, Madrid, Espasa-Calpe,
1979, vol. 11, p. 173.

3 Vid. CorRTE, MARCEL DE, « L’expérience mystique chez Plotin et chez Saint Jean de la
Croix », en Etudes Carmelitaines 20, 1935, Paris, pp. 164-215 ; CORTE, MARCEL DE, « Plo-
tin et la « Nuit de I’esprit », en Etudes Carmelitaines 23, 1938, Paris, pp. 102-115, y BORD,
ANDRE, Plotin et Jean de la Croix, Paris, Beauchesne, 1996.

4 Vid. BORD, ANDRE, Plotin et Jean de la Croix, Paris, Beauchesne, 1996, pp. 41 y 250.
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como Juan Escoto Eritgena, Thierry de Chartres, Amaury de Béne, el maestro
Eckhart y Nicolés de Cusa.

Juan acusa la influencia del Pseudo Dionisio, aunque no hay prueba con-
cluyente de que lo haya leido, a pesar de que su bidgrafo José de Jestis Maria
(Quiroga) lo da por supuesto, cuando informa de un discurso, hoy perdido,
que escribe sobre la contemplacion mientras estudia en la Universidad de Sa-
lamanca entre 1564 y 1568. El motivo del interés por la mistica estriba, segiin
Quiroga, en que “hallaba tan encontradas la doctrina antigua de estos [San
Dionisio y San Gregorio] y otros Santos que la Iglesia de Cristo tiene como
por lumbreras clarisimas de sus verdades, y las opiniones nuevas que en mate-
ria de oracién mental corrian en este tiempo, que gasté mucho en averiguarlas
para sacar en limpio la esencia verdadera de la contemplacion provechosa™>.
De aqui se desprende que por lo menos en este momento conoce la doctrina
del Pseudo Dionisio, y casi se puede afirmar, si tenemos en cuenta que lo cita
cuatro veces al tratar del rayo de tiniebla, que es un conocimiento directo a
partir de sus obras.

Las obras del Pseudo Dionisio circulan en Espafia durante el siglo XVI:
en version latina, la edicion de 1502 impresa en Estrasburgo y la de Alcala
de 1541, ambas con las mejores traducciones y comentarios de Ambrosio
Traversari y Marsilio Ficino. Un resumen de la doctrina del Pseudo Dionisio
y la mas famosa de sus obras, la Teologia Mistica, se publican en castellano
dentro del libro titulado Sol de contemplativos o Mystica theologia de San
Dionisio (Toledo, 1513) de Hugo de Balma, en traduccion de Antonio de
Ciudad Real, a la sazon vicario del convento franciscano de San Juan de los
Reyes en Toledo.

Juan cita cuatro veces a San Dionisio al tratar del “rayo de tiniebla: en la
Subida®, en la Noche’, en la Llama B® (en la Llama A no figura la cita) y en

3 Jost DE JESUS MARiA (QUIROGA), Historia de la vida y virtudes del venerable Padre. Fray
Juan de la Cruz, Salamanca, Junta de Castilla 'y Leon, 1992, p. 69.

¢ Subida 2, 8, 6, p. 239. SAN JuaN DE LA Cruz, Obras completas, Madrid, Editorial de
Espiritualidad, 1993. Todas las citas de San Juan de la Cruz se haran por esta edicion de sus
obras. En élla, la Subida esta tomada del codice de Alcaudete y los pasajes entre paréntesis
del codice de Alba. La Noche copia, principalmente, el texto del codice hispalense y, entre
paréntesis, del codice romano. El Cdntico A esta tomado del manuscrito de Sanltcar de
Barrameda y el Cantico B del de Jaén y, entre paréntesis, del codice de Segovia. La Llama A
incorpora el texto del codice del Sacromonte y la Llama B el del manuscrito 20 del Archivo
Silveriano de Burgos.

7 Noche 2, 5, 3, p. 496.
8 Llama B, 3, 49, p. 846.
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el Cantico A, que dice que la contemplacion es oscura, “porque es contem-
placion; la cual es en esta vida, como dice San Dionisio, rayo de tiniebla™®.

Las obras de Eckhart no circularon en la Espafia del siglo XVI, pero su
pensamiento pudo ser conocido indirectamente, a través de las Institucio-
nes'® (1548) de Tauler (en castellano), puestas en el /ndice de libros prohibi-
dos de 1559, si bien la edicion en latin de las Opera Thauleri (Colonia, 1548,
1555), que también contienen las Instituciones, no fueron prohibidas hasta el
Indice de Quiroga de 1583. Las Instituciones de Tauler son una antologia de
textos misticos, de los cuales s6lo una pequefia parte es obra de Tauler (los
capitulos XXXIV y XXXVIII). Los demas proceden de Nicolas van Esch,
Ruysbroek, Godeverd van Wefele, Alberto Magno, del llamado Libro de la
pobreza espiritual, de autor anonimo, y de Eckhart (capitulos 11, VI, XI, XII,
XIV, XXXVI y XXXVII). Crisogono de Jesus afirma que este libro es el
que mas profunda huella dejo en el espiritu y en las obras de San Juan de la
Cruz'.

Juan concibe el cuerpo como cércel del alma, en la Subida'? y en la No-
che'3.'Y, como Plotino, Boecio y Tomas de Aquino, distingue una parte infe-
rior del alma, sensitiva, y una parte superior, espiritual '*. Aunque parte de la
doctrina escolastica de que todo el conocimiento procede de los sentidos!® y
de la idea aristotélica del entendimiento pasivo o posible!®, no puede evitar
que en alglin momento aflore la idea platonica de que conocer es recordar!'’,
cuando afirma que, a veces, “suele Dios dar al alma estos divinos toques, en

que le causa ciertos recuerdos de Dios™!®

y al final de la Llama A, cuando se
da cuenta de que no sabe decirlo “y pareceria menos si lo dijese”, mientras

Dios aspira al alma se produce “aquel recuerdo del alto conocimiento de la

9 Céntico A 13, 16, p. 923.
10 TAULER, JUAN.— Obras, Madrid, Universidad Pontificia de Salamanca-FUE, 1984.

" Cf. CRISOGONO DE JESUS SACRAMENTADO, San Juan de la Cruz, su obra cientifica y su
obra literaria, Madrid, Mensajero de Santa Teresa y de San Juan de la Cruz, 1929, vol. I,
p. 45.

12 Vid. Subida, 1, 15, 1, p. 214,y Subida, 2, 8, 4, p. 237.

3Vid. Noche, 2, 1, 1, p. 488.

14 Cf. Cdntico A, 19, 3, p. 942.

S Subida 1,3, 3, p. 180.

16 Cf. Céntico A 13, 14, p. 922. Vid. Subida, 2, 32, 4, p. 334.

17 Cf. Menon 81 ¢ d, PLATON, O.C., Madrid, Aguilar, 1979, p. 446.
18 Subida 2, 26,8 y 9, p. 314.
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Deidad” . También, como Platon, admite en algin caso ideas innatas. Alude,
en la Subida, a ciertas noticias espirituales “increadas”, que, por excepcion,
no sera necesario olvidar?,

Pero donde quizas mejor se pueda rastrear y poner al descubierto el sustrato
neoplatonico de la mistica de Juan es en la doctrina del desprendimiento. Plo-
tino afirmaba que, para llegar al éxtasis, hay que desprenderse de todas las co-
sas?!, incluso de los pensamientos??. En su Teologia mistica es donde el Pseudo
Dionisio habla mas claramente y donde condensa su doctrina sobre el despren-
dimiento: “Renuncia a los sentidos, a las operaciones intelectuales, a todo lo
sensible y a lo inteligible. Despojate de todas las cosas que son y aun de las que
no son. Deja de lado tu entender y esfuérzate por subir lo mas que puedas hasta

unirte con aquel que estd mas alla de todo ser y de todo”??

. El desprendimiento
(abegescheidenheit) es una idea central del pensamiento de Eckhart que consis-
te en no desear nada, renunciar a la propia voluntad, despojarse absolutamente
de si mismo y abandonarse por completo a Dios?*. Para Juan, el alma ha de estar
“vacia y desnuda y purificada de todo apetito”?3, ha de desasirse y desnudarse
de todo?®. Ha de vaciarse de todo lo que no es Dios para ir a Dios?’.

Son neoplatonicas la idea de Dios como trascendente e inmanente y la
teologia negativa. También lo es el sentido panteista de la deificacion, que
aparece en el Cantico A: “Que, por cuanto en este caso se une el alma con
Dios, siente ser todas las cosas Dios en un simple ser”?8. Y, ademas, el sentido
erotico de la union y de la experiencia extatica, la doctrina de la impecabilidad
y la insistencia en el gozo de Dios, que deja entrever la influencia del neopla-
tonismo renacentista de Marsilio Ficino o de Lorenzo Valla, para quienes el
placer maximo es la voluptas divina o la voluptas caelestis.

1 Llama A, 4,17, p. 1061.
20 Cf. Subida, 3, 14, 2, p. 359.
21 Cf. Enéada V1, 9, en PLOTINO, Enéadas V-VI, Madrid, Gredos, 1998, pp. 540-541.

22 Cf. Enéada V1,7, en PLOTINO, Enéadas V-VI, Madrid, Gredos, 1998, p. 473,y Enéada V1,
9, en PLOTINO, Enéadas V-VI, Madrid, Gredos, 1998, p. 547.

23 Teologia mistica 1, 1, en PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA.— Obras completas, Madrid, BAC,
1995, p. 371.

24 Cf. Instrucciones espirituales, 11, en MEISTER ECKHART, Los Tratados, Rosario (Argenti-
na), Ediciones del Peregrino, 1982, pp. 63-64

% Subida 1, 5, 6, p. 187.

2 Cf. Subida 2, 4, 4, p. 222.
27 Cf. Subida 3,7, 2, p. 347.
% Céntico A, 13, 5, p. 918.
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Voy a referirme aqui, brevemente, a dos aspectos que no han sido muy
estudiados desde el punto de vista de su filiacién neoplatonica: la belleza y la
idea de fe oscura.

La concepcion que profesa Juan de la belleza es contradictoria, frontal-
mente contradictoria. Como ocurre tantas veces, la Subida y el Cantico A
exponen opiniones contrapuestas.

Juan afirma en la Subida que “la hermosura es vana, pues que al hombre

9929

hace caer de muchas maneras cuando la estima y en ella se goza”*’ y recono-

ce que “Dios es en si todas esas hermosuras y gracias eminentisimamente” .
Con esto quiere decir que no hay mas belleza que la de Dios, la belleza de
las criaturas es falsa: “toda la hermosura de las criaturas, comparada con la
infinita hermosura de Dios, es suma fealdad”3'.

El Cantico A se sitiia en cuanto a la percepcion de la belleza del mundo
en los antipodas de la Subida, al percatarse de que las criaturas estan vestidas
de hermosura natural “derivada y comunicada de aquella infinita hermosura
sobrenatural de la figura de Dios”*. Una vez que el alma ha conocido en
las criaturas el rastro de la hermosura de su Amado, queda llagada en amor
“con ansias de ver aquella hermosura invisible”. Las criaturas dan al alma
“sefias de su amado”, que aumentan su amor y “tanto mas le crece el apetito
de verle”3*. El alma se da cuenta de que las criaturas son bellas, tienen una
hermosura natural, que es efecto y a la vez reflejo o imitacion de la hermosura
sobrenatural, de la belleza divina. El mistico descubre y percibe en el mundo
la belleza de Dios. Es una percepcion intuitiva, casi sensorial, que experimen-
ta como teofania, y que le hiere de amor y excita su deseo.

Se pueden descubrir en esta forma de razonar huellas de la doctrina me-
dieval del Pulchrum como atributo divino que constituye la “causa eficiente,
ejemplar y final de toda belleza creada”, seglin la famosa sentencia de Ulrico
Engelberto de Estrasburgo, en su libro De pulchro®. Esta doctrina de origen
platénico llega a los filosofos medievales a través del Comentario al Timeo

 Subida 3,21, 1, p. 374.
0 Subida 3,21, 2, p. 375.
3 Subida 1,4, 4, p. 182.

32 Cantico A 5, 5, p. 898.
3 Cantico A S, 5, p. 898.
3 Cantico A6, 1, p. 899.

35 Citado por JAQUES P1, JESSICA, La estética del romdnico y el gético, Madrid, A. Machado
Libros, 2003, p. 141.
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de Calcidio (siglos IIT y IV)3. La idea de que la belleza del mundo es mani-
festacion de Dios aparece claramente formulada, desde la optica del neoplato-
nismo agustiniano, por Roberto Grosseteste (1175-1253) en su libro De unica
Jforma omnium: “contempla, si puedes, la hermosura misma. Asi veras a Dios,
que no es hermoso en virtud de otra forma, sino que es la hermosura misma
de todo lo hermoso™?’.

