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Resultado de uma colaboracdo entre o Centro de Estudos Classicos da Universidade de
Lisboa e o Centro de Estudos Classicos e Humanisticos da Universidade de Coimbra para
celebrar os quinhentos anos do nascimento de D. Jerénimo Osério, o livro O Humanismo
Portugués e Europeu. No 5° centenario do Cicero Lusitanus: Dom _Jerénimo Osério (1515-
1580) retine estudos de varios colaboradores de diferentes universidades europeias.

Além da analise da vida e da obra do humanista portugués, nomeadamente da sua produ-
c¢do literaria, historiografica, epistolar, bem como dos tratados de filosofia moral e politica
e dos comentarios de textos biblicos, este volume também pretende oferecer uma visao de
conjunto do Renascimento Europeu radicado no estudo e na leitura dos autores classicos

na época de Jeronimo Osorio.
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IN MEMORIAM

Num segundo, Atropos corta o fio da vida e a consumacao dos sonhos. No es-
panto e no desgosto que nos deixa sem palavras — porqué? porqué assim, num
golpe de tragédia inexplicavel? — queremos, os que com Sebastido Tavares de Pinho
preparamos este volume, que ele tanto quis, em que tanto se empenhou, curvar-nos
em profunda homenagem ao professor, ao erudito, ao homem. Nao chegou, por
pouquissimo tempo, a ver editado este volume sobre um dos seus autores de eleicao
e a época entre todas favorita. Guardemos, porém, a memoria do seu sorriso aberto
quando, em Outubro, demos por concluida a revisao das provas. Faltava — apenas!
— a capa, faltavam os muito dltimos retoques.

Requiescat in pace. Sub umbra alarum do Senhor, que o tenha a Seu lado: na “paz do
repouso, a paz do sabado, a paz sem entardecer”.
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No 52 centenario do Cicero Lusitanus:
Dom Jerénimo Osério (1515-1580)

APRESENTACAO

Retinem-se neste livro os trabalhos de uma quarentena de colaboradores para cele-
brar por escrito os quinhentos anos do nascimento de D. Jerénimo Osério, um dos
mais conceituados humanistas portugueses e longamente experimentado no convi-
vio cultural com os intelectuais da Europa do século XV1I, a quem, em razao do estilo
ciceroniano do seu latim, concederam o cognome de Cicero Lusitanus.

Esta efeméride osoriana dd-nos, pois, o ensejo de enquadrar a evocagio do Cicero
Portugueés e sua obra, e do préprio Humanismo portugués, no vasto campo do Hu-
manismo renascentista europeu, de que Osorio é um excelso representante.

Assim, uma grande parte dos contributos que constituem este volume evoca
a figura deste humanista no que respeita a sua formagao académica como estudante
de Humanidades e Direito na Universidade de Salamanca e de Filosofia na Univer-
sidade de Paris, aluno pés-graduado em Bolonha, onde se especializou em Teologia
e estudos biblicos, e a sua atividade de professor de Sagrada Escritura em Coimbra.

Outras colaboragbes incidem sobre as varias fungbes a que Jerénimo Osério foi
chamado a exercer, designadamente a de arcediago do cabido da Sé de Evora, se-
cretario aulico do Infante D. Luis, simples paroco de aldeia em Chas de Tavares,
e enfim como pastor e prelado do Algarve.

Foram analisadas varias intervengoes ou posi¢des do humanista e bispo Osorio
relativas a questdes como a sua relagdo com a Inquisigao, e a sua responsabilidade na
vinda dos primeiros Jesuitas para Portugal.

Mas a maior parte dos capitulos deste livro incide sobre a produgao literaria de
Osorio, que se estende pelo campo da historiografia, aqui encarada sobre varios an-
gulos, e em que o autor adquiriu fama internacional; bem como da vasta e variada
obra epistolar permutada com outros humanistas e com altas figuras nacionais e es-
trangeiras; dos numerosos tratados de filosofia moral e politica, em que ele exprime
as suas ideias sobre a teoria da educagao do principe e do processo da governagao;
e ainda dos multiplos e extensos comentarios histérico-filolégicos de textos biblicos,
nos quais, como eximio biblista trilingue que era, aplicou muito do seu saber hu-
manistico, matéria que deu ensejo a presenga, neste volume, de um capitulo sobre o
Humanismo e a Reforma luterana na Alemanha, da autoria de um especialista da
Universidade de Ttbingen.
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O HUMANISMO PORTUGUES E EUROPEU

Foram também objeto de andlise alguns aspectos biobibliograficos de Osério me-
nos conhecidos, como a sua veia poética, o seu misticismo expresso em varias das
suas obras, a existéncia de um poema latino composto em seu louvor, e bem assim a
problematica atribui¢ao autoral de uma tradugao da Iliada para portugués.

Varios participantes estabeleceram o confronto da vida e sobretudo da produgao
literaria de Osério com a de outros humanistas portugueses e estrangeiros, numa
espécie de estrutura de vidas paralelas, que revelam uma notavel “unidade de pensa-
mento e de discurso literario no ambito do Renascimento europeu” no dizer do um
dos participantes, designadamente com A. Viperano e Juan Latino no que respeita
aos tratados da nobreza civil e crista; com a filosofia humanistica de Nicolau de
Cusa; com Damido de Goéis e Ferndo Pérez no respeitante a historiografia, e mesmo
com a poesia épica, como a Austriaca ou Naumaquia de Francisco de Pedrosa e o co-
mentario de Aires Babosa a Historia Apostilica de Arator; e bem assim com a area da
hagiografia.

Essa “unidade de pensamento e de discurso literario no 4mbito do Renascimento
europeu” também se mantém viva no século XVII, como demonstra o estudo sobre a
influéncia de Santa Teresa de Jesus e dos escritores misticos como modelos principais
para a falsificagdo na primeira das Dos Cartas de Dovia Luisa de Sigea a vn cauallero.

Mas o conceito de Humanismo renascentista que percorre as paginas deste livro
nao se restringe ao dominio da producao literaria, antes avanga pelo campo das ar-
tes pldsticas, como a pintura, a iconografia e a emblematica, e evoca as ciéncias exa-
tas representadas por grandes figuras de médicos, como Filipe Montalto, e de mate-
maticos, como Francisco de Melo, que foram igualmente conceituados humanistas.

Este facto e a diversidade dos temas aqui tratados apresentam-nos, pois, uma
visao alargada que aponta para um movimento renascentista radicado nos estudos
classicos greco-latinos num sentido abrangente que assume potencialmente toda a
atividade das capacidades humanas.

Os EDITORES

Cristina Pimentel (Univ. Lisboa)

Sebastido Tavares de Pinho (Univ. Coimbra)
Maria Luisa Resende (Univ. Lisboa)
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The Naturalistic Theory of Religion in Pomponazzi’s
De Incantationibus and Its Significance

JUrAJ FRANEK
Department of Classical Studies, Masaryk University, Brno, Czech Republic
j-franek@mail.muni.cz

Abstract: This paper reconstructs the general theory of religion formulated by
Renaissance Aristotelian philosopher Pietro Pomponazzi (1462-1525) in his treatise
De incantationibus and highlights its importance within the intellectual history of the
comparative study of religions. Following a brief overview of the two main theoreti-
cal approaches to religion — a naturalistic paradigm that is based on reductive expla-
nation and a protectionist paradigm that denies the possibility of reducing religious
experience to its more fundamental constituents — the paper argues that Pompona-
zzi’s theory of the “horoscope of religions” and his reductive explanation of miracles
and prophecies gave rise to one of the first wholly naturalistic approaches to religion
in Europe since Antiquity.

Keywords: Pomponazzi, Religion, Naturalism, Reductive Explanation, Miracles,
Prophecy

Resumo: Este estudo visa reconstituir a teoria geral de religido formulada pelo
filésofo aristotélico do Renascimento Pietro Pomponazzi (1462-1525) no seu tratado
De incantationibus, com destaque para a sua importancia no contexto da histéria in-
telectual do estudo comparativo das religides. Depois de uma breve sintese das duas
principais abordagens tedricas a religido — um paradigma naturalistico baseado na
explanagdo redutora e um paradigma proteccionista que nega a possibilidade de
reduzir a experiéncia religiosa aos seus constituintes fundamentais — o estudo de-
monstra que a teoria do “horéscopo de religides” de Pomponazzi e a sua explanagao
redutora de milagres e profecias deu origem a uma das primeiras abordagens total-
mente naturalistas da religido na Europa desde a Antiguidade.

Palavras-chave: Pomponazzi, Religiao, Naturalismo, Explanacio Redutora,
Milagres, Profecia
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While Pietro Pomponazzi undoubtedly ranks among the pre-eminent Renaissan-
ce philosophers of Aristotelian provenance', his fame rests largely on the controver-
sial treatise De immortalitate animae, a resolute defense of the mortality of the human
soul published in 1516. This succes de scandale openly defied pronouncements in the
Apostolici regiminis papal decree (1513), provoked a long series of critical reactions
(including from Gasparo Contarini, Agostino Nifo, Girolamo Amidei, Ambrosius
Flandinius, Bartolomeo de Spina, Hieronymous Fornarius), and Pomponazzi likely
escaped more serious repercussions only thanks to the intervention of his friend, the
humanist Cardinal Pietro Bembo.? It is therefore not surprising that his later philo-
sophical texts, such as De fato and, the focus of the present paper, De incantationibus,
both written around 1520, circulated only in manuscripts and did not see publica-
tion until 1556, several decades after Peretto’s death, in the liberal Protestant city
of Basel. Compared with the great scholarly attention generated by De immortalitate
animae (and, to a lesser extent, De fato), Pomponazzi’s De incantationibus has produ-
ced considerably less interest — its first critical edition was published only in 2011 by
Vittoria Perrone Compagni, its theory of religion was conspicuously omitted from
the recent major survey of the Renaissance philosophy of religion by Paul Richard
Blum?, and its author himself'is practically unknown in the field of religious studies®.

1 Pomponazzi’s “Aristotelianism” and his double assessment as both a “progressive” and “scholas-
tic” thinker by a number of 19th-century scholars and philosophers has been the subject of a heated
debate that will be briefly dealt with in section (3) of this paper. To anticipate some of its conclusions,
Peretto’s thought is deeply embedded within the philosophy of Aristotle and his greatest commenta-
tors, yet Stagirite is by no means a “sacred cow” and Pomponazzi challenged his authority on multiple
occasions, see in particular the material collected in Bianchi 2003: 101-124. Even when this much
is granted, Perrone Compagni 2006: 15 was right to note that “[I]a constatazione delle insufficienze
dell’aristotelismo [...] non si traduce mai in una dichiarazione di sfiducia e nell’abbandono dell’intero
quadro concettuale”. What Pomponazzi especially disliked was (ab)use of Aristotle to defend Christian
faith, see, e.g., Pomponazzi, Expositio super octavum Physicorum, Paris, Bibl. Nat., Ms. lat. 6533, f. 395r
(I quote after Graiff 1979: 83): Nonne Deus fecit mundum? Dico quod sic, sed Aristoteles non tenet hoc, quare
debetis dicere quod Aristoteles erravit et non facere Aristotelem christianum [...] Isti appellant me hereticum et ego
dico quod ipsi sunt, quoniam nolunt credere in fide nisi quae habentur in philosophia ab Aristotele et ego credo
fidei quoniam Deus dixit per evangelia et prophetias, non autem propter philosophiam. Isti igitur asini nolunt
credere Ecclesiae, nisi philosophus dicat et ego dico quod philosophus fuit deceptus et nolo facere ewm christianum.

2 Martin 2014: 65-66. Regarding the critical fallout that followed the publication of De immortalitate
animae and its relation to the papal decree of 1513 (whose conclusions were reaffirmed at the Council of
Florence in 1517), see in particular Bianchi 2008: 130-144. A comprehensive overview of Pomponazzi’s
numerous critics is provided by Pine 1986: 124-234.

3 Blum 2010.

4 Even textbooks that focus on the history of the naturalistic approach to the study of religions,
such as Preus 1987, remain silent on Pomponazzi and his importance (Preus’ point of departure is Jean
Bodin). Sharpe 1986: 14 best illustrated the general attitude of scholars working in the field of the his-
tory of comparative religion by arguing that the “Renaissance did little to provide the West with a more
broadly-based study of religion”, a claim that arguably says more about the lack of interest among modern
historians of religious studies in the Renaissance period than about the achievements of Renaissance
philosophers themselves. Also surprising is the complete lack of discussion of Pomponazzi in the recently
published voluminous Oxford Handbook of Atheism, in spite of the fact that it contains a chapter on “Renais-
sance and Reformation” (Robichaud 2013). Whether Pomponazzi himself was an atheist is an open ques-
tion, as is whether it is even meaningful to talk about atheism in the 16th century. It is, however, incon-
trovertible that Pomponazzi did formulate a reductive naturalistic theory of religion secundum Aristotelem
(and it is possible to remain comfortably agnostic as to whether he personally subscribed to that theory).
For instance, according to Robichaud 2013: 190, Lactantius’ “opinion that ‘when [Epicurus] removed
providence he also denied the existence of God’ (Lactantius, De ira, ix) seem([s] to fit with Renaissance con-
ceptions of atheism”. As will be shown below, this, among other things, is precisely what Pomponazzi does.
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The main aim of the paper is therefore to reconstruct Pomponazzi’s theory of re-
ligion and to highlight its importance within the history of religious studies. In sec-
tion (1), I provide a theoretical background for Pomponazzi’s theory by presenting in
brief two competing paradigmatic approaches to the study of religion, a naturalistic
explanation and protectionist hermeneutics. Section (2) analyses Peretto’s interpre-
tation of religion in De incantationibus within the theoretical backdrop of the con-
cepts introduced in the preceding section. Section (3) deals with the “double truth”
theory and Pomponazzi’s own religious convictions. Finally, section (4) summarizes
the main conclusions that have been reached.

1. Naturalism and protectionism in the study of religions

De incantationibus formally starts off as a reply to Pomponazzi’s friend Ludovico
Panizza, who reported to the philosopher about four “miraculous” deeds by a cer-
tain magician (percantator) who had apparently succeeded in healing two boys from
different ailments (erysipelas, an acute skin infection accompanied with rash, and
burns). The magician had also purportedly removed a piece of iron from a wound
and managed to move a sieve without physically interacting with it. All of these acts
were reported to have been achieved exclusively through the use of incantations,
or magical formulae®. Peretto, however, was confident of his ability to provide a na-
turalistic account of these occurrences (per causas naturales nos possumus huiusmodi
experimenta salvare)®, an explanation that would run counter to the popular belief
that miracles and wondrous acts are caused by (or with the help of) gods or demons
(“ignavum” et “prophanwm vulgus” et rudes homines quod non norunt fieri per causas ma-
nifestas et apparentes in deos vel in daemones referent)’.

Indeed, one of the foundational principles of Pomponazzi’s philosophy in general
and one of the few instances of unequivocal scholarly communis opinio is precisely his
“naturalism”. In the words of Antonino Poppi, “Pomponazzi seems [...] to have had a
single aim of eliminating any supernaturalism whatsoever, so as to be able to ascribe
everything to natural forces™. However uncontroversial, even trivial, the statement
about Pomponazzi’s “naturalism” seems to be, it is rarely further elaborated upon
and is invariably set against a philosophical background of Aristotelianism. The pur-
pose of this section is to define “naturalism” (and its counterpart “protectionism”)
from the perspective of the study of religions.

A naturalistic account of religion was not Pomponazzi’s own invention, of course,
and its first formulations can be found in the works of the earliest Ancient Greek
thinkers. Since is not possible to discuss their many theories in great detail®, I will il-
lustrate the reductive naturalistic approach to religion through a single example, na-
mely the “Sisyphus fragment”, widely considered to be “the most outspoken example
of fifth-century atheism™’. The fragment, whose authorship is a matter of dispute,

5 For a major overview of the use of incantationes in the late Middle Ages (13th to 15th century), see
Delaurenti 2007.

6 Pomponazzi, De incantationibus 1. 203-204.

7 Pomponazzi, De incantationibus 3. 49-51.

8 Poppi 1988: 654.

9 For a more detailed discussion of Presocratic theories of religion, see Franek 2013.

10 Kahn 1997: 248. For Whitmarsh 2014: 109, the fragment constitutes “arguably the most import-
ant single document in the history of ancient atheism”.
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consists of several dozen verses from the otherwise unattested dramatic play Susyphus
preserved by Sextus Empiricus'. The narrator, Sisyphus, first described a primor-
dial, almost Hobbesian state of mankind, where the only rule upheld was the rule of
the strongest. Under this heavy hand, our ancestors’ lives tended to be rather short
and painful, which was the reason a series of laws was introduced to govern society.
This solution was not a lasting one, however, since people immediately discovered
that undetected crimes went unpunished. Murderers and thieves did not disappear
but just became more careful. It is precisely at this point in human history when a
certain wise man introduced to nascent society religion and the concept of an all-k-
nowing god that instils fear and keeps unlawful behaviour in check: “Hence from
this source the divine was introduced [with the claim] that there is a deity who enjoys
imperishable life, hearing and seeing with his mind, his thought and attention on all
things, his nature so divine that he will hear whatever is said among mortals and be
able to see whatever is done”"?.

What makes this theory of the origin of religion naturalistic? First of all, it ope-
rates by means of reductive explanation, which is to say that it attempts to reduce
religion to more fundamental and non-religious elements, such as a purely secular
and pragmatic desire for more effective control of society. Ontological commit-
ment to a supernatural, transcendent reality is completely absent. Secondly, it inter-
prets religion in such a way as to make the theory utterly unacceptable to believers.
A given person cannot subscribe to the theory and remain religious at the same time.
Thirdly, the theory is general in nature and applies to 10 Oeiov simpliciter. No religion
may be excluded or accorded preferential treatment. Finally, and this point has been
frequently overlooked", a naturalistic account of religion per se does not have any
bearing whatsoever on religion’s social value (as opposed to its truth or epistemic jus-
tification). It is, of course, true that for many thinkers the falsity of religious proposi-
tions would imply that religion is socially detrimental and should be rejected™, yet it
is certainly possible to entertain a naturalistic theory of religion (thereby considering
at least some of its doctrinaire content to be false) and still maintain that religion is

11 Sextus Empiricus, Adversus mathematicos 9. 54 = DK 88 B 25. Sextus attributed the fragment to
Critias, but some classical scholars have argued for Euripides as author, see Dihle 1977 and Yunis 1988.

12 Sextus Empiricus, Adversus mathematicos 9. 54 = DK 88 B 25, vv. 31-36: évtedfev odv 10 Oeiov
elonynoaro, | o &ott Sadpwv debitwt B Wy Biwt, | vowt T dkodwv kal BAéTwv, gpovav T dyav | Tpooéxwv
& mavta, kai goowy Belav @opdv, | 8¢ Tav TO AexBiv év Ppotois dkovoetal, | <TO> Spwpevov 8¢ wav ideiv
Svvroetat. The English translation is that of Kahn 1997: 247.

13 This much is true even for the interpretation of the fragment itself. Diggle 1996: 103 proposed
the emendation of k08iotov (meant ironically) in liew of mss. idiotov in line 40 (Sidaywatwv f{dioTov
elonynoaro), since, according to him, a lie cannot be “most pleasant”. Such an argument does not hold
true, however, since the fragment clearly differentiated between truth on one hand and social utility
on the other. A similar confusion is found in two recent papers on the Sisyphus fragment. O’Sullivan
2012: 185 did not deny the fact that for “Sisyphus” religion is an illusion, but he concluded that this
position does not automatically imply the rejection of religion as such precisely because of its social
utility. Whitmarch 2014: 114, reacting critically to O’Sullivan, did not differentiate between epistemic
and axiological perspectives and therefore considered, in my opinion wrongly, O’Sullivan’s paper to be
a “pungent reminder [...] that Classics is not always the secularized discipline we have been led to think
since the nineteenth century”.

14 This position, rooted in the philosophy of the Enlightenment, has been recently entertained
by many “new Atheists”, such as Harris 2004; Dawkins 2006; Hitchens 2007. See Stenger 2009 for an
overview of this movement.
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axiologically necessary (even beneficial) for society. This is, in fact, precisely what the
author of the Sisyphus fragment does, since his Orwellian god functions as a welco-
me deterrent for wrongdoers'®.

With the advent of Christianity and its spread across Europe and the Mediterra-
nean region, the naturalistic approach to religion based on a reductive explanation
slowly but surely vanished from the intellectual world, simply because it ran cou-
nter to the most basic presuppositions of the Christian faith'®. For a believer, God
is irreducible to non-religious elements; quite the contrary, he is established as the
transcendent and ontologically separate foundation of the world. His will is commu-
nicated by divine revelation and, from the very beginning of Christianity, epistemi-
cally justified by miracles wrought by Jesus and his followers as well as by fulfilled
prophecies, without which the Christian gospel would not be credible”. While na-
tural theology may play a limited role (even Tertullian, who was generally inimical
to pagan wisdom, accepted that much'), it always must be supplemented by divine
revelation. As Irenaeus quipped, if unaided human reason were able to discover all
there is to know about the human condition, the world, and God, what would be the
purpose of Jesus’ first coming'? It is also important to emphasize that both miracles
and prophecies are considered as lying outside the causal order of the world accessi-
ble to unaided human reason and rational thought®’. The longevity of this approa-
ch is testified by Thomas Aquinas, who explicitly understood miracles as epistemic
justification of faith?! and prophecy as unnatural, necessarily true communication

15 Sextus Empiricus, Adversus mathematicos 9. 54 = DK 88 B 25, vv. 52-55: toiovg 8¢ mepiéatoey
avBparmoig @oPoug, | 8 odg kakdg e T@L Adywt Katwikioey | TOV Saiwov(a) 00<T0¢> K&V TpéTOVTL XWpiwL, |
TV avopiav Te Toig VOUoLG KatéoBeoey.

16 A fuller account of epistemic justification in earliest Christianity, on which this all-too-brief discus-
sion is based, may be found in Franek 2016.

17 Regarding the importance of the justification of faith by miracles, see, e.g., Origenes, Conta
Celsum 1. 46: Ovk &v yap xwpic Suvapewy kal mapadofwv ékivovy Tovg katv@v Adywv Kai Kavdv pabnudtwy
AKoVOVTAG TPOG TO KaTtahimely wev T matpla mapadé§achat 8¢ petd kKivdUvwY TOV LEXpt Bavdtov Td ToVTWV
pabnuarta. Regarding prophecies, see, e.g., Justin Martyr, Apologia prima 53. 1-3: tivi yap v Aoyw
avlpwmw otavpwOivTt émelBopeda, 6T TPWTOTOKOG TO dyevviTw Be® £0TL Kal adTOG TNV Kpioy ToD TaAvTOg
avBpwmeiov yévovg mouoetat, ei wi paptopla wpiv fj EAOelv adTov dAvOpwToV yevopevoy keknpuywéva mepi
avtod ebpopev kai 00TwG yevopeva éwpdpev; As Larmer 2011: 46 summarized, “[t]he claim that Jesus
fulfilled the Old Testament prophecies of a coming Messiah and that his miracles are confirmation
that in him the Messiah has arrived was regarded by first- and second-century Christian apologists as
the strongest argument for Christianity.”

18 Tertullianus, De resurrectione mortuorum 3. 1: Est quidem et de communibus sensibus sapere in dei
rebus, sed in testimonium wert, non in adiutorium falsi, quod sit secundum divinam, non contra diwinam disposi-
tionem. Quaedam enim et naturaliter nota sunt, ut inmortalitas animae penes plures, ut deus noster penes omnes.

19 Irenaeus, Adversus haereses 2. 14. 7: utrumne hi omnes [sc. philosophi] qui praedicti sunt, cum quibus
eadem dicentes arguimini, cognoverunt veritatem, aut non cognoverunt? Et si quidem cognoverunt, superflua est
Salvatoris in hunc mundum descensio. Ut quid enim descendebat? An nunquid ut eam quae cognoscebatur veritas, in
agnitionem adduceret his, qui cognoscunt eam hominibus?

20 Theissen 1983: 291: “Primitive Christian miracle stories testify to a revelation of the holy, to its
power to break into the normal course of the world. That is their only message.” Grant 1952: 171: “The
underlying axiom which made prophecy credible was the omnipotence of God. No matter how stable
the present world might seem, no matter how apparently unbreakable the chain of cause and effect,
God would act and nothing could resist his power.”

21 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, tertia pars, quaestio 43, articulus 1: Quia enim ea quae sunt fidei
humanam rationem excedunt, non possunt per rationes humanas probari, sed oportet quod probentur per argumentum
divinae virtutis: ut, dum aliquis facit opera quae solus Deus facere potest, credantur ea quae dicuntur esse a Deo [...].
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of God’s will*2. The Christian protectionist paradigm thus stands in direct opposi-
tion to the naturalistic explanation of religion.

With the formation of the modern academic study of comparative religion in the
late 19th and early 20th centuries, these two fundamental paradigmatic approaches
—naturalism and protectionism — vied for recognition. On the one side, such authors
as James G. Frazer, Sigmund Freud, and Emile Durkheim worked under a natu-
ralistic paradigm, trying to explain away religion by reducing it to failed attempts
at controlling the world?, psychological mechanisms, or reflections of social struc-
tures?’. On the other side, scholars especially affiliated with a phenomenological
approach, such as Rudolf Otto, W. Brede Kristensen, and Mircea Eliade, advanced
the protectionist paradigm, defended the irreducibility and transcendence of reli-
gious experience®, established believers as the final judges of the validity of theories
proposed by scholars of religion®, and criticized inexorable materialistic causality as
inadmissible to the study of religions?”. Following this brief sketch of naturalism and
protectionism in nascent modern religious studies, I now turn to Pomponazzi’s own
theory of religion as presented in De incantationibus, with the purpose of contextua-
lizing his “naturalism” within the two competing theoretical frameworks described
above.

2. Theory of religion in Pomponazzi’s De incantationibus

As noted in the previous section, Pietro Pomponazzi began his treatise in the
form of a reply to a friend who had invited him to provide an explanation secundum
Aristotelem of three “miraculous” healings and an apparent case of actio in distans

22 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, secunda secundae, quaestio 172, articulus 1: Et ideo dicendum
est quod prophetia simpliciter dicta non polest esse a natura, sed solum ex revelatione divina.” The infallibility
of prophecy is defended in Secunda secundae, quaestio 171, articulus 6: Oportet igitur eandem esse veritatem
propheticae cognitionis et ennuntiationis quae est cognitionis divinae, cur impossibile est subesse falsum [...] Unde
prophetiae non potest subesse falsum.

23 Frazer 1920: 222 defined religion as the “propitiation or conciliation of powers superior to man
which are believed to direct and control the course of nature and human life”, an intermediate stage
between the “Age of Magic” (during which people attempted to control nature directly) and the coming
“Age of Science” that would surpass both previous stages of superstition and finally achieve control over
nature through rational and scientific advances.

24 For Freud 1993: 109-158, religion is a useful illusion for suppressing and controlling the most
basic human instincts, such as aggression and sexual lust; for Durkheim 1960, religion is nothing
more than a symbolic representation (or reflection) of more fundamental social relations. As Pals
2015: 108 noted, “Durkheim’s theory, like Freud’s, fits the mold of an aggressively reductionist func-
tionalism; his program essentially reduces religion to something other than what its adherents think
it to be.”