La concepcion de la belleza que hay en el Cdntico A se inscribe dentro del
simbolismo metafisico medieval, segtn el cual el mundo corporeo es simbolo
de Dios y de las realidades invisibles. Procedente de Macrobio (siglo 1V),
quien en su Comentario al Suerio de Escipicion (1, 14) veia en la belleza de
las cosas el reflejo como en un espejo del rostro de la Divinidad, pasara des-
pués al neoplatonismo medieval, en autores como el Pseudo Dionisio y Juan
Escoto Eriugena.

La fe oscura es quizas el concepto mas oscuro de Juan. La fe, la fe os-
cura, “la inteligencia obscura y general”38, “la noche de la fe”3?, la “noticia

240

amorosa y oscura”*’, son para Juan una forma de conocimiento, la forma de

conocimiento propia de la via-mistica. La contemplacion se llama Teologia

»41 "y por ser oscura la denomina

mistica porque es “sabiduria de Dios secreta
también noche y rayo de tiniebla.

Juan contrapone la fe oscura a la vision de la esencia divina en la gloria,
que es clara y directa. Con ello pretende no separarse de la doctrina oficial
sobre la vision beatifica formulada por el papa Benedicto XII (1334-1342),
antiguo cardenal Jacques Fournier, en la constitucion Benedictus Deus, de 29
enero de 1336:

“...Vieron y ven la divina esencia con vision intuitiva y también cara a ca-
ra, sin mediacion de criatura alguna que tenga razon de objeto visto, sino por
mostrarseles la divina esencia de modo inmediato y desnudo, clara y patente-
mente, y que viéndola asi gozan de la misma divina esencia que, por tal vision
y fruicion, las almas de los que salieron de este mundo son verdaderamente
bienaventuradas y tienen vida y descanso eterno, y también las de aquellos

36 Cf. Eco, HUMBERTO, Arte y belleza en la estética medieval, Barcelona, Lumen, 1997, p. 29.

37 Citado por JAQUES P1, JESSICA, La estética del romdnico y el gético, Madrid, A. Machado
Libros, 2003, p. 139.

% Subida 2, 10, 4, p. 242.
® Subida 2,23, 1, p. 305.
40 Subida 2,24, 4, p. 308.
4 Subida 2, 8, 6, p. 239.
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que después saldran de este mundo, veran la misma divina esencia y gozaran
de ella antes del juicio universal; y que esta vision de la divina esencia y la
funcion de ella suprime en ellos los actos de esperanza, en cuanto la fe y la
esperanza son propias virtudes teologicas; y que una vez hubiere sido o sera
iniciada esta vision intuitiva y cara a cara y la fruicion en ellos, la misma vi-
sion y fruicion es continua sin intermision alguna de dicha vision y fruicion, y
se continuara hasta el juicio final y desde entonces hasta la eternidad”*2.
Para no chocar con esta doctrina Juan no empleard nunca la palabra in-
tuicion. La unidn se produce por la fe, la “noche de la fe” o el “abismo de la
fe”. Amedida que el alma se va dando cuenta de que no es posible alcanzar en
este mundo la vision clara de Dios, empieza entonces a conformarse con “no-

43 744 “como “en dibujo”®.

ticias informes”*, verdades “oscuras y encubiertas
En la experiencia mistica s6lo cabe una especie de vision diferente, oscura y
de menor entidad.

La fe es una forma de conocimiento diferente al conocimiento sensible
y racional, discursivo o légico-deductivo. Se podria intentar explicar la fe a
partir de la idea de intuicion.

La fe oscura o el conocimiento oscuro de Dios consistiria, entonces, en
intuicién, que era concebida en la Edad Media como vision (theoria o con-
templatio). Intuicion procede del verbo latino infueri, que significa ver o mi-
rar. Intelectus es la traduccion de la palabra griega noiis, como ratio lo es
de dianoia. El conocimiento intelectual, directo, sin la mediacion de ideas,
imagenes, razonamientos ni lenguaje, se contraponia al conocimiento sensible
y racional. Asi dice Tomas de Aquino: “la razén y la inteligencia difieren en
cuanto al modo de conocer, o sea en que la inteligencia conoce con una simple
mirada (simplici intuitu), mientras que la razon conoce discurriendo de una
cosa en otra” 40,

Aflora aqui, una vez mas, la filiacién platonica y neoplaténica de Juan.
La intuicion o inteleccion es para Platon el grado supremo del conocimiento
y consiste en una vision o contemplacion, en definitiva, un conocimiento di-

recto e inmediato.

42 DENZINGER, ENRIQUE, El magisterio de la Iglesia, Barcelona, Herder, 1997, p. 181.
 Cantico A, 11, 1, p. 909.
4 Cantico A, 11,3, p. 910.
4 Cantico A, 11, 5, p. 911.

4 Suma teoldgica 1, 59, 2, SANTO ToMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica de Santo Tomds de
Aquino, Madrid, BAC, 1947, vol. 3, p. 377.
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Para Juan de la Cruz, frente al conocimiento que proporcionan los senti-
dos y la razdn, falso y engafioso, se alza, el “conocimiento oscuro”. Partiendo
del principio de que el ser de las criaturas, comparado con el infinito ser de
Dios, nada es, afirma que “toda la sabiduria del mundo y habilidad humana,
comparada con la sabiduria infinita de Dios, es pura y suma ignorancia”*’, no
sirve para la union.

La negacion de la razon y la afirmacion de la fe colocan a Juan dentro del
irracionalismo, tanto gnoseoldgico como metafisico®®. El primero prescinde
de la razén como fuente de conocimiento al tiempo que se vale de la intuicion,
el sentimiento o la fe, mientras que, para el segundo, el motivo de apartarse
de la razon estriba en que la realidad no es racional. Juan ve que la razén no
sirve en la via mistica para el conocimiento de Dios porque, fiel a la tradicion
dionisiana que lo concibe como trascendente o supraesencial a todo ser, reco-
noce que media entre ambos una desproporcion absoluta, que hace imposible
cualquier conocimiento racional.

47 Subida, 1,4, 4, p. 183.
8 Vid. SUANCES MARCOS, MANUEL, y VILLAR EZCURRA, ALICIA, El irracionalismo. De los
origenes del pensamiento hasta Schopenhauer, vol. 1, Madrid, Sintesis, 2000, pp. 15-16.
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LA INFLUENCIA DE FRAY LUIS DE GRANADA
EN OLIVA SABUCO

JESUS Ruiz FERNANDEZ
Universidad Autonoma de Madrid

Por el titulo podria parecer que este trabajo toma partido por Oliva Sa-
buco en el controvertido problema de la autoria de la Nueva filosofia de la
naturaleza del hombre, frente a los autores que se inclinan por su padre, el
Bachiller Sabuco!. Mi posicion, sin embargo, es que, aunque fuera la mano
de la alcaracefia quien la escribiod, esta obra tiene una doble autoria en lo que
respecta al contenido, y que fray Luis de Granada influy6 solo en la parte que
corresponde a Oliva. A Miguel Sabuco le corresponderia exactamente la fisio-
logia, el psicosomatismo y la ética aristotélica de la moderacion, mientras que,
a su hija, la sintesis de medicina y teologia y la ascética socratico-cristiana y
neoestoica. Que se hable aqui de ascética, pudiera resultar chocante a quien
tenga la Nueva filosofia por una obra hedonista, como se ha aireado en muchos
estudios. Pero no hay tal, no hay hedonismo en la Nueva filosofia. Lo que hay,
en todo caso, es la recomendacion de placeres moderados que haria cualquier

! Mayuscula ha sido la polémica que se ha desarrollado estos tltimos afios, especialmente en
Albacete, en torno al autor de esta obra. Siempre se pensé que era de Oliva, pues asi consta
en las ediciones desde 1587. Hasta que, a principios del siglo XX, se hallé en Alcaraz el
testamento de Miguel Sabuco, el Bachiller Sabuco, en el que reclamaba la autoria (MARCO E
HIDALGO, J., “Dona Oliva de Sabuco no fue escritora”, en Revista de Archivos, Bibliotecas
y Museos, 7, 1903, pp. 1-13, pp. 4, 8). Entonces todos los estudiosos se pasaron al padre,
haciéndolo constar. Sin embargo, cien afios después, es decir, muy recientemente, un buen
numero de estudios, sobre todo de orientacion feminista, han vuelto a reivindicar la autoria.
Y entonces es cuando se ha desatado la polémica entre los partidarios del padre y de la hija.
En medio de la cual, Ricardo Gonzalez ha descubierto un testimonio de la propia Oliva en el
que confiesa que el padre es el autor (E/ enigma Sabuco, Albacete, 2008, p. 276). Pero no por
eso los partidarios de la hija, como Ricardo Gonzalez, han cejado en su empefio. La verdad
es que yo no creo que el asunto quede definitivamente zanjado, pues demasiadas oscuri-
dades encierra la Nueva filosofia como para ser iluminadas por unos cuantos documentos.
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médico?. Y ello al lado de la conviccion de la vanidad de los deleites, lo que
refleja la coexistencia de dos mentalidades distintas, es decir, la doble autoria.

La polémica parece haber amainado, después de alcanzar niveles de au-
téntica ferocidad en Albacete. Esperemos que no sea para olvidarnos de Oliva
y Miguel otros doscientos afios, que son los que, estadisticamente, se necesitan
para que sean rescatados de las catacumbas de la memoria. Siempre ademas
por razones extrafias a la propia obra’. La Nueva filosofia de la naturaleza
del hombre es una maravilla literaria —“décima musa” llamo6 Lope de Vega a
la joven de Alcaraz—, uno de cuyos principales méritos es la propuesta nada
menos que de una sintesis de medicina y teologia, a cuya exposicion obedece
este articulo. Sabuco quizés sea una figura menor, es cierto; pero en ningin
caso por la escasa atencion que le dedican las actuales historias de la filosofia
y literatura. Pues tal ocurre con fray Luis de Granada, y eso que fue el director
espiritual de nuestro Siglo de Oro*.

Mi hipotesis es que Oliva utilizo las teorias del Bachiller como medicine
ancilla theologiae, esto es, reinterpretd los conceptos médicos de su padre,
adaptandolos a su mentalidad ascética. Por ejemplo, el de esperanza de bien,
muy importante en la Nueva filosofia, por ser “una de las tres columnas o
empentas que sustentan la salud y vida humana” (107). Pues si las causas de
la enfermedad en esta obra son los trastornos fisiologicos producidos por el

2 PALACIOS SOLER, R., “Aspectos estilisticos y literarios de la ‘Nueva Filosofia™”, en A/ Ba-
sit, 22, 1987, pp. 153-168, p. 43), PULEO, A., “Pensadoras espafiolas”, en MARTINO, G. DE
Y BRUZZESE, M., Las filosofas. Las mujeres protagonistas en la historia del pensamiento,
Madrid, Catedra, pp. 541-582, p. 547, y ROMERO PEREZ, R., (Oliva Sabuco (1562-1620). Fi-
l6sofa del Renacimiento espariol, Castilla-La Mancha, Almud, 2008, p. 65) han interpretado
la Nueva filosofia como hedonista. Y en efecto, a veces lo parece, como cuando recomienda
“tomar placeres y contentos por todas vias” (102). Pero en general Miguel Sabuco es mo-
derado: “Esta felicidad ha de ser en obra del entendimiento, razon y prudencia, en lo cual
eres hombre y te diferencias de los otros animales que no lo tienen y no en ningun género
de leyes sensuales, que en éstos comunicas con los animales” (166). En el caso de la Nueva
filosofia, como las referencias son abundantes, citaré en el cuerpo del texto indicando la
pagina de la edicion de Samuel Garcia Rubio y Domingo Henares, Albacete, Instituto de
Estudios Albacetenses, 2009.

3 En el siglo XVIII, por los novatores, y en el XX. Véase mi articulo, “La Nueva filosofia de
Oliva y Miguel Sabuco”, en ENSAYOS, Revista de la Facultad de Educacion de Albacete,
27,2012, pp. 121-141, pp. 124-125. [Online], http://www.revista.uclm.es/index.php/ensa-
yos. [Consulta: 15, abril, 2013].

4 Véase RHODES, E., “El Libro de la Oracion como el «best seller» del Siglo de Oro”, en
VILANOVA, A. (COORD.), Actas del X Congreso de la Asociacion Internacional de Hispanis-
tas, Barcelona, 1989, vol. 1, 1992, pp. 525-532, pp. 526-527. Normalmente fray Luis de
Granada es un autor que no se ve ni en Secundaria ni en las carreras de filosofia y filologia
hispanica de las universidades.
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pesar y la ira, que, insoportables como son para el alma, esta los expulsa junto
con el jugo —quilo— del cerebro en que estan alojados®, la esperanza de bien,
sin embargo, “quita las fuerzas al grande enemigo del género humano, enojo
y pesar” (122). Naturalmente, tal esperanza de bien en Miguel Sabuco, en un
médico, es una esperanza de bien terrenal. Como cuando nos encontramos
que la cura del desamor es “buscar y tomar otros amores, que un clavo con
otro se saca, y lo que tifie la mora, otra verde lo descolora” (106), porque
“cuando la esperanza de tu bien perecid, luego busca, inquiere e imagina otra”
(101), “aunque sea fingida” (107). Sin embargo, una asceta como Oliva, edu-
cada en el senequismo heracliteo del “nihil sine contrario” (349) sabe que no
hay alegria sin tristeza que la acompafie ni esperanza de bien alcanzable en
este mundo. Incluso la muerte la interpreta como consecuencia del cese de
“la blanda, y engafiosa esperanza del bien, frustrada tantas veces con fines
siniestros, y contrarios” (192). La solucion, por tanto, serd poner la esperanza
de bien en el otro mundo, la transfiguracion de la esperanza de bien terrenal
en celestial (171,197).

Dos razones pueden hacernos sospechar que, en la Nueva filosofia de la
naturaleza del hombre, han dejado su huella dos mentes de diferente naturale-
za. Una es el hecho de que, tanto Oliva como Miguel, testifiquen que €l es el
“autor”, mientras que es obvio que el libro esta escrito por una mujer, y, la se-
gunda, las abundantes y llamativas contradicciones tan caracteristicas de la obra.

Sobre la primera cuestion ya se ha escrito mucho: el enorme niimero de
referencias a las mujeres, muchas veces sin venir a cuento porque ya habian
sido mencionados los hombres; las alusiones a los partos; a las mujeres que
mueren por amor; a las mal casadas. Una y otra vez nos encontramos con los
hombres y las mujeres, mozos y mozas, etc., hasta el punto de recordarnos
el lenguaje politicamente correcto actual del /os/las. Incluso el protagonista
de este didlogo entre pastores que es la Nueva filosofia, el pastor Antonio, a
veces se equivoca y habla en femenino (106). Si no ha sido raro en la historia
de la literatura y el pensamiento el que algunas autoras, por razones obvias,
se hayan ocultado tras seudonimos masculinos o nombres de familiares, la

5 Lo que Platon llam6 desarmonia entre alma y cuerpo, y que la medicina tradicional no
acepto, prefiriendo explicar las enfermedades por problemas alimentarios. En la Nueva filo-
sofia la muerte violenta se produce por apagamiento del calor del estomago por la frialdad
del quilo cuando es aborrecido en exceso. Estas teorias, que en el siglo XVIII sirvieron a
los novatores para polemizar con los fisidlogos ingleses por supuesto plagio, no son muy
estimadas hoy dia en las Historias de la fisiologia y psicologia, ni siquiera espafiolas. Véase
mi articulo, “La Nueva filosofia de Oliva y Miguel Sabuco”, o. c., pp. 125y ss.
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Nueva filosofia seria un caso inico si un hombre ha firmado con un nombre
de mujer®. Y al trabajo que conllevaria aceptar esto, habria de sumarse el de
comprender que el padre se hubiera travestido hasta el punto de darle a su
escritura una tonalidad femenina. Por mucho que quisiera “darle el nombre
e la onrra”’ a su hija. El problema no es el de saber quién escribio el libro:
el libro lo escribio Oliva. El problema es el de saber por qué, habiéndolo ella
escrito, ambos testificaran que ¢l fue el autor. Y mi hipotesis a este respecto
es que la parte del contenido del libro que ambos consideraban la importan-
te, la original, y que es la mas extensa al fin y al cabo —y la que siempre ha
destacado la critica-: la fisiologia y el psicosomatismo, efectivamente es de
Miguel®. Pero es posible que los dos anduvieran errados, y que el verdadero
valor de la Nueva filosofia de la naturaleza del hombre haya que buscarlo
en otro sitio.

Con respecto a las contradicciones de contenido, aparte de muchas con-
cretas que iremos viendo, ya me he referido a las dos tendencias que tan di-
ficilmente se avienen: la ética aristotélica del término medio y la neoestoica
del minimo necesario. Consecuencia de las cuales, resulta un choque entre
una actitud vitalista y otra nihilista. Asi, la critica mas reciente, se ha podi-
do quedar con los rasgos mas modernos del libro: hedonista, nietzscheano®,
psicoanalista'?, existencialista'', pero a costa de prescindir de la otra cara de
la moneda. Lo que pudiera resultar doloroso si la parte ascética de la Nueva
filosofia no se redujera a meros comentarios de pasada, sino que fuera justo
lo contrario, porque no es precisamente grano de anis en un libro su conclu-
sion, que es precisamente lo que ocurre en el “Coloquio del conocimiento de
si mismo”, el primero de los coloquios y, sin duda, el mas destacable por su
extension y contenido. Como tampoco es cosa de poca monta el hecho de que
el autor recomiende complementar la Nueva filosofia con tres de los autores
mas ascéticos y misticos que cabe concebir: fray Luis de Granada, Tomds de

¢ No exagera Ricardo Gonzalez cuando dice que estamos ante “la mas extraordinaria pro-
blematica de autor de toda la Historia de la Filosofia y de la Ciencia universales” (E/ enigma
Sabuco, o. c.,p. 19).

7 MARCO E HIDALGO, J., “Doila Oliva de Sabuco no fue escritora”, o. c., p. 8.

8 La fisiologia si era original, el psicomatismo no tanto. De cualquier forma, como dije an-
tes, ninguna de las dos contribuciones son apreciadas hoy dia.

9 ROMERO, R., Oliva Sabuco (1562-1620). Filésofa del Renacimiento espaiiol, o. c., pp. 61-62.

10 Guy, A., CFR. RODRIGUEZ DE LA TORRE, F., “Bibliografia de comentaristas y referencias so-
bre Miguel Sabuco (antes D.* Oliva) y su obra”, en Al-Basit, 22, 1987, pp. 233-265, p. 263.

" RUIZ JAREN, E., Oliva Sabuco: filosofia y salud, Madrid, Editorial Manuscritos, 2009, p. 41.



LA INFLUENCIA DE FRAY LuIS DE GRANADA EN OLIVA SABUCO 169

Kempis y Diego de Estella: “Con este librito y Fr. Luis de Granada y la va-
nidad de Estela y Contemptus mundi, sin mas libros, puedes ser feliz” (167).

Con respecto al caso anterior de la esperanza de bien, si abrimos E/ Kem-
pis traducido por fray Luis de Granada por el capitulo VII del libro I podemos
ver que se titula “Como se debe huir la vana esperanza y la soberbia”!2. O, si
preferimos, Granada escribe: “Veras cuanta semejanza tiene este mundo con
el infierno [...] A lo menos por tal lo tenia san Bernardo, cuando decia que si
no fuera por la simiente de esperanza que tenemos en esta vida de la otra, poco
menos malo le parecia este mundo que el infierno”'3. Un autor que cuando
le comunicaron su pronta muerte: “Padre Maestro, sepa vuestra paternidad
que los fisicos dan poca esperanza de su vida, y dicen que esta en mucho
peligro”, respondio: “Ningunas nuevas me pudierais dar, padre mio, mejores
ni de mayor consuelo que éstas”!'*. Y es que el buen viejo contaba con una
supramedicina'® de mas alto calibre que la de los fisicos. Una medicina que
de verdad curaba las “vanas esperanzas” (Sabuco, 192).

“Medicine ancilla theologiae”

Hay un estudio de Mercedes Garcia y Mariano Quirds sobre Bernardino
Gomez Miedes ' que puede sernos muy util en nuestro proposito de interpre-
tar la Nueva filosofia, aunque haya, como veremos, notables diferencias entre
este obispo y los Sabuco. La obra que aqui se analiza, el Enchiridion, un libro
médico para el tratamiento de la gota, es practicamente de la misma fecha que
nuestra obra de referencia. Ni Miedes ni Miguel Sabuco eran médicos, pero
ello no era obice para publicar libros de medicina. Pues, como se nos dice en
esta investigacion, durante el siglo XVI en Espafia convivieron la medicina
oficial y la medicina alternativa de curanderos y sanadores, publicandose mu-

12 TOMAS DE KEMPIS, Imitacién de Cristo, trad. de Fray Luis de Granada, ed. de José A. Mar-
tinez Puche, Madrid, Edibesa, 1995, p. 44.

13 Obras completas, vol. V1, Guia de pecadores (texto definitivo), Madrid, FUE, 1995, p. 335.
14 ALONSO DEL CAMPO, U., Vida y obra de Fray Luis de Granada, Salamanca, Editorial San
Esteban, 2005, p. 229.

15 FRAY LUIS DE GRANADA, O.C., vol. X1, Introduccién del simbolo de la fe 111, ed. de Jesus
Garcia Trapiello, Madrid, FUE, 1996, p. 23.

16 QUIROS GARCIA, M. y GARCIA TRASCASAS, M., “Consideraciones filologicas en torno al «En-
chiridion» (1589) de Bernardino Gomez Miedes”, en MAESTRE MAESTRE, J.M; CHARLO BREA, L.

Y PASCUAL BAREA, J. (coords.), Humanismo y pervivencia del mundo clasico: homenaje al pro-
fesor Antonio Fontan. Actas Congreso 2000, vol. 5, Madrid, Laberinto, 2002, pp. 2345-2358.
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chos libros de ambas clases. Entonces no ocurria como ahora, que se recurre a
la medicina extraacadémica como solucion a la desesperada cuando ha fallado
la oficial. La medicina universitaria de aquel tiempo, tradicional y anquilosa-
da, no inspiraba confianza'” El propio Miedes escribié su libro pensando en
la gota de Felipe II que ningiin médico de la corte era capaz de aliviar. Es, por
tanto, muy exagerado afirmar como Rosalia Romero, que Felipe II persiguid
la medicina alternativa en beneficio de la oficial, como uno de los pilares del
fortalecimiento de su Estado ' Felipe II era aficionado a los libros de magia '’
y consultaba normalmente a los curanderos.

Ni a Bernardino Miedes ni a los Sabuco les parecia indispensable la for-
macion académica o el titulo para ejercer la medicina. Asi, en la Nueva fi-
losofia, el pastor Antonio, de “torpe y humilde lengua” (122) es capaz de
replicar al médico: “Yo, sefior doctor, no me atrevo a nada, pero se atreve la
verdad, que naci6 del cielo y tiene grandes fuerzas y osadia” (249). “Omnia
vincit veritas”, reza el proverbio que preside el libro. E/ Kempis podria ir en
su ayuda en este punto: “No te cures de mirar si el que escribe es de grande o
pequefia ciencia; mas convidete a leer el amor de la pura verdad”. Y contintia
con una frase de Séneca: “No cures quién lo ha dicho, mas mira qué tal es el
dicho”?°. Algunos autores han destacado el caracter empirico del libro de los
Sabuco. Y, en efecto, en sus cartas al rey (84) y al presidente de Castilla y del
Consejo de Estado (247), Oliva pide que se le de la oportunidad de probar sus
teorias. Asi como también se ve al pastor Antonio defender la experiencia ante
el doctor en un determinado momento del didlogo (252). Pero no hay que ol-
vidar que, como sefiala Torner?!, el libro casi nunca prueba nada, limitindose
a echar mano, una y otra vez, de Plinio como ilustracion de sus asertos. Tal
procedimiento, claro esta, lo hace ameno, e incluso le dota de esa ingenuidad
que, como se ha dicho, constituye uno de sus mayores encantos; pero flaco

17 Antonio de Torquemada en sus Coloquios satiricos de 1553 escribe que “después que
se van a estudiar a las universidades, con tres o cuatro afios que han oido de Medicina,
presumen luego de ponerse a curar, o, por mejor decir, a matar los enfermos”. Citado por
CAMPAGNE, F., “Medicina y religion en el discurso antisupersticioso espafiol de los siglos
XVIa XVIIIL. Un combate por la hegemonia”, en Dynamis, 20, 2000, pp. 417-456, p. 424.

'8 Oliva Sabuco (1562-1620). Filésofa del Renacimiento espaiiol, o.c., pp. 50, 52.