25 Eliade 1961: 6 claimed that “admitting the historicity of religious experience does not imply
that they are reducible to non-religious forms of behavior”. As Strenski 2006: 326 commented, “Eliade
does keep faith with phenomenology’s assertion of the autonomy of religion, but he does so in the most
extreme way by declaring his methods of studying religion absolutely autonomous”.

26 Kristensen 1960: 13: “If the historian tries to understand the religious data from a different view-
point than that of the believers, he negates the religious reality. For there is no religious reality other
than the faith of the believers.”

27 Otto 1963: 174: “Mit Naturgesetz und Beziehung oder Nichtbeziehung darauf hat echte Divi-
nation tiberhaupt nicht zu tun. Sie fragt garnicht nach dem Zustandekommen eines Vorkommnisses,
sei es Ereignis, Person oder Sache, sondern nach seiner Bedeutung, namlich nach der Bedeutung ein
‘Zeichen’ des Heiligens zu sein.”
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(a sieve’s movement). Peretto did not dismiss these reports as false®, but instead of-
fered a multitude of naturalistic explanations not requiring an ontological commit-
ment to demons (or angels), the existence of which is not supported by Aristotelian
doctrine.

In an attempt to explain the three miraculous healings, Pomponazzi first noted
the fact that occult qualities are present in human beings*. Conceived as microcos-
ms*, some humans are able to tap into powers operating on all levels of scala naturae,
accounting for the apparently “miraculous” acts, and “just as it is possible that a
herb, a stone, an animal, or anything else has a property to cure a disease, [...] it is
also possible for a human being to have this power as a result of their individual pro-
perty™'. These occult qualities were put into force, as Peretto explained, by invisible
vapors emitted by the percantator.

Another possible explanation is found in vis imaginativa. The power of focused
imagination, which has very little support in Aristotelian writings* yet features pro-
minently in the works of Avicenna and Neoplatonic philosophers of the Renaissan-
ce®, is apparently so strong in some people that it can produce effects that they

28 As Graiff 1976: 331 observed, miracles (especially those reported by classical authorities) were for
Pomponazzi “dati inconfutabili”; for Poppi 1988: 654, Peretto exhibited “almost puerile credulity about
reported marvels”.

29 Regarding the theory of occult qualities in Pomponazzi, see Dagron 2006, who compared Pom-
ponazzi’s views with those of Thomas Aquinas (particularly in De occultis operationibus naturae), Avicenna,
and Pietro d’Abano.

30 This notion was introduced in Pomponazzi’s De immortalitate animae 228: Nihil enim est in mun-
do, quod ex aliqua proprietate non possit convenive ipsi homini; quapropter non immerito homo dictus est micro-
cosmus, sive parvus mundus; see also Pomponazzi, Expositio super libros De generatione et corruptione, Bibl.
Apost. Vat,, cod. Reg. lat. 1279, . 271r (I quote after Graiff 1976: 340): Homo est microcosmus, idest parvus
mundus. Dagron 2006: 17 considered Peretto’s microcosmos theory to be a topical feature of Neoplaton-
ic provenance drawn heavily from Ficino and Pico, but Pomponazzi completely reinvented this topos in
his own naturalistic fashion. As Dagron 2006: 18 concluded, “son projet s’inscrit expressément dans le
contexte d'une véritable réforme de la doctrine de la substance dont I’enjeu est clairement de défendre
le point de vue physicien contre celui du théologien-métaphysicien.” This view was also accepted by
Sutton 1991: 35, who pointed out (in spite of a later critique of “Renaissance naturalists and magicians”
by Hobbes and others) that “Pomponazzi’s acceptance of occult qualities is not naturalism in an anti-
-materialist sense”.

31 Pomponazzi, De incantationibus 4. 76-80: sicuti contigit aliquam esse herbam vel lapidem vel animal vel
aliquid aliud quod habet proprietatem sanandi aliquam aegritudinem [...] id contigit aliquem hominem ex proprietate
individuali habere talem virtutem. All translations of Pomponazzi’s De incantationibus are my own.

32 See Aristoteles, De anima 427a-429a and De motu animalium 701b. These Aristotelian loci are dis-
cussed in respect to Pomponazzi’s theory of vis imaginativa by Giglioni 2012, who, however, concluded
that Peretto rather “reinterpretava e moderava forme di estremismo avicennizante e neoplatoneggi-
ante”, see Giglioni 2012: 76.

33 According to Garin 1976: 47-48, the source for Pomponazzi’s notion of vis imaginativa is
without a doubt Avicenna, however, as he notes, “Pomponazzi utilizzera Avicenna, ma rovescian-
dolo completamente in senso naturalistico”. Avicenna’s treatise De anima, translated into Latin in
the middle of the 12th century, is also considered a central influence by Hasse 2007: 121-125 and
Perrone Compagni 2010: 109 (“nozione avicenniana della vis imaginationis”). Graiff 1976: 335-336
identified the source of this theory in Ficino’s works; Mafessoni 2007: 223 arrived at the same con-
clusion as Garin had, claiming that “dal suo originario contesto, decisamente piti implicato con il
Neoplatonismo, Pomponazzi effettua un stralcio di spunti esplicativi e li ridefinisce in un ambito pit
strettamente naturalistico”.
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imagine*. With respect to the fourth reported “miracle”, the moving of the sieve,
Pomponazzi identified it as a mere trick of the magician: “If he moves the sieve, he
does so secretly, imperceptibly, and with such caution that we do not notice it; alter-
natively, the sieve is moved by his accomplice”*.

It may then be summarized that Peretto explained all of the reported magical oc-
currences in a naturalistic fashion, whether as a result of occult qualities, a result of
vis imaginativa®, or as mere tricks, and he therefore saw no need to presuppose the
existence of demons, angels, or direct divine intervention in the sublunary world®’.
It may seem apt to agree with Alfonso Ingegno, who claimed Pomponazzi ultimately
developed “an ambiguous notion of the miraculous” because he “denied the reality
of miracles in a theological sense but found new reality for them elsewhere, claiming
that even Christian miracles could be explained in terms of natural causes™®.

The momentous consequence of this interpretation lies in the fact that a natu-
ralistic explanation of (Christian or any other) miracles explains them away. It was
shown in section (1) that miracles are understood by religious traditions as divine
interventions into the natural causality of the world. Already in the earliest Christian
literature, they were being used as important warrants of faith, and their role in
epistemic justification of religious belief has not changed over subsequent centuries.
Explaining miracles away by means of their reduction to natural causes or shady
tricks thus seems to undermine Christian faith. Pomponazzi was acutely aware of
this consequence to his naturalism, as can be seen in his claim that “if this is taken
to be true, the Law of Moses and Christ collapses [...], because these Laws have their
basis and strongest defense in miracles, yet according to what has been said there are
no miracles™.

Following this initial assessment of the miraculous, Pomponazzi further deve-
loped an even more comprehensive explanatory device for variegated miraculous

34 Pomponazzi, De incantationibus 4. 236-238: [...] res imaginata et desiderata, secundum esse reale potest
produci a virtutibus imaginativa et desiderativa, sic imaginantibus et desiderantibus: quare in casibus dictis ex vir-
tutibus praecantator illius potuerunt product omnes illi tres effectus. It might seem that vis imaginativa could be
considered part of the aforementioned “occult qualities”; I am following Pine 1999: 146, who treated
them separately.

35 Pomponazzi, De incantationibus 4. 243-247: istud experimentum non est verum, sed ibi est deceptio illius
praecantatoris; qui, si movel cribrum, illud clam et insensibiliter movet et tam caute, ut nos lateat; vel si movetur ab
alio, intelligentiam habet cum illo qui tenet cribrum illud.

36 Both options are, in fact, explored further in his unpublished lectures, see Graift 1979: 103-105
for discussion of these themes.

37 Febvre 2003: 208-209, somewhat unpersuasively, identified Cicero’s De divinatione as the main
source for Pomponazzi’s theoretical approach to miracles, although the rest of his summary is accurate:
“Sa théorie du miracle procede tout entiere du De divinatione. Ou bien les miracles sont des tours de pres-
tidigitation; ou bien ils n’existent que dans et par I'imagination des témoins; ou bien ils ont des causes
naturelles qui peuvent nous échapper, mais qui n’en existent pas moins; car il n’y a rien, il ne se produit
rien, qui n'ait de cause naturelle.” Ossa-Richardson 2010: 440 similarly concluded that the notion of
natura in Pomponazzi is “of the Aristotelian kind: it consists of a self-contained and deterministic system
bounded by the regular motions of the stars, within which can be no unmediated interventions from the
outside — that is, no miracles”.

38 Ingegno 1988: 242.

39 Pomponazzi, De incantationibus 5. 78-80: istis modis datis, ruunt Lex Moysis et Christi [...] Quod sic
probatur, quoniam Leges istae potissima munimina et fundamenta sumunt a miraculis. Verum secundum istos modos
nulla sunt miracula.
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events*. This was found in the movement of heavenly bodies as studied by the science
of astrology, which only two decades previously had come under strong attack from
Giovanni Pico della Mirandola (especially in book V of his Disputationes adversus astro-
logiam divinatricem, published in 1496)" and Girolamo Savonarola*?. To counter the
views of Pico and the Dominican friar, both strongly critical of astrology, Pomponazzi
drew on Aristotelian sources® and Thomas Aquinas*!. In Peretto’s theory, God (as
the prime mover) cannot interact with the world directly. The prime mover interacts
through Intelligences (Intelligentiae) which are responsible for the movement of hea-
venly bodies, which in turn influence our sublunary world. This theoretical back-
ground is then used to explain virtually everything from speaking animals to blee-
ding statues as well as from the miracles of Roman emperors to ghostly apparitions*.

In similar fashion, and in explicit opposition to Ficino and both Picos*’, Pompo-
nazzi explained away also divine inspiration and prophecy, which, as noted in sec-
tion (1), forms another important warrant of Christian belief. In Pomponazzi’s view,
prophecies (both pagan and Christian) “have been pronounced only because of the
science of the stars” and it is the heavenly bodies that “give human beings apparent
signs of future events, sometimes in sleep, sometimes in waking™".

It is clear that Pomponazzi’s identification of the movements of heavenly bodies as
the causes of prophecies does nothing to alleviate the corrosive effect of his previous

40 Copenhaver 1992: 397-400 considered this explanatory device (Intelligences and celestial bodies)
as forming the “astrological part” of Pomponazzi’s theory of natural magic, an addition to the psycholog-
ical (constituted by vis imaginativa) and ontological (constituted by occult qualities) parts discussed above.

41 Pomponazzi, in fact, directly criticized Pico in Expositio super libros Metheororum, Paris, Bibl. Nat.,
cod. Lat. 6535, ff. 65v-66r (I quote after Graiff 1976: 350): astrologi non debent invideri, quoniam hoc est
secundum principia Aristotelis, et Picus male fecit veprehendere astrologos. [...] Picus Mirandulensis reprehens as-
trologos ignoravit principia Aristotelis. Garin 1976: 110 claimed that Pico also aspired to a naturalistic expla-
nation but retained “I'eccezionalita ontologica dell'uomo”, yet this does not seem to be correct. Rather,
as Copenhaver 1988: 273 wrote, “[i]f Pico’s efforts to naturalize astrology had tended to limit the astrol-
oger’s pretensions, Pomponazzi’s programme of naturalization had the opposite effect”. An identical
argument was developed by Graiff 1976: 352: “Pico difendeva, con la sua confutazione dell’astrologia,
la sopranaturalita del fatto religioso. E nota alloposto la difesa, condotta da Pomponazzi nel De incan-
tationibus, dell’oroscopo delle religioni.” Likewise, Innocenti 1997: 54 concluded that in Pomponazzi’s
works, “I'astrologia ¢ considerate come astronomia osservativa ed ¢ privata di qualsiasi valore ‘magico’
comunemente inteso”.

42 See in particular his treatise Contro gli astrologi. Vanden Broecke 2003: 78 suggested that it was
the close relationship between Pico and Savonarola that prompted the publication of Pico’s work: “Pico’s
close ties with the Dominican Girolamo Savonarola (1452-1498) have often been cited as another trigger
for the composition of the Disputationes; 1 see no reason not to adopt this explanation.”

43 Graiff 1976: 338: “Il ragionamento € condotto secondo le linee suggerite dai testi aristotelici, ma
alla fine esse sono superate [...]".

44 Pomponazzi, Expositio super libros De generatione, f. 260v (I quote after Graiff 1976: 346): S. Thomas
confitetur quod si quis perfecte cognoscat numeros et diversitatem omnium stellarum et ista signa nativitatis, scivet de-
terminate dicere de vita et morte omnium, si non esset impedimentum, quoniam totus iste mundus inferior gubernatur
a superiori mundo. Regarding some of his predecessors, see Federici Vescovini 2008: 225-311.

45 Pomponazzi, De incantationibus 10. 499-730.

46 Graift 1976: 354-355. Regarding prophecies in Pomponazzi, see in particular Ossa-Richardson
2010 and Perrone Compagni 2011.

47 Pomponazzi, De incantationibus 10. 177-181: tam certe non fuisse pronuntiata nisi ex astrorum peritia
et ut cognoscas superos in haec inferiora non operari nisi mediantibus corporis coelestibus. Verum et talia corpora
coelestia non solum sic dirigunt homines, verum et manifesta indicia futurorum eventuum dant hominibus modo in
somnits, modo in vigiliis.
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explanations of miracles by means of vis imaginativa or occult qualities. Quite the
contrary, it extends naturalistic reductionism to yet another warrant of faith*, as is
made clear in the 12th chapter of De incantationibus in which Peretto discusses some
of the more drastic conclusions to be drawn from his previous explanations. The
first of these, previously limited to the special case of prophecies, argued that since
prophecies take place in the sublunary world, they are subject to change, decay, and
eventual destruction®. Even more serious is the transposition of this observation to
all religions, or Leges as Pomponazzi calls them, which results in nothing less than
the formulation of a general theory of religions, the “horoscope of religions”.

The horoscope of religions — the theory that the conjunctions of heavenly bodies
cause changes to religious traditions in human history and govern the introduction
of new religions — was originally devised by Albumasar (787-866) in his treatise De
magnis contunctionibus (translated into Latin in the 12th century) and mapped the
origin of different religious traditions onto the conjunctions of Jupiter with other
planets. The conjunction of Jupiter with Saturn engendered Judaism, that with Mars
Islam, that with Mercury Christianity, and, finally, that with the Moon the waning
of religions or atheism®. This theory was accepted in the Latin West in particular by
Roger Bacon, albeit with important modifications he introduced with clear apologe-
tic purposes in mind.

Bacon explicitly spoke about the theory as the “great consolation of our faith”
(magnum [...] solatium fidei nostrae) which both “proves” the truth of Christianity and
prepares believers for the coming of the Antichrist™. Bacon argued that the existence
of six heavenly bodies that may come into conjunction with Jupiter means there must
be six major religions. Accordingly, he associated Saturn with Judaism, Mars with
the Chaldean religion, the Sun with the Egyptian religion, Venus with Islam, Mer-
cury with Christianity, and the Moon with the “religion of the Antichrist” (secta Anti-
christi), with clear eschatological overtones™. In Bacon’s view, the history of religions

48 As Innocenti 1997: 68 noted, “per lui la provvidenza coincide con I'ordine naturale, per la chiesa
¢ da esso ben distinta”.

49 Pomponazzi, De incantationibus 12. 921-923: cum oracula inceperunt, et oracula debebant finem capere,
veluti et omne individuum generabile et corruptibile.

50 On Albumasar and the “horoscope of religions”, see in particular Bertozzi 1996: 30-32 and Albu-
masar, De magnis coniunctionibus A7rv-A8r: Dicamus quoque quia Jupiter per naturam significet fidem et diversita-
tem legum in temporibus et vicibus atque sectis ex complexionibus Saturni et ex complexionibus ceterorum planetarum
cum eo, scilicet Iove, necesse est ut auspiciamus lovem, qui si fuerit in loco fidei ab ascendente coniunctionis quae
significavit mutationem [ ...] St fuerit complexus Saturno significabit quod fides civium eiusdem sit tudaisma quod con-
gruit planetae Saturni eo quod omnes planetae iunguntur ei, et ipse nemini illorum tungitur. Et similiter tudaica fides,
omnes cives ceterarum confitentur ei, et ipsa nulli confitetur et erit magis exercitium eorum in hoc quod congruit huic
fidet et quod simile ei fuerit. Et si complexus ei fuerit Mars significat fidem unitatis et mundam ut fidem Sarracenorum
et et similem. Et si complexus et fuerit Mercurius significat fidem christianam et omnem fidem in qua fuerit occultatio et
grauvitas el labor. Et si complexus fuerit ei Luna significat dubitationem ac volutionem et mutationem ac expoliationem
a fude, et hoc propter velocitatem corruptionis Lunae et celeritatem motus eius el paucitatem morae eius in signo.

51 Roger Bacon, Operis majoris pars quarta 253-254: Magnum enim solatium fidei nostrae possumus habere,
postquam philosophi qui ducti sunt solo motu rationis nobis consentiunt, et sectam sew professionem fidei Christianae
confirmant et nobiscum concordant in stabilitate hujus sectae; non quia quaeremus rationem ante fidem, sed post
Sfidem, ut duplici confirmatione certificati laudemus Deum de nostra salute quam indubitanter tenemus. Et per hanc
viam mathematicae non solum certificamur de professione nostra, sed praemunimur contra sectam Antichristi, de qua
simul simul cum secta Christi fit consideratio in mathematica.

52 Roger Bacon, Operis majoris pars quarta 255-257.
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reflects the history of salvation and his exposition of the theory served a single pur-
pose, namely to defend the uniqueness of Christianity and its ability to overcome
stellar causality at the end of time®.

In conjunction with his discussion of miracles and prophecies, it is immediately
apparent that Pomponazzi used the horoscope of religions to achieve a very different
outcome. According to Peretto, the introduction of a new religion is maxima mutatio,
a momentous alteration that changes the basic social and moral framework of entire
populations. Since people are generally conservative, no religion could ever take
hold and spread without a powerful founding figure to legitimize that religion in the
eyes of the multitude by performing various miraculous acts. In his own words, “sin-
ce a change in the Laws is an immense change and it is difficult to move from things
to which we have been accustomed to ones that are completely unusual, it is neces-
sary for the new Law that replaces the old to produce unusual miracles and won-
ders. This is the reason why heavenly bodies must produce human beings capable
of performing miracles whenever a new Law is established. [...] Otherwise, it would
be impossible to introduce new Laws and new customs so dissimilar [to the old].”>*

Yet the Laws (Leges), namely the basis of religions or even the religions themsel-
ves, in Pomponazzi’s use of the word, are (as all things sublunary) subject to the pe-
rennial cycle of birth, change, decay, and death®, just as the prophecies that foretold
the advent of their divine legislators: “These Laws operate just as other things that
are subject to birth and decay. Namely, we observe that the Laws and the miracles
associated with them are weak at first, then grow, flourish, and then totter, only to
be finally reduced to nothing. This is the reason why everything related to our faith
is frozen now; the miracles have ceased and what remains is mere tricks and shams
— the end appears to be close at hand.”*

53 Roger Bacon, Operis majoris pars quarta 262: Sic igitur astronomi discutiunt sectas et praecipue Albuma-
zar in libro conjunctionum, et maxime primo et secondo libro, ut inveniantur sex sectae principals in quibus homines
occupantur in hoc mundo. Et per hoc habetur quod secta Christi sit una de principalibus. Et si comparemus eam ad
alias, manifestum est per nobiles conditiones legislatoris et ipsius sectae quod nulla alia digna est, sed sunt hominum
figmenta. As Bertozzi 1996: 33 concluded, “[o]ccorreva affermare la superiorita della fede cristiana e
progettare la vittoria nel tempo: unica eccezione a poter sospendere le norme che regolavano il naturale
e fatale avvicendarsi delle religioni.”

54 Pomponazzi, De incantationibus 12. 933-944: Cum autem mutatio Legum sit maxima mutatio et difficile sit
a consuetis ad maxime inconsueta transire, ideo oportet pro secunda Lege succedenda inconsueta mirabilia et stupenda
fieri. Quare a corporibus coelestibus in adventu novae Legis debent produci homines miracula facientes [...] aliter
enim non possent novas Leges et novos mores ita dissimiles inducere. Unde quod sparsum est in herbis, lapidibus et
animalibus rationalibus et irrationalibus unitum videtur esse in eis ex Dei et Intelligentiarum munere, adeo quod Dei
filii rationabiliter creduntuyr.

55 Mafessoni 2007: 234 quite rightly concluded that the cycle of religions is governed by “ferrea log-
ica deterministica”. See also Perrone Compagni 2010: 126: “La causalita stellare manifesta (e forse sop-
pianta) la causalita divina. Le concessioni, pitt 0 meno convinte, al Dio platonico-cristiano assumono un
altro valore alla luce di questa ‘teologia astrale’: sebbene I'ordine non possa sussistere senza presupporre
la causalita efficiente del Primo Motore immobile, da cui dipendono il movimiento e la vita, ossia I'essere,
di tutti gli enti, i concreti artefici dell’ordine sono gli astri — quegli astri che quasi siempre Pomponazzi
chiamava «corpi divini», in quanto strumenti delle Intelligenze (gli dei), ma che talvolta divengono essi
stessi, immediatamente, «dei».”

56 Pomponazzi, De incantationibus 12. 977-982: ita sit in talibus Legibus veluti in generabilibus et corrup-
tibilibus: videmus enim ista et sua miracula in principio esse debiliora, postea augeri, deinde esse in culmine, deinde
labefactari, donec in nihil revertantur. Quare et nunc in fide nostra omnia frigescunt, miracula desinunt, nisi conficta
et simulata: nam propinquus videtur esse finis.
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It is important to emphasize that the “end” Pomponazzi mentions here is cer-
tainly not to be taken in an eschatological sense, as was the case, for instance, in
Bacon’s interpretation®. Peretto simply placed Christianity side by side with other
Leges and eliminated the unique position it traditionally held*®. As Brian Copenha-
ver put it, “Since the uniqueness of Christianity could never be proved by horoscopic
techniques that applied equally to other religions, astrological explanations of the
facts of Christian history were cold comfort for the orthodox: no wonder that critics
of Pomponazzi and his followers preferred the demons to the stars.”®

The same conclusion is reached with respect to Christian miracles. They stand
side by side with pagan miracles as well as those of Moses and Mohammad®. They
announce and make possible a change in religions but they are not direct divine
interventions, merely rare events whose naturalistic and reductive explanation is
found in the movements of heavenly bodies that affect the sublunary sphere: “Mira-
cles are miracles not because they would be completely unnatural and beyond the
order established by the heavenly bodies, but because they are unusual and extre-
mely rare; they do not belong to the day-to-day workings of nature but only happen
very rarely.”®" Miracles are part and parcel of the natural order and have natural
causes just as any other occurrence, the only difference being, in Pomponazzi’s view,
the fact that these so-called miracles are, in comparison to other events, extremely
rare and unusual.

If we now bring up the list of warrants of faith discussed in section (1) and compa-
re them with Peretto’s conclusions, his theory’s challenges to Christian and all other
religious beliefs become apparent. There are no true miracles, meaning miracles
understood as direct divine interventions into the causal fabric of the sublunary
world. What we find instead are extremely rare events subject to natural causation.
There is no true divine inspiration and prophecy, in other words, no individuals
through whom or to whom a divinity speaks, but all successfully fulfilled prophecies
are due to professional astrologists who are able to deduce future events from the
movements of heavenly bodies (alternatively, Pomponazzi seems to suggest on occa-
sion that during a change in religions, heavenly bodies endow specific human beings
with powers of prophecy). Religions themselves are subject to the inexorable cycle of
birth, growth, decay, and death — and Christianity is no exception.

57 Garin 1976: 117; Dagron 2006: 6 (“non pas la fin des temps, mais celle du christianisme”).

58 Pomponazzi already foreshadowed this conclusion in his treatment of prophecies, lumping them
together with pagan examples and refusing to single out Christian prophecies as the only “true” ones,
see De incantationibus 10. 254-256: Firmatur insuper et supposition ex prophetis, qui non tantum a Lege nostra
admittuntus; verum ab omnibus nationibus, ut manifestum est exercitatis in historiis.

59 Copenhaver 1988: 274. For Ossa-Richardson 2010: 444, “[t]he unsettling implication of this ar-
gument is that Christianity, like paganism, is just one religion of many — having grown, it too will one
day decay and fall, to be replaced by something else”. Pine 1999: 150, albeit in respect to arguments
presented in De fato, similarly asked the rhetorical question: “We must ask if, in the end, such a God
[Pomponazzi’s Aristotelian primum movens] is truly Christian.”

60 Pomponazzi, De incantationibus 12. 1082-1084: Amplius: videat aliquis Legem Moysis, Legem Gentilium,
Legem Mawmeti; in unaquaque legit fieri miracula qualia leguntur et memorantur in Lege Christi.

61 Pomponazzi, De incantationibus 12. 1085-1089: Non sunt autem miracula, quia sint totaliter contra natu-
ram et praeter ordinem corporum coelestium, sed pro tanto miracula, quia insueta et rarissime facta et non secundum
communem cursum naturae, sed in longissimis periodis.
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3. Pomponazzi and the doctrine of “double truth”

It would be tempting to terminate the discussion of Pomponazzi’s views on reli-
gion at this point and conclude with a series of statements about the importance of
his naturalistic approach within the history of religious studies. In the last chapter
of De incantationibus, however, Peretto suddenly retracts everything that he had me-
ticulously laid down in the treatise, with respect to both miracles and the existence
of demons and angels. The philosophical conclusion reached in De incantationibus is
that there are no true miracles (in the sense of events breaking natural causality),
but the Church says there are, and so we must accept their existence ex fide and they
“truly demonstrate the deficiency of Aristotle’s doctrine as well as that of other phi-
losophers, and clearly announce the truth and validity of Christianity”®.

The very same conclusion holds for the introductory question about the existence
of angels and demons: “Since the Church teaches that demons and angels exist [...],
it is necessary to believe this without any doubt or reserve.”®® This apparent conflict
between explanations “according to Aristotle” (secundum Aristotelem) and “according
to faith” (secundum fidem), that is to say the conflict between a reductive explanation
and a non-reductive epistemic justification of faith explored briefly in section (1),
is virtually impossible to reconcile and the scholarly literature on Pomponazzi has
proposed several different approaches to this problem.

Some scholars, such as Ernest Renan®, considered these retractions to be es-
sentially dishonest, serving only to protect Pomponazzi from Church authorities.
Francesco Fiorentino, the author of probably the first modern monograph on Pom-
ponazzi, saw in the conflict between “philosophy” and “faith” a genuine reflection of
Peretto’s inner turmoil®. Other scholars considered the retractions to be essentially
honest, which would mean that the truth of philosophy eventually must yield to the
exigencies of faith®®.

62 Pomponazzi, De incantationibus 13. 263-265: veraciter demonstrant insufficientiam doctrinae Aristotelis et
ceterorum philosophorum ipsamque veritatem et firmitatem rveligionis Christianae aperte declarant.

63 Pomponazzi, De incantationibus 13. 312-314: cum Ecclesia determinet daemonios et angelos esse el talia
quae dicta sunt aliquando operari, sine aliquot dubio vel scrupulo hoc firmiter tenendum est.