' BARONA VILAR, 1.Ll., “El Escorial y las nuevas corrientes de la medicina renacentista”, en
F. J. Campos y Fernandez de Sevilla (coord.), La ciencia en el Monasterio de El Escorial.
Actas Simposium 1993, vol. 1, Ediciones Escurialenses, 1993, pp. 155-188, p. 182.
20.0.¢., 40-41.

2l TORNER, F., Doiia Oliva Sabuco de Nantes, Siglo XVI, Madrid, M. Aguilar Editor, 1935,
pp. 57-58.
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favor le hace si buscamos interpretarlo como una obra moderna que coloca la
observacion por encima del saber libresco medieval.

La experiencia, el empirismo, es el criterio que utilizan Garcia y Quirds
para atribuir modernidad a Miedes, siempre dentro de la ambigiiedad que,
también en este caso, caracteriza a su obra, ya que el elemento religioso es
muy fuerte??. Y es que es imposible entender nuestro Renacimiento, si se
prescinde de este fuerte componente religioso?. En el siglo XVI, la teologia
lo fundamentaba todo, incluso la medicina, por raro que nos pueda parecer
desde nuestra perspectiva actual®*. El hecho de que un obispo escribiera un
libro de medicina no era “nada novedoso ni extraordinario, sino que es posible
rastrearlo a lo largo de todo el siglo XVI”?, y a este proposito Garcia y Qui-
r6s recuerdan el caso notable de Bernardino de Laredo. Pero habria que decir
que ninguno de los dos Bernardinos, ni otros autores como Pedro Ciruelo o
Blas Alvarez de Miraval, hicieron nada que se parezca a la sintesis de Oliva.
Bernardino de Laredo escribe por separado sus obras médicas y misticas?®, y
Miedes es cierto que apela frecuentemente a la Biblia, pero para corroborar,
para dar mas fuerza a sus afirmaciones?’. Cosa que es, precisamente, lo que
falta en la Nueva filosofia, donde hay poquisimos ejemplos biblicos y si mu-
chos tomados de los clasicos?®. Pedro Ciruelo, autor del Hexameron Theolo-
gal (1519), sobre la peste, que tampoco era médico, aunque si tedlogo, realizo
una sintesis —si es que se le puede llamar asi— de medicina y teologia, pero

22 “Consideraciones filologicas en torno al «Enchiridion» (1589) de Bernardino Gémez
Miedes”, o. c., p. 2355.

2 Julio Caro Baroja ha escrito que entonces Espafia “pens6 en Dios con una intensidad y
ardor que acaso no se ha dado antes ni después”. Citado por Alvaro Huerga en su “Nota
critica” a FRAY LUIS DE GRANADA, Obras completas, vol. 1, Libro de la oracion y meditacion,
Madrid, FUE, 1994, p. 582.

24 “Consideraciones filologicas en torno al «Enchiridion» (1589) de Bernardino Goémez
Miedes”, o. c., p. 2353.

2 Ib., p. 2348.

26 Metaphora medicinae (1522) y Modus faciendi cum ordine medicandi (1527) frente a su
famosa obra mistica Subida al Monte Sion (1535).

27 “Consideraciones filologicas en torno al «Enchiridion» (1589) de Bernardino Gomez
Miedes”, o. c., p. 2354.

28 Como dice Palacios, “no deja de ser curioso este asceta albacetense que se apoya mas en
los autores paganos clasicos (Plinio, Platon, Cicerdén) que en los santos padres y filosofos
cristianos” (“Aspectos estilisticos y literarios de la ‘Nueva Filosofia’”, o. c., p.165). Pero sin
exagerar. Oliva no “ignora” (COLOMER VINTRO, M., “Oliva Sabuco, filosofa espafiola del siglo
XVI”, en Alfa, 17, pp. 163-175, p. 166) a Jesucristo, si aparece dos veces: a propdsito de la
redencion (155) y de la parabola del camello y la aguja, llamandolo también redentor (170).
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decir que la peste obedece, entre otras causas penultimas, a la influencia de los
astros, y a la causa ultima de la ira divina, por lo que hay que complementar
la receta médica mundana de no comer dulces con la receta teoldgica de abs-
tenerse de todo placer para aplacar aquella ira, no tiene ni por asomo que ver
con las propuestas olivefias. Como tampoco tiene que ver la posicion de Blas
Alvarez de Miraval, en este caso si ambas cosas: médico y tedlogo. Véase si
no el titulo del capitulo VIII de su Libro intitulado La conservacion de la sa-
lud del cuerpo y del alma de 1597: “En el cual se trata como las enfermedades
del cuerpo traen su origen de nuestros pecados. Y como por permision de Dios
los angeles malos nos atormentan con enfermedades, y de su cura y remedio”.
Y ya podemos imaginarnos los remedios: vigilias, ayunos, oraciones, hacer la
sefial de la Santa Cruz, etc.?. Quien lea estas obras facilmente podra apreciar,
por contraste, la enorme calidad literaria y filosofica de la Nueva filosofia de
la naturaleza del hombre.

El artificio literario que Oliva Sabuco emplea en su sintesis médico-es-
piritual consiste en la introduccion de dos interlocutores del pastor Antonio:
Rodonio y Veronio. Uno con intereses exclusivamente médicos; el otro, de
mas hondo calado. Y Antonio se ira transmutando, ora en Miguel Sabuco, ora
en Oliva Sabuco, segun les toque a aquéllos el turno de dialogar:

RODONIO- Por cierto, es de considerar si de esto hubiera alguna lumbre
en el mundo, que el hombre supiera las causas naturales por qué enferma o
muere temprano muerte violenta [...]

VERONIO- Si vos pedis esto, sefior Rodonio, yo pido otra cosa, y es que
me declaréis aquel dicho escrito con letras de oro en el Templo de Apolo:
Nosce te impsum, condcete a ti mismo, pues los antiguos no dieron doctrina
para ello sino solo el precepto y es cosa que tanto monta conocerse el hombre
y saber en qué difiere de los brutos animales. Porque yo veo en mi que no
me entiendo ni me conozco a mi mismo ni a las cosas de mi naturaleza. Y
también deseo saber como viviré feliz en este mundo (87-88).

Hasta el titulo LV (154) del “Coloquio del conocimiento de si mismo”,
habla el padre, momento en que Veronio se queja de que no se le hace caso,
y entonces le toca el turno a la hija, desde el LVI (155) a LXII (172). Obsér-
vese que de sesenta y dos capitulos a Veronio solo le corresponden siete. El
caso es que agradece la respuesta, dice que ya se va entendiendo, y le ruega
que continue y termine. Pero el libro vuelve al Miguel Sabuco médico, hasta el
titulo LXX y ultimo (194), dedicado por entero a Oliva y su defenestracion

2% Salamanca, Renaut, 1601, p. 27 y ss.
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de la soberbia. De modo que el primer coloquio del libro puede dividirse en
cuatro partes: dos para Rodonio y dos para Veronio, pero en sesenta y dos
capitulos esta presente el padre y solo en ocho Oliva.

Mi propésito en este articulo sera sefialar los momentos en que empieza
a hablar la alcaracefia, es decir Luis de Granada. Ocurre en relacion con tres
temas fundamentales. Ella misma nos lo dice:

De la sapiencia te digo que puedes ser feliz sin ella, que poco saber te
basta. Con este librito y Fr. Luis de Granada y la vanidad de Estela y Con-
temptus mundi, sin mas libros, puedes ser feliz haciendo paradas en la vida,
contemplando tu ser y entendiéndote a ti mismo y mirando el camino que
llevas y a donde vas a parar, y contemplando este mundo y sus maravillas y
el fin de ¢l y leyendo un rato cada dia en los dichos libros, que es buen género
de oracion (167).

Es decir, el anti-intelectualismo: “con poco saber te basta”; el socratismo
cristiano: “entendiéndote a ti mismo”, y el ejemplarismo agustinista: “con-
templando este mundo y sus maravillas y el fin de é1”.

Fray Luis y las nifias del cantaro

Como sefiala Rhodes, los autores y obras que los expertos han selec-
cionado para aparecer en las historias de la filosofia y literatura poco tienen
que ver con el éxito que tuvieron en su momento3°. Ya Azorin y Bataillon
se alarmaban del hecho de que fray Luis de Granada hubiera sido dejado de
lado y que no se le dedicara ningun estudio, cosa que no ocurrid hasta el
reciente trabajo de Huerga de 19883!. De ser el autor mas leido y traducido
del Siglo de Oro*, cay6 en el olvido hasta que, como los Sabuco, fuera
rescatado por los novatores del XVIII, pero para volver otra vez a las ca-

30 “El Libro de la Oracién como el «best seller» del Siglo de Oro”, o. c., pp. 526-527.

31 HUERGA, A., Fray Luis de Granada. Una vida al servicio de la Iglesia, Madrid, BAC,
1988. Por poner un ejemplo, del que se queja Rodhes: en la Historia de la literatura es-
paiiola, de Ariel, de 1979, ni se menciona el Libro de la oracion (pp. 526-527). José Luis
Abelléan, por su parte, en su Historia critica del pensamiento espaiiol solo se ocupa de la
Introduccion del Simbolo de la fe (vol. 2. La edad de oro [siglo XVI], Barcelona, Circulo de
lectores, 1993, pp. 314-337).

32 No me voy a detener aqui en lo que de sobra ha sido ya estudiado: que Fray Luis fue el
autor mas leido en Espafia y América, y traducido en Europa y en todo el mundo durante los
siglos XVIy XVII. Y ademas, desde el primer momento en que empezé a publicar. Es posi-
ble que se hayan editado sus obras unas seis mil veces, y en Espaiia mil. El Libro de la ora-
cion y meditacion fue el libro mas vendido del siglo X VI, y se edito ocho veces el afio 1554.
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tacumbas de la historia. Y es que, como dice Rhodes, los tiempos no estan
para ascetas®3.

En el caso de las historias de la literatura aun tiene menos sentido, si, como
ha escrito Azorin, no hay en Espafia mayor prosista que fray Luis*4, e “inicia
la lengua castellana moderna”. El castellano que en el reinado de Carlos I se
habia convertido a la vez en la lengua espafiola y en lengua universal, con Fe-
lipe II “estara en condiciones de producir los méaximos primores literarios™3°.
Granada utilizo la literatura como un arma en su mision catequistica. De la
que vino a ser gran aliada suya la imprenta, con las posibilidades de divulga-
cion que ofrecia a su obra. Tres aspectos de su estilo seria conveniente desta-
car por el interés que podrian tener para el tema de la filosofia espafiola. José
Gaos37 y José Luis Abellan3® han sefialado que ésta es literaria, resaltando el
uso de la metafora como uno de sus rasgos idiosincrasicos. En este sentido,
Barbadillo ha estudiado los similes y comparaciones de fray Luis, mediante
los cuales nuestro escritor “vivifica o dramatiza a fin de persuadir a un amplio
numero de lectores, entre los que puede haber personas de muy diferente con-
dicion y grado de cultura”3®. Ocurre como en Oliva Sabuco, de quien Palacios
ha sefialado que, la metafora es también su rasgo mas sobresaliente*’. Otra
caracteristica a destacar en Granada es la tendencia a la oralidad, el hecho de
que en sus libros se reflejan sus sermones*!. De los que Justo Cuervo ha dicho
que son “sermén mudo”#. Dato interesante, si segiin José Gaos, la filosofia
espafiola tiene preferencia por la palabra oral frente a la escrita®®. Fray Luis de

33 “El Libro de la Oracion como el «best seller» del Siglo de Oro”, o. c., p. 531.
3 AZORIN, Los dos Luises y otros ensayos, Buenos Aires, Espasa Calpe, 1944, p. 40.
35 AZORIN, De Granada a Castelar, Buenos Aires, Espasa Calpe, 1944, p. 9.

36 AMATE BLANCO, 1.J., “La preocupacion lingiiistica en fray Luis de Granada”, en Fray Luis
de Granada, su obra y su tiempo. Actas del Congreso Internacional, vol. 1, Granada, 1993,
pp. 147-158, p.147.

37 GAOS, 1., Obras completas, vol. VI, México, UNAM, 1990, pp. 58-87.

3 ABELLAN, J.L., “; Existe la filosofia espafiola? Razones de un pseudo-problema”, en ;Exis-
te una filosofia espaiiola?, Sevilla, Fundacion Fernando Rielo, 1988, p. 146.

3% BARBADILLO DE LA FUENTE M* T., “Los similes en fray Luis de Granada”, en F. Sevilla
Arroyo y C. Alvar Ezquerra (coords.), Actas del XIII Congreso de la Asociacion Internacio-
nal de Hispanistas, vol. 1, Madrid, Castalia, 2000, pp. 282-288, p. 282.

40 «“Aspectos estilisticos y literarios de la ‘Nueva Filosofia™”, o. c., p.163.