64 Renan 1882: 360: “La compression produit toujours la subtilité; la conscience proteste, et se
venge par un respect ironique des entraves qu’on lui impose.” Regarding Renan’s idiosyncratic views on
Averroism, see Kristeller 1968 and, more recently, Marenbon 2013. “Gallic apotheosis of Pomponazzi”
and some of Renan’s predecessors (in particular Naudé) are discussed by Copenhaver 1992: 392-396.

65 Fiorentino 1868: 56 “Molti hanno creduto il Pomponazzi miscredente, e le sue professioni di fede
un’accorta riserva per evitare i fulmini del clero [...] Io, per me, riconosco le incertezze, le lotte interne,
e le difficolta, tra cui si aggira il Pomponazzi, ma non so risolvermi a negargli la sincerita delle sue con-
vinzioni, ed il coraggio di propugnarle.” Essentially the same opinion is voiced by Trinkaus 1995: 551:
“[...] an essential ambiguity remained in Pomponazzi on the evidence of his writings — that is, it is not
clear whether he had faith in a literal revelation. Though he was quite convinced about the mortality of
man as an individual, he still seems to have wished to remain faithful to the Christian religion. But he
took great pride in his devotion to ‘pure’ truth as a philosopher, which he felt was a higher and nobler
role than that of the priest, the law-giver, or the humanist.”

66 As Kristeller 1983: 20 noted with respect to Pomponazzi’s retractions, “non credo che sia stato ip-
ocrita”. More recently, Raimondi 2010: 221-233 argued that in Pomponazzi’s works theology might well
be subordinated to philosophy, but philosophy itself is subordinated to faith. On a similar note, Martin
2014: 69 recently argued that Peretto’s “confessions of doubt might reflect genuine perplexity and his
submissions to ecclesiastical authorities on matters of faith might confirm his conviction that philosophy
should not be mixed with theology. The prohibition of metabasis forbids theology from interfering with
physics and also prevents the study of nature from overturning doctrines of faith.”
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Another heated dispute, closely connected to the problem of double truth and
Pomponazzi’s philosophy in general, is whether to evaluate the Mantuan as a pro-
gressive thinker and precursor to modern philosophy and science (a position com-
monly held, unsurprisingly, by scholars unpersuaded by Peretto’s retractions)®” or as
a traditional Renaissance Aristotelian scholastic (held by scholars who consider the
retractions essentially honest)®®. Cesare Vasoli highlighted this tension in his claim
that “[i]t would be [...] wrong to see sixteenth-century Aristotelianism as a rational
philosophy anticipating libertinisme and to regard it as anti-theological and even an-
ti-religious” while immediately adding that “Pomponazzi turned an unusually open
mind on several features of religions, which he reduced to their natural causes”®.

A conclusive interpretation of Pomponazzi’s retractions is likely out of reach given
that it would involve psychological judgment of Peretto’s personality and religious
convictions, to which we simply have no direct access. An interesting interpretation
with which I would tend to agree has been formulated by Martin Pine, who is of the
opinion that Peretto’s “attacks on religious doctrines were meant for the educated
and virtuous who had no need for eternal rewards and punishments as consequen-
ces of their conduct. Nevertheless, the masses needed such doctrines if an unstable
human nature were to be bent to virtuous ends. Established religion therefore has
the important function of maintaining the social order by the propagation of fables
designed to instill fear and hope.”” This interpretation is, in fact, very similar to that
of the author of the Sisyphus fragment introduced in section (1), who likewise did not
consider religious propositions to be factually and literally true but valued religion as
an institution capable of guaranteeing social stability.

67 This is, once again, the interpretation of Renan 1882: 354: “ce n’est plus un scolastique, c’est déja
un homme moderne”. Similar views are held by Cassirer 1963: 81: “Pomponazzi has been called the ‘last
Scholastic’, but he could just as well be called the first man of the Enlightenment. For, indeed, his work
generally represents Enlightenment in Scholastic garb. He conducts all his investigation meticulously and
soberly, and with conceptual purity and precision. He lets only science speak — cutting it off, to be sure, be-
fore the final results and consequences.” For a critique of Cassirer, see Garin 1976: 7-8. The interpretation
of Pomponazzi as a “radical philosopher” and, in many ways, a precursor to early modern views critical of
religion, has been advocated more recently by Pine 1986: passim and Zambelli 2001: 115: “When Renan
and Fiorentino presented Pomponazzi as one of the first to attest to free thought, they were not inventing
a new profile: it was precisely in these terms that Pomponazzi regarded himself and was regarded by some
of his contemporaries.” Landucci 2006: 114 likewise considers Peretto “il primo dei libertini”.

68 This is the opinion of Kristeller 1979: 102, who argued that “Pomponazzi does not belong to the hu-
manists or to the later scientists, but to the tradition of medieval and Renaissance Aristotelianism”, although
he elsewhere (Kristeller 1983) acknowledges influences other than Aristotelian on Peretto’s thought. The
interpretation of Pomponazzi as an essentially medieval Aristotelian has been advocated by Poppi 1970b:
19-20, who concluded that “il Pomponazzi si trova ancora dentro il coriaceo involucro di questa tradizione
scolastica: il metodo, le fonti autoritative, i problemi sonon ancora gli stessi”. In contradistinction to these
evaluations, some humanist themes in Pomponazzi’s work have been highlighted by Graiff 1979: 69-78.

69 Vasoli 1988: 70-71.

70 Pine 1986: 53. See Pine 1968: 175, where it is argued that the retractions’ two functions are (1)
to maintain appearances because given that “religion, in the form of fables, is good enough for the
masses [...] [t]here is no reason therefore why the philosopher should not give religious views his formal
endorsement”; and (2) “to placate Church authorities and to prevent formal proceedings for heresy”.
Regarding the importance of religions’ social function in Pomponazzi, see further Innocenti 1997: 61-
65, who considered Destructio destructionum to be a primary influence. Garin 2008: 168 connected this
pragmatic view of religion with that of Machiavelli in his Discorsi sopra la prima Deca di Tito Livio; Lazzarin
2010: 97-100 and Giglioni 2010: 272-274 highlighted some connections between Pomponazzi’s views on
this topic and those of Plato and, by extension (in the case of Lazzarin), also Ficino.
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Pine’s interpretation is based on a sharp distinction between philosophers and
“lazy, incompetent and uneducated people” (ignavum et prophanum vulgus et rudes
homines), a staple in several of Pomponazzi’s works’. Religion’s social usefulness, as
opposed to its factual falsity, was defended in Averroes’ treatise Destructio destructio-
num, published in 1497 with a lengthy commentary by none other than Agostino
Nifo, Pomponazzi’s colleague and competitor in Padua. Pomponazzi doubtless knew
Averroes’ treatise’ and emphasized differences between philosophers and the vulgus
particularly in terms of morality and ethics (after all, Pomponazzi’s word for “reli-
gion” more often than not is Lex). Contrary to Thomas Aquinas’ claim that without
the immortal soul people would commit any atrocity just to escape death, Peretto
argued in a stoic fashion™ that this holds true only for common people, namely
“people who do not know the excellence of virtue and the foulness of vice” (homines
non cognoscendes excellentiam virtutis et foeditatem vitir), but claimed that philosophers
do not require any “hope of reward and fear of punishment” (spes praemii and timor
punitionis) since virtue is its own reward’. This is precisely where religion comes
into play and its function here is precisely the same as the function of religion in the
Sisyphus fragment, namely to reinforce morality by instilling in people a hope for
reward and a fear of punishment.

4. Conclusion

Pomponazzi’s own personal religious convictions might be ultimately lost to us,
but it is possible, in my view, to remain largely agnostic on whether the Mantuan was
a good Christian, willingly subordinating the findings of reason to the requirements
of faith, or a crypto-atheist, retracting his firmly held beliefs only to appease Church
authorities, without needing to deny the importance of his treatise De incantationibus
in the history of the comparative study of religions as a work containing one of the
first wholly naturalistic accounts of religion formulated since Antiquity. While it is
true that there were other authors who worked with the concept of the “horoscope
of religions” in the Latin West (such as Roger Bacon), their interpretations always
served the larger apologetic purpose of defending the Christian faith.

71 Nardi 1965: 122-148 collected essential documentation for the “philosophers vs. the common
people” dichotomy. See also Bianchi 2003: 63-99 on Pomponazzi’s elitism in De immortalitate animae.
Kristeller 1983: 17 highlighted Pomponazzi’s “superiorita intellettuale como filosofo”. Zanier 2003: 247
explained this dichotomy by alluding to Pomponazzi’s theory of religious Leges — they belong to the sub-
lunary world and are therefore subject to decay and change, in contrast to philosophy, which uncovers
timeless truths. Perrone Compagni 2006: 5 transposed the dichotomy to an ethical level, arguing that
“Pomponazzi riconosce che la liberta ¢ privilegio del solo sapiente, escludendo i vulgares dall’esercizio di
una scelta autonoma e consapevole”.

72 Zambelli 2001: 103-104.

73 Pine 1968: 169 (“revival of the Stoic doctrine of virtue”); Kristeller 1979: 179; Zambelli 2001: 102
(“Pomponazzi’s moral theory is Stoic”). However, Trinkaus argued at length that the differences between
Aristotle and the Stoics are not as large as they might seem (see Trinkaus 1995: 538-542) and even spoke
about “Pomponazzi’s Stoical Aristotelianism” (Trinkaus 1995: 540). Raimondi 2010: 221 argued that “[I']
autonomia della morale, ben lungi dall’avere matrici stoiche, ¢ dallo stesso Pomponazzi espicitamente
ricondotta all'interno dell’aristotelismo”.

74 Pomponazzi, De immortalitate animae 200, ed. Morra. See also his Defensorium 108r (I quote after
Graift 1979: 102): Archana enim philosophiae non sunt propalanda vulgaribus et idiotis: hi enim sola praemii spe
et poenae timore operantur quidquid operantur.
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Pomponazzi brought this theory to a very different conclusion, denying Chris-
tianity its unique place in history. For him, the cycle continues, the wheel keeps
turning, and new religions arise, change, and die. Coupled with his emphatic rejec-
tion of miracles and prophecies as epistemic justifications of Christian faith, that,
as demonstrated in section (1), formed a vital part of Church doctrine since its
beginnings, Pomponazzi developed a systematic, inclusive, and reductive account
of religion that had not been formulated in such scope in previous centuries. This
achievement deserves recognition, regardless of whether he, personally, conside-
red his theory as ultimately true or just the result of an intellectual game consis-
ting of explaining miracles, prophecies, and even religions themselves secundum
Avristotelem.
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Résumé : “humanisme a établi un fondement essentiel de la Réforme en raison
de I'importance donnée a la philologie, a la rhétorique, a I'histoire, particuliere-
ment a cause du principe ad fonles, et a la critique historique. Ces éléments ont con-
tribué a que la Réforme en Allemagne et en Suisse assumat une facon humaniste et
anti-scholastique.

De l'autre coté, la Réforme a favorisé ’humanisme, en spécial parmi les prédi-
cateurs et les maitres des écoles. S’il est vrai que la Réforme a amené aussi a une
division profonde des humanistes de ’Empire germanique, on doit quand méme
dire que selon I'esprit de ’humanisme persistait toujours un accord des hommes de
lettres avec les érudits de toutes les confessions.

Mots-clés: Humanisme, Réforme, philologie, rhétorique, critique historique.

Abstract: Due to the importance given to philology, rhetoric, history, and spe-
cially to the principle ad fontes and the humanistic and anti-scholastic tendency,
Humanism was one of the essential basis of the Reformation.

On the other side, Reformation benefited Humanism as it disseminated its ideas
in protestant Churches, particularly among preachers and teachers. If it is truth
that the Reformation also helped to deeply separate the humanists of the German
Empire, we must notice, nevertheless, that, according to the spirit of Humanism,
men of letters and the erudite from all countries and confessions persisted in a re-
markable understanding.

Keywords: Humanism, Reformation, philology, rhetoric, historic criticism.

La rencontre entre ’humanisme et la Réformation était vraiment riche en con-

séquences — non seulement pour la Réformation, mais aussi pour I’humanisme. Ces
conséquenes sont bien connues pour la France etla Suisse de Jean Calvin et Théodore
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O HUMANISMO PORTUGUES E EUROPEU

de Béze comme pour LAngleterre sous Henri VIIle. Mais elles sont évidentes aussi
dans la Réformation en Allemagne, issue de Wittenberg et établie par Martin Lu-
ther. C’est le sujet de ma conférence breve.

Martin Luther (1483-1546) a étudié les arts libéraux et la théologie sous la pré-
dominance de la scolastique'. Ses professeurs n’étaient pas des humanistes, mais
I’entourage, dans laquelle il a étudié, était influencé par ’humanisme déja a Erfurt,
la premieére période de ses études®. C’est dans son cours sur les Sentences de Pierre
Lombard qu’il montre pour la premiére fois de I'intérét pour les langues bibliques.
Il essaie de corriger certains vocables grecs et hébreux et d’expliquer leur sens sui-
vant leur étymologie. Une fois, par exemple, quand il interpréete le lieu, ou Pierre
Lombard allegue le pluriel hébreu elohim du nom de Dieu comme preuve pour le
pluriel des personnes divines, Luther compile des arguments d’'une Quaestio du
franciscain Nicolaus de Lyra pour la maniere de parler sur Dieu dans le Vieux
Testament®. Il est tres vraisemblable, que Luther ait acheté le livre Rudimenta He-
braica de Johannes Reuchlin (1455-1522)* publié en 1506° déja & Erfurt®. Tout cet
intérét philologique est en rapport avec la demande humaniste ad fontes.

En automne 1512 Luther deviendra Docteur de la théologie et successeur de
Johannes de Staupitz (env. 1468-1524) sur la chaire de théologie a Wittenberg, que
les Ermites de S. Augustin avaient l'obligation de pourvoir”. Le sujet de son pre-
mier cours était le Psautier. Avant de faire son cours il se préparait trés soigneuse-
ment durant plusieurs mois®. Il faisait imprimer un texte latin du psautier pour
ses auditeurs avec des titres hébreux en lettres latines et avec des traductions et des
notes éditrices, une préface et de courts résumés. Pour ce travail il recourait aux
ressources les plus modernes: le manuel et vocabulaire de Johannes Reuchlin, son
Commentaire In septem psalmos poenitentiales interpretatio® et le Quincuplex psalte-
rium' de Jacques Lefévre d’Etaples (Jacobus Faber Stapulensis, env. 1455-1536)!".
Avec I'ensemble de son travail pour le premier cours sur le Psautier'?, Luther s’in-
sérait totalement dans la tradition philologique de I'humanisme. Son intérét pour
la langue hébreu persista durant toute son activité comme professeur de théologie,
Cest-a-dire jusqu’a sa mort en 1546"%. Dans son dernier cours, le grand cours sur
la Genesis, pendant ses dix dernieres années, il a discuté des problémes subtiles de
cette langue, surtout des mots hébreux'.

1 Kopf2015.

2 Junghans 1985, surtout pp. 31-56; 63-239; et aussi Kleineidam 1992.

3 Matsuura (ed.) 2009, Erfurter Annotationen 1509-1510/11: 270-271. Luther dit: lestis est Nicolaus
de Lyra in quaestione quodlibetica sua; c’est probablement une des Quaestiones disputatae contra Hebraeos ou des
Quaestiones iudaicam perfidiam improbantes.

4 Posset 2015; cf. aussi Lorenz/Mertens 2013; Price 2011.

5 Reuchlin 1506.

6Luther 1931, Briefwechsel 2: 547, 2-3. Lettre a Johannes Lang du mai 1522.

7 Kopf 2002: 71-86; Lefevre 1509.

8 Ebeling 1971: 69-131.

9 Reuchlin 1512.

10 Lefévre 1509.

11 Bedouelle 1976; 1979; Hahn 1938: 356-432.

12 Luther 1993; 2000.

13 Luther 2009, 73: 753-810: Hebrdisches Sachregister.

14 Luther 1911/1912/1915, 42-44.
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Mais la langue Greque aussi lui tient a cceur, comme le montrent ses premiers
mots écrits en caracteres grecqs dans son cours sur les Sentences”. Dans ses pre-
miers cours sur le Nouveau Testament, c’est-a-dire sur les épitres de 'Apotre Paul
aux Romains, aux Galates et aux Hébreux'?, il faisait usage de I’édition plus mo-
derne, mais malheureusement non pas la meilleure'” du Nouveau Testament: de
I'Instrumentum Novi Testamenti du fameux Desiderius Erasmus de Rotterdam, publié
en 1516 et, en outre, des Annotations de ’humaniste italien Lorenzo Valla'®. Du-
rant les années suivantes Luther profitait des nouvelles connaissances humanistes
a différentes reprises, par exemple de la critique de la tradition ecclésiastique par
le livre De falsa credita et ementita donatio Constantini, un chef-d’ceuvre de la critique
historique dans I’humanisme?®’, publié en 1518 pour la premiere fois (a Mayence ou
a Bale) par le publiciste Ulrich de Hutten (1488-1523)%..

Lintérét de Luther pour les langues bibliques et pour leur exploration philo-
logique comme clef pour les sources de la religion chrétienne le rapprochait des
humanistes et il était remarqué par les humanistes. La conséquence en était une
large sympathie pour Luther. Mais aussi des autres motifs conduisaient les huma-
nistes vers le Réformateur. Son appel a la liberté chrétienne rappelait aux idées
humanistiques de la nature et dignité humaine. Sa lutte contre les pratiques de la
curie romaine et de la Papauté, particulierement contre les pratiques financieéres,
était attractive pour ’humanisme national dans 'Allemagne comme pour les re-
présentants des états de ’Empire allemand, qui pensaient toujours aux Gravamina
nationis Germaniae. Dans son traité réformateur a la nobilité chrétienne de la nation
allemande sur 'amélioration de la chrétienté de I'an 152022, Luther avait saisi les
demandes des humanistes allemands comme les Gravamina. Beaucoup d’éléments
de sa critique et de ses propos pour la réforme de I’église correspondaient aux idées
d’une majorité d’humanistes. Jusque en 1520 sans doute la plupart des humanistes
semblaient d’étre les alliés de Luther et du mouvement réformatoire. Mais au cou-
rs de cette année l'accordage changeait. Pour un certain nombre des humanistes
sa critique de la doctrine traditionelle semblait destructive. Son tractat De captivi-
tate Babylonica ecclesiae praeludium® (réprobant le dogme du Concile de Florence
(1439)** enlevait la base du systeéme ecclésiastique de la médiation du salut par les
sept sacrements comme des moyens de la grace. Sa critique était plus quune de-
mande des corrections extérieures et superficielles — ¢’était une attaque contre des
éléments centraux de la structure de I'église romaine et de la vie religieuse. Sur ce
point les esprits se séparaient dans ’humanisme allemand.

15 Matsuura 2009, Erfurter Annotationen 1509-1510/1511: 640-641 avec pp. CXXXVI-CXXXIX.

16 Luther 1938; 1939, Werke 56. 57 1-111.

17 Meilleur est le texte dans la Biblia Complutensis, vol. 5: Nouwm testamentum grece latine in academia
Complutensi nouiter impressum, Alcala 1520.

18 Erasme 1516.

19 Valla 1505.

20 Setz (éd.) 1975, réimpr. 1986, De falsa credita et ementita donatio Constantini, éd. critique.

21 Setz 1975: 159-166.

22 Luther 1888: 404-469.

23 Luther 1888: 497-573.

24 Denzinger 1976: 332-337, n® 1310-1327.
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Dans 'exposé suivant je parlerai du procédé totalement différent des humanis-
tes allemands envers la Réformation. Nous pouvons distinguer trois manieres du
procédé: refus énergique de Luther et du mouvement de Wittenberg, rapproche-
ment au debut et refus plus tard, et prise de position pour la Réformation invariable
des le debut.

Le premier groupe d’humanistes n'abandonna jamais I'attachement a I'église
romaine. Dans la vue de beaucoup des historiens de I’église, surtout des protestants,
ces personnes semblent d’étre seulement des enemies de Luther et des partisans de
Rome. Mais on peut aussi les considérer comme des humanistes. En conséquence
on doit examiner, si une relation existe entre leur attitude humaniste et leur dévou-
ement pour l'ancienne église.

Le plus important des théologiens, qui s'opposaient a Luther dés sa premie-
re apparition publique, était Johannes Eck (1486-1543), professeur de théologie a
l'université d’Ingolstadt®. Durant ses études a Freiburg im Breisgau il s'occupait
des langues bibliques et prenait contact avec les humanistes alsaciens. Sa vocation
de professeur, il la devait a Conrad Peutinger (1465-1547), humaniste et juriste a
Augsburg. Un autre humaniste, lui aussi juriste, Willibald Pirckheimer (1470-1530),
dans son Apologie pour Reuchlin considere Eck ainsi que Martin Luther comme
théologien de conviction humaniste. En 1517, de fait, Eck avait de bons contacts
collegiales avec Luther. Mais les 95 Theses sur I'indulgence?® provoquérent une
rupture entre les deux collegues. Ils écrivaient des theses controverses, et une dis-
putation a Leipzig en 1519% faisait la rupture irréparable. Eck était engagé dans
la lutte de la curie romaine contre Luther et la Réformation. La question cruciale
pour lui était la vue de I'église: ce que Luther disait sur un amendement de la
chrétienté et sa critique de 'institution de I’église, de la doctrine et de la pratique
des sacrements, pour Eck n’était pas une réforme, mais une rupture avec 'église et
toute sa tradition religieuse et doctrinale.

Un autre adversaire de Luther était Hieronymus Emser #(1478-1527). 11 étudia
les arts libéraux a Tiibingen et Bale, faisait la connaissance de Jakob Wimpfeling
(1450-1528) a Strasbourg et coopérait a I’édition des ceuvres de Giovanni Pico della
Mirandola®, ensuite expliquait la comédie Sergius de Reuchlin, et apres des bre-
ves études théologiques devenait secrétaire et plus tard chapelain a la cour du duc
Georges de Saxe (1471-1539), qui était ennemi aigri de Luther dés la disputation
de Leipzig 1519. Avec le duc Georges Hieronymus Emser il devenait I'antagoniste
de Luther et écrivait beaucoup de libelles contre lui et contre d’autres réforma-
teurs™. En méme temps il continuait ses travaux humanistes: par exemple I’édition
de VEnchiridion militis christiani d’Erasmus de Rotterdam?®, avec lequel il était en
correspondance jusqu’a sa mort en 1527. Le théme central de sa polémique contre
Luther était I'interprétation de la Bible. En ce point il se rapprochait d’Erasmus.

25 Iserloh 1981.

26 Luther 1883: 110-112.

27 Luther 1983: 427-605.

28 Smolensky 1983.

29 Pico de la Mirandole 1504.
30 Emser 1521.

31 Erasme 1516.
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D’autres themes de sa polémique contre la Réformation étaient la véneration des
saints, surtout a I'occasion de la canonisation du nouveau saint Benno de Meillen,
et la Sainte Messe®.

Le successeur d’Emser comme chapelain a la cour de Dresden était Johannes
Cochlaeus (1479-1552)**. Lui aussi avait des intéréts humanistes, il était maitre
de I'école de Saint-Laurent a Nurnberg® et en 1515 accompagnait les neveux de
Willibald Pirckheimer dans leur voyage en Italie. Il faisait des études a Bologna et
Ferrara et rentra en 1519. Au début, il considérait Luther avec une certaine bien-
veillance; mais bientdt son avis changeait totalement. Dans beaucoup de brochures
il livrait un combat contre Luther et ses partisans. Dans un libelle portant le titre
Martin Luther aux sept tétes, par exemple, il voulait démontrer I'inconstance et la
variabilité de ses idées; dans ses propos sur la Sainte Messe il croyait trouver pas
moins que 63 contradictions®. Mais son livre le plus volumineux et le plus efficace
étaient les Commentaires sur Luther (1546)%. Dans ce livre il décrit le réformateur
comme hérétique, comme corrupteur de ses partisans et comme destructeur de
I’église dans Allemagne. Les Commentaria de Cochlaeus ont formé I'image négative
de Luther dans le Catholicisme allemand jusqu'au vingtiéme siecle®.

On pourrait allonger la liste des humanistes allemands, qui devenaient des dé-
fenseurs de I'église catholique et de sa tradition médiévale des le début de la Ré-
formation. Mais leurs motifs étaient limités: dans le meilleur des cas dévouement
pour l'ancien et ce que avait fait ses preuves, crainte de la critique radicale et de
I'incertitude du nouveau - tout cela renforcé par quelques exces des réformateurs,
comme dans le procédé des iconoclastes, par excellence.

Avec la mention de ces motifs nous touchons déja le second groupe. Ces sont des
humanistes, qui sympathisaient avec Luther en effet durant plusieurs années, mais
finalement demeuraint dans I'ancienne église.

Nous avons déja mentionné les noms de Peutinger et de Pirckheimer. Conrad
Peutinger® était patricien de la ville libre d’Augsburg. Apres des études des arts
libéraux a Bale et de la jurisprudence en Italie il avait une position dominante dans
I’administration de sa ville natale des 1490. 11 était conseiller des empereurs Maxi-
milien Ier et Charles V, avocat conseil des autres villes libres et expert en beaucoup
de cas. Comme humaniste Peutinger éditait plusieurs ceuvres historiques. Durant
de nombreuses années il sympathisait avec Luther et la Réformation et se donnait la
peine de faire un arrangement entre les partis religieus. Mais ses efforts échouaient.
Quand en 1534 la Réformation fut réalisée dans sa ville malgré sa résistance,

32 Freudenberger (éd.) 1959, Corpus Catholicorum 28: p. ex. Missae Christianorum contra Lutheranam
missandi formulam assertio, 1524; Canonis missae contra Huldricum Zwinglium defensio, 1525; Auff Luthers
grewel wider die heiligen Stillmef Antwort, 1525. Item wie, wo, vnd mit wolchen wortten Luther yhn seyn biichern
tzur auffrur ermandt, geschriben vnd getriben hat, 1525.

33 Baumer 1980.

34 Cochlaeus 1529; 1529; 1531: p. ex. ses livres de classe: Musica (1507); Grammatica (1514); Tetrachor-
dum Musices (1514).

35 Cochlaeus 1529; 1529; 1931.

36 Cochlaeus 1546.

37 Herte 1935; 1943.

38 Lutz 1958.
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il résigna ses fonctions. Plus fameux encore était Willibald Pirckheimer® lui aussi
membre du patriciat de sa ville natale Nurnberg, juriste et exergant diverses fonc-
tions dans cette ville libre. En tant quhumaniste il entretenait une vaste corres-
pondance et publiait beaucoup de traductions latines de textes grecs. Au début il
assistait Luther et écrivait contre Jean Eck®. Quand aprés I'introduction de la Ré-
formation 4 Niirnberg sa sceur Caritas (1467-1532), abbesse des Clarisses, résistait
a la suppression de leur couvent, Pirckheimer lui apporta son soutien et se distanga
des tendances de la Réformation.

Le plus important des humanistes au nord des Alpes était Desiderius Erasmus
de Rotterdam (1466/69-1536), un peu plus agé que Pirckheimer. Il n’est pas néces-
saire de présenter ici la vie et I'ceuvre du grand érudit et homme de lettres*'. Nous
considérons seulement ses rapports avec Luther*?. Celui-ci en effet utilisait I’édition
du Nouveau Testament d’Erasmus, mais il réprouvait son interprétation de I’épitre
aux Romains®®. En 1518 Erasmus approuvait la critique des indulgences et de la pa-
pauté*, il était en correspondance avec Luther*, mais il ne pouvait pas se décider
a lui porter secours en public*®. Au contraire — il contestait de lui connaitre®’, et
apres avoir lu le livre De captivitate Babylonica ecclesiae et apres que Luther ait brilé
la bulle de I'avertissement de I'excommunication et le droit canonique, Erasmus
abandonna l'espérance d’une réconciliation entre Luther et I'église. Comme éru-
dit il désirait avoir le loisir de travailler sans querelles publiques périlleuses. C’est
pourquoi il ne pouvait pas se décider pendant plusieurs années a prendre parti
pour un des groupes religieux. Enfin, en 1525 il publia un traité contre Luther
— pas du tout sur des questions relatives a la politique ecclésiastique, mais sur des
problemes théologiques: De libero arbitrio ATATPIBH sive collatio®® (Erasme 1924). A
ce traité important Luther répondait par un de ses livres les plus profonds: De servo
arbitrio®. La controverse ne tourne pas seulement autour de la volonté humaine,
mais aussi autour de la conception de Dieu, 'interprétation de I'Ecriture Sainte et
beaucoup de problémes bibliques. Les questions se rapportant a la nature humaine
et au traitement de I'Ecriture sont particuliérement importantes pour le discours

39 Holzberg 1981.

40 Holzberg 1981: 186-195.

41 Huizinga 1924; Bainton 1969; Augustijn 1967; 1986; Halkin 1987.

42 Augustijn 1962; Chantraine 1981.

43 Allen 1910, n.2 501: 416-418; 417, 49-53: Georg Spalatinus a Erasmus, 11 décembre 1516:
Scribit mihi amicus (scilicet Luther) te in Apostolo interpretando iustitiam operum, sew legis sew proprium, intelligere
cevemoniales illas et figurales obseruantias; deinde quod vellis Apostolum in epistola ad Romanos non plane loqui de
peccato originale.

44 Allen 1913, n.2 872: 408-410: Erasmus a Johannes Lang, 17 octobre 1518.

45 Allen 1913, n.2 980 : 605-607: Erasmus a Martin Luther, 30 mai 1519; Luther 1930, Briefwech-
sel, t. 1: 412-414; Luther 1931: 156-158.

46 Allen 1922, n.2 1033 : 99-107; 100, 48-53: Erasmus a Cardinal Albrecht de Mayence, 19 octobre
1519: Scripserat ad me Lutherus epistolam bene Christianam, mea quidem sententia, et respondi, obiter admonens
hominem ne quid seditiose, ne quid in Romanum Pontificem, ne quid arrogantius aut iracundius scriberet, sed doc-
trinam Euangelicam animo syncero cum omni mansuetudine praedicaret; p. 101, 57-58: Ego Lutheri nec accusator
sum nec patronus nec reus.

47 Allen 1922, n.2 1143: 344-346; 345, 13s.: p. ex. Erasmus au pape Leo X, 13 septembre 1520:
Lutherum non nowi, nec libros illius vnquam legi, nisi forte decem aut duodecim pagellas, easque carptim.

48 Premiére édition: Basel 1524; puis Antwerpen 1524 et Kéln 1524.

49 Luther 1908: 551-787.
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entre ’humanisme et Luther. Si Erasmus soutient un avis optimiste sur la nature de
I’homme, Luther souligne les traits problématiques du caractére humain: I'incapa-
cité de la volonté a observer la loi divine, I'inclination pour le mal, le péché origi-
nel. Si dans I'Ecriture Erasmus voyait beaucoup de lieux obscurs et énigmatiques,
Luther disait que I'Ecriture dans les propositions décisives pour le salut était claire
et se comprenait de soi-méme (suz ipsius interpres). Contre le scepticisme d’Erasmus
le réformateur posait la demande des assertions, car I’Esprit saint ne serait pas un
sceptique, mais aurait écrit dans nos coeurs des affirmations. Contre le livre de
Luther Erasmus écrivait une réplique (Hyperaspistes)*®, a laquelle le réformateur ne
repondait pas. Le dialogue entre les deux grands esprits était fini.

La controverse entre Erasmus et Luther met a jour des différences fondamen-
tales, qui séparaient beaucoup d’humanistes de la Réformation. Mais un troisieme
groupe en Allemagne montre, quen effet il y’avait des humanistes, qui étaient des
le début des partisans de Luther et persistaient invariablement dans la position
protestante.

Le Dominicain Martin Bucer (1491-1551), né en Alsace, avait des contacts avec
des humanistes dés sa jeunesse®. Il était sous I'influence d’Erasmus, quand il fit la
connaissance de Luther durant la disputation d’Heidelberg en 1518. Dés cette ren-
contre il était partisan de Luther et comme prédicant a Strasbourg il devenait le ré-
formateur de cette ville libre. Johannes Oekolampadius (1482-1531)%, instruit par
Jacques Wimpfeling et Jean Reuchlin, était un humaniste tres érudit qui entretenait
des relations avec de nombreux collegues, prit position contre Jean Eck, et dés 1522
comme prédicateur et professeur de théologie il devenait le réformateur de Bale.

Nous n’abordons que brievement ces deux personnes importantes pour consa-
crer un peu de temps au plus grand humaniste-réformateur: Philipp Melanchthon
(1497-1560)%*. Parent de Johannes Reuchlin dés sa 15e année il enseignait comme
Baccalaureus artium a 'université de Tibingen®. Ici il élaborait une édition de Te-
rentius, une grammaire grecque et d’autres écrits humanistes. Dans le cadre d’'une
réforme des études il fut nommé professeur de philologie grecque a 'université de
Wittenberg en 1518. Il se présenta par un cours inaugural sur 'amendement de la
formation des étudiants (De corrigendis adolescentiae studiis)>. C’était le programme
d’une réforme radicale des universités. Plus tard Melanchthon a rédigé de nouvaux
statuts pour l'université de Wittenberg et pour ses facultés de théologie et des arts
conformément aux exigeances humanistes®. Suivant la tradition médiévale comme
Maguster de la faculté des arts il continuait ses études a la faculté de théologie. Mais
apres la graduation comme Baccalaureus biblicus Melanchthon n’a pas continué sa
carriere théologique avec le cours sur les Sentences de Pierre Lombard. 11 a expliqué

50 Erasme 1526-1527. Cf. Allen 1926, n.2 1688: 906-907: La lettre d’Erasmus a Luther, 11 avril
1526; Luther 1933, Briefwechsel, t. 4 : 46-47.

51 Greschat 1990, 2.2 éd.

52 Staehlin 1939.

53 Scheible 1996; 1997; 2010; Kopf 2010: 13-49.

54 Lorenz 2010: 83-103.

55 Melanchton 1518, Corpus Reformatorum 21, col. 81-228.

56 Friedensburg (éd.) 1926: 128-130: pour I'Université 1523; 154-158: Statuta collegii facultatis theo-
logicae 1533; 255-261: pour les étudiants 1545; 261-265: Statuta collegii facullatis theologicae 1545; 266-277:
pour la facultas liberalium artium 1545.
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le Nouveau Testament sur la base de sa profession comme Magzster regens du Grec et
comme Baccalawreus biblicus. Dans ces fonctions au début il interpretait a différentes
reprises I’épitre aux Romains. A cette occasion il présentait les notions centrales de
la théologie de Saint Paul avec une grande maitrise de la philologie et des regles de
rhétorique: le libre arbitre perdu, le péché avec ses conséquences, la loi, I’évangile,
la grace, la justification et la foi, et d’autres themes. De ces éléments il produisait
la premiere dogmatique réformatique — fondamentale pour toute la théologie lu-
thérienne future®. Dans l'ccuvre théologique — exégétique et systématique — de
Melanchthon s’associaient parfaitement des éléments humanistes et réformateurs.
A coté de Luther il était le second grand réformateur de Wittenberg, de la Saxe et
de P’Allemagne. Dans les négociations relatives a la politique écclésiastique l'attitude
humaniste de Melanchthon aussi jouait un grand role. A la différence de Luther il
fut habile 4 negocier avec les réformés de la Suisse et de 'Allemagne du Sud comme
avec les catholiques. Pour tous les négociateurs la proximité de 'humanisme était
la base des entretiens sur la réforme de la chrétienté. Mais tous les colloques sur la
religion devaient échouer — par suite non de différences de conceptions humanistes,
mais de différences religieuses et théologiques.

Dans notre apercu nous avons constaté:

En premier lieu, que 'humanisme était un des fondements nécéssaires de la
Réformation: sa philologie, sa rhétorique, son sens pour I’histoire, en particulier
son désir ad fontes, comme sa critique historique. Tous ces éléments ont donné a la
Réformation en Allemagne et comme en Suisse un caractére humaniste et anti-s-
colastique.

En second lieu, pour ’humanisme la Réformation avait des effets contraires.
D’une part la Réformation a favorisé I’humanisme et diffusé ses idées dans les égli-
ses protestantes, particulierement entre ses prédicateurs et ses maitres d’écoles.
Dautre part, la Réformation a désuni profondément les humanistes de I’Empire
allemand. En vérité c’était une calamité. Mais selon I'esprit de ’humanisme une
entente entre les hommes de lettres et les érudits de tous les pays et de toutes les
confessions persistait toujours.
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Resumo: Estando toda a histéria neotestamentdria escrita em prosa, cedo se
aperceberam os poetas das potencialidades em verter para epopeia algumas das
obras fundadoras do cristianismo. Assim o fizeram Juvenco e Sedulio nos séculos
IV e V, e Arator nos meados do século VI com a sua Historia apostolica, um carme
de 2.326 hexametros dactilicos onde exalta as gestas de S. Pedro (livro 1) e de S.
Paulo (livro 2), baseando-se no relato lucano dos Atos dos apdstolos. E esta a obra que
o humanista Aires Barbosa escolhe para o curso de Gramatica lecionado na Uni-
versidade de Salamanca em 1513-1514, cujos comentarios publicaria trés anos mais
tarde. Na abordagem pedagégica do humanista a epopeia de Arator salientamos
em primeiro lugar a minuciosa justificagdo da escolha da epopeia Historia apostolica
aos auditores tucundissimi, os seus discipulos, e a exaltagdo do génio poético do seu
autor. O humanista demorou trés anos a rever, a cOrrigir e a acrescentar o seu texto,
dada a dimensio e a diversidade de matérias inerentes a epopeia aratoriana, mas
também resultantes do saber universalizante do comentador, marca do Humanis-
mo. Uma vez que esta epopeia é uma parafrase em verso dos Atos dos apdstolos, é
natural que a exegese biblica e a discussdo de matérias teolégicas assumam alguma
preponderancia. No entanto, os versos aratorianos dio azo a que Barbosa explore
as mais diversas matérias: Historia, Filosofia, Geografia, Direito, Astronomia, Ret6-
rica, entre outras, esclarecidas de forma pedagégica aos alunos.

Palavras-chave: Aires Barbosa. Arator. Historia Apostolica. S. Paulo. Epopeia.
Pedagogia.

Abstract: Being the whole New Testament story written in prose, the poets soon
realized the potential to convert into epic some of the founding works of Christia-
nity. So did Juvencus and Sedulius in the fourth and fifth centuries, and Arator in
the mid-sixth century with its Historia apostolica, a poem of 2.326 dactylic hexame-
ters which extols the actions of St. Peter (book I) and St. Paul (book II), based on
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the Lucan account of the Acts of the apostles. This is the work chosen by the huma-
nist Aires Barbosa for the Grammar course taught at the University of Salamanca
in 1513-1514, whose comments he would publish three years later. In our paper,
we emphasise the humanist’s pedagogical approach to Arator’s epic, the detailed
justification for the choice of epic Historia apostolica to auditores tucundissimi, his disci-
ples, and the exaltation of the poetic genius of its author. The humanist took three
years to review, correct and add his text, given the size and diversity of materials
involved in aratorian epic, but also resulting from the commentator’s universalizing
knowledge, proper of his humanistic background. Since this epic is a paraphrase
of the Acts of the Apostles in verse, the preponderance given to biblical exegesis and
discussion of theological matters is natural. However, the aratorian verses lead to
the exploration of most diverse subjects by Barbosa: History, Philosophy, Geogra-
phy, Law, Astronomy, Rhetoric, among others, pedagogically clarified to students.
Keywords: Aires Barbosa. Arator. Historia Apostolica. St. Paul. Epic. Pedagogy.

Nao restam duvidas quanto ao prestigio que a epopeia teve ao longo da histéria
da literatura. Basta olhar para a Grécia, para Roma ou para Portugal e, sem hesi-
tagdo, se dard a palma literaria a Homero, a Virgilio e a Camoes. Uma das justifica-
tivas para o facto de a epopeia ter sido considerada o género nobre consiste no co-
nhecimento prévio do tema que, por ter um carater universal, permite ao seu autor
“levar o ouvinte para o meio da agdo, como se ela fora conhecida”'. Ora, estando
toda a histéria neotestamentaria escrita em prosa, e tendo a Boa Nova sobretudo
preocupagdes de expansao da fé, cedo se aperceberam os poetas cristaos das poten-
cialidades e do interesse em verter para tal género as obras fundadoras do cristia-
nismo. Assim, Juvenco (século 1V), nos Euangeliorum libri quattuor, fez a versificacao
épica dos Evangelhos, onde narra o nascimento e infincia de Cristo, os milagres e
as parabolas e a sua paixdo e ressurreigio; ja Sedulio (século V), no Opus Paschale,
canta em verso as obras realizadas por Deus no Antigo e no Novo Testamento, inspi-
rando-se sobretudo em S. Mateus. Seguindo os seus predecessores, Arator, em mea-
dos do século VI, apresenta ao papa Vigilio a Historia apostolica (HA)?, um carme de
2.326 hexametros dactilicos onde exalta as gestas de S. Pedro (livro 1) e de S. Paulo
(livro 2), transformando estas figuras biblicas em heréis épicos, com base no relato
lucano dos Atos dos apdstolos. O tributo da epopeia aratoriana em relagao as classicas
diz ainda respeito ao vocabuldrio e a estruturagao dos episédios, muito embora se
apresente fragmentada, ou seja, dividida em pequenos quadros — quarenta e quatro
secgoes —, com cerca de meia centena de versos cada. Por outro lado, tanto ou mais
importante do que a res historica é a res mystica, ou seja, a interpretagao simbélica dos
episodios®.

E esta epopeia biblica que o humanista aveirense Aires Barbosa (ca. 1470-1540)
escolhe para o curso de Gramatica lecionado na Universidade de Salamanca em
1513-1514, cujos comentarios publicaria trés anos mais tarde, com o titulo Arato-
ris cardinalis Historia apostolica cum commentariis Arii Barbosae Lusitani, a obra maior

1 Hor. A. P 148-149.

2 A propésito da importancia destes trés autores no dmbito da epopeia biblica, remetemos para a
obra de Roger Green, Latin Epics of the New Testament: Juvencus, Sedulius, Arator, publicada em 2006.

3 Cf. Manso 2009: 131-132.
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daquele que é um dos primeiros renascentistas portugueses. Este breve enfoque na
importincia da epopeia, nomeadamente a biblica, justifica-se pelo facto de o préprio
Aires Barbosa nao se cansar de o repetir aos seus alunos, sobretudo nos prefacios aos
dois livros do Comentdrio e no poema de abertura (em disticos elegiacos), onde refere
os modelos épicos da Antiguidade, Aquiles e Ulisses, mas propondo como superiores
os heréis da Historia apostolica, Pedro e Paulo*. Esta aproximagdo tem todo o sentido,
considerando que a influéncia da epopeia classica em Ardtor € intensa, nomeada-
mente a de Virgilio, poeta também originario do Norte de Itilia. Podemos dar como
exemplo a similitude entre o episédio da tempestade descrita na Historia apostolica® e
o da Eneida®. Nio escapa a Aires Barbosa tal influéncia e, reportando-se as hipérboles
que os épicos costumam usar na descri¢ao das procelas maritimas, afirma:

Donde depreendemos que o poeta, se quiser ser louvado, deve por vezes
erguer-se, elevar-se, outras vezes até efervescer, expor-se e, frequentemente,
aproximar-se do naufragio, reproduzindo num estilo ornamentado e gran-
diloquente de palavras aquele tumulto da natureza, e quase a igualando num
impeto semelhante. Verificamos que Homero fez isso na Odisseia, € com ele
competiu Virgilio na Eneida, tendo-o mais imitado do que igualado’.

E convém salientar estas referéncias a epopeia classica na abordagem pedagégica
do humanista ao poema de Arétor: trata-se da minuciosa justificacio da escolha da
Historia apostolica junto do seu auditério e da exaltagao do génio poético do autor. Na
verdade, embora Arator tivesse sido bastante apreciado durante a Idade Média, s6 no
dealbar do século XVI é que surge um humanista, Aires Barbosa, a dedicar o primeiro
e o mais completo estudo a Historia apostolica, na medida em que abarca toda a obra.

No ambito da sua atividade docente, e sempre em Salamanca, Barbosa publicou
quatro opusculos que intitulou relectiones, isto é, repetigoes ou relegoes, sobre maté-
rias expostas nas aulas: verbos impessoais (Relectio de uerbis obliquis, 1511), métrica
(Epometria, 1515), prosédia (Prosodia, 1517) e ortografia (Orthographia, 1517)%. De
algum modo, o Comentdrio a Historia apostolica, de 1516, constitui também uma re-
lectio, como o préprio humanista confirma ab initio, donde o forte pendor didatico,
bem patente nos prefacios aos dois livros, com Barbosa a esclarecer que o mébil
maior para a publicacdo da obra e respetivos destinatarios sio naturalmente os seus
discipulos: Petitis cotidie a me, auditores amantissimi, uel potius precibus omnibus oratis et
obtestamini ut edam commentarios®; Perfecto operis a nobis suscepti primo libro, auditores

suauissimi'’; ut ad wos redeam, auditores amantissimi''. Assim se justifica a frequéncia

4 Barbosa 1516: fl. 1 ve.

5HA2.17.7-11.

6 Aen. 3. 564-566.

7 Manso 2011: 627. Sempre que remetermos para o segundo livro do Comentdrio a Historia apostoli-
ca, quer no latim quer na tradugio, utilizamos a nossa edig¢ao bilingue, publicada em 2011, no final da
qual se encontra em anexo a reproducao do original de 1516. O negrito do comentario corresponde as
palavras de Arator explicadas por Barbosa.

8 Cf. Pinho e Medeiros 2013: 33-34.

9 Barbosa 1516: fl. ii, 1. 1-2.

10 Manso 2011: 92.

11 Manso 2011: 102.
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das explicagoes de ambito escolar. Veja-se, a titulo ilustrativo, o esclarecimento
da terceira pessoa do plural do pretérito perfeito, Cecinere, pro cecinerunt, id est,
praedixerunt'?; a explicitacio do tempo, modo e voz da forma verbal, et imponere, in
praesenti passivo imperatiui modi"; ou a enunciagao do substantivo, tot uasis, ablatiui
casus: uasa, orum — uasis'*; decoris, id est, pulchritudinis, a “decor; oris”®. Uma vez que o
texto de Arator é deveras dificil, o comentador vai explicando minuciosamente aos
discipulos o sentido de cada vocdbulo ou expressao, resultando daqui a repeticao
algo monétona de id est e scilicet, o que retira alguma erudigao ao Comentdrio:

Ferte, id est, afferte, o Israelitae; decori, id est, pulchritudini; templorum,
id est, animarum uestrarum, quae sunt templa Dei, mystice declarando; au-
rum, scilicet, fidei; atque argentum, scilicet, confessionis. Quod iacet interius
menti, id est, in mente et in anima, scilicet, aurum fidei; non latet sub corde,
scilicet, hominis; dura materies metalli, id est, auri uel argenti; sed apertius,
id est, aperte et clare.

Ferte, isto ¢, trazei, 6 Israelitas; decori, ou seja, para a beleza; templorum,
isto €, das vossas almas, que sao templos de Deus, misticamente falando; au-
rum, a saber, da fé; atque argentum, quer dizer, da confissio. Quod iacet
interius menti, ou seja, na mente € na alma, a saber, o ouro da fé; non latet
sub corde, quer dizer, do homem; dura materies metalli, isto é, de ouro ou
de prata; sed apertius, ou seja, aberta e claramente.'

Acontece, porém, que Aires Barbosa demorou trés anos a rever, a corrigir e a
acrescentar o seu comentario, dada a dimensao e a diversidade de matérias e os mi-
nuciosos comentdrios produzidos pelo humanista, nao limitados, de forma alguma, a
explicagoes de ambito mais escolar. O comentador dd mostras evidentes do seu saber
enciclopédico e dos seus interesses, que poderiamos resumir na célebre frase de Te-
réncio, Homo sum: humani nil a me alienum puto (Heaut. 77), tdo conotada com a pers-
petiva do Renascimento europeu. Ou seja, o0 homem completo, de que Leonardo da
Vinci serd porventura o paradigma mais perfeito, abrange uma universalidade de co-
nhecimentos. Também Barbosa procura demonstrar esse saber universal ao longo do
seu minucioso comentario. Constatamos que ha seis campos de andlise predominan-
tes: o comentario sintdtico-semantico, retérico-estilistico, métrico, etimolégico, biblico
e teologico. Mas, ndo raras vezes, Aires Barbosa deriva para outras areas, como sejam
a Histéria, a Mitologia, a Geografia, a Astronomia, a Medicina ou a Arqueologia.

O comentario mais recorrente diz respeito a explicagdo semantica. Ilustre-se
com o seguinte passo:

Quae, scilicet, Paphus urbs Cypri; dedita olim, id est, iam ab antiquo tempo-
re ut modo diximus; amoribus, scilicet, meretriciis et impudicis; fertur, id est,

12 Manso 2011: 282.
13 Manso 2011: 244.
14 Manso 2011: 454.
15 Manso 2011: 416.
16 Manso 2011: 494-495.
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dicitur; mansisse, id est, permansisse et perseuerasse; antrum, id est, lupanar
et fornix; libidinis, id est, lasciuiae; sacrilegae, id est, nefariae et abominabi-
lis; et, scilicet, fertur; coluisse, id est, honorasse tanquam deos [...].

Quae, a saber, Pafo, cidade de Chipre; dedita olim, ou seja, ja desde tempos
antigos, como dissemos hd pouco; amoribus, quer dizer, aos meretricios e im-
pudicos; fertur, isto é, diz-se; mansisse, ou seja, ter permanecido e perseve-
rado; antrum, isto é, um lupanar e um bordel; libidinis, ou seja, da lascivia;
sacrilegae, isto €, impia e abominavel; et, a saber, diz-se; coluisse, ou seja, ter
honrado como se fossem deuses [...].""

Como se pode verificar, o comentador efetua trés operagdes semanticas: recorre
a sinonimia (fertur, id est, dicitur; libidinis, id est, lasciuiae); serve-se da perifrase (olim,
id est, iam ab antiquo tempore); ou entdo fornece algumas notas esclarecedoras do
sentido e do alcance das palavras do poema, frequentemente eliptico e polissémico
(amoribus, scilicet, meretriciis et impudicis).

Relativamente a sintaxe, verifica-se que a ordem das palavras no Comentdrio € no
poema nunca é a mesma, conforme se exemplifica abaixo:

Saepius obscuris radios infundere feruens/ mentibus, haec rursus memorauit
in ordine Paulus.!®

Saepius. Ordo est: Paulus feruens, id est, cupiens; infundere saepius radios,
id est, lumen doctrinae Christianae; mentibus obscuris, id est, caecis, scilicet,
Iudaeorum; memorauit, scilicet, in sequenti sabbato; haec, scilicet, quae se-
quuntur; rursus in ordine, id est, per ordinem mysterium passionis iterum
declarans.'

Neste caso, é o préprio comentador a anunciar que vai fornecer a ordem sin-
tatica (ordo est) das palavras no verso, ao mesmo tempo que vai explicitando o seu
sentido. Os diversos complementos sao agrupados segundo a disposi¢do que teriam
na lingua-mae da maioria dos alunos, o castelhano. Ou seja, a ordem sintatica que
Barbosa nos apresenta segue a disposicao sujeito-predicado-complementos.

Relativamente ao exame retorico-estilistico, o comentador limita-se a identificar
as diversas figuras de retérica que vao surgindo ao longo do poema, e nessa ausén-
cia de explicitacdo pressupoe-se que tais saberes estariam perfeitamente assimilados
pelos alunos, conforme se ilustra a seguir: Iamque Paulus incedens passibus, id est,
ambulans pedibus, est pleonasmus®; phalanges, id est, turbae uel turmae, per metaphoram *';
O dolor, per prosopopoiian et apostrophen®. Por vezes, surgem alguns comentarios sobre

17 Manso 2011: 138-139.

18 Manso 2011: 204. Cada sec¢ao do comentdrio ¢ iniciada pela transcri¢ao dos versos do poema
de Arator, depois minuciosamente comentados. De resto, importa salientar que esta edi¢do da Historia
apostolica, dada ao prelo em 1516, é a terceira edicao impressa da epopeia de Arator. Cf. Manso 2011: 69.

19 Manso 2011: 208.

20 Manso 2011: 242.

21 Manso 2011: 572.

22 Manso 2011: 590.
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a pertinéncia do uso de determinada figura de estilo, como na antitese uetus/nouello,
usada para opor a velhice fisica a juventude espiritual do homem curado por Paulo:

[...] et persona uetus, id est, claudus anthuus progredltur id est, ambulat;
calle nouello, id est, itinere uel uia noua ipsi ueteri in infirmitate. Et est
antitheton exornatio rhetorica, nam ‘uetus’ opponitur ‘nouello’. Erat enim
claudus uetus aetate, ambulatione nouellus.

[...] et persona uetus, ou seja, o antigo coxo; progreditur, isto é, caminha;
calle nouello, ou seja, por um caminho ou por uma estrada nova para quem
era velho na enfermidade. E trata-se de uma antitese, um ornamento retéri-
co, pois uetus opoe-se a nouello. Na verdade, o coxo era velho na idade, mas
novo na caminhada.?

Por vezes, os hexametros dactilicos de Arator levantam dutvidas, prontamente re-
solvidas por Aires Barbosa, que, neste particular, se revela um profundo conhecedor
da matéria, ndo tivesse ele mesmo publicado um tratado sobre métrica latina. Um
caso bem exemplificativo é a aparente incongruéncia de Arator quanto a métrica de
Macedo e Macedonia na sexta sec¢ao do segundo livro*!. O adjetivo surge com a silaba
do meio longa, a primeira do troqueu final: fecundo ieiuna solo. Vir quippe Macedo (v. 7).
Mas alguns versos depois, o termo Macedonia apresenta a mesma silaba como breve,
a altima silaba do terceiro dactilo: uescitur esuriens Macedonia perque soporis (v. 13). Po-
deria certamente Barbosa optar pelo argumento horaciano de que a pintores e a poetas
tudo é permitido®, mas o comentador opta por avalizar o desvio de Ardtor recorrendo
a fontes autorizadas, que confirmam a quantidade ancipite da silaba em questo:

Illud quoque notandum ‘Macedo’ media communi inueniri: Ouidius in Me-
tamorphoses “Qui clypeo gladioque Macedoniaque sarissa”; Lucanus “Cum tibi
sacrato Macedo seruetur in antro”. Mutatur certe epsilon in eta, ut in illo he-
mistichio apparet €pya Makndoviotg. Vtrumque ergo Arator hic recte posuit,
nam subiungit uescitur esuriens Macedonia.