41 RoDHES, E., “El Libro de la Oracién como el ‘best seller’ del Siglo de Oro”, o. c.,
pp- 528, 530.

42 Citado por ALONSO DEL CAMPO, U., Vida y obra de Fray Luis de Granada, o. c., p. 59.
4 Obras completas, vol. V1, o. c., pp. 58-87.
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Granada “llevo la oratoria a su mayor esplendor”#*

, y se ha observado que “la
caracteristica mas destacable de la oratoria sagrada espafiola es su acendrado
arraigo en la afectividad”. Y es que “fray Luis, a través de su lenguaje, entra
en contacto de inmediato, en un didlogo espontaneo, delicado y emotivo, con
el alma del lector”#°. Todo ello en funcion de la circunstancia catequistica. La
filosofia espafiola, como también ha mencionado Gaos, es circunstancial*’.
Como es sabido, fray Luis de Granada fue el padre de la mistica-ascética
espafiola, el producto mas granado del siglo XVI. Si la ascética habia consti-
tuido una importante tradicion en Espafia, hasta el punto de que se ha dicho
muchas veces que la cultura espafiola tenia y tiene una base senequista, la mis-
tica, en cambio, que en Europa habia sido un fenomeno tipicamente medieval,
en Espaia lo fue tardio. La influencia de fray Luis en santa Teresa, san Juan de
la Cruz, fray Luis de Ledn y otros misticos ya ha sido estudiada®®. Pero Gra-
nada fue mucho mas que eso si Espafia toda fue entonces ascética y mistica, y
si sus libros los traian “las nifias de cantaro debajo del brazo” y “las fruteras
y verduleras los lefan cuando vendian y pesaban la mercancia”*’. Fray Luis
influy6 no so6lo en los clérigos, sino también en los seglares. De modo que si
fue el padre espiritual del Siglo de Oro, no es extrafio que también lo fuera de
Oliva Sabuco. Si la influencia de Erasmo habia imperado en Espafia durante la
primera mitad del X VI, serd Fray Luis quien le tomara el relevo una vez que
el erasmismo cay6 en desgracia en el indice de Valdés de 1554. Es cierto que
junto a Erasmo también estaban el Libro de la oracion y meditacion y la Guia

44 AMATE BLANCO, 1.1., “La preocupacion lingiiistica en fray Luis de Granada”, o. c., p.152.

4 Ib., p. 153. Con respecto al Libro de la oracién, Turrado ha escrito que “no hay libro de
mayor emotividad” (“El estilo literario de fray Luis de Granada”, en Fray Luis de Granada,
su obra y su tiempo. Actas del Congreso Internacional, o. c., pp. 159-166, p. 164).

46 TURRADO, A., “Ayer y hoy de fray Luis de Granada™, en Fray Luis de Granada, su obra
y su tiempo. Actas del Congreso Internacional, vol. 11, Granada, 1993, pp. 395-399, p. 396.

47 GAOS, 1., Obras completas, vol. V1, o. c., pp. 58-87.

4 RICO SECO, A., “Fray Luis de Granada, maestro predilecto de Santa Teresa”, en Ciencia
tomista, 113, 1986, pp. 85-107. RICO SECO, A., “Influencia de fray Luis de Granada en los
grandes doctores misticos: santa Teresa y san Juan de la Cruz”, en Fray Luis de Granada, su
obra y su tiempo. Actas del Congreso Internacional, vol. 11, o. c., pp. 187-206.

4 Gonzalo de Arriaga, el dominico e historiador del s. XVII, citado por Huerga en su “Nota
critica” al Libro de la oracion y meditacion, o.c., p. 582. Abellan ha hablado de una “atmos-
fera alucinada” de “encantamiento” en su capitulo “El misticismo como fenémeno social”,
de su Historia critica del pensamiento espaiiol (0. c., pp. 346-349). Y, citando a Angel del
Rio, de que, después de la vitalidad desplegada en la primera mitad del siglo XVI, “agotados
al iniciarse la crisis del humanismo los caminos de la accion, y resistiéndose a entrar en las

LI

vias del racionalismo moderno”, “el alma espafiola va a volverse hacia dentro” (pp. 346-347).
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de pecadores de nuestro dominico, pero, curiosamente, éste fue rehabilitado
en 1562 directamente por el Concilio de Trento, considerandose a partir de
entonces el espiritu de la ortodoxia, el portavoz de la Contrarreforma™.

La primera mitad del siglo XVI fue un hervidero espiritual: tradicionales,
erasmistas, recogidos, alumbrados, luteranos, donde era muy dificil orientar-
se. Desde luego, para los tradicionales como Melchor Cano, que a mediados
de siglo dominaban la Inquisicién, todos los que no fueran como ellos, de
inmediato eran sospechosos de luteranismo. Todos estos movimientos venian
de la devotio moderna de los Paises Bajos del XV, y, si queremos buscar raices
atn mas profundas, habria que remontarse a Platon, Plotino, san Agustin, san
Bernardo, san Buenaventura, es decir, a un buen ramillete de autores ascéticos
y misticos. Es natural que todas aquellas corrientes tuvieran un mismo aire
de familia, lo que explicaria la polémica de hasta qué punto Erasmo influyo
en autores como fray Luis de Granada. Estudiosos como Melquiades Andrés,
Huerga o Rico Seco tienden a aminorar esta influencia, frente a otros como
Bataillon y José Luis Abellan®!. Cierto es que, como sostienen los primeros,
hay que ser muy cuidadosos a la hora de atribuir el erasmismo al menor atisbo
de elementos como el interiorismo y la oracién mental’?, cuando, como ha
demostrado Melquiades Andrés, el interiorismo seria muy anterior en Espa-
fia, remontandose a Francisco de Osuna y Bernardino de Laredo, autores con
quienes comenzaria la corriente que ¢l llama de los recogidos, estimandola
diferente de los erasmistas y alumbrados®?. En general, erasmismo y recogi-
miento se distinguen en dos importantes aspectos: 1) mayor intelectualismo
erasmista frente al sentimentalismo —o afectividad, como también se dice—

30 RICO SECO, A., “Fray Luis de Granada y Erasmo”, en Ciencia tomista, 119, 1992, pp. 549-
578, pp. 577-578. También dice lo mismo en “Influencia de fray Luis de Granada en los
grandes doctores misticos: santa Teresa y san Juan de la Cruz”, o.c., p. 189. En este articulo
cita a Menéndez Pidal, quien en La lengua de Cristobal Colon, de 1942, sostiene que la
mistica espafiola es un producto de Trento (p. 192).

31 Ver la polémica en MARTIN RAMOS, N., Cristo Sacramento de Dios en Fray Luis de Grana-
da, Salamanca, Editorial San Esteban, 2005, p. 105.

32 Abellan sigue a Bataillon en su interpretacion erasmista de fray Luis de Granada (Historia
critica del pensamiento espariol, o. c., pp. 314-337.

33 ANDRES, M., Los recogidos: nueva vision de la mistica espaiola (1500-1700), Madrid,
FUE, 1975. Andrés se queja de que se interprete todo interiorismo como erasmismo, y de
que como Bataillon se malinterprete al recogimiento (pp. 13, 372, 816). Esta corriente, es-
cribe, “constituye la cima de la reforma espafiola” (p.13), y en tiempos de Felipe Il y Felipe
III (p. 41) “lo invade todo” (p. 815).
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recogido™, y 2) humanismo erasmista frente al ascetismo del recogimiento™.
Mas adelante, hablaremos de la posible evolucion del pensamiento de fray
Luis de Granada, quizas mas conocido por la Introduccion del simbolo de la
fe que por el Libro de la oracion y meditacion, pero no hay que olvidar que el
mas vendido del siglo XVI 'y XVII en Espafia fue este ultimo, no alcanzandole
el Simbolo ni de lejos, y que a la par que lo publicaba, fray Luis se arrepentia
de la formacion humanistica que habia recibido en san Gregorio de Vallado-
1id36. Precisamente, esta es la razon de su marginacion actual en las historias
de la literatura y filosofia, que tienden a destacar los aspectos mas modernos de
nuestro Renacimiento, como el humanismo. Razon también ésta de que, en el
rescate Ultimo de Oliva Sabuco, se haya tendido a ignorar su vertiente ascéti-
ca, medieval, para que pareciera lo mas “moderna” posible.

Seria dificil negar la existencia de un “erasmismo soterrado”, como se ha
calificado al difuminado en la produccion cultural espafiola con posterioridad
a la condena inquisitorial, mas que nada, porque no es concebible suponer
que desapareciera de la noche a la mafiana algo que tuvo tanto poder en Es-
pafia. De modo que algo de erasmismo debe haber en fray Luis de Granada
y Oliva Sabuco?’. Pero yo creo que es mejor incardinarlos en una corriente
distinta, como la resaltada por Melquiades Andrés, y en la que Rohdes des-
taca el elemento de la afectividad, al que denomina, ademas, “femenino” %,
dato quizas importante, si tenemos en cuenta que el inquisidor Valdés —que
desde luego sabia lo que se decia— puso el dedo en la llaga cuando respondio
personalmente a Fray Luis que no soportaba contemplaciones de mujeres de
carpintero. ;/Por qué dijo mujeres?, ;no podia haber dicho carpinteros solo?
(No es congruente con las mozas del cantaro, verduleras y fruteras de Arria-
ga? Con razon santa Teresa y otros acusaron a Valdés de “antifeminista”.
Y estas ultimas apreciaciones no estan fuera de lugar si estamos intentando
averiguar qué partes de la Nueva filosofia corresponden a un hombre y cudles
otras a una mujer.

54 Ib., pp. 314, 374-375, 377.
55 Ib., p. 396.

56 “E] libro de la oracién es, por antonomasia, el libro de fray Luis” (Alvaro Huerga en su
“Nota critica” al Libro de la oracion y meditacion, o. c., 581).

57 Alain Guy ha hablado de un “secreto erasmismo” (Historia de la filosofia espaiiola, Bar-
celona, Anthropos, 1985, p. 143) en la Nueva filosofia.

38 “El Libro de la Oracion como el ‘best seller’ del Siglo de Oro”, o. c., p. 531.
39 ANDRES, M., Los recogidos: nueva vision de la mistica espafiola (1500-1700), o. c., 391.
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El dicho escrito con letras de oro en el templo de Apolo

Los tres autores que Oliva Sabuco propone como complemento de la Nue-
va filosofia son socratico-cristianos: fray luis de Granada, Tomas de Kempis y
Diego de Estella. Desde los estudios de los afios 30 de E. Gilson® se llama so-
cratismo cristiano al Noverim me, noverim Te de san Agustin, esto es, al cono-
cimiento de que no somos dioses, sino de Dios. Fray Luis de Granada cita a este
propésito al “humilde san Francisco” que “repetia muchas veces estas palabras
en la oracion: Dios mio, condzcate a ti, y condzcame & mi”°!. Socrates tomo el
“dicho escrito con letras de oro en el templo de Apolo: Nosce te ipsum” (88),
convirtiéndolo en la base de su filosofia. Vimos como Oliva decia que en los
antiguos habia sido un mero precepto sin contenido alguno. En realidad siem-
pre significo: sabes que no eres un dios. Pero hay que reconocer que entre creer
que no soy un dios y saber que estoy hecho para Dios hay un largo trayecto. Por
tanto, habria que corregir a Oliva, en parte, en el sentido de que los antiguos si
dieron doctrina, aunque insuficiente —al menos comparada con la suya.

El socratismo cristiano fue un tema topico de la segunda mitad del siglo
XVI espaiiol. R. Ricard, en su estudio, nombra unos treinta autores: domini-
cos, carmelitas, franciscanos, etc., amén de los profanos, y se quedo corto®.
Muchos de ellos son incluidos por Melquiades Andrés en la corriente de los
recogidos, pudiendo observarse como las raices historicas del socratismo cris-
tiano son las mismas que las del recogimiento. Y tiene interés constatar como
Ricard resalta que el socratismo cristiano ya se conocia en Espafia antes de
Erasmo®. “El grupo de autores dominicanos se reduce casi exclusivamente
a Fray Luis de Granada. Pero éste tiene que ser colocado en la primera fila
de los adeptos espaiioles del socratismo cristiano”® A Oliva le incluy6 en
el socratismo cristiano profano, pero, a mi juicio, minusvalorando la impor-
tancia de tal elemento de la obra, al considerar lo cristiano en “muy segundo
plano”% frente a la parte fisiologica y psicoldgica. Creo que, por las razones

0 GILSON, E., El espiritu de la filosofia medieval, Madrid, Rialp, 2004, p. 213.

1 Obras completas, vol. V11, Adiciones: 1. Libro del amor de Dios, edicion de Alvaro Huer-
ga, Madrid, FUE, 1995, p. 128.