Também ¢ de anotar o facto de em macedo a segunda silaba apresentar quan-
tidade ancipite: Ovidio, nas Metamorfoses, “Qui clypeo gladioque Macedonia-
que sarissa”; Lucano, “Cum tibi sacrato Macedo seruetur in antro”. Certa-
mente que o épsilon é transformado em éta, como naquele hemistiquio em
que aparece €pya Makndoviows. Portanto, Arator usou aqui corretamente a
palavra em ambos os versos, pois acrescenta uescitur esuriens Macedonia.?

Quanto a explicagao etimoldgica, esta é quase sempre feita de forma breve e com
recurso ao grego, como se ilustra em manet architectus, id est, princeps faber, ab 4pxoc,
id est, ‘princeps’, et éxtwy, id est, faber’ (manet architectus, isto é, o primeiro operario,

23 Manso 2011: 244-245.
24 Cf. Manso 2011: 296.

25 Hor. A. P 9-10.

26 Manso 2011: 304-305.
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derivado de apxos, isto é, ‘primeiro’, e de téktwv, ou seja, ‘operdrio’)*’. Na etimo-
logia de pytho, ‘pitonisa’, o comentador alonga-se um pouco mais, fornecendo trés
alternativas, todas elas gregas: gutov, que remete para a planta ingerida pela pro-
fetisa; m00w, que significa ‘apodrecer’, por causa da serpente morta por Apolo; ou
movBdvopat, que remete para o oficio da pitonisa, ‘interrogar’ os deuses®. A prop6-
sito da profissao de S. Paulo, construtor de tendas (scenifactor), Barbosa explica mi-
nuciosamente a etimologia e até a pronudncia de scenophegia, a festa dos tabernaculos
judaica:

Inde etiam oxnvomnyia in neutro genere dicunt Graeci, quae Latini ad-
dita aspiratione ‘scenophegia’ proferunt. Ea est celebritas Hebraeorum,
quam sub tentoriis in solitudine celebrarunt liberati per Mosen a seruitute
Aegyptiaca. A oknvog, id est, ‘habitatio’ uel ‘tabernaculum’, et miiyvout, id est,
‘figo’ uel ‘conglutino’, in ea enim tentoria figebantur. Nec intelligas scaenas
a oxoivog, id est, ‘fune’, quasi funes conficeret, cum et scriptio et notatio et
poetae huius auctoritas reclament. Fiebant autem scaenae ex pellibus instar
papilionum, quibus in castris milites et in itinere uiatores aestus solis imbres-
que submouebant.

Por isso, também os Gregos dizem oxnvomnyia sem aspiragdo, palavra que os
Latinos pronunciam scenophegia, com o acrescento da aspiragao. Trata-se de
uma solenidade dos Hebreus, que eles celebraram sob as tendas no deserto,
depois de libertos da escravidao egipcia por intermédio de Moisés. A palavra
vem de oknvog, isto €, ‘habitacao’ ou ‘taberniculo’, e myvout, ou seja, ‘fixar’
ou ‘cimentar’ — efetivamente, nesta festividade, fixavam-se as tendas. E nao se
entenda scaenas a partir de oxoivog, isto €, ‘corda’, como se ele fabricasse cor-
das, dado que nao sé o texto, mas também a observacao e a autoridade deste
poeta assim o reclamam. Ora, a partir de peles com o formato de borboletas,
faziam-se as tendas com que os soldados no acampamento e os viajantes no
caminho se protegiam do calor do Sol e das chuvas.?

Para a explicagdo dos nomes biblicos, Aires Barbosa recorre ao hebraico, lingua
que, segundo julgamos, ndo dominava:

Abraam, inquam, ita diuinitus dictus est, id est, pater multarum gentium,
quoniam in eius semine erant cunctae gentes benedicendae, omnesque filii
illi secundum promissionem erant futuri. Sarai quoque uocatur a Deo Sara,
hoc est, risus, nomine fatidico, ob id quod in Isaac facta est repromissio in
Christo futuro, qui gaudium uniuerso orbi esset allaturus.

Abrado, dizia eu, foi assim chamado por inspiragao divina, ou seja, pai de
muitos povos, porque na sua semente todos os povos deviam ser abengoados

27 Manso 2011: 262-263.
28 Cf. Manso 2011: 344-347.
29 Manso 2011: 408-411.
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e, segundo a promessa, todos haviam de ser seus filhos. Sarai também foi por
Deus chamada Sara, isto €, ‘riso’, nome profético, pelo facto de em Isaac se
ter realizado a repromissdo em Cristo que haveria de chegar e trazer a alegria
ao mundo inteiro®.

Em matéria de etimologia, o comentador chega mesmo a corrigir Arator, quan-
do o poeta, tendo seguido a opinido de Santo Agostinho, faz derivar abusivamente
mors de morsus®':

Loquitur poeta licenter de etymologia huius nominis “mors” quam significat
fuisse dictam a morsu et esu protoplasti Adae, cum edit fructum ligni uetiti.
Sed dicet quispiam: “Quicumque ille fuit quiritium, qui mortem tali nomi-
ne signauit, ignarus erat diuinae historiae et omnino infidelis”. Vnde potius
aliquis putauerit dictam “mortem” a uopog Graeca dictione, quae significat
mortem, partem sortemue, aut “mortem” ab ‘emerita uita’, et mortuos quasi
emeritos, quam a ‘morsu’ Adae, cum id mysterium Latinis illis antiquioribus
omnino fuerit incognitum.

O poeta discorre livremente sobre a etimologia deste nome mors, que, explica
ele, é assim chamada a partir da mordedura e do alimento de Adao, o pro-
toplasta, quando comeu o fruto da arvore proibida. Mas alguém dira: “Todo
e qualquer latinista que tenha explicado o termo “morte” a partir de tal pa-
lavra ndo passa de um perfeito ignorante da histéria divina e de um infiel”.
Dai que alguém poderia ter julgado preferivel que mors proviesse da palavra
grega uopog, que significa ‘morte’, ‘parte’ ou ‘destino’; ou ainda que mors vies-
se de emerila wila, € que os mortos sao, por assim dizer, os que acabaram, do
que ser proveniente de morsus, [mordedura] de Adao, dado que este mistério
foi completamente desconhecido para aqueles latinos mais antigos.”

Além da erudigao etimolégica, Aires Barbosa demonstra pari passu no seu co-
mentario a epopeia aratoriana dominar outra area do saber: a exegese biblica. Diz o
humanista: “Arator omite muitos factos que Sao Lucas inseriu na histéria apostdlica,
mas o poeta, sabio e douto, s6 colhe as flores e deixa de lado as matérias em que ele
perde a esperanga de poder brilhar”#. Portanto, sempre que o poema omite partes
da narrativa dos Atos, encarrega-se Aires Barbosa dessa tarefa — no caso atras referi-
do, Arator salta vinte versiculos dos Atos dos apdstolos (16, 35-40 e 17, 1-15), que nem
de passagem sdo mencionados. De facto, debrugando-se o poema de Arator sobre
os Atos dos apdstolos de S. Lucas, a sua exegese reivindicava um comentador supe-
riormente informado acerca desta matéria. Barbosa esteve a altura do desafio, nao
s6 pela sua formagdo, mas também porque consultou atentamente quer o texto sa-
grado, quer as glosas biblicas que sobre ele foram produzidas ao longo dos tempos.
H4 uma que o comentador deve ter observado com especial atenc¢ao: referimo-nos

30 Manso 2011: 410-411.
31 HA 2. 18. 42.

32 Manso 2011: 668-669.
33 Manso 2011: 369.
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aos sete volumes da Biblia Latina, com explicagdes de Nicolau de Lira e anotagoes de
Paulo de Santa Maria, impressa nos finais do século XV e amplamente difundida®,
de que registimos mais de uma dezena de citagées no comentario ao segundo livro
da Historia apostolica e, provavelmente, muitas outras explicagbes do texto biblico
terdo sido colhidas desta fonte. No ambito da exegese biblica surge com particular
recorréncia a tipologia biblica, ou seja, a correspodéncia simbdlica entre o Antigo
Testamento (o typos) e o Novo Testamento (o antitypos), sendo o primeiro a uelatio do
segundo, e o segundo areuelatio do primeiro, para usar as palavras de Santo Agostinho
(Serm. 300. 5). Apresentamos apenas um dos varios exemplos que surgem ao longo
do Comentdrio, a propésito da travessia do mar Vermelho:

Da mesma forma que os Israelitas, libertos da servidao do Farad, passaram
pelo mar Vermelho e pelo deserto e finalmente chegaram a terra da promis-
sao e a sua antiga patria, assim os fiéis, através das aguas do batismo, tingidas
com o sangue do nosso Salvador Jesus Cristo, chegam a patria celeste, cami-
nhando pelo deserto desta vida, ja libertos do jugo do Diabo, durante tanto
tempo desterrados até se mostrar o acesso a terra natal da Jerusalém celeste.
Mas deve chamar-se a aten¢do de que os maus cristaos, tal como os egipcios
facinoras, ndo sdo tanto purificados no mar Vermelho quanto ai submersos
e sufocados®.

A principal matéria de ordem teolégica explorada pelo texto de Arator € a ques-
tao do batismo, considerada por Richard Hillier (1993) como a trave-mestra na
construcao desta epopeia biblica. Ardtor usa dois processos: ora expande passagens
do texto biblico que ja se referem ao batismo, ora introduz comentérios em passos
onde claramente Lucas nio se refere a esta matéria. Para o primeiro caso, vejam-
-se, por exemplo, os batismos do eunuco etiope® ou o do carcereiro de Paulo®.
Quanto a interpolagao de comentario batismal em passagens biblicas que nao focam
esse assunto, refira-se, entre outras, a excursao acerca da superioridade do batismo
sobre a circuncisao®, quando nos Atos se discute apenas a obrigaciao de os judeus
conversos observarem ou nio a lei de Moisés, nomeadamente a circuncisio®. Ora,
se ja no poema de Arator, frequentemente eliptico em relagao a fonte, aparecem
excursos sobre a matéria, o comentario de Aires Barbosa vai aprofundar ainda mais
esta questao. Assim acontece, por exemplo, ao alongar-se acerca do posicionamento
dos Donatistas face ao batismo, cuja validade, segundo eles, dependia da probidade
do ministrante:

34 Biblia Latina, cum postillis Nicolai de Lyra et expositionibus Guillelmi Britonis in prologos S. Hieronymi
et additionibus Pauli Burgensis replicisque Mathiae Doering, Venetiis, impens. Octaviani Scoti, 1489. E esta a edi-
¢do impressa mais antiga de que temos conhecimento. Na Biblioteca Geral da Universidade de Coimbra,
existe um outro exemplar, publicado na cidade de Lido, em 1545.

35 Manso 2011: 167.

36 HA 1. 672-707 e Act. 8. 26-40.

37 HA 2. 421-442 e Act. 16. 29-34

38 HA 2. 242-306.

39 Act. 15, 1-21. Cf. ainda a este propésito Hillier 1993: 20-52.
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Porém, aquilo que Arator aqui censura é o facto de os Donatistas pensarem
que os Catolicos deviam ser rebatizados; e [...] afirmarem que o sacramento
do batismo devia ser repetido. [...] Se o ministro for arrogante tem parte
com o Diabo, mas nido é manchado o dom de Cristo — o que flui através dele
é puro. Pelo canal de pedra, a 4gua corre até aos canteiros; nada é gerado no
canal de pedra, mas o jardim produz frutos abundantes. Portanto, seja quem
for aquele que batiza, mesmo se for herético, caso seja preservada a forma
transmitida por Cristo, ministra o verdadeiro batismo, e, por isso, nao deve
ser rebatizado®.

Aires Barbosa nao se queda, todavia, na matéria teolégica. Afirma Camdes que
nao lhe “falta na vida honesto estudo com longa experiéncia misturado™', e a pro-
va é que, no que a geografia diz respeito, o vate portugués conheceu pessoalmente
muitas das terras descritas na sua epopeia. E este mesmo espirito, em que a “expe-
riéncia é a madre das cousas”*?, nas palavras de Duarte Pacheco Pereira, incitou a
viagem grandes humanistas como Erasmo de Roterdao ou Damiao de Géis. Quanto
a Barbosa, além das terras lusas, apenas temos noticia da sua presenca em Italia e
em Espanha, particularmente em Salamanca. Portanto, no comentario ao périplo
evangelizador de S. Paulo, agdo principal do segundo livro da epopeia de Arator,
0 nosso humanista recorre ao “honesto estudo”, citando abundantemente fontes
classicas, gregas e latinas, mas também autores cristdos. Com grande frequéncia, as
terras visitadas por S. Paulo ndo sao mais do que referidas por Arator, mas o comen-
tador aproveita para fazer excursos acerca da sua localizacao, dos seus costumes e
das suas gentes. Assim, facilmente Barbosa resvala da Geografia para a Historia,
para a Mitologia e para outras areas mais imanentes ao texto, como a Etimologia
ou a Retérica. Exemplificamos esta matéria através das referéncias a pregagao de S.
Paulo em Chipre e na Grécia.

A propésito da presenga de S. Paulo em Chipre, basta ao comentador um passo
de Pompoénio Mela para esclarecer a localizagao geografica da ilha, mas detém-se
demoradamente na descrigao dos costumes dissolutos daquelas gentes, referidos
de forma breve em Ardtor*®. Assim, Barbosa traz a colacio o testemunho de quatro
autores latinos (Floro, Lactancio, Justino e Horacio), para, numa perspetiva de ana-
lise que hoje diriamos socioldgica, acentuar o facto de ter sido aquele o lugar onde,
por instigagdo de Vénus, se instituiu a prostitui¢ao. Naturalmente que o objetivo é
exaltar o sucesso de S. Paulo numa terra tdo adversa a evangelizacao:

Ora, Chipre é uma ilha no mar dos Carpatos, mantendo ainda hoje o mesmo
nome, a qual, como diz Mela, “impelida na direcao do nascente e do poente,
no maior golfo formado pela Asia, mais ou menos a meio, se estende, com a
sua rectilinea cadeia montanhosa, entre a Cilicia e a Siria [...], onde, como
afirmam os seus habitantes, Vénus saiu pela primeira vez do mar” [2. 7. 102].
Mas também Floro, no livro terceiro da Epitome, diz que “Chipre é abundante

40 Manso 2011: 435.
41 Lus. 10. 154.

42 Bernardes 1999: 36.
43 HA 2. 1. 5-9.
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em antigas riquezas e, por isso, consagrada a Vénus” [1. 44]. E por isso que
Lactancio [...] escreve que “Vénus, tal como se afirma na histéria sagrada, foi
a primeira a instituir a arte meretricia [...]" [Inst. 1, 17]. Também Justino, no
livro 7, diz: “Era costume entre os Cipriotas, antes das ndpcias e em determi-
nados dias, enviar para a beira-mar as virgens a procura do dinheiro do dote
em proveito préprio, oferecendo libagdes a Vénus pela castidade perdida”
[18. 5]. E, pois, com razio, que ela é chamada por Horécio “poderosa deusa
de Chipre” [Od. 1. 3. 1]*.

Segue-se um minucioso comentario mitolégico a propésito do mesmo passo,
centrando-se Barbosa na antonomadsia aligeros uagos*, usada por Arator para desig-
nar os Amores que dominavam Pafos. Citando primeiro Sérvio, Propércio e Mosco,
esclarece que as asas de Cupido simbolizam a volatilidade dos amores. Seguida-
mente, justifica o plural usado por Arator, pois, se alguns autores, como Virgilio,
referem um tnico Cupido, ja outros, como Cicero ou Ovidio, afirmam a existéncia
de varios Cupidos, com genealogias diferentes:

Convém saber que os antigos representaram Cupido, o filho de Vénus, com
asas, “porque”, como diz Sérvio, “nada se encontra de mais leviano que os
amantes [...]” [A. 1. 663]. Do mesmo modo, também Propércio afirmou,
numa elegante descrigio de Cupido: “Além disso juntou-lhe, ndo em vao,
asas que o vento agita, representou também o deus a voar com um coragao
humano [...]” [2. 12]. E o grego Mosco diz: “E, alado como um passaro, ele
voa” [Er. 1. 16]. [...] Embora Mario afirme “Dirige-se, entdo, nestes termos
ao deus alado, o Amor” [Aen. 1. 663] e, segundo Sérvio, “[...] um Cupido
foi gerado a partir de Vénus, ou desta e de Marte [...]” [4. 1. 664], como foi
possivel Arator ter imaginado Cupidos alados e multiplos amores? Mas esta
duvida é resolvida pelas palavras de Cicero [...]: “O primeiro Cupido”, diz
ele, “é, pelo que dizem, o filho de Merctrio e da primeira Diana; o segundo,
de Mercurio e da segunda Vénus; o terceiro, identificado com Anteros [...]7
[N. D. 3. 60]. [...] De facto, também Ovidio, na carta Dido, afirma: “Porque
se diz que a mie dos Amores nasceu nua nas aguas citereias” [Hern 7. 60-61].
Ele disse ‘dos Amores’, no plural, tal como aqui Arétor “os alados voltveis”*.

O Mestre Grego, como entdo era conhecido Barbosa em Salamanca, pois foi ele
o primeiro a ensinar a lingua de Homero numa universidade da Peninsula Ibéri-
ca, sente-se particularmente a vontade para comentar a trajetéria de S. Paulo por
terras helénicas, tecendo consideragoes de ordem mitolégica, geografica, juridica,
filoséfica e histérica. Centremo-nos nalguns comentarios sobre duas das cidades
onde o Apostolo pregou: Atenas e Corinto.

Aires Barbosa desenvolve um comentario histérico a partir da palavra proceres, os
magistrados a quem Paulo se dirige no seu célebre discurso em Atenas. Note-se que

44 Manso 2011: 137.
45 HA 2. 1. 8.
46 Manso 2011: 141.
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o vocabulo Areopagus nem sequer aparece em Arator, o que nao impede Barbosa
de fazer uma reflexdo de cariz histérico, comegando por referir que o Areépago se
destinava a administragao da justica, e para tal cita o lexicégrafo alexandrino Julio
Pélux e Luciano. Finalmente, a partir de Plinio e de Santo Agostinho, recorda a
etimologia do lugar, trazendo a colagao a mitologia — naquele lugar foi julgado o
primeiro crime de homicidio, tendo o seu autor, Ares, sido absolvido pelos deuses,
quando o deus da guerra ali matou Halirrétio, que tentava violar Alcipe, filha de
Ares:

[...] ad proceres, ou seja, aos areopagitas [...]. “O Are6pago”, como testemu-
nha Valério Maximo, no livro 2, “era a assembleia sacratissima da cidade ati-
ca, onde costumava ser muito escrupulosamente investigado o que cada um
dos Atenienses fazia, ou com que rendimento era sustentado” [2. 6. 4]. “Tam-
bém ali”, como afirma Pélux, “tiveram por habito realizar, através do povo,
os julgamentos de morte, de ferimentos e envenenamentos” [8. 10. 17]. Ora,
eles faziam os julgamentos a noite, na escuridao, para nao terem em conside-
ragao quem falava, mas aquilo que era dito, como indica Luciano, no Hermo-
timo: “Julgam durante a noite”, diz ele, “e na escuriddo, para repararem nao
em quem diz, mas naquilo que ¢é dito” [Herm. 64]. Também Macrébio recorda
este hdbito, no ultimo livro das Saturnais [7. 1. 17]. “No Are6pago”, como
diz Plinio, “realizou-se o primeiro julgamento de morte” [H. N. 7. 56. 200].
Foi o lugar onde, segundo o testemunho de Agostinho, “Marte, acusado de
homicidio, foi absolvido por seis votos, sendo doze os deuses” [Civ. Dei 1. 18.
10]. Dai provém a palavra “Areépago”: de Apng, isto é, ‘Marte’, e mayog, Tugar
elevado’ e uma espécie de cidadela.”’

Aires Barbosa revela, neste passo, erudi¢io quanto a administra¢ao do direito
na Atenas classica, exaltando sub-repticiamente a procura da imparcialidade das
sentengas pelo recurso aos julgamentos em plena escuridao, conforme explica de-
talhadamente.

Aquando da passagem de Paulo pelo Areépago, Arator sublinha a irritacao dos
epicuristas e dos estoicos, que creem que a felicidade se encontra apenas no prazer
do corpo ou na virtude da alma, respetivamente: Vitam ambo [Epicureus et Stoicus]
beatam/ elegere sequi, quam corpore diligit alter;, / hic animi wirtute colit**. Barbosa aprovei-
ta a deixa para explicar sumariamente aos seus alunos aspetos destas duas escolas
filoséficas, referindo-se aos seus fundadores. Epicuro é fortemente invetivado e, a
partir de Lactancio, afirma que os seus principios sao bons para exortar a pilhagem
e ao latrocinio; e finaliza com duas passagens jocosas de Juvenal e de Horacio para
ridicularizar a libertinagem e a gula de Epicuro. Ja com Zenao de Cicio, o comen-
tador é muito mais brando, até porque o cristianismo estd mais préoximo dos prin-
cipios estoicos, insistindo o comentério sobretudo na etimologia do nome “Estoico”,
que substituiu a designagao “Zenoniano”:

47 Manso 2011: 373.
48 HA 2. 8. 11-12.
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No livro 3 das Instituicoes divinas, Firmiano examina sucintamente a teoria
de Epicuro: “Um chefe de piratas ou comandante de ladroes, ao exortar os
seus para a pilhagem, de que outro discurso se pode fazer melhor uso do que
dizer o mesmo que diz Epicuro? Nao honrar os deuses; nao ser tocado nem
pela ira nem pela graca; ndo ter de recear os castigos dos Infernos [...]” [Inst.
3.17.41][...] dai o satirico de Aquino dizer “O Epicuro, quanta coisa te satis-
fez nas hortinhas!” [Juv. 14. 319]; outras vezes, tao licencioso e libertino, tao
devasso e inteiramente amolecido e dominado por toda a espécie de prazeres
dos perfumes, [...] dai Horécio dizer: “Quando te quiseres rir, irds ver-me
com o couro bem tratado, um porco da vara de Epicuro” [Ep. 1. 14. 13]. [...]
Mas na mesma medida em que Epicuro exaltou entre os Atenienses o prazer
do corpo [...], assim, inversamente, Zenao de Citio, [...] mentor dos estoicos,
enalteceu a virtude da alma, nada concedendo de forma alguma ao corpo. De
facto, s6 a virtude tomava por bem supremo, maxima que Sécrates demons-
tra no Gdrgias. Os fil6sofos estoicos foram a principio chamados zenonianos
por causa de Zenao, seu fundador; mas pouco depois, uma vez que junto ao
portico (que em grego se diz otod) [...] Zenao tinha comegado a ensinar e [...]
eles, que antes se chamavam zenonianos, depois, por causa do pértico, que se

diz otod, foram chamados estoicos*.

J4 a propésito da expressao aratoriana “Corinthus bimaris™’, a posi¢io geo-
grafica de Corinto (banhada por ‘dois mares’, o Jénio e o Egeu) é minuciosamente
explicitada em Aires Barbosa pelo recurso a passagens de Hordcio, Estrabao, Plinio
e Lucano, explicando, por exemplo, em que consiste um istmo. O humanista nao
deixa também de comentar a origem mitolégica do nome da cidade, Corinto, citan-
do para tal a Suda, Pausanias, Pindaro e Aristéfanes. Barbosa da mostras claras do
seu saber em duas areas distintas — geografia e mitologia —, recorrendo sempre as
fontes classicas, quer latinas quer gregas:

Ora, ele disse “Corinto dos dois mares”, tal como Horacio: “Ou Efeso ou as
muralhas de Corinto dos dois mares” [Od. 1. 7. 2-3]. Efetivamente, Corinto
foi (tal como afirma o Amasino no livro oitavo) uma cidade da Acaia, muito
grande e muito rica, quer se examinem com atengio os incontiveis homens
habilissimos na administracao civil [...] [Str. 8. 6. 23]. Igualmente Plinio, no
livro 4 da Historia natural, ao falar acerca do Peloponeso: “Antes foi chamada
Efira e depois Corinto a colénia encostada a colina a meio do intervalo a que
chamamos Istmo” [H. N. 4. 4. 11]. Ora icBuog era uma faixa de terra apertada
entre dois mares. Entdo, estando Corinto situado no istmo do Peloponeso,
num promontorio, é banhado de um lado pelo mar Jénio e do outro pelo
Egeu, razio por que lhe chamou “de dois mares”, tendo de um lado o Jénio
e do outro o Egeu. Por isso diz Lucano: “tal como o delgado/ Istmo que corta
as ondas e divide o duplo mar [...]” [1. 100-101]. § De acordo com a Suda,
Corinto € assim chamada a partir do filho de Maraton ou de Pélops. Outros

49 Manso 2011: 389 e 391.
50 HA. 2. 9. 2.
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dizem que € a partir de Corinto, o filho de Japiter, muito embora Pausa-
nias, nas Corintiacas, afirme que tal carece do testemunho de autores idéneos,
dado que € apenas o povo de Corinto a proclamar tal ideia [2. 1. 1]. Daf que
Pindaro diga nas Nemeias: “como o que balbucia ‘Corinto de Zeus™ [7. 105].
E também, nas Rds, Arist6fanes: “E o proprio Corinto, filho de Zeus, nas ba-
gagens” [v. 439]°".

Unico mas longo no comentario é o excurso que Aires Barbosa faz sobre Astro-
nomia, na seccao 17 do segundo livro, explicando minuciosamente o calendario
judaico e grego a propésito do ordinal presente num verso de Arator: “Soluite” pro-
clamat Paulus “ietunia fessi/ Et quarto decimo, sicut nos uescimuy;” inquit’®. A discussao so-
bre que dia do més é o décimo quarto referido por Paulo vai ocupar o comentador
durante trés longas paginas. O humanista refere a contagem do tempo a partir da
posi¢do da lua e do sol, derivando dai os chamados meses lunares, a designacao dos
dias e dos meses do ano, entre outros. E finaliza com a referéncia ao dito prover-
bial de Augusto “Ad calendas Graecas”, para marcar a diferenga entre o calendirio
grego € 0 romano:

Mas alguém dira: “Que espécie de jejum foi este, depois de catorze dias ou
a partir do décimo quarto dia?” [...] § Lemos no Exodo: “Este més sera para
vOs 0 comego dos meses, serd o primeiro dentre os meses do ano» [Ex. 12. 2].
“Este”, como diz Estrabao, “é chamado Nisa, de acordo com os Hebreus, no
qual foi feito o mundo, e cuja lua cheia se deve observar sempre depois do
equindcio da Primavera” [Ex. 12. 2-4]. Se perguntarem que més é Nisa entre
os Latinos, nao podemos responder facilmente, porque os Hebreus calculam
o més segundo o curso da Lua, dai raramente acontecer que o primeiro dia
da lua coincida com o primeiro dia do nosso Margo, e ocorre com frequéncia
que Nisa, o primeiro més dos Hebreus, atinja alguma parte de Abril. Ora,
o ano solar tem doze meses lunares e onze dias, por isso a cada trés anos, para
se fazer a adequagao ao ano solar, tinham os Judeus necessidade de preen-
cher esse mesmo terceiro ano com treze meses, para que, entretanto, os dias
sobrantes fossem absorvidos por aquele més acrescentado. E, deste modo, a
primeira lua dos Judeus era o primeiro dia do més e assim por diante. Mas
no décimo quarto dia acontecia o plenilinio, ou no décimo quinto. Nao havia
variagao alguma neste calculo. Os Atenienses, porém, designavam o més por
unv, do nome da unvn, isto é, da Lua, porque, como é evidente, também eles
proprios, tal como os Hebreus, tinham meses lunares. Por isso acontece por
vezes que a neoménia, ou seja, o primeiro dia do més deles, é o quarto dia
do nosso més, ou o sexto, ou o nono. [...] § Portanto, os Gregos nao tinham
calendas, de tal forma que é sem ofensa que se usa a expressao de Augusto
“Para as calendas gregas” [Suet. Aug. 87], quando ele queria dizer que algo
nunca haveria de acontecer. De facto, os Latinos chamavam calendas nao ao
fim mas ao principio do més. Contudo, isto nunca sucede de todo no més

51 Manso 2011: 405 e 407.
52 HA. 2. 17. 63-64.
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lunar dos Gregos, visto que para eles, no mesmo dia, o més acabava e
comecava®®,

Tal como a Astronomia, também a Biologia e a Medicina sao disciplinas onde
esperariamos porventura menos erudigdo por parte de um mestre em literatura.
Mas Aires Barbosa prova estar bem informado acerca destas matérias quando, por
exemplo, problematiza a expressiao aratoriana glacies ueneni®, qualificativa da ser-
pente que Paulo, em Malta, atirou para a fogueira. Ainda que sejam os classicos,
nomeadamente Virgilio e Plinio, a fundamentar as afirmagoes de Aires Barbosa,
surge pela primeira vez citado no Comentdrio o filésofo e médico Pedro de Abano
(1254-1315), também referido pela antonomasia o Reconciliador, sendo mencionado
o seu opusculo De uenenis. O humanista faz uma dupla leitura acerca do vocabulo
glacies, discorrendo acerca da natureza fria das serpentes, mas também acerca dos
efeitos do seu veneno, sobretudo o arrefecimento do corpo por ele afetado:

Glacies, isto ¢, a frieza; ueneni, a saber, da vibora [...]. § Ora, que as serpen-
tes sejam designadas por tal epiteto, mostra-o Mardo, ao afirmar: “Por efeito
de encantamentos, arrebenta nos prados a fria serpente” [Ecl. 8. 71]; e nou-
tro passo: “Fugi daqui, rapazes, uma fria serpente esconde-se na erva” [ibid.
3. 93]. Embora nestas passagens, segundo o testemunho de Sérvio, se possa
fazer a seguinte leitura: “fria, isto é, perniciosa” [Serv. B. 1. 336], parece-me,
no entanto, que se deve explicar “fria” pela natureza frigidissima das serpen-
tes, como dizem os fisicos. Por isso, também Pedro Aponense, peritissimo na
Ciéncia Natural, na Medicina e em quase todas as outras artes, cujo epiteto
foi “o Reconciliador”, afirma, apoiado na autoridade de Galeno, que “as ser-
pentes, os ursos e este tipo de animais sao frios por natureza e que por isso se
abrigam, durante o periodo de Inverno, nas grutas, por causa da falta de um
calor préprio e inato, por forma a que o calor neles implantado receba o incre-
mento do calor nos covis da terra”. Ora, o frio, tal como penetra nos homens
frios por natureza e nao s6 reduz o seu débil calor, como o destréi e o dissipa
e ndo permite a ingestao de mais ar quente, assim também ataca facilmente
as serpentes e as impele para as profundezas da terra, onde, sem nenhum
alimento de fora, o seu exiguo calor é mantido pelo calor encontrado nas
grutas. E nao me escapa que se pode dizer frio com base no seu efeito, como
em Juvenal: “Nio tendo ousado dar-lhe nada senio as frias cicutas” [7. 206].
De facto, numerosos venenos tém, como afirma Plinio, “uma forca refrige-
radora” [H. N. 25. 95. 151]. De resto, essa forca, pela qual o corpo arrefece
na morte por acgao do frio, é sobretudo gélida. Porque vejo, porém, que os
poetas foram grandes conhecedores da natureza, achei por bem recordar
preferencialmente as palavras de Virgilio e de Ardtor a este propoésito, em-
bora o eruditissimo Reconciliador sublinhe, no seu optsculo Sobre os venenos,
que certos venenos sao quentes, alguns frios, uns secos, outros himidos®.

53 Manso 2011: 635, 637 e 639.
54 HA 2. 18. 20.
55 Manso 2011: 663 e 665.
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Em suma, tendo por norte a explicagdo textual e a interpretagio biblica, Ai-
res Barbosa deriva com grande frequéncia para multiplas dreas do saber no seu
Comentdrio, demonstrando um verdadeiro espirito universalista caracteristico do
Humanismo. O resultado é uma obra deveras extensa e erudita que perfaz 150
folios compactos. No final, Barbosa acrescenta ainda uma Errata, em dois f6lios,
onde, mais do que emendar, adiciona aos comentdrios ja produzidos novas infor-
macoes e contributos de autores ndo citados anteriormente.
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Resumo: Francisco de Melo (1490-1536) foi o mais importante matematico portu-
gués da geragdo anterior a Pedro Nunes. Os factos que justificam este julgamento tém
crescido de forma significativa nos altimos anos, seja devido a estudos biograficos que
sobre ele se fizeram, seja pelo aparecimento de nova documentagao primaria. Enquan-
to professor da Universidade de Paris, Melo escreveu diversos comentérios a obras
de matemiticos antigos, incluindo a Optica e a Catdptrica de Euclides e um pequeno
tratado de hidrostatica durante muito tempo atribuido a Arquimedes (Sobre os objectos
que caem em liquidos). Estes comentarios, escritos em latim, sobrevivem em dois manus-
critos (Biblioteca Nacional de Portugal - COD 2262; Stadtarchiv Stralsund — HS 0767),
e constituem as suas tnicas obras de matematica sobreviventes. No seu conjunto, elas
apresentam caracteristicas notaveis. Melo reformulou as demonstragdes, acrescentan-
do corolarios, lemas e remissoes constantes para outras obras de Euclides (Elementos ou
Dados); eliminou ou substituiu argumentos obscuros ou controversos; clarificou a es-
trutura légica dos tratados originais; enriqueceu os contetiidos puramente matematicos
com pontuais, mas pertinentes, reflexdes de teor filoséfico. Os seus textos representam
uma das primeiras tentativas de interpretacao de textos ligados a Euclides e Arqui-
medes do Renascimento europeu, revelando um autor envolvido em alguns dos mais
importantes problemas cientificos do seu tempo e profundamente comprometido com
o programa renascentista de reinterpretacao dos textos matematicos antigos. Isto faz
com que nenhuma caracterizagao do “humanismo quinhentista portugués” que aspire
a ser completa possa prescindir desta figura eminente e dos seus trabalhos matemati-
cos. Neste artigo realgamos os principais tragos intelectuais da sua obra matematica.
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Abstract: Francisco de Melo (¢. 1490-1536) was the most important Portuguese
mathematician before Pedro Nunes. This assertion is justified by the discovery of
new primary sources and biographical studies written on him in the last years. As a
professor at the University of Paris, Melo wrote several commentaries on mathema-
tical works of ancient authors, including Euclid’s Optics and Catoptrics and (Pseudo)-
-Archimedes’ treatise on hydrostatic matters titled On Weights. These commentaries,
written in Latin, are still extant in two manuscripts (National Library of Portugal
— COD 2262; Stadtarchiv Stralsund — HS 0767) and constitute what remains of his
mathematical works. They present remarkable characteristics. Melo reformulated
the demonstrations, added corollaries, lemmas and quotations of other Euclidean
works (Elements, Data), substituted obscure or polemic arguments, clarified the de-
ductive structure of the original treatises, and included philosophical arguments
of his own. His texts constitute one of the first attempts to interpret Euclidean and
Archimedean texts in the Renaissance; they also reveal an author aware of the most
important scientific problems of his time and deeply committed to the Renaissance
program of reinterpretation of ancient mathematical texts. This is why a study on
Portuguese Humanism should include an analysis of his works. In this article, we
present the main intellectual characteristics of his mathematical achievements.

Keywords: Francisco de Melo, Euclid, Optics, Geometry

1. Introducao

Francisco de Melo (1490-1536) foi o mais importante matemadtico portugués da
geracgao anterior a Pedro Nunes'. Enquanto professor da Universidade de Paris, es-
creveu diversos comentarios a obras de mateméticos antigos, incluindo a Optica e a
Catdptrica de Euclides e um pequeno tratado de hidrostatica durante muito tempo
atribuido a Arquimedes (Sobre os objectos que caem em liquidos). Estes comentarios,
escritos em latim, sobrevivem em dois manuscritos (Biblioteca Nacional de Portugal
— COD 2262; Stadtarchiv Stralsund — HS 0767), e constituem as suas unicas obras
de matematica sobreviventes®. Neste estudo, faremos uma apresentagio do contetdo

1 Sobre ele, veja-se Santos 1806: 237-249; Albuquerque 1976-1977; Braga 1892; Clagett 1978; Santos 2007.

2 Para uma edigdo do texto latino, com tradugao portuguesa e notas, veja-se Mota e Leitiao 2014.

O COD BNP 2262 comega com um pequeno tratado sobre a estrutura do olho e teoria geral da visao
que ocupa 20 folhas e possui cerca de 20 proposicoes e 18 figuras (“Francisci de Mello de uidendi ratione
atque oculorum forma in Euclidis perspectiuam corollarium”; ou: “Coroldrio de Francisco de Melo a
Optica de Euclides sobre a teoria da visao e a estrutura dos olhos”); seguem-se os comentarios a Optica de
Euclides, que ocupam cerca de 35 folhas e tém 56 proposi¢oes e 101 figuras (“Perspectiua Euclidis Cum
Francisci de Mello commentariis”; ou: “Optim de Euclides, com os comentarios de Francisco de Melo”),
os comentarios a Catdptrica do mesmo Euclides, que ocupam cerca de 40 folhas e apresentam 31 proposi-
¢oes e 89 figuras (“Francisci de Mello in Euclidis Megarensis speculariam Commentaria”; “Comentérios
de Francisco de Melo a Catéptrica de Euclides de Mégara”) e um comentédrio a um pequeno estudo de
estatica durante muito tempo atribuido a Arquimedes, com apenas 8 folhas e 19 figuras (“Liber Archi-
medis de ponderibus siue de incidentibus in humidis”; ou: “Livro de Arquimedes Sobre os Pesos, ou
Sobre os Objectos que Caem em Liquidos”). No final, existe ainda um comentario dedicado a uma obra
do astrénomo drabe conhecido pelo nome latino de Gebre, deixado em estado muito incompleto. O ma-
nuscrito de Stralsund (Stadtarchiv Stralsund, HS 0767) possui um texto idéntico, a que foi acrescentado
[Cont. na pdg. seguinte.]
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destes textos de forma a compreender o programa matemdtico prosseguido por
Francisco de Melo no contexto da época.

2. Renascimento, Humanismo e Matematica

Francisco de Melo viveu e trabalhou ja na passagem do século xv para o xvi1 e
merece referéncia nos estudos sobre o humanismo, portugués e internacional, que
tendem a ignorar o contributo de autores de obras cientificas. Mais especificamente,
o estudo da sua obra permite intervir num debate que tem ocupado historiadores da
ciéncia, sobre se se pode considerar que houve realmente um renascimento matema-
tico nos séculos xv e xvl, e sobre o verdadeiro impacto do movimento humanista no
desenvolvimento da matematica e da ciéncia moderna.

Arazao de ser destas reservas deriva, por um lado, do facto de o préprio termo “Re-
nascimento” ter uma origem relativamente recente na histéria da cultura (e, portanto,
distanciada do préprio tempo a que se refere) e em aplicagdo a um campo especifico
diferente do da ciéncia®; por outro lado, do facto de a histéria da ciéncia ter sido muito
moldada enquanto disciplina pelas ideias de pioneiros como Pierre Duhem, que des-
vendaram um mundo fascinante de ideias cientificas desenvolvidas na Idade Média
e levaram a situar o verdadeiro descobrimento ocidental da matematica e da ciéncia
(processo que, a longo prazo, teria conduzido a ciéncia moderna) nos séculos xi1 e X1,

Numa vertente, os estudos no interior desta tendéncia procederam a uma ava-
liagdo muito positiva do amplo programa de tradugao para latim da ciéncia grega e
arabe, bem como do desenvolvimento sem precedentes de novas ideias no dominio
da matematica, ocorridos nesta época’. Apesar de estas duas tendéncias se terem

um prologo inicial e no qual falta o tratado final dedicado a Gebre. Apenas a parte relativa a hidrostatica
havia merecido ateng¢do anteriormente, tendo sido editada, traduzida e anotada por M. Clagett (Clagett
1978). Estes comentdrios ndo representam a totalidade da obra matematica que Melo produziu, uma vez
que o preficio colocado no seu inicio indica que ele leccionou um curso completo sobre os Elementos de
Euclides. Pelos comentarios sobreviventes a 6ptica euclidiana, onde Melo cita textualmente, ou em pa-
rafrase, alguns argumentos matematicos que diz pertencerem aos seus comentarios aos Elementos, conse-
guimos perceber que o contetido do curso leccionado contemplou pelo menos a geometria fundamental
do plano e do espago (livros primeiro e décimo primeiro).

3 O termo “rinascita” como ¢ sabido, foi utilizado pela primeira vez por Giorgio Vasari (na obra Le
Vite de’ piv eccellenti pittori, scultori, ed architettori, de 1550), mas o conceito de Renascimento s6 ganhou
divulgagdo, no entanto, com a publicagio (em 1860) do conhecido estudo Die Kultur der Renaissance in
Italien, de Jacob Buckhardt.

4 Veja-se Thorndike 1943 e Duhem 1906-13, v. I11: v-vi, 123, 180.

5 O programa de tradugio nao apenas foi vasto, como também foi sistematico e levado a cabo por
duas escolas diferentes. A primeira, baseada na Peninsula Ibérica, optou pela tradugdo da ciéncia arabe
e das versoes arabes da ciéncia grega e o seu heréi foi Gerardo de Cremona (1114-1187), que estudou
arabe e traduziu cerca de noventa textos cientificos em Toledo. Uma segunda escola radicou-se na Sicilia
e preferiu trabalhar directamente a partir de textos gregos, tendo como primeiros patronos Eugénio
de Palermo e Henrique Aristipo de Caldbria. Em conjunto, estas escolas disponibilizaram o essencial
da ciéncia grega e arabe para o mundo ocidental, em latim, o que incluiu, em tradug¢do ou adapta-
¢ao, obras tao diversas como: os Elementos, os Dados, a ()[m'm e a Caloplrica, de Euclides; o Almagesto,
o Tetrabiblos e a (j[)tim, de Ptolomeu; as Esféricas, de Menelau; obras diversas, de Arquimedes, Menelau
ou Papo; a Mecanica, de Aristoteles; as Conicas, de Apolénio. Para ilustrar o desenvolvimento de trabalho
original na area da matemadtica basta citar os nomes de Leonardo Fibonacci e Jordano de Nemore, cujos
trabalhos foram relevantes nas areas da algebra e estatica. No dominio da éptica, mais relevante para o
seguimento deste artigo, a investigacao de contetdos originais levou aos trabalhos de Alkindi (séc. 1x) e
Alhacen (sécs. x—x1), que foram divulgados e reformulados no mundo ocidental por autores como Vitelo,
John Pecham e Roger Bacon (séc. x111). Este renascimento cientifico foi complementado por importantes

[Cont. na pdg. seguinte.]

59



O HUMANISMO PORTUGUES E EUROPEU

modificado durante o século x1v e dado dado lugar a fisica escolastica de Nicolau de
Oresme e dos calculadores da escola de Merton (que, apesar de fortemente cientifica e
ligada as artes do quadrivio, sempre foi considerada eminentemente filoséfica e per-
tencente aos campos da légica, fisica, metafisica e teologia), o quadro representado
mostra que o renascimento dos séculos Xv e xvI ndo seria mais do que o retomar do
programa iniciado nos séculos X1 e XIII.

Numa segunda vertente, a accao dos humanistas do periodo seguinte foi desvalo-
rizada, seja pela clara aposta na investigagao textual e filolégica, demasiado restritiva
e a expensas da inovacao técnica, seja pela sua contestagio exagerada do escolasticis-
mo, seja ainda pela sua retdrica de rejei¢do do passado medieval. Tudo isto acabou
por motivar alguma aversdo em relagio ao humanismo da parte dos historiadores
da ciéncia, por sua vez cada vez mais imbuidos numa escola de pensamento conti-
nuista (ou seja, que rejeita cortes abruptos com o passado) e cada vez mais atentos a
inovagoes de ponta.

Nas décadas mais recentes, no entanto, artigos e monografias tém mostrado que
arelagao entre a filologia dos humanistas e a ciéncia nova é muito mais complexa do
que parecia a primeira vista®. Esta reapreciacio ganhou um dinamismo mais forte
no ultimo quartel do século xx, e dependeu em larga medida da publicagio de uma
obra seminal de Paul Lawrence Rose, onde o autor defendia que o renascimento
matemadtico dos séculos xv e xvI constituia o verdadeiro prelidio da revolucao cien-
tifica, e na qual ficava patente a forma como a rede de ligagoes entre humanistas e
matemadticos, os inovadores mecanismos de patrocinio cientifico, e os novos desen-
volvimentos institucionais desse periodo alteraram o papel da matematica na so-
ciedade’. Algumas das principais caracteristicas deste renascimento distinguem-no
do renascimento anterior e antecipam o desenvolvimento cientifico posterior. Delas
realgamos as seguintes:

a) o seu fundamento é classicista, ndo arabe, e critico da tradi¢ao medieval;

b) passa por uma fase de procura e colecgao de manuscritos de matematica antiga
e de edicao deste legado classico (vertente filolégica);

¢) realiza uma reinterpretacao dos textos (vertente hermenéutica). O imenso tra-
balho de recolha de manuscritos é realizado logo no século XV e permitiu aos huma-
nistas do século seguinte ter acesso a um conjunto de obras sobre matematica antiga
que passou desconhecido pela Idade Média e que se pode dividir em trés grupos
distintos. Um primeiro grupo inclui os tratados matematicos dos grandes autores
classicos, que incluem o nicleo duro dos resultados descobertos na Antiguidade,
mas nao apresentam consideragoes de contexto (biograficas, sociais, pedagégicas,
conceptuais). Aqui estao incluidos Euclides, Arquimedes, Apolénio e Diofanto. Um
segundo grupo inclui os tratados de matemadtica aplicada, como os de Ptolemeu (as-
tronomia) ou Herdo (mecanica). Um terceiro grupo inclui textos de Proclo e Papo
com reflexdes metodologicas, epistemoldgicas e didacticas sobre a matematica;

desenvolvimentos intelectuais (basta dizer que a descoberta da légica nova de Aristételes deu aos ociden-
tais importantes ferramentas na area da epistemologia, mais especificamente, na doutrina da dedugao)
e institucionais (tendo ganho apoio nas recém-criadas Universidades).

6 Uma boa sintese da alteragao de perspectiva pode ser lida em Grafton 1990.

7 Veja-se Rose 1975.
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d) é auto-consciente do seu empenho e papel rejuvenescedor e da sua associagao
a um movimento de renovagao mais vasto do mundo antigo;

e) é empreendido por diferentes agentes sociais, sejam eles matematicos profis-
sionais, humanistas em geral ou politicos e patronos diversos, que se unem em torno
de um objectivo comum e sao responsaveis por colocar em pratica um programa de
renovagao (restauracio, instauracio, restituicdo...) da matemdtica, como invariavel-
mente lhe chamam;

f) individualiza tradigoes e correntes de pensamento, tratando-as de forma auto-
noma e contrastante (exs.: Elementos de Geometria, Cénicas, Aritmética e Algebra,
Astronomia, Mecanica, Arquimedismo, Platonismo, Aristotelismo);

g) integra o trivio e o quadrivio numa paideia Gnica e coerente; o trivio passa a
incluir o estudo de autores classicos, como Séneca e Quintiliano, que introduzem
uma retérica de prestigio sobre os estudos matematicos e cientificos;

h) estabelece uma relagio muito original e fértil com a imprensa.

Sao frequentes os casos de humanistas que acumulam conhecimentos matema-
ticos de alto nivel e promovem o estatuto da matemadtica. Um caso de destaque é
Giorgio Valla (1447-1500), professor de Estudos Classicos em Piacenza, possuidor
de uma biblioteca com uma colec¢io de manuscritos matematicos famosa e muito
procurada®, e autor de uma enciclopédia humanista (sem autores medievais e arabes
e apenas com autores cldssicos) que fundia matematica, medicina e filosofia natural
com os estudos das humanidades, criando uma imagem coerente e unitaria destes
saberes®. Na parte matemadtica desta obra incluiu selec¢des de textos de Euclides (ndo
s6 dos Elementos, mas também das obras 6pticas), Apolénio, Arquimedes, Eutocio e
Herao, que foram alvo de impressdo na Europa pela primeira vez. O objectivo de-
clarado do autor era salvar a matematica da “ferrugem e da sujidade [...] em que as
boas disciplinas estao imersas” (rubigine et squalore [quibus]...bonae demersae sunt dis-
ciplinae’). Um segundo caso de destaque é o de Bartolomeo Zamberto (1473-1543)
que, com o objectivo de restaurar as matematicas para uma posigao de prestigio no
seio da cultura e de as tornar uma ponte entre a natureza e a teologia, ocupou gran-
de parte da sua actividade a traduzir as obras de Euclides directamente do grego
para latim, trabalho que publicou, pela primeira vez, em 1505". O prefacio desta
publicagdo contém um forte elogio da matematica que teve ampla divulgagao. Nela,
Zamberto caracteriza Campano, o tradutor medieval dos Elementos, como interpres
barbarissimus, e esclarece que deseja recuperar esta obra euclidiana da obscuridade a
que estava votada e torna-la acessivel a matematicos, légicos e fil6sofos naturais (ou
seja, aos estudiosos ligados ao curso de Artes).

E precisamente a este programa que Francisco de Melo da continuidade em
Paris, porque é o texto da Optica e Catdptrica de Euclides na versio de Zamberto que
escolhe comentar.

8 Rose 1975: 46-47.

9 Trata-se do De expetendis et fugiendis rebus, publicado postumamente, em 1501, por Aldo Manuzio.

10 Rose 1975: 49.

11 Trata-se do Euclidis Megarensis Mathematici Elementorum Geometricorum libri xv, publicado pela pri-
meira vez em 1505, e depois sucessivamente reeditado.
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3. Melo e o seu programa matematico

A nossa tese é de que Melo apresenta e pde em pratica um programa cientifico
humanista nos seus comentarios a Euclides, tendo como intengao primeira dar um
contributo para a disciplina da matematica que va ao encontro dos objectivos (e to-
mando em linha de conta as restri¢coes) deste movimento intelectual. Para o ilustrar,
vale a pena apresentar o trecho do prélogo que ocorre logo no inicio dos seus comen-
tarios aos textos de éptica de Euclides'2.

Nela [= Perspectiva/Optica], sobressairam muitos entre os Gregos, mas poucos
entre os Latinos, pois a excepgdo de Vitelo apenas, fatigante pela sinuosa prolixi-
dade, e que abarcou todaadoutrina davisao em dezlivros, nada encontrei digno
de leitura'® entre os autores latinos. No entanto, desde ha ja algum tempo,
entre as obras completas de Euclides, Principe dos Matematicos, léem-se as
suas Especuldria e Perspectiva, redigidas com admiravel concisao e magnifica
disposicao, traduzidas para latim pelo veneziano Bartolomeo Zamberto, com
as demonstragdes do distinto matematico Tedo. Estas, contudo, estdo tdo con-
fusas e mutiladas, seja por descuido dos copistas, seja por corrupcao do cédice
grego, que penso que o proprio Tedo ndo as reconheceria, se fosse vivo. Além
disso, em nada contribuem para clarificar o entendimento dos teoremas mate-
maticos; antes pelo contrario, impedem completamente a interpretagao destes
se as tomares por base; [por isso] mais vale excogitar provas completamente
novas, a atormentar o engenho excessivamente e durante muito tempo em
tradi¢bes ndo fidedignas. Por isso, depois de ter estudado as letras mais pu-
ras e os rudimentos de matematica com o eruditissimo fil6sofo e matematico
Pedro Brissot, professor de Artes e Medicina, decidi que nada era mais prio-
ritario do que socorrer a esta parte negligenciada por todos os que fazem de
Euclides a sua profissao. [...] Portanto, depois da explicagdo dos Elementos
de Euclides, que completei perante um auditério vasto e publico, decidi in-
terpretar estes dois livros de Euclides e amplid-los com novas demonstragoes.
Se me distingui em qualquer destas tarefas, deixo-o ao juizo dos leitores ins-
truidos. Quanto a mim, trabalhei pelo menos com esta ambicao: de que nada
faltasse nestes livros, de que se sentisse falta para a compreensao de Euclides.
Tao-pouco me agradou divagar por este campo excessivamente; contudo,
acrescentei muitas coisas absolutamente necessarias para o que vinha a seguir,
para que nao houvesse nada que demorasse o leitor no decurso da prépria
obra, coisas que decidi expor ao inicio e separd-las das demais, para que os di-
vinos escritos de Euclides nao fossem contaminados pelos nossos aditamentos.
Também acrescentei as demonstragbes o nosso nome de intérprete, para que
mais facilmente se distinga o que é nosso do que é de outros, € o nosso zelo
para com a Republica das Letras seja reconhecido.

12 As tradugoes dos comentarios de Melo apresentadas ao longo do artigo foram feitas conjunta-
mente pelos autores, Bernardo Mota e Henrique Leitdo, e podem ser consultadas (com o texto latino)
em Mota e Leitao 2014. O trecho citado encontra-se em BNP COD 2262, f. 5v e Stadtarchiv Stralsund,
HS 0767, f. 6v.