2 “Notas y materiales para el estudio del «socratismo cristiano» en Santa Teresa y en los
espirituales espafioles”, en Estudios de literatura religiosa espafiola, Madrid, Gredos, 1964,
pp. 22-147.

S Ip., p. 113.
4 Ib., p. 54.
% Ib., p. 95.
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anteriormente dichas, Ricard solo se fijo en la originalidad y extension de los
temas, en lugar de su posicion en la estructura de la obra.

La Nueva filosofia de la naturaleza del hombre se abre con el “Coloquio
del conocimiento de si mismo”, donde al principio aparecen las preguntas de
Rodonio y Veronio. Ambas estan relacionadas, porque, como dice Antonio,
“para el conocimiento de si mismo, buena parte es conocer el hombre sus
afectos, y las cosas que le causan salud y enfermedad” (155). Lo que ocu-
rre es que la pregunta de Veronio es mucho mas global, y veremos como su
contestacion, es decir el socratismo cristiano, incluye la respuesta médica.
Caridad Garcia ha incidido tanto en la diferencia entre las dos cuestiones co-
mo en la relacion que media entre ambas. Pero su interpretacion en el sentido
de “caleidoscopica mirada”® sobre el nosce te ipsum me parece insuficiente.
Rodonio y Veronio tienen intereses diferentes®’, y Caridad Garcia ha acertado
al destacar la “posible novedad, histéricamente hablando” de la interpretacion
fisioldgica y psicosomatica del oraculo, pero la Nueva filosofia no es una obra
caleidoscopica, sino integradora.

La sabiduria como némina colgando al cuello

Tiene sentido el hecho de que las dos veces que se menciona a Jesucristo
en la Nueva filosofia sea como redentor. El libro es un libro médico; pero
en la mentalidad popular de la segunda mitad del siglo XVI, la verdadera
enfermedad era el pecado original, y la verdadera medicina, la redencion. Y
con respecto a fray Luis de Granada, es curioso que Ricard no mencione en
su estudio del dominico la Introduccion del simbolo de la fe, donde, sobre su
posible aprovechamiento, podemos encontrarnos:

Sirve pues principalmente para entender el misterio de nuestra redencion, y
la necesidad que teniamos de redentor y médico para la cura de esta dolencia.
Lo segundo, aprovecha grandemente para que por aqui entendamos aquella
tan celebrada filosofia de los antiguos, que consiste en el conocimiento de si
mismo, que es principio y fundamento no solo de la humildad, sino también
de todas las virtudes. Porque conociendo el enfermo el peligro de su dolencia,
procura el remedio®®.

% GARCIA GOMEZ, M*. C., “Tradicion y novedad en el pensamiento de Miguel Sabuco: su
version del ‘Conocete a ti mismo’”, en Azalea, 3, 1990, pp. 33-61, p. 47.

67 Ib., p. 50.
S8 111, 0. c., p. 23.
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El conocimiento de si mismo es, por tanto, medicina preventiva. Como
decia san Bernardo: “muchas son las ciencias inventadas por los hombres
mas ninguna es mas fructuosa que el conocimiento de si mismo”. Ciencia que
alcanza el que, “dejando los cuidados del siglo toma cuidado de si mismo, y
trabaja muy a menudo por pensar en si, y conocer lo que es, considerando y
examinando diligentemente de donde viene, y adonde va, como vive”®. Estas
expresiones recuerdan a las de Oliva, ya transcritas anteriormente: “haciendo
paradas en la vida, contemplando tu ser, entendiéndote a ti mismo, mirando
el camino que llevas y adonde vas a parar”. Una de las razones por las que
Granada fue incluido en el Indice fue por su defensa de la oracion mental, que,
sostenia la ortodoxia, solo era apropiada para los religiosos, mientras que los
seglares debian limitarse a la oracion vocal y demads ritos externos. Fray Luis
extendio la oracion mental a todos los cristianos .

El conocimiento de si mismo comienza por la constatacion de nuestra
participacion en la mutabilidad del ser, ya que, como dira la Nueva filosofia,
“omnia in motu”, “nihil sine contrario” (349). Y Granada: considera cuan
mudables somos, y cdmo nunca permanecemos en un mismo ser sino que
siempre rodamos de un lugar a otro’!. Es decir, que nadamos en la metafisica
heraclitea que, a través de Platon y el estoicismo, pasaria a la via purgativa
o0 ascética de la mistica medieval. Como dice Lazaro, el antimaniqueismo de
san Agustin, la interpretacion del mal como ausencia de ser’. “Aprende polvo

a tenerte en nada””?

, exclama Granada, utilizando términos que ya aparecen
en el Contemptus mundi’™.

Estas “palabras de buen entendimiento y razones del alma” (97) de que
“el hombre no es siempre uno” (243), este saber de que los bienes y males
andan siempre mezclados —que el odio sigue a la gloria y honra, el trabajo a
la sapiencia, el cuidado a la riqueza, la solicitud y congoja a los hijos, la en-
fermedad a los deleites y el miedo a perderlo al poder— y que el placer, como
dice Platon, “no tiene consistencia ni ser, sino solamente un pasaje o transito

(165), constituye en la Nueva filosofia el remedio principal (106, 227) del

% Libro del amor de Dios, o.c., pp. 133-134.

70 En aquella Espafia “enamorada de la oracion”, como dijo Bataillon, y recoge Huerga en
“Nota critica” al Libro de la oracion y meditacion, o. c., p. 582.

b, p. 133,

2 Guia de pecadores (texto definitivo), o. c., p. 367.
73 Guia de pecadores (texto definitivo), o. c., p. 367.
0. c.,pp. 207 y ss.
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enojo, pesar, desesperanza, tristeza, y demas enemigos del género humano,
destructores de la salud. Este conocimiento bien puede llamarse la sabiduria,
y es merecedor de llevarlo como “némina colgando al pecho” (98, 106, 242).
Sera a partir del Titulo LX (163) cuando se extraigan de él todas sus conse-
cuencias, es decir, cuando tome la batuta del coloquio Oliva Sabuco, puesto
que al principio no parecia tan radical. Aunque ya se va viendo venir cuando
en el Titulo V, en que se presenta por primera vez, cita a Séneca, y, después
de su exposicion, concluye: “después de lo dicho, toma el librito Contemptus
mundi, y donde se abriere lee un capitulo” (98).

Hay un autor muy caro tanto a Oliva Sabuco como a Fray Luis de Gra-
nada: Plinio, el estoico. Es el autor que mas cita la alcaracefia, aprovechando
muchos ejemplos tomados del mundo animal para ilustrar sus tesis médicas.
Y por lo que respecta a Granada, es conocido el uso del mundo de maravillas
de Plinio como ilustracion de la belleza de la obra de la creacion y de la pro-
videncia divina en la Introduccion del simbolo de la fe. Pero, como ha dicho
Huerga, la influencia del estoico va mas alla de este libro, abarcando toda la
obra del granadino: “Fray Luis conoce a Plinio mejor de lo que a primera vista
parece y no solamente sacara partido de ¢l para hablar de las maravillas de los
animales””>. Huerga ha estudiado en concreto la influencia de la ascética del
escritor latino en el Libro de la oracion y meditacion, en el que ha hallado que
“las famosisimas meditaciones sobre las miserias de la vida humana —que
tantos imitadores y plagiadores han tenido aun entre escritores profanos estan
en gran parte inspiradas en la Historia Naturalis de Plinio”7®.

El tema de la fragilidad de la vida humana es comun en Plinio, fray Luis
y Oliva. “No se puede juzgar” si la naturaleza ha sido “la mejor madre o la

»77

mas funesta madrastra®”’ con “el mas débil de todos los animales”’®, habia

escrito Plinio. Y Granada repite: “;Qué vidrio hay tan delicado y tan ligero
de quebrar como la vida del hombre?””° Huerga ha sefialado la coincidencia
de ambos en sefalar el desvalimiento del nifio al nacer, comparado con el

9980 «<c.

resto de los animales, puesto que “no sabe sino llorar iAy que locura la

75 HUERGA, A., “Plinio en la ascética de Fray Luis de Granada”, en Helmdantica, 2, 1950,
186-213, p. 211.

7 1., p. 211.

77 PLINIO EL VIEJO, Historia natural, Libros VII-XI, Libro VII, Madrid, Gredos, 1998, p. 8.
B Ib.,p.9

7 Libro de la oracién, o. c., p. 142.

80 Historia natural, Libro VIL, o. c., p. 8.
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de aquellos que con este inicio creen que han nacido para la soberbia!”3!. Y
Granada: “Una sola cosa sabe hacer por si mismo, que es llorar jOh locura de
los hombres (dice un sabio), que de tales y tan bajos principios creen haber
nacido para soberbia!”%?. Pero el tema tampoco es ajeno a Oliva: “porque si el
soberbio mirase su origen y principio tan frivolo y su entrada en este mundo
con llanto y lagrimas, y la vida tan incierta y mas dudosa con los bienes que
con los males, reirse habria de la soberbia” (195-196).

Por lo demads, cualquier cosa sirve para dar acabamiento a la vida del
hombre: un aire, un sol, un jarro de agua fria, un simple mal de ojo basta para
matar®. Oliva explica el aojar con las teorias fisiologicas del padre: un vene-
no que viaja por el aire y entra por los ojos, nariz o boca, y sin sentirlo llega
al cerebro, de donde derriba jugo.”Y pégaseles a los nifios y animales tiernos
[...] Y asi mata en breve tiempo” (130). Y a este proposito, cita el caso, toma-
do de Plinio, de la nafta, que, atin a distancia del fuego, arde®*, asi como casos
de aojar en Africa y en otros lugares, e incluso se entretiene con el basilisco y
el catoblepas. En Plinio, “llega a ser causa de aborto el olor que produce una
lampara al apagarse” y de perecer cosas tales como “una mintiscula morde-
dura de serpiente”®. Y en Oliva: “el olor de una pavesa muerta, 0 un espanto
(aglayo) fingido, imaginado sin ser verdad, o torcerse el chapin de tu madre,
te pudiera hacer abortivo. Con una picadura de un soez animal, es acabada tu
soberbia” (196). Del Libro VII, capitulo LIII, de la Historia natural®®, toma
nuestra alcaraceia los casos de muertes repentinas, las que a juicio del estoico
constituyen la mayor felicidad de la vida®”:

Fabio Senador con un pelo sorbiendo leche, se ahogo [...] Gayo Aufidio,
yendo al senado, de un tropezon se cayo muerto [...] Pompeyo, acabando de
saludar a los dioses en el Capitolio. Cayo Servilio, estando en la plaza. Cayo
Julio médico, alcoholandose un ojo. Manlio Torquato, cenando, cuando pedia
una mantecosa. Lelio Durio médico, estando bebiendo (196).

Y de la misma fuente, en otros lugares los casos de “Quilon Lacedemonio,
el que dijo los tres dichos escritos con letras de oro en la insula Delfos” (106)

81 1b., p. 9.

2 Ib.p. 137.

8 Libro de la oracién, o. c., pp. 132-133.

8 Historia natural, Libros I-11, Libro I1, Madrid, Gredos, 1995, p. 473.
85 Historia natural, Libro VII, o. c., p. 25.

8 Jb., pp. 93-96..

ST Ib., p. 93.
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al enterarse de la victoria de su hijo en Olimpia; Dionisio, al recibir noticias
de la victoria en un concurso de tragedias (106), asi como el pretor Cornelio
Galo y el caballero Tito Etherio, entre otros, quienes murieron en el acto ve-
néreo, como dice Plinio, porque “usaban su torpeza con Pantomino Mitico,
excelente entonces en hermosura” (113).

“Mas todos estos males perdonaria yo a esta vida si no tuviese otro, a
mi juicio mayor: que es engafosa y parece muy otra de lo que es [...] Por-
que si esta vida pareciera lo que es y no nos mintiese nada, esta claro que ni
nos perderiamos por ella, ni nos fiariamos de ella”®8. “Parece lo que no es y
promete lo que no da [...] como los peces pican en el cebo, los ignorantes
se dejan de llevar por el canto de sirenas que es toda la gloria del mundo”®.
Y, siguiendo a Granada, Oliva: cosas, deseos, placeres, “mas prometen en la
imaginacion que dan en el acto” (242). Por ejemplo, las riquezas, el caballo de
batalla preferido de Oliva. Kempis habia escrito: “vanidad es buscar riquezas

2790

perecederas y esperar en ellas””?, y también Granada en sus “Remedios contra

la avaricia™:

Pon aparte la falsa opinion de los hombres, y veras que no es otra cosa
oro y plata sino tierra blanca y amarilla, que el engafio de los hombres hizo
preciosas [...] mas lo peor es que pocas veces se alcanzan sin ofensas de
Dios; porque (como dice el proverbio) el rico o es malo o heredero de malo®'.