13 Entenda-se: em contexto de aula.
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Francisco de Melo desvaloriza o trabalho dos autores medievais, alguns dos quais
sao simplesmente ignorados (por exemplo: John Peckham e Roger Bacon, cujos ma-
nuais de introducao a 6ptica pertenciam aos curriculos universitarios), enquanto Vi-
telo (o autor da obra latina de referéncia neste dominio cientifico, escrita por volta de
1270, mas que se manteve actual até Kepler) é laconicamente caracterizado como fas-
tidiosum. Pelo contrario, a valorizagao do humanismo matematico italiano é expressa
e realgada pela indicagdo do contributo de Bartolomeu Zamberto, assim tornando
clara a filiacao que Melo pretende atribuir ao seu trabalho. O tratamento de favor
que Melo d4 a Zamberto deve ser realgado. Para obstar as criticas que ndo podiam
deixar de ser apontadas a edi¢do zambertiana de Euclides", Melo inaugura uma
estratégia de salvagdo que tera fortuna nas décadas seguintes. Esta assentava em
duas ideias fundamentais. Em primeiro lugar, Zamberto teria trabalhado a partir de
manuscritos de ma qualidade e, portanto, com restrigoes severas do ponto de vista
filolégico. Em segundo lugar, o sucessivo trabalho editorial realizado desde a Anti-
guidade, e que adicionou complicadissimos problemas textuais aos tratados épticos
atribuidos a Euclides”, fez com que, a época, s6 se conhecessem textos 6pticos de
Euclides na versao de Teao de Alexandria (do séc. IV d.C). Por isso, assumia-se que
apenas uma minima parte do texto recebido (as enunciagoes) remontava a Euclides,
o que fazia com que houvesse uma justificagao para a diferenga de qualidade entre
as demonstracoes dos Elementos e as das obras 6pticas. Por outro lado, a reescrita de
demonstragdes completamente novas seria, desta forma, mais facilmente autorizada:
tratava-se de elucidar Euclides mexendo no texto de Teao. De um sé golpe, Melo jus-
tifica os eventuais defeitos de Zamberto, e o seu proprio trabalho complementar de
clarificagiao do texto euclidiano. Provavelmente assim devem ser entendidas as tlti-
mas palavras do tratado que antecede os comentarios a Perspectiva (lam dein Euclides
audiendus erit ex interpretatione Zamberti nostris nouiter demonstrationibus illustratus) ou
o apontamento de que a proposicao trigésima primeira da Especuldria nao precisa de
mais explicagido porque a de Tedo (traduzida por Zamberto) é rigorosa e nio carece
de explicagido mais desenvolvida (Et quoniam exacta est, huius etiam demonstratio a Theo-
ne scripta et facilis promptaque huius explicatio. Nec hippotesim exponam, quam eruditus
lector suopte ingenio facile assequetur).

Além de assumir explicitamente uma liga¢io ao humanismo e ao renascimento
matemadtico italiano, Melo assume procedimentos préoprios dessa nova perspectiva
intelectual. Um deles é a adopgdo de uma retérica de resgate: segundo as suas pala-
vras, ha uma necessidade absoluta de socorrer com caracter de urgéncia uma parte
da matemadtica que permanecia negligenciada (nihil antiquius habui, quam hwic deser-
tae ab omnibus Euclidem profitentibus parti sucurrere); nisto, procede como os autores
referidos (Valla e Zamberto), que, como vimos, impuseram a retérica de salvar a ma-
tematica da “ferrugem e da sujidade em que as boas disciplinas estdo imersas” e de
a recuperar da obscuridade a que estava votada e torna-la acessivel a matematicos,
légicos e filésofos naturais. De resto, é facil mostrar que muitos outros autores do
Renascimento o fazem, bastando citar o exemplo de Regiomontano. Ha dois pontos

14 Intimeras gralhas e uma pontuagao por vezes pouco rigorosa tornam o texto dificil de compreen-
der. Além disso, muitas figuras estio mal desenhadas, o que torna complexa a tarefa de interpretar a
demonstragio geométrica.

15 Para uma sintese destes problemas, veja-se: Jones 1987: 2-3; Knorr 1985: 30-32; Burnyeat 2005.
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mais onde o humanismo inunda a obra de Francisco de Melo. A consciencializagio
de que a matematica se expressa discursivamente e de que, portanto, deve revestir
uma especifica forma retérica também se revela em diversos passos. Os conceitos
que a caracterizam estdo dispersos pelos comentarios: as demonstragdes devem
ser rigorosas (demonstrationum certitudine, 1é-se no fim da dedicatéria; exactae, 1é-
-se em Especuldria 31), os argumentos devem ser dignos (argumenti dignitate); os
leitores devem ser eruditos e benevolentes (eruditus lector, benignus lector, primeiro
paragrafo do Coroldrio a Perspectiva e Especuldria 31), a linguagem nao deve alon-
gar-se (late euagari), mas conter tudo o que é necessario (fim do prélogo), deve
ter disposigdo concisa (concisum ordinem) e ser pautada pela breuitas, pela ueri-
tas e pela nudez de artificios (primeiro paragrafo do Coroldrio a Perspectiva); esta
linguagem é marcadamente nova (uerbis autem recentioribus loqui) e contrastante
com o conservadorismo institucional da universidade (Si quid vero minus romane
dictum, id Barbarice institutioni in qua sum educatus, condonelis oro; iltimo paragrafo
do corolario). O segundo ponto reside no facto de que, tal como em Zamberto,
também para Melo a matemitica serve de ponte entre a natureza e Deus, ou entre
a Filosofia Natural e a Teologia (como se 1€ no inicio do prefacio aos comentarios
a Perspectiva).

O prélogo de Francisco de Melo indica os varios niveis de interven¢ao huma-
nista para restaurar a matematica. Em primeiro lugar, é preciso recuperar areas
de investigacao negligenciadas. Em segundo lugar, é fundamental o trabalho de
recolha de manuscritos, edi¢ao e tradugdo, com o intuito de divulgar os autores
antigos da forma mais fiel possivel. O contributo de Francisco de Melo assenta num
terceiro nivel de intervengao, que consiste no restauro matemadtico, e que apresenta,
por sua vez, duas linhas de actuagdo. Uma delas envolve reformular e melhorar a
qualidade das demonstragoes e do encadeado légico de forma a possibilitar uma
maior compreensao do texto original, mas mantendo as enunciagbes originais e
a sua sequéncia. Estamos longe do programa sistemdatico de Hilbert de explicitar
todos os passos l6gicos do encadeado demonstrativo, no entanto, este programa foi
claramente precedido por um outro, que pretendia completar e elucidar o texto
original de acordo com uma motivacao que podemos chamar de hermenéutica e
pedagoégica. Este é o programa humanista tal como esta entendido e posto em pra-
tica por Francisco de Melo. Além disto, ha uma segunda linha de actuagao, que o
prologo acima citado descreve como “ampliagdo com novas demonstragoes”. Na ver-
dade, Francisco de Melo inclui um tratado inicial da sua autoria (nas suas palavras:
addidi etiam nostrum interpretis in demonstrationibus nomen) que designa de “Corolario
a Perspectiva de Euclides”, e que considera o seu verdadeiro contributo para com a
Republica das Letras, numa alusao expressa a sua actuagao humanista (retomando
um conceito de comunidade intelectual cuja primeira referéncia surge numa carta
de Francesco Barbaro para Bracciolini datada de 1417, a fim de congratular este
ultimo pela redescoberta de Quintiliano). Neste “Coroldrio”, é a primeira vez que
os textos opticos de Euclides aparecem ligados a argumentos de fisica da luz, de
psicologia da percepgao e de anatomia do olho.

O humanismo de Melo parece ser uma novidade e um corte em relagao as
obras dos autores peninsulares referidos acima. No entanto, apesar de toda
esta retérica de inovagdo programatica, retorno ao purismo dos autores cldssi-
cos gregos, busca de um rigor matematico e de uma linguagem nova, os auto-
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res medievais mostram-se estruturalmente presentes. Ao citar principios e pro-
posicoes dos Elementos, Melo ndo deixa de o fazer intimeras vezes a partir da
versao de Campano'®. O tratado introdutério sobre o olho, que Melo diz ser o
seu contributo maior, é tirado, na sua maior parte, dos tratados de Vitelo e Pe-
cham. Muitos dos argumentos acrescentados para melhorar o encadeamento
demonstrativo vém também destes autores, que nunca sao referidos. Podemos
até dizer sem ambiguidades que nenhum dos argumentos citados nestes co-
mentdrios surge pela primeira vez na obra de Melo. Um exemplo (entre muitos
outros) € o lema da proposigao sétima dos Comentdrios a Especuldria e que cor-
responde a trigésima segunda do primeiro livro Sobre a Perspectiva de Vitelo".
Ainovacao de Melo consiste em atribuir-lhe outra posigao no encadeado demons-
trativo dos tratados de 6ptica (mais colado a proposi¢iao que precisa dela).

Seja como for, Melo pretende autonomizar a tradi¢io 6ptica euclidiana de con-
taminagdes posteriores, como as introduzidas por Teao, pelos autores arabes ou
pelos professores medievais (como Peckham ou Bacon). Nisto, teve aparentemente
seguidores na Peninsula, pois mais adiante no século XVI, Pedro Ambrosio On-
deriz, professor da Academia de Matematicas de Madrid a partir de 1582, fez uma
tradugdo em espanhol dos textos euclidianos, com exclusao da tradi¢ao 6ptica
restante (La Perspectiva, y Especularia de Euclides, 1585).

Esta reavaliagio do texto euclidiano foi fundamental na histéria da Optica.
O desenvolvimento da éptica ao longo do século XVI e XVII incluiu a resolugao
de um problema fundamental (e complexo) colocado na Catépirica euclidiana: o
de determinar uma solugio correcta para a construgao de espelhos comburentes
(que nao podem ser esféricos como sugerido por Euclides). Este problema ainda
nao era passivel de solugao no tempo de Melo. Seriam necessirios varios passos
intermédios, que envolveram desenvolvimentos originais na drea da 6ptica (de au-
tores como, por exemplo, Francesco Maurolico ou Giambattista della Porta) ou na
area da geometria das curvas cénicas, ou ainda na area técnica de desenvolvimen-
to de lentes de maior qualidade, para se poder chegar as propostas mais correctas
de Kepler'®. No entanto, Melo identificou um outro problema (o de os principios
quatro a seis da Catéptrica euclidiana nio fazerem sentido), que resolveu pela in-
troducao de um esquema demonstrativo alternativo. Quanto mais nio seja, a sua
obra mostra que a construgao da ciéncia moderna é um processo muito gradual
e feito de sucessivas afinacdes que foram sendo introduzidas ao longo dos séculos
num corpo de argumentos canénico e referencial.

16 Assim o faz no comentério: 2 proposigio oitava da Optica de Euclides, onde cita a segunda e a
terceira das [proposi¢des] acrescentadas por Campano ao quinto [livro dos Elementos], a proposicao tri-
gésima da mesma obra, onde cita as anotagdes de Campano a décima sexta [proposicao] do undécimo
[livro] dos Elementos; a proposicao vigésima da Catdptrica de Euclides, onde cita a primeira no¢gao comum
acrescentada por Campano.

17 Sabetai Unguru realca que se trata de uma proposi¢iao que aponta para uma verdade evidente,
mas nem por isso simples de demonstrar; os problemas envolvidos no problema geométrico estio re-
lacionados com o tépico da continuidade, e foram resolvidos com outro nivel de sofistica¢do na época
contemporanea, sendo extraordindrio que ja desde o século XIII se tenha percebido a necessidade de
a demonstrar (veja-se Unguru 1977: 178). A dificuldade é grande, porém, quando se tenta perceber o
momento histérico em que determinados argumentos geométricos comegaram a ser considerados.

18 A histéria breve destes desenvolvimentos poder ser lida em Smith 2015: 333-363.
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4. Conclusao

A anilise dos comentarios de Francisco de Melo ao texto da Optica e Catdptrica
permite ter uma ideia sobre a natureza do seu contributo para a cultura cientifica
humanista. Neles, Melo ampliou e reelaborou o texto euclidiano na versio restaura-
da por Zamberto, que lhe serve de ponto de partida. De entre as caracteristicas do
seu pensamento, podemos apontar estas sem receio de falhar: inclusdo no espirito
do renascimento matemitico do século XVI (reavaliacio textual e fortalecimento
argumentativo, reelaboragdo matematica, revalorizagio de areas cientificas onde
houve desinvestimento); tentativa de melhoramento da qualidade matematica dos
tratados dos autores antigos divulgados na sua época, mas sempre tendo em conta a
contribuigao dos autores medievais; recurso a uma linguagem moderna e tentativa
de contacto com o humanismo italiano, realcando o seu contributo para a chamada
Reptblica das Letras. Destas, a que mais surpreende na leitura dos seus comenta-
rios a Euclides e (pseudo) Arquimedes foi o seu “hiper-rigorismo”; ou seja, o facto
de que na ansia de fornecer demonstragoes rigorosas, Melo se sentiu compelido a
demonstrar tudo e mais alguma coisa, o que acabou por comprometer o seu desejo
de brevidade e concisao, que tem de ser sempre equacionado em conjunto com o de
esclarecimento cabal e rigoroso do encadeado demonstrativo dos tratados matema-
ticos que pretende explicar.

Também € preciso nao esquecer que Francisco de Melo trabalhou como consultor
cientifico do rei e participou nas Juntas de Badajoz-Elvas; dito de outra maneira, a
sua carreira prenuncia ja o que ird acontecer depois aos homens com talento ma-
tematico em Portugal: eles terao de se dedicar a assuntos cosmograficos/nduticos.
Por um lado, isto relembra que qualquer caracterizagao geral do “humanismo ma-
tematico” precisa sempre de ser articulada com as caracteristicas locais. Por outro
lado, realca que Melo trabalhou em t6picos relacionados com Euclides, Arquimedes
e longitude, que foram talvez os trés assuntos cientificos mais importantes do século
xvI. O seu humanismo cientifico foi, portanto, atento em relagio aquelas que vieram
a ser as areas de estudo mais promissoras da geracao que se lhe seguiu. Nisto, ndo
se enganou.
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Resumo: O humanista portugués Jorge Coelho publicou, em 1540, juntamente
com o poema De patientia christiana, uma traducio de Luciano: De dea Syria. Um
manuscrito da Biblioteca Ptblica de Evora que contém essa traducio é importante
quer para a constituicio do texto quer por revelar pormenores inéditos da bio-
grafia de Jorge Coelho. Quanto a constituigdo do texto, o manuscrito apresenta
uma redacgao diferente em uma secgio (examinada neste artigo). Além disso, textos
que constam do manuscrito, mas nao do impresso, enunciam com mais clareza os
principios seguidos na traducao. No que diz respeito a biografia de Jorge Coelho,
0 manuscrito, ao fazer referéncia a uma estada em Italia, vem lancar luz sobre um
dos seus aspectos mais obscuros: a origem da sua formagao humanistica.

Palavras-chave: Jorge Coelho; Luciano; De dea Syria; humanismo (Portugal); tradugado

Abstract: The Portuguese humanist Jorge Coelho published, in 1540, together with
De patientia Christiana, a translation of Lucian: De dea Syria. A manuscript from the Pu-
blic Library of Evora containing the translation proves crucial both for textual criticism
and for Coelho’s biography of which it reveals unknown details. Concerning the former
aspect, the manuscript shows a remarkable divergence in one section of the text (to be
examined in this paper). Moreover, texts present in the manuscript but not included in
the printed book, set forth the principles followed in the translation. Regarding Coelho’s
biography, by referring his apprenticeship in Italy, the manuscript throws light on
one of its most obscured aspects: the origin of his humanistic culture.

Keywords: Jorge Coelho, Lucian, De dea Syria; humanism (Portugal); translation

A traducido de Luciano, De dea Syria, da autoria de Jorge Coelho surge como uma
singularidade tanto no panorama da literatura humanistica de Quinhentos como

https://doi.org/10.14195/978-989-26-1932-3_5



O HUMANISMO PORTUGUES E EUROPEU

na prépria obra de Jorge Coelho'. De facto, ndo é muito abundante a tradugao de
obras de literatura grega, sobretudo nao filoséfica ou técnica, em Portugal, e tam-
bém a restante obra de Jorge Coelho nio apresenta algo comparavel.

O motivo do interesse pela obra reside mais no entrecho narrativo dos amores
de Antioco e Estratonice do que nas investigagbes etnolégicas e religiosas sobre
cultos orientais. Esse episodio, que fora ja traduzido por Leonardo Bruni para ita-
liano, teve ampla difusao na cultura ibérica®. O objectivo do presente estudo nio é
o de situar a traducdo de Jorge Coelho nessa recepcao, mas sim o de apresentar o
texto da tradugdo, tal como ¢é transmitido pelo manuscrito, sob um duplo angulo:
dar a conhecer novos dados biograficos sobre Jorge Coelho, por um lado, explicitar
alguns dos principios da tradugio, por outro.

O manuscrito em questdo encontra-se na Biblioteca Publica de Evora, na colec-
¢io Manizola, com o nimero 234. £ um cédice escrito em letra humanistica, com
205x150mm, constituido por quatro cadernos’. Nos seus 36 f6lios é constituido pelos
seguintes elementos: um poema em hexametros, dirigido ao Infante D. Henrique,
que faz uma apresentacao resumida da obra de Luciano; uma carta-dedicatéria ao
Infante D. Henrique; a tradugdo de De dea Syria; uma carta a Lourengo de Céceres.

O manuscrito diverge da versao impressa nao apenas em termos da tradugao que
apresenta, mas também ao nivel dos elementos paratextuais. Salientem-se, entre es-
ses elementos paratextuais, alguns que acompanham igualmente a versio impressa
(embora com texto diferente), nomeadamente, o poema-preficio em hexidmetros
e a carta a Lourengo de Ciceres que na edigdo impressa foi muito amputada. Em
contrapartida, ha um poema de Lourengo de Céceres que se encontra no impresso,
mas nao no manuscrito, e uma carta-dedicatéria em prosa, enderecada ao Infante
D. Henrique, que nido consta do texto impresso (ou melhor, o impresso traz uma
outra carta-dedicatéria ao mesmo D. Henrique, a servir de apresentagiao do poe-
ma De patientia christiana). Quer essa carta-dedicatdria quer a carta a Lourengo de
Caceres, nas suas versdes manuscritas, sdo importantes pelos dados autobiograficos
que contém bem como pelo seu valor como metatexto sobre o trabalho da tradugao.

Relativamente ao primeiro dos aspectos mencionados, recordemos alguns dados
biograficos a respeito de Jorge Coelho. Era filho de Nicolau Coelho, navegador
que integrou a primeira expedicio de Vasco da Gama a India — filiagio que foi
recentemente confirmada por Hugo Crespo com base em um documento da Torre
do Tombo™.

Silva Dias integra Jorge Coelho no conjunto dos letrados da época de D. Joao 111
rotulados como “peninsulares de ressondncias europeias”. De onde vinham essas

1 Ha outra tradugdo do De dea Syria acompanhada de comentdrio da autoria de Ottone Lupano
(1539), publicada em Itélia no ano anterior ao da edi¢ao de Jorge Coelho. Lightfoot 2003: 245, na sua
edigdo, refere a traducao de Lupano, mas desconhece a de Jorge Coelho.

2 Sobre a recepgao dessa narrativa ver Lightfoot, 2003: 373, n. 1; Silva 2004. Sobre o auto atribuido
a Camodes ver Anastéacio 2005.

3 No cabecalho do primeiro félio pode ler-se a seguinte anotagao em letra diferente da do texto:
S. D. Lucianus de Dea Syria non prohibetur. Non prohibetur tuto lege. Anno 1574, mense Augusto. Trata-se, segu-
ramente, de uma anotagao de biblioteca eclesidstica na qual a obra foi recolhida.

4 Crespo 2012: 589.

5 Dias 1969: 228.
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ressondncias europeias? Silva Dias, embora sem qualquer documento que o confir-
me, admite como provavel a tradicao dos antiquarios que dao Jorge Coelho como
antigo aluno de Salamanca.

O manuscrito vem, neste ponto, trazer-nos um dado importante, pois o autor re-
fere, em dois passos diferentes omitidos na versao impressa, ter estudado em Italia.
O primeiro desses passos encontra-se na carta-dedicatéria ao Infante D. Henrique,
de que apresentamos este excerto®:

Opusculum Luciani mepi tf|g Zvpiov Beod hoc est de Dea Syria, Princeps illus-
trissime, olim in Italia e Graeco in Latinum uerteramus: tum quod cognitione
dignissimum uidebatur (multa enim uetustatis deliramenta Lucianus sum-
mus ironiae artifex in eo opusculo nobis aperit), tum etiam quia eo tempore
Graecis litteris operam dabamus. Atque ne omnia in alieno solo aedificasse
uideremur nonnulla in Antiochi amoribus de nostro adieceramus, quae saluo
alioqui auctoris sensu iocunditatem inter legendum aliquam afferre possent.
Id igitur cum mihi nuper schedia mea uersanti forte in manus incideret,
non potui negligentiam meam tacito conuitio non damnare qui eruditissimi
hominis uigilias meo marte latinitate donatas tandiu in tenebris delitescere
passus essem. Itaque /f. 4v/ cursim nonnullis aut detractis aut emendatis quae
olim cum haec interpretarer, ut in illo adolescentiae feruore scripta, nimia
uerborum luxuriae difluere uidebantur, tibi eam nostram lubratiunculam,
Princeps humanissime, dicare statui. Cui enim magis quam tibi doctorum
hominum labores dicari debeant, qui admiranda ista tua ac prope diuina
indole, cui nihil non peruium ac expositum esse possit intra breuissimum
tempus tum Graecas, tum Latinas litteras hauseris ne an didiceris haud sa-
tis scio? Accipe igitur munusculum hoc nostrum, si non tua dignum ampli-
tudine at certe ab optima erga te uoluntate, summaque obseruantia nostra
profectum. Quod si id tibi placuisse intellexero, mox sub tuo fauore ueluti
sub Aiacis clypeo tectus, longe maiora ac te digniora opera, Princeps illus-
trissime, aggrediar’.

Outrora, em Itdlia, Principe ilustrissimo, vertera do grego para latim o opus-
culo de Luciano mepi tii¢ Zvpiov Beod, isto €, Sobre a deusa Siria, fosse porque
parecia muito digno de ser conhecido (efectivamente, nessa pequena obra,
Luciano, supremo artifice da ironia, da-nos a conhecer os muitos delirios da
antiguidade); fosse porque nessa época nos dedicavamos as letras gregas. Mas
para ndo parecer que edificivamos em terreno alheio, acrescentaramos al-
guns elementos da nossa autoria nos amores de Antioco, que, ressalvado sem-
pre o sentido do autor, poderiam acrescentar algum prazer a leitura.

Quando esse livro, recentemente, me veio parar as maos, estando eu a revol-
ver os meus rascunhos, nao pude deixar de condenar, com tacita reprimenda,
o meu desleixo em deixar por tanto tempo escondidas as vigilias de um ho-
mem eruditissimo dadas a latinidade com o meu trabalho. Assim, depois

6 Na transcri¢io do manuscrito e do impresso foi normalizada a ortografia.
7 BPE, cod. 234 Manizola, ff. 4-4v.
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de termos retirado por alto algumas coisas e emendado outras — que, por
terem sido escritas no fervor da adolescéncia (altura em que fiz a tradugio),
pareciam fluir com demasiada exuberancia de palavras —, decidi dedicar-te,
a ti, Principe ilustrissimo, este nosso pequeno labor.

A quem devem ser dedicados os trabalhos de homens doutos sendo a ti, que
mais me parece que bebeste do que aprendeste quer as letras gregas quer as
latinas, gragas a essa tua quase divina indole para a qual nada ha que nao fique
acessivel e explicado em brevissimo espaco de tempo? Aceita, pois, esta nossa
modesta oferta, se ndo digna da tua Eminéncia, seguramente, pelo menos,
provinda da melhor vontade para contigo e da mais alta estima. Saiba eu que
te agradou e, em breve, protegido sob o teu favor como sob o escudo de Ajax,
darei inicio a obras muito maiores e mais dignas de ti, Principe ilustrissimo.

Jorge Coelho apresenta assim os dois tempos da redacgdo da obra: primeira-
mente, nos anos da sua juventude, em Italia — ambiente mais propicio a tal em-
presa, dado que a obra af circulava impressa desde 1496, data da edi¢ao cuidada
por loannes Lascaris®; posteriormente, ja em Portugal, a obra é revista. Uma outra
observacao de incidéncia autobiografica presente neste excerto diz respeito a pro-
messa de obras maiores na carta-dedicatdria: estamos perante um autor no meio
da sua vida, como diria Dante, com uma carreira pela retaguarda, iniciada em
Italia, que prenunciava um futuro que, afinal, se revelou diferente e bem menos
produtivo.

A carta a Lourenco de Caceres, que consta também do impresso embora em re-
dacgdo substancialmente diferente, confirma e precisa essa permanéncia em Italia.
Tal carta, sobretudo na sua versao manuscrita, €, por um lado, um texto autobio-
grafico, particularmente relevante para a definicio de uma evolugao literaria do
préprio autor; e, por outro, um metatexto importante no que respeita a tradugao,
pois explicita as opgoes fundadoras do trabalho de Coelho nessa vertente. Diri-
gindo-se ao seu amigo Lourenco de Caceres, Jorge Coelho recorda novamente as
circunstancias da composi¢ao da obra:

Cum superioribus annis Florentiae, quae totius Etrutriae clarissima ciui-
tas est, litteris Graecis operam daremus magnorumque auctorum exemplo
exercitationis gratia, Graeca nonnulla Latinis redderemus, uenit et nobis in
mentem Luciani opusculum De dea Syria ad ea tempora intactum, e Graeco
sermone in Latinum uertere®.

Quando em anos passados, em Florenga, que ¢ a mais ilustre cidade de toda
a Toscana, nos dedicimos as letras gregas e, a exemplo de grandes autores,
traduzimos, com o fito de nos exercitarmos, algumas obras gregas para latim,
veio-nos a mente verter do idioma grego para o latino o opusculo de Luciano
De dea Syria, em que, até essa altura, ninguém tinha tocado.

8 M18976 (Gesamtkatalog der Wiegendrucke). A essa edigao florentina seguiram-se as edigoes aldi-
nas de 1503 e 1522.
9 BPE, cod. 234 Manizola, f. 33.
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Portanto, neste segundo testemunho sobre os seus estudos em Italia, Coelho
afirma ter estudado em Florenga. Teria sido essa permanéncia que lhe permitiu
acesso a contactos como os que tinha com Sadoleto e Bembo, contactos para os quais
Silva Terra aventava a hipétese lhe terem sido facultados por Go6is'? E possivel,
embora nada mais se possa deduzir do texto.

Uma questao nao menos importante, a de saber por que motivo esse elemento foi
cortado no impresso (e que pode configurar uma falsificacao de curriculo), fica sem
resposta. A ocultagdo de uma aprendizagem em Italia é tanto mais surpreendente
quanto sai da pena de um humanista (e que até enviou a obra impressa aos dois re-
feridos poetas italianos). A hipétese de essa omissao ser apenas mais um dos varios
passos sacrificados na versdo impressa ndo se afigura convincente, ja que a referén-
cia a Itdlia ¢ amputada em dois passos diferentes. Tudo indica, por conseguinte, que
Jorge Coelho se absteve de publicitar os seus estudos em Italia.

Resta saber, por tltimo, em que periodo se situam esses estudos em Itdlia. Se
aceitarmos como termo « quo da permanéncia de Jorge Coelho na corte a data de
1526, ja proposta por Silva Terra'!, a passagem por Itdlia tera sido na primeira me-
tade da década de 20.

Regressemos, porém, a carta na sua versio manuscrita que prossegue com a
apresentagdo das diversas fases de redacgao da obra:

Quo opere iam finito, cum ipse rem accuratius pensitarem, uidebar mihi in
huiusmodi conuersione maiore uerborum copia quae Ionicam auctoris breui-
tatem deceret, quasi quodam nimio aestu redundassem atque intra alueum
teneri non potuisse. Summum igitur ex hac mea conscientia fructum conse-
cutus, paucissimis id tum ostendebam, omnesque adeo gloriolae nescio cuius
aculeos facile superabam ac contemnebam. Mirum enim quam mox me eius
interpretationis paenituerit et alioqui non ut populo commendarer, sed ut in
Graecis litteris proficerem eam operam mihi sumendam duxeram. Quibus
de causis, si unquam is noster labor in alicuius manus peruenisset, facile me
ueniam impetrare posse confidebam. Ita plures iam annos /f. 33v/ ea nostra
lucubratio cum blattis et tineis rationem habuit. Periisset autem penitus, ut
fortasse merita erat, nisi mihi per hos dies, quibus ab aulica ambitione feriati
sumus, scriniola mea uersanti ea ipsa in manus incidisset'?.