Asi que, del mismo modo, para Sabuco, las “escorias y metales de la tie-
rra, oro y plata”, aparte de motivo de pesar y enojo,

también son espinas, tropezon y obstaculo para la vida del alma, pues nuestro
Redentor dijo que era tan dificultoso el rico entrar en el cielo cuanto un camello
entrar por el ojo de una aguja. Por un poco de estiércol y hojarascas que mafia-
na no son jquieres poner en peligro estas dos vidas de alma y cuerpo? (170).

a conclusion sera para el dominico que la vida es un “valle de ldgrimas
L | 1d la vid “valle de 1
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y un piélago de infinitas miserias” 2, un infierno® un “lugar de destierro

88 Libro de la oracion, o. c., p. 146.

8 Guia de pecadores, o. c., pp. 332-333.
% Imitacién de Cristo, o. c., p. 29.

' Guia de pecadores, o. c., p. 374.

%2 Libro de la oracién, o. c., p. 133.

9 Guia de pecadores, o. c., p. 334.

% Ib., p. 325.
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“Destierro”, la llama Oliva tres veces (164, 165, 201). El Contemptus mundi
habia avisado: “jAy de los que aman esta miserable y corruptible vida! [...]

Mas en el fin sentirdn gravemente cuan vil y cuan nada era lo que amaron”.

La indomita bestia de la soberbia

El conocimiento de si mismo es el medio de alcanzar el fin que es la hu-
mildad®® o humillacion®’, es decir, el menosprecio, aborrecimiento, “odio
santo de si mismo”°. Humildad que, como se ensefia en las Escrituras, es
el “fundamento de todas las virtudes”® “Aqui, si fueres soberbio, hallaras
palabras que te humillen”!%, dice Granada en el Prologo a EI Kempis. Y, en
efecto, por los titulos de los capitulos, podemos hacernos idea del contenido
de este libro: “Como debe el hombre sentir humildemente de si mismo”'?!,
donde hallamos que el verdadero conocimiento es el desprecio de si mismo'*
0 “Que debe el hombre negarse a si mismo”'%

Pero “asi como el principal fundamento de la humildad es el conocimien-
to de si mismo, el de la soberbia es la ignorancia de si mismo”. Pues “si di-
ligentemente y con atencion te mirares, veras claramente co6mo no tienes por
qué ensoberbecerte”!%*. Cosa que Oliva parece que calca de Granada: “De
manera, hombre, que si bien te conoces y has entendido tu naturaleza, ninguna
razon tienes en tomar soberbia” (196-197).

(Qué es la soberbia?: el amor propio, el amor a si mismo, el apetito desor-
denado de la propia excelencia!®. Por eso es tan dificil alcanzar la virtud de la
humildad, por entrar en liza con nuestro vehemente amor propio .

9 Imitacién de Cristo, o. c., p. 94.

% Libro de la oracién, o. c., p. 117.
97 Guia de pecadores, o. c., p. 369.
9 Libro de la oracion, o. c., p. 131.

% FRAY LUIS DE GRANADA, O.C., vol. IV, Memorial de la vida cristiana 1, ediciéon y Nota
Critica de Alvaro Huerga, Madrid, FUE, 1994, p. 265. Ver también Libro del amor de Dios,
o.c., p. 123, e Introduccion del simbolo de la fe 111, o. c., p. 113.

10 Imitacion de Cristo, o. c., p. 21.

01 0, c., p. 30.

12 p_ p. 32

103 1. p. 294,

19 Guia de pecadores, o. c., p. 369.

105 1. p. 366.

196 Introduccién del simbolo de la fe 111, o. c., p. 113.
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Asi como la humildad es el fundamento de todas las demas virtudes, la sober-
bia, como dijo santo Tomas, seré el fundamento de todos los vicios y pecados'?’.
Es por lo que Sabuco, aunque también concede atencion a otros pecados capitales
—“los siete afectos, que son pecado mortal” y que “dafian principalmente el alma,
pero también el cuerpo” (112)—, como la ira y la avaricia, se centrara en la sober-
bia en el altimo titulo del “Conocimiento de si mismo”, es decir, en la conclusion:

Ahora que te conoces, hombre, a ti mismo, osaré yo hablar con tu soberbia
[...] Es un afecto que trae gran dafio y perdicion al hombre sin provecho nin-
guno. Dafla a la salud del cuerpo y a la del alma. Esta indomita bestia solo el
hombre la tiene; esta es aborrecida de Dios y de los hombres. Es cosa natural
que la soberbia, presuncion y fausto engendra odio en los corazones de los
hombres y todos la aborrecen [...] La soberbia es una grande y pesada bestia
que mata al hombre que sube en ella cogiéndole debajo con su pesadumbre
o por la gran caida de su altura. Los soberbios son como los altos lugares y
cumbres de montes, los cuales son combatidos y heridos mas de los aires y
rayos que no los valles y lugares bajos (194-195).

El mismo argumento que en Granada:

Considera también joh soberbio! Que a nadie contentas con tu soberbia: no
a Dios, a quien tienes por contrario, porque ¢l resiste a los soberbios, y a los
humildes da su gracia; no a los humildes, porque estos claro esta que aborre-
cen toda altivez y soberbia; ni tampoco a los otros soberbios tus semejantes,
porque por las mismas razones que tl te levantas, ellos te aborrecen, porque
no quieren ver otro mayor que a si'%.

“En el angel como en el hombre, [a Dios] le descontenta la soberbia y le
agrada la humildad”'®. La consecuencia de la soberbia fue la caida de uno y
de otro. Pero “asi como la caida del hombre fue por soberbia, asi el reparo y
medicina ha de ser por humildad”'°.

La soberbia, por otra parte, es tan central en el pensamiento politico del
tercer coloquio de la Nueva filosofia, el “Coloquio de las cosas que mejora-
ran este mundo y sus republicas”, que se llega a decir que es la causa de la
infelicidad general. Idea también tomada de Granada: de la soberbia “nace la
mayor parte de las disensiones y desasosiegos del mundo, por no querer los
hombres quedarse atras, y ver pasar otros delante” !,

7 Guia de pecadores, o. c., p. 365.

198 Th., p. 368.
109 Tb., p. 366.
10 Introduccion del simbolo de la fe 111, o. c., p. 113.
1 b, p. 133,
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El undécimo Cielo donde esta la Corte Celestial

Del conocimiento de si mismo a la humildad y de la humildad a Dios. Es-
te es el proceso. “El verdadero humilde cuanto mas se conoce tanto mas se en-
coge y se humilla, y desconfia de si; y de aqui toma motivo para poner toda su
confianza en Dios” 2. Porque, ;quién no deseard huir de un mundo tal y como
nuestros ascéticos lo han pintado?!'3. Oliva recoge la idea de Plinio de que lo

mejor seria no nacer o, en todo caso, morir subitamente '

, cuando, después
de recordar la historia de Platon de como Agamenides y Trosonio, habiendo
edificado un templo a Apolo y pedido la merced de que les diese la mejor cosa
de este mundo, luego se durmieron y nunca mas despertaron, afiade: Y Plinio
dice estas palabras: «Ninguna cosa dio la naturaleza a los hombres mejor que
la brevedad de la vida»” (165). No parecen ser palabras éstas de un médico.
(No habremos de sospechar que hay dos autores en la Nueva filosofia?

Pero Plinio es estoico y Fray Luis de Granada y Oliva Sabuco neoestoicos.
Plinio es un pesimista sin solucion, sin esperanza. Y es que sin Dios, fin ultimo
y sumo bien del hombre, éste esta descontento, necesitado de lo que le falta'!s,
no es feliz y “todo lo de este mundo” le “harta y da fastidio” (149), “tristeza y
congoja de espiritu” (166). “Como un triangulo no se puede henchir con una
figura redonda (que es el mundo), asi tu alma no se puede henchir con todo el
mundo, sino es con Dios” (170), como las cosas naturales no paran hasta llegar
a su lugar natural, asi, el alma, de capacidad infinita, “no se puede henchir sino
es con cosa infinita (que es Dios)” (149). En Oliva, y en Granada, como ha di-
cho Huerga con respecto al segundo, €l pesimismo es “metddico” !¢, es decir,
que de lo que se trata es de apartar al hombre de las cosas terrenas como paso
necesario para alcanzar el optimismo de las promesas futuras.

Si nos fijamos en la pregunta de Veronio del comienzo de la Nueva filo-
sofia, transcrita mas arriba, veremos que se puede desglosar en tres cuestio-
nes: 1) qué es el hombre, 2) en qué se diferencia de los animales y 3) como
ser feliz. La Nueva filosofia intentara darle satisfaccion. Pero en un primer
momento el pastor Antonio anticipa una pequefia respuesta que sera ya el
germen: “También dijo el divino Platon de vuestra pregunta estas palabras:

12 Libro del amor de Dios, o. c., p. 123.

3 Guia de pecadores, o. c., p. 331.

"4 Historia natural, Libro VII, 0. c., p. 9

"5 Guia de pecadores., o. c., p. 335.

16 HUERGA, A., “Plinio en la ascética de Fray Luis de Granada”, o. c., p. 213.



LA INFLUENCIA DE FRAY LUIS DE GRANADA EN OLIVA SABUCO 187

cosa muy ardua y dificilisima es conocerse el hombre a si mismo; y dijo que
el conocimiento de si mismo no consiste en otra cosa sino en conocer el anima
divina y eterna”(4). Es decir, que somos un alma divina en un mundo terreno.
La teoria tradicional del soma sema, segln la cual s6lo podemos ser felices
“ascendiendo” a nuestro lugar natural. Porque siendo el alma humana mas li-
gera que cualquier otro elemento de tierra, agua, aire y fuego de que estan he-
chos los animales y plantas, su lugar natural es el “undécimo cielo donde esta
la corte celestial [...] de donde salid, y sus pecados e ignorancias la llevaron
a lugar contrario y mas desviado del suyo, como gran destierro” (201). Pero
esta ventaja que tenemos sobre los animales, que al no tener alma no pueden
conocerse a si mismos ni a su creador!'’, esta merced, no deberia procurarnos
soberbia, sino agradecimiento (197).

El Titulo LVII, “Afecto del agradecimiento” nos dice que deberiamos
agradecer a Dios: 1) Haber muerto por nosotros, 2) darnos toda la Natura-
leza para nosotros, 3) lo maravilloso que es el mundo y 4) prometernos otro
mejor (155). Granada, cuya obra entera estd salpicada de esta necesidad de
agradecimiento, a la vez que del lamento de lo poco que éste abunda, hasta
llega a dudar de “que no nos hicieran ventaja las bestias en esta parte”!'8.Y
muy a proposito, tanto ¢l como Oliva Sabuco (156), aprovechan la historia
pliniana del leén agradecido con un hombre que le saco un hueso de la boca.
La misma Nueva filosofia de la naturaleza del hombre es un producto del
agradecimiento:

Sefior Antonio, muchas veces os he rogado que, antes que nos muramos,
mejoremos este mundo dejando en ¢l escrita alguna Filosofia que aproveche
a los mortales, pues hemos vivido en €l y nos ha dado hospedaje y no nacimos
para nosotros solos sino para nuestro rey y seflor, para los amigos y patria y
para todo el mundo (87).

Lo que mal se aviene de nuevo con la idea de que este mundo es un infier-
no, un destierro, un valle de lagrimas, etc.

Musica y eutrapelia del otro mundo

Hay una contradiccion flagrante en la Nueva filosofia con respecto a las
nuevas experiencias. Por un lado se echa mano de Salomén: “«Probé todo

17 Pero por muy distintos que seamos, Oliva no deja de poner ejemplos tomados del mundo
animal. El libro parece casi de zoologia.

8 Guia de pecadores, o. c.,p. 51.
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contento y alegria y ninguna cosa me satisfizo y en todo hallé afliccion de
espirituy; y concluyd que todo era vanidad” (150), y, por otra parte, como
la monotonia es dafiosa, ya que “la variedad y mudanza de las cosas hace lo
contrario, que es dar alegria y cremento al cerebro y por esto todas las cosas
nuevas aplacen” (149), se recomienda no quedarse en casa y salir al campo,
“gozando de lo que Dios crid para el hombre”(150).

Salir al campo, regalarse de su variedad de colores, escuchar el murmullo
del agua, son buenos remedios del pesar, ira y melancolia, que dan cremento
al cerebro. La musica, muy estimada en aquella época por sus efectos terapéu-

ticos'?

, ocupa un lugar destacado en la Nueva filosofia, dedicandosele todo el
titulo XXXIX (137-138). E igual ocurre con los buenos olores, que también
tiene su titulo, el XLI (139-140). Pero, ;como se compadecen tales alabanzas
de los sentidos con la recomendacion de leer a fray Luis de Granada, quien
nos dice en un capitulo de la Guia de pecadores denominado “De la guarda
de los sentidos”, que las personas espirituales tienen éstos tan recogidos que
hasta de las obras de arte los retiran con objeto de tener lo mas limpia posible
la imaginacion en el momento de la oracion. Y concretamente sobre los olores
nos ofrece esta perla: “Del sentido del oler no hay que decir, porque traer olo-
res, o ser amigo dellos, demas de ser una cosa muy lasciva y sensual, es cosa
infame, y no de hombres, sino de mujeres, y aun no de buenas mujeres”!%0.
Pero la cosa ya estaba en E/ Kempis, y al parecer con urgencia: en el Libro
I, capitulo I: “No se harta el ojo de ver, ni la oreja de oir”, dice la Escritura
“estudia de desviar tu corazon de lo visible” (29).

La eutrapelia es uno de los temas preferidos de Sabuco: la buena con-
versacion, la palabra, la mejor medicina, “el quinto elemento con que vive
el hombre” (126), como escribe en el titulo XXVIII: “De la amistad y buena
conversacion, necesaria a la vida humana”. La eutrapelia, como la musica,
incita al amor (124), mientras que la soledad es muy dafiina (126-127). Asi
habla el médico, ahora veamos al asceta. En la Guia de pecadores nos encon-

tramos con un capitulo denominado: “De la guarda de la lengua”'?!

,yenEl
libro del amor de Dios: “Pues qué diré de mi lengua? Esta parte de mi cuerpo

me ha hecho mas mal que todas las otras”!??. Claro, que EI Kempis es igual

19 Bernardino Miedes dice que inmediatamente después de que el rey reciba una mala noti-
cia se le debe dar un concierto o un baile (Capitulo XV).

120 Guia de pecadores, o. c., p. 434.
121 1b., pp. 434-436.
122 Libro del amor de Dios, o. c., p. 136.
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de taxativo: “muchas veces quisiera haber callado y no haber estado entre los
hombres”!?3. Y en el capitulo titulado: “Del amor de la soledad y silencio”,
recuerda las palabras de Séneca: “cuantas veces estuve entre los hombres,
volvi menos hombre” 24,

Lo que hara Oliva, por tanto, serd, al igual que con la esperanza de bien, dar

un giro al significado de los deleites, musica y eutrapelia, espiritualizandolos:

Si la eutrapelia, deleites y muiisicas mueven tu amor, ;/donde hallaras mas
apacible conversacion y deleite sin tantos peligros que en Dios, en este mun-
do por la oracién y en el otro por la conversacion cara a cara? Donde las mu-
sicas no son como las de acd, donde el deleite es gloria beatifica (207-208).

La alegria en general, primera de las columnas de la salud humana, sera
transfigurada en Oliva en el concepto tomado de E/ Kempis “alegria de buena
conciencia”, esto es, en tener la conciencia —cristianamente— tranquila. Es la “ale-
gria verdadera™'? frente a la alegria vana, lo mismo que la esperanza del paraiso
es la “esperanza verdadera” frente a la “esperanza vana” de bienes mundanos.

La compostura del mundo como esta

Pero el conocimiento de si mismo no es la unica forma de llegar a Dios.
También puede hacerse a través del mundo, “de la compostura del mundo co-
mo estd”, titulo del segundo coloquio de la Nueva filosofia. Este escrito es un
hermano menor de la Introduccion del simbolo de la fe de Granada. Como en
éste, el conocimiento del mundo nos mueve al amor de Dios por dos razones:
por su extraordinaria belleza y por ser obra de la providencia. Claramente lo
dice el granadino:

Ayudanos también la universidad de las criaturas, las cuales nos dan voces
que os amemos y nos ensefian por qué os hemos de amar. Ca en la perfeccion
de ellas resplandece vuestra hermosura, y en el uso y servicio de ellas el amor
que nos tenéis. Y asi por todas partes nos incitan a que os amemos, asi por lo
que vos sois en vos, como por lo que sois para nosotros 6.

12.0. c., p. 50.

124 1b., p. 83.

125 Ib., p. 138, del capitulo “De la alegria de la buena conciencia”. La alegria del malo no es
verdadera, dira Kempis.

126 FRAY LUIS DE GRANADA, Obras completas, vol. 1X, Introduccion del simbolo de la fe 1, ed.
de Alvaro Huerga, Madrid, FUE, 1996, p. 43.
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Igualmente en Oliva Sabuco, “si la hermosura mueve tu amor, ¢l es her-
mosisimo [...] y fuente de donde nace la hermosura” (208). Y con respecto a
la providencia, “si el perro, y el aguila, y el leon y el dragon son agradecidos
y aman a sus seflores que les hicieron algin bien, ;/con cuanta mas razon debe
el hombre este amor y gratitud al hacedor de todo bien?” (211).

Es cierto que la esencia divina “no la puede el entendimiento humano
entender ni alcanzar” (208). Si ni siquiera podemos conocer la bajeza de la
nuestra, afiadira fray Luis'?’. Ahora bien, otra cosa es la existencia, accesible
a nosotros como demostrd santo Tomas, “por lumbre de razon”'?8. Por eso

129

los filosofos siempre la han demostrado'#, y estas demostraciones pueden

servirnos como preambulo de la fe, para “abrazar con mayor alegria lo que
testifica nuestra fe” 139,

De las cuatro pruebas de la existencia de Dios que nos ofrece Luis de
Granada: movimiento, finalidad, grados de perfeccion y argumento psicold-
gico, Oliva solo se queda con las dos primeras. Con respecto a la prueba del
movimiento, puesto que “ninguna cosa se cria ni da ser a si mismo” (206),
“los fil6sofos probaron que habia un primer movedor que no pendia de nadie,
sino de si mismo”'3!. Y con respecto a la quinta via de santo Tomas, Granada

practicamente copia a Ciceron al que menciona explicitamente. Dice éste:

(Como puede ser logico suponer, cuando se ve una escultura o una pintura,
que se ha aplicado un arte, no poner en duda, cuando se ve a lo lejos el curso
de un navio, que éste se mueve gracias a un calculo y a un arte, o entender,
cuando se examina un reloj de solo o de agua, que las horas se reflejan gracias
aun arte y no por casualidad, pero pensar que el mundo, que comprende estas
artes precisamente, y sus artifices, y a todas las cosas juntas, no participa de
discernimiento y de razon? '3

Y el dominico:

Por donde si son mas perfectas las obras de naturaleza que las del arte,
si las del arte se hacen con razon, siguese que las de naturaleza no han de
carecer de razon. Pues, ¢quién habra que, viendo una tabla muy bien pintada,
no entienda que se hizo por arte, y viendo desde lejos correr un navio por el

127 Ib., pp. 42-43.

128 7 p. 48.

129 1 p. 47.

130 1p. p. 47

31 b, p. 50.

132 CICERON, Sobre la naturaleza de los dioses, ed. de A. Escobar, Madrid, Gredos, 2000, p. 216.
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agua, no conozca que este movimiento se haga por razén y arte, y viendo
como un reloj sefiala las horas a sus tiempos debidos, no entienda lo mismo y
se atreva a decir que el mundo [...] carezca de razon y de arte? '3

Oliva debio leer a Cicerén directamente, porque a las pinturas de fray
Luis de Granada afiade también las esculturas:

Dijo Ciceron: “El que mirando el orden y admirable constancia del movi-
miento de los cielos pensare que se hace acaso y no con providencia divina,
este tal estd claro que no tiene sentido ni entendimiento. Como de una pintura
o escultura sacas y juzgas la prudencia y saber del artifice, asi podras entender
y creer la prudencia de Dios en esta pintura y obra del mundo (207).

En Plinio se podia hallar todo un arsenal de ejemplos teleleoldgicos, co-
mo el de la pina'3*, que, por cierto, también estd en Ciceron '3

Otra cosa afiadiré aqui, no sé si mas admirable que las pasadas, la cual
refiere Plinio. Y la misma refiere Tulio en el primer libro de la Naturaleza de
los Dioses [...] Dicen pues estos dos insignes autores, que hay una manera de
concha en la mar, por nombre Pina, en cuya compafiia anda siempre un pe-
cecillo que se llama esquila, los cuales pescan y se mantienen de una extraia
manera. Porque abre la concha sus puertas, en las cuales entran los pececillos
que se hallan a par de ella, y, como ella no ve ni hace algin movimiento, cré-
celes con esta seguridad la osadia, y asi entran unos y otros a porfia. Entonces
la espia (que es aquel pececillo que dijimos) muerde blandamente a la con-
cha ciega, ddndole aviso que ya esta segura la pesqueria. Luego ella cierra y
aprieta sus puertas, y con esto mata los pececillos que habian entrado, y parte
con el compafiero la presa, y asi se mantienen ambos '3,

La concha nombrada pinna no tiene vista y le proveyo naturaleza de un
amigo que se nombra pinnofilax, un pececillo pequefio con el cual tiene gran
amistad, y cazan de esta manera: se abre la concha y da lugar a que otros
pececillos entren dentro de ella, los cuales cuando entran y salen muchas
veces, se aseguran y unos traen a otros y cuando esta bien llena de pececicos,
el amigo pinnofilax le da sefial y aviso con un leve toque y luego se cierra y
mata todos los pececillos que coge dentro y come ella y da su parte al amigo
que le dio el aviso (162).

El filésofo y la viejecica

Habra podido observarse una contradiccion entre este Gltimo epigrafe y
los anteriores. Efectivamente, del mundo como destierro hemos pasado a un

133 Introduccién del simbolo de la fe 1, o. c., p. 52.

13% Historia natural, Libros VII-XI, Libro IX, o. c., p. (X)
135 Sobre la naturaleza de los dioses, o. c., p. 247.

136 Introduccién del simbolo de la fel, o. c., p. 163.
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mundo de maravillas. Lain Entralgo ha defendido una evolucion de fray Luis
desde el Libro de la oracion a la Introduccion del simbolo de la fe, en la que
se va aminorando el ascetismo, el yo se va abriendo al mundo y se comienza
a mirar con mejores 0jos a la ciencia. Evolucion que también podria compro-
barse en las sucesivas ediciones de sus obras. Las razones, en cambio, aunque
estaria la prohibicion inquisitorial de por medio, son para Lain “dificiles de
precisar” 137, Abellan, por su parte, también se hace eco de esta evolucion del
interiorismo al exteriorismo '*®. Naturalmente, hay que tener en cuenta que,
aunque ninguno de nuestros clasicos se haya deleitado tanto como [Grana-

da] con las maravillas del Universo!'*

, como dice Alonso: “fray Luis es un
enamorado de la naturaleza; contempla y recrea el paisaje describiéndolo con
un exquisito gusto literario y belleza en el decir, pero todo esto es un medio,
como un predmbulo en busca de realidades mas altas”!'*’. Como en Santo
Tomas, todo esto es preambula fidei. El mismo Bataillon escribe: “No hay
que perder de vista que la amena filosofia natural de la primera parte no es
mas que un prologo destinado a engolosinar al lector, quedando la obra toda
centrada en torno al misterio de la Redencion”!#!. Asi se entienden ciertos
comentarios despectivos contra Plinio, por quedarse el romano solo a mitad
del camino: “Me maravillo asi de Plinio, como de tantos hombres que se dan
a su leccion, los cuales ninglin otro fruto sacan de tantas maravillas como este
autor escribe, sino solo cebar el apetito natural de la curiosidad” 42,

De todas formas, la hipotesis de la evolucion de fray Luis choca, al me-
nos, con un par de hechos importantes. En primer lugar, el mundo de maravi-
llas del Simbolo sblo ocupa una pequeiia parte del mismo, y, en segundo lu-
gar, ésta obra es de 1583 y la tltima revision de sus libros, para ser editados,
la realizo en 1579. Es decir, en fecha muy cercana. A esta edicion pertenecen
las citas del Libro de la oracion del presente trabajo, asi como la afirmacion
de la Guia de pecadores de que la vida es un destierro. El Libro de la oracion

137 LAIN ENTRALGO, P., La antropologia en la obra de Fray Luis de Granada, Madrid, CSIC,
1988, p. 363.

138 Historia critica del pensamiento espaiiol, vol. 2. La edad de oro (siglo XVI), o. c.,
pp- 320-321.

139