Terminado esse trabalho, ao examinar o assunto com mais cuidado, parecia-
-me que em uma tradugdo destas ficava melhor uma maior abundancia de
palavras do que a brevidade jénica do seu autor: como se eu transbordasse
com uma corrente excessiva e assim nao pudesse ficar confinado ao leito.
Depois de conseguir o maximo resultado desta minha inteng¢ao, mostrei-o
nessa altura a pouquissimos, e consegui nao apenas ultrapassar como despre-
zar todas as aguilhoadas, mesmo as de uma qualquer gloriazita. E espantoso
como em pouco tempo me desgostou essa tradugao que, alids, decidira levar
a efeito ndo no intuito de trazer a publico, mas para me aperfeigoar nas letras

10 Terra 1978: 1144 ss.
11 Terra 1978: 1136.
12 BPE, cod. 234 Manizola, ff. 33r-33v.
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gregas. Por essas razoes, caso este nosso trabalho algum dia chegasse as maos
de alguém, estava confiante de ser facilmente desculpado.

H4 ja varios anos que este nosso modesto trabalho se debate com tracas e
vermes: teria até perecido, como talvez merecesse, nao fosse o facto de, por
estes dias em que estava de folga do ambiente de corte, me ter caido nas maos
enquanto revolvia as minhas gavetas.

Mais uma vez, Jorge Coelho pretende apresentar a obra como um trabalho de
juventude e, por consequéncia, vincar a distancia que o separa dessas experiéncias
literarias dos seus anos de formacido. A carta contém, no entanto, outros elementos
dignos de nota. Em primeiro lugar, a designacao de lucubratiuncula para a obra, que
aparece duas vezes (além de uma outra na carta-dedicatéria). Sera, muito provavel-
mente, um resquicio da leitura de Erasmo, pois, conforme nota Vessey', a palavra
ganhou importancia no vocabuldrio do humanista de Roterdao a partir do inicio
do séc. XV1, a ponto de servir de titulo a edi¢des miscelaneas de obras suas — a ser
assim, é um rasto de uma figura que fora importante na formacao de Jorge Coelho
e que, posteriormente, deixou de o ser. Em segundo lugar, o manuscrito apresenta
uma licdo mais ambigua a respeito da vida na corte, ambitione aulica feriati, que foi
substituida por uma mais anédina no impresso: aulico labore, os afazeres da corte
— o que prova a duplicidade de vozes do autor, uma para o texto manuscrito, outra
para o impresso.

A obra tinha ficado na gaveta e Jorge Coelho, recorrendo a personificagao da
obra como filho que se queixa ao pai da sua sorte, justifica a decisao de a publicar:

Coepit uero, mi Laurens, continuo queribunda uoce parentem suum impie-
tatis accusare, quasi eam in uinculis iniuste ac nihil tale meritam detinerem.
Orare igitur me ac obtestari ut se dimitterem neue sibi lucem hominum inui-
derem, quod si minus iudicio meo satisfaceret, at aetatis nostrae excusatione
se usuram esse affirmabat, sic ut qualis modo tunc eram cum ea scriberam,
ex se fieret praeiudicium. Magnus profecto, Laurens, amor paternus est: quis
enim tam inhumanus qui se liberorum amore teneri non fateatur'*?

E, meu caro Lourengo, comega entao com uma voz gemebunda a acusar-me,
a mim, seu pai, de impiedade, por a ter mantido em grilhdes injustamente e
sem que merecesse tal coisa.

Roga-me e suplica-me, entao, que a libertasse, que a nao privasse da vista
dos homens, ja que, se ndo era satisfatéria para o meu juizo, afirmava que
pelo menos poderia usar como desculpa a nossa idade, de forma que estar
tal como estava na altura em que a escrevi constituiria por si sé um respaldo.
Nao ha divida que é grande o amor paterno, Lourenco: quem € tao desuma-
no que nao se diga possuido pelo amor dos filhos?

13 Vessey 2012.
14 BPE, cod. 234 Manizola, f. 33v.
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A imagem personificada da obra, procedendo embora de um antigo tépico lite-
rario", é uma passagem ambigua que, no final, esconde tanto quanto revela. Efec-
tivamente, o autor, por um lado, estd dividido em relacdo a sua obra enquanto do-
cumento do seu ardor juvenil, tanto mais que prevé um publico que lhe podera ser
hostil (como o mostra a referéncia as mordeduras da inveja); por outro lado, porém,
esta encenagao de dramaturgia autoral nao apaga a suspeita de ser uma antifrase
(alids mais explicita na carta-dedicatéria a D. Henrique, ja citada, em que Coelho se
auto-incrimina de desleixo em relagao a obra) — ou seja, Coelho nao tem davidas de
que o trabalho tinha o apuro bastante para ser publicado.

Vejamos agora os principios orientadores da traducao que sao outro aspecto que
torna tao importante esta carta na sua versao manuscrita:

In Antiochi uero amoribus orationes ipsas Seleuci et Erasistrati, quas Lucia-
nus paucis admodum complexus fuerat, ipse eo consilio dilataui ac diduxi
quod, saluo auctoris sensu, id gratum omnibus praeexistimabam: tum etiam
ut homini eloquentissimo Ionicam alioqui in eo libello breuitatem affectanti
suus perpetuus ferme dictionis ac facundiae usus redderetur'®.

Em relacao aos amores de Antioco, eu préprio dilatei e explicitei os discursos
de Seleuco e Erasistrato que Luciano tinha resumido ao estritamente neces-
sario — o que, ressalvado o sentido do autor, considerava ser do agrado de
todos — para restituir a esse homem eloquentissimo (que, alids, da mostras
precisamente nesse livro de uma brevidade jénica), o seu dominio quase inin-
terrupto da expressao e da eloquéncia.

Coelho ja o tinha dito, na carta-dedicatéria ao Infante D. Henrique: para ndo se
limitar a edificar em solo alheio, acrescentara algumas coisas da sua lavra nos amo-
res de Antioco. Aqui, na carta a Lourengo de Caceres, na sua versao manuscrita,
explicita melhor as razées que o levaram a essa opcao e as estratégias que seguiu:

Id enim et locus ipse longe pulcherrimus compressius certe ac aridius, quam
decebat tractatus et omnium hominum de luculentissimo scriptore opinio
praesertim in eum sermonem translato qui nullas linguarum differentias
nouit quodammodo appetere ac desiderare uidebatur. Directas uero potius
orationes quas obliquas esse iam tum uolui, quod ita summos auctores Salus-
tium et Liuium (ut de Graecis taceam) sed et /f. 34v/ Lucianum ipsum non
aliter sensisse animaduertebam'’.

Assim o parecia quase pedir e desejar tanto a prépria passagem, de longe
a mais bela, mas tratada sem divida de forma mais sucinta e arida do que
convinha, como a opinido de quase todos os homens sobre esse riquissimo
escritor, sobretudo quando traduzido naquela linguagem que nao conhece

15 Cf. sobretudo o livro ‘6rfao’ em Ovidio, Tristia, 1.1; 1.2 e 5.4.
16 BPE cod. 234 Manizola, f. 34.
17 BPE, cod. 234 Manizola, ff. 34r-34v.
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quaisquer diferencas entre linguas. Decidi, contudo, que os discursos fos-
sem de preferéncia directos a obliquos, porque sabia que também os maiores
autores, Salastio e Livio (para ndo falar dos gregos), mas também o préprio
Luciano, ndo eram de outra opiniao.

Esse principio de que ha uma linguagem comum que esta para além das frontei-
ras das linguas naturais coloca o tradutor ao mesmo nivel que o autor. O tradutor
tem liberdade para explorar o material do autor ampliando-o ou explicitando-o.
Coelho viu na transformacio de discursos indirectos em discursos directos uma
oportunidade para deixar a sua assinatura de criador na tradugdo. Efectivamen-
te, na passagem dos amores de Antioco, mais precisamente no primeiro discurso
importante, o do médico Erasistrato, a tradugao recria o texto sucinto do original
grego. Além de explorar as ambivaléncias em torno da doenga, em sentido médico
e em sentido amoroso, que ja estavam presentes no texto de Luciano, Coelho amplia
o jogo de fingimento como processo terapéutico adoptado pelo médico Erasistrato.
Tal como em Luciano, Erasistrato finge que Antioco esta apaixonado pela sua mu-
lher, contudo, na tradugao de Jorge Coelho, o médico dé largas a sua indignagio
contra o desejo impio de Antioco, a0 mesmo tempo que afirma a defesa da sua
honra e a inviolabilidade do seu leito conjugal, como se pode ver pelas tabelas em
apéndice com o texto grego (tabela 1), a versdo latina de Jorge Coelho na versao
manuscrita (tabela 2) e a tradugio na versdo impressa (tabela 3).

A comparagao entre o original grego (tabela 1) e a tradugao latina de Coelho (nas
duas versdes manuscrita e impressa) permite apurar que, efectivamente, estamos
perante o que se hoje se designaria por recriagio. Em Luciano, o médico decla-
ra factualmente que é a paixdo adultera pela sua mulher que consome Antioco e
manifesta, em uma frase apenas, a sua recusa em condescender com tal adultério.
A traducao de Coelho nas duas versoes apresentadas amplia o texto com uma ana-
lise psicoldgica da personagem de Erasistrato: o médico sublinha, por um lado, o
sentimento de indignagdo e, por outro, a sua atitude de firme oposicao a paixado ul-
trajante de Antioco. Confirma-se, assim, o principio subjacente a esta tradugao que
Jorge Coelho enunciara na carta a Lourengo de Caceres (e na carta-dedicatéria do
manuscrito), que era o de suprir a brevidade do autor grego. Nas palavras de Jorge
Coelho, tratava-se de substituir discursos obliquos por discursos directos, contudo,
o papel do tradutor tomou uma liberdade ainda maior, porquanto foram inseridos
na traducao elementos da autoria do tradutor.

Por sua vez, a comparagao entre a versio impressa (tabela 3) e a versao ma-
nuscrita (tabela 2) permite reconhecer os principios que presidiram a revisdo. Na
verdade, Jorge Coelho disciplinou, na publicacdo, a prosa alimentada pelo entu-
siasmo juvenil. Na versao manuscrita o ataque de Erasistrato contra a paixdo adal-
tera de Antioco era expresso por um tricolon (contra fas, contra pium, contra omnium
wwra gentium et leges) que no impresso foi reduzido a dicolon (contra fas, contra pium).
A exclamagao do médico a respeito da infelicidade em que caira e da impoténcia da
sua arte para curar uma paixao (Me miserum ... oportere?), é suprimida no impresso.
Também no momento em que Erasistrato declara constituir Seleuco juiz do conflito
com Antigono, o médico elogia tanto a justica do rei como a sua prépria lealdade
de servo (qui caeteris ... uoluisti). O objectivo era obviamente o de iluminar as forgas
opostas em cada um dos interlocutores, no entanto esse aspecto ficou reduzido no
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impresso a oposigao, da parte de Seleuco apenas, entre paterna indulgentia, por um
lado, e wirtus et tustitiae ratio, por outro. Erasistrato apelava a Seleuco para que uma
nao ofuscasse a outra, o que sé seria possivel se o rei ndo permitisse que a sua que-
ridissima e castissima mulher fosse arrebatada dos bragos do seu legitimo esposo
(td quod ... patieris). Era um apelo do médico a virtude e a racionalidade no juizo
da parte do rei — apelo motivado por sentimentos e emogoes. Assim estava dito no
manuscrito, todavia, o impresso amputou uma vez mais essa argumentagio. Neste
passo a Unica vez em que o impresso desenvolveu em vez de cortar a redacgdo do
manuscrito, foi no comentario do narrador sublinhando a asttcia da interpelagao a
Seleuco tal como foi conduzida por Erasistrato (et his ... regem est).

S6é uma edigao critica podera apurar as divergéncias entre um e outro texto
de forma definitiva, mas a comparagao de outras passagens entre as duas versoes,
nomeadamente a histéria de Combabo, aponta para uma revisdo mais profunda
apenas na sec¢ao dos amores de Antioco acima analisada.

Ficam por esclarecer, porém, os motivos para a elimina¢io dos dados autobio-
graficos relativos a aprendizagem do autor em Italia. A partir do manuscrito da
Biblioteca Publica de Evora, pressente-se mais claramente, contudo, que a carrei-
ra de Jorge Coelho como escritor poderia ter sido outra. Na verdade, tolheu-se na
carreira posterior de Jorge Coelho uma faceta de ficcionista ou dramaturgo que
explora a psicologia de personagens e os jogos de fingimento. Fora de duvida,
contudo, e gragas ainda ao manuscrito de Evora, fica o facto de o autor apresentar
duas assinaturas distintas: uma privada, que se revela mais abertamente nos pa-
péis da sua gaveta, e outra publica, filtrada, que se apresenta no correspondente
texto impresso.
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APENDICE

Tabela 1

Luciano, De dea Syria, § 18
(texto ed. Lightfoot)
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Tabela 2

Jorge Coelho, De dea Syria
(versdo do ms., ff. 12v-13)

Cum enim Seleucum patrem uehe-
menter de unico filio anxium, lacrimis-
que et maerore confectum seduxisset,
“Nempe,” inquit, “valetudinem in quam
filius tuus, o Rex, incidit caue ne posthac
ualetudinem dixeris. Quando neque
quicquam (ut caeteri aegroti assolent) in
corpore patitur, neque nostrae artis uel
minimum eget. Namque illum turpis
amoris insania in ancipitem perturbatio-
nem mente externata praecipitauit, ex
qua plurimum uereor ne extremus (quod
Dii prohibeant) tibi luctus impendeat.
Doleo tamen, o Rex, animique discrucior
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Traducao

Assim que chamou a parte o pai do
jovem profundamente aflito, disse:

“Esta doenca de que o teu filho sofre
nio é uma doenca, mas sim um crime:
ele de nada sofre; a paixdo e uma per-
turbacao da mente é que se apoderaram
dele. Deseja aquilo que nunca consegui-
rd, pois estd apaixonado pela minha mu-
lher da qual eu nunca abdicarei.

[Erasistrato] forjou tudo isto com as-
tacia. Seleuco, por sua vez, comegou logo
a implorar: “Pela tua piedade e pela tua
arte médica, niao me deixes morrer o
meu filho.”

Traducao

Assim que chamou a parte o seu pai,
Seleuco, fortemente abalado e desfeito
em lagrimas e tristeza por causa do seu
unico filho, disse-lhe: “Bem, a doenca
que sobreveio ao teu filho, 6 Rei, nao
lhe chames mais doenga. Pois, nem
apresenta qualquer sofrimento de cor-
po (como é costume entre os doentes),
nem tem qualquer necessidade da nossa
arte. A verdade é que foi a loucura de
um amor infame que, revolvendo-lhe a
mente, o atirou para esse distarbio cri-
tico cujo sucesso temo seriamente (0s
deuses o nido permitam!) que redunde
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quod huius tam acerbi mali curatio in-
famiam meam petat, non opem medi-
cam desideret (atque utinam desideraret
modo!). Etenim quam hoc mihi expeten-
dum et cum primis gloriosum tam illud
scilicet infoelix ac calamitosum, si id pa-
tiar perpetuo dedecore nomen nostrum
afficiet. Sed ne uerbis crimen exaggerare
uidear quod per se maximum est, te etiam
mihi iudicem, qui aequissimus regum sis,
constituo ne forte me inique facere et im-
merito commoueri putes. Filius enim tuus
Antiochus contra fas, contra pium, con-
tra omnium iura gentium et leges, meam
unius uxorem perditissime deperit ut, nisi
nefarii uoti compos fiat, se quam celeri-
ter moriturum esse dicat. Me miserum!
Aliamne a me praeterquam ab arte mea
medicinam quaeri oportere? Ergo in eas
angustias infoelix coniectus sum ut cum
medicum profitear aegrotis tamen ferre
opem non possim! Quod te etiam atque
etiam oratum uelim ne qui caeteris de te
iustitiae exemplum praebes, nunc in me
hominem non malum tibique addictissi-
mum quem hactenus seruatam uoluisti
tyrannicam uim per summam iniuriam
exerceas, neue apud te magis paterna in-
dulgentia quam decus et regia seueritas
dominentur, id quod demum perficies
si et mihi dulcissimam pudicissimamque
uxorem intactam seruabis, nec a legitimi
coniugis amplexu diripi patieris. Attamen
si te nihil nec diuina nec humana iura
curare sensero /f. 13/ ne illam quidem
me ociose spectante quispiam auferet
priusquam cruore meo ipsum naturae
genium Deosque Penates coniugii nos-
tri testes polluat contemeretque, ut cum
scelus sceleri accumulatum fuerit grauius
Dii immortales in tantam impietatem ani-
maduertant.” At enim Seleucus his auditis
multis continuo precibus obsecrare ne se
in supremum orbitatis luctum coniiiciat.

“Per ego,” inquit, “Erasistrate et pie-
tatem tuam te et artis medicinae profes-
sionem obtestor.”
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para ti em luto extremo. Mas eu sofro, 6
Rei, e estou atormentado, pelo facto de
a cura deste mal tao cruel exigir a minha
desonra e nao necessitar da minha ajuda
de médico (tomara que apenas dela ne-
cessitasse!). De facto, tanto quanto esta
[ajuda] é o que mais procuro e o mais
glorioso para mim, assim aquela [cura]
funesta e desgracada, em eu a permitin-
do, manchard o meu nome com perpé-
tuo oproébrio. Mas, ndo va parecer que,
com as minhas palavras, exagero o crime
ja de si maximo, constituo-te meu juiz
também a ti, que €s o mais justo de entre
o0s reis, para que porventura nao julgues
que procedo injustamente e me exalto
sem razdo. O teu querido filho Antioco,
contra a lei sagrada, contra a piedade,
contra o direito e as leis de todas as gen-
tes, esta perdidissimamente apaixonado
pela minha, e s6 minha, mulher, a ponto
de afirmar que nao tardard a finar-se,
caso nao logre concretizar o seu sacri-
lego desejo. Infeliz de mim! Terei de
procurar uma outra medicina que nio
a da minha arte? Eis que fui langado nes-
ta angustia: sendo médico, vejo-me, to-
davia, incapaz de socorrer doentes! Por
isso, suplico-te com veeméncia que tu,
que apresentas na tua pessoa um exem-
plo de justica para os outros, ndo exer-
¢as o teu poder real contra mim, que nao
sou um homem mau e que até hoje qui-
seste manter como servo dedicadissimo
a ti, nem em ti prevaleca a afei¢ao pater-
na sobre a honra e a disciplina régia —
o que por certo fards se deixares a mi-
nha queridissima e castissima mulher in-
violada e nao permitires que seja arran-
cada dos bragos do seu legitimo conjuge.

Contudo, se eu me aperceber de
que nao atendes nem ao direito divi-
no nem ao direito humano, tio-pou-
co ficarei quieto a ver alguém tirar-ma
sem primeiro contaminar com o meu
sangue e manchar o préprio génio da
natureza e os deuses Penates, testemu-
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Tabela 3

Jorge Coelho, De dea Syria (versao
impressa, ff. 41r-41v)

Cum enim Seleucum patrem uehe-
menter de unico filio anxium seduxisset:

“Nempe,” inquit, “valetudinem in
quam filius tuus, o Rex, incidit, caue ne
posthac ualetudinem dixeris. Quando
neque quicquam (ut caeteri aegroti asso-
lent) patitur, neque nostrae artis uel mi-
nimum eget. Nanque illum turpis amo-
ris insania in ancipitem perturbationem
mente /f. 41/ externata coniecit: ex qua
plurimum uereor ne extremus (quod Dii
prohibeant) tibi luctus impendeat. Doleo
tamen animique discrucior quod huius
tam acerbi mali curatio infamiam meam
petat non opem medicam desideret: at-
que utinam desideraret modo. Etenim
quam hoc mihi expetendum et cum pri-
mis gloriosum tam illud scilicet turpe
et calamitosum. Sed ne uerbis crimen
per se graue frustra exaggerare uidear
uel te iudicem mihi constituam. Filius
enim tuus Antiochus contra fas, contra
pium, meam unius uxorem perditissime
deperit, ut nisi nefarii uoti compos fiat
se quam celeriter moriturum esse dicat.
Ergo in eas angustias infoelix coniectus
sum ut, cum me medicum profitear, ae-
groto Antiocho mederi nequeam? Quod
te etiam atque etiam oratum uelim ne
uim nefariam per sumam iniuriam in
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nhas do nosso casamento. Para que
assim, ao acumular-se um crime mais
grave sobre outro, os deuses punam
tamanha impiedade.” Mas Seleuco, as-
sim que ouviu estas palavras, ndo pa-
rou de rogar a Erasistrato com muitas
stiplicas que o nao langasse na mais
extrema orfandade, dizendo: “Pela tua
piedade, Erasistrato, e pela arte médica
que professas, eu te imploro.”

Traducao

Chamando a parte o seu pai, Seleuco,
fortemente abalado por causa do seu
unico filho, disse-lhe: “Bem, a doenca
que sobreveio ao teu filho, 6 Rei, nao lhe
chames mais doenca, pois nem ele apre-
senta, como € costume entre os doentes,
qualquer sofrimento nem tem qualquer
necessidade da nossa arte. Na verdade,
foi a loucura de um amor infame que o
atirou para esse distdrbio critico cujo su-
cesso temo seriamente (os deuses 0 nao
permitam!) que redunde para ti em luto
extremo. Mas eu sofro e estou atormen-
tado pelo facto de a cura deste mal tao
cruel exigir aminha desonra e nao neces-
sitar da minha ajuda de médico (tomara
que apenas dela necessitasse!). De facto,
tanto quanto essa ajuda é o que mais
procuro e o mais glorioso para mim, as-
sim aquela cura é infame e desgragada.
Mas, ndo va parecer que, com as minhas
palavras, exagero sem motivo o crime ja
de si grave, constituo-te meu juiz tam-
bém a ti. O teu querido filho Antioco,
contra a lei sagrada, contra a piedade,
estd perdidissimamente apaixonado pe-
la minha, e s6 minha, mulher, a ponto
de afirmar que nao tardara a finar-se,
caso nao logre concretizar o seu sacrile-
go desejo. Eis que fui lancado nesta an-
gustia: sendo médico, vejo-me, todavia,
incapaz de tratar a doenga de Antioco?
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me exercere neue apud te magis pater-
na indulgentia quam uirtus et iustitiae
ratio dominentur. Quod si te nihil nec
diuina nec humana iura in meum de-
decus curare sensero: ne illam quidem
me ociose spectante quispiam auferet
priusquam Deos Penates coniugii nostri
testes cruore meo polluat, contemneret-
que. Vt cum scelus sceleri accumulatum
fuerit, grauius Dii immortales in tantam
impietatem animaduertant.

Et his quidem uerbis sapienti quo-
dam astu aggressus Erasistratus regem
est. At enim Seleucus, his auditis, multis
/41v/ continuo precibus obsecrare ne se
in supremum orbitatis luctum coniciat.

“Per ego,” inquit, “Erasistrate et sa-
pientiam tuam te et artis medicinae pro-
fessionem obtestor ne idem infoelicissi-
mo iuueni dirum compares exitium.”
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Por isso suplico-te com veeméncia que
nio exercas contra mim uma violéncia
impia, nem em ti prevalega a afei¢ao pa-
terna sobre a virtude e a razio da justi-
¢a. Pois se eu me aperceber de que nao
atendes nem ao direito divino nem ao
direito humano, tao-pouco ficarei quieto
averalguémtirar-masem primeiroconta-
minar com o meu sangue e manchar os
deuses Penates, testemunhas do nosso
casamento, para que assim, ao acumu-
lar-se um crime mais grave sobre outro,
os deuses imortais punam tamanha im-
piedade.”

E assim com estas palavras de uma
sabia asticia Erasistrato se dirigiu ao rei.
Mas Seleuco depois de ouvir estas pala-
vras, ndo parou de rogar a Erasistrato
com muitas siplicas que o ndo langasse
na mais extrema orfandade, dizendo:
“Pela tua piedade, Erasistrato, e pela ar-
te médica que professas, eu te imploro:
nao aprestes essa terrivel morte ao infe-
licissimo jovem.”
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Resumen: San Juan de Avila, figura fundamental del siglo XV en Espafa, espe-
cialmente como reformador y predicador, pero también con fuerte influencia en los
ambitos literario y educativo, no es quiza un “humanista” en sentido estricto, pero
muestra conocer el griego (aunque en escasas ocasiones y sobre todo al servicio de
la exégesis) y lo promociona en sus propuestas educativas.
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Abstract: San Juan de Avila, a key figure in 16" century Spain, as a reformer
and a preacher, but also because of his big influence in the literary and educational
fields, cannot be called, maybe, a “humanist” in the strictest sense, but in fact he
displays some knowledge of the Greek language, albeit rather sporadically and just
for exegetical purposes, and promotes it in his educational enterprises.

Keywords: Saint John of Avila. Humanism. Greek in the Renaissance

La obra de San Juan de Avila (1500?-1569) es de una profundidad y riqueza
admirables. Fue declarado Doctor de la Iglesia en 2012, algo que ha servido para
volver a presentar al “apéstol de Andalucia”, predicador y reformador, como figura
de referencia por sus escritos, que le merecerian entrar en una historia del “huma-
nismo cristiano”.

Aunque no cabria, en principio, considerarlo como “humanista” en sentido es-
tricto, al menos se ha de reconocer su contribucién a diversos aspectos del Huma-
nismo y su centralidad en la historia del pensamiento espaiol del siglo XVI y muy
especialmente respecto a la literatura espiritual: basta recordar que ayudo a Santa

1 Este trabajo se ha realizado dentro del marco del Proyecto de Investigacion “Tradicién cldsica y
patristica y exégesis biblica en el Humanismo”, subvencionado por el Ministerio de Economia y Compe-
titividad de Espana (FFI2015-65007-C4-4-P).

https://doi.org/10.14195/978-989-26-1932-3_6
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Teresa, se escribié con San Ignacio, orienté a San Juan de Ribera, Santo Tomas de
Villanueva y muy especialmente a fray Luis de Granada — que pasé buena parte
de su vida en Lisboa -y al portugués San Juan de Dios, que parece que se convirtié
gracias a su predicacién. Una obra reciente, coordinada por los profesores Rincén
y Manchén en la Universidad de Jaén, es un hito fundamental en el estudio de su
figura en este contexto.

San Juan de Avila no es, claro est, “humanista” en la significacién reduccionista
de algunos planteamientos historiograficos contemporaneos, de oposicién a un su-
puesto teocentrismo o en cuanto partidario de una independizacién humana de lo
divino; y en absoluto es, por supuesto, contrario a (la idea de) lo divino. No estamos
tampoco usando el término tal como lo puso de moda Niethammer en 1808? para
su propuesta educativa en Baviera de formacion integral basada en la Antigtiedad,
centrada en la persona, superando el utilitarismo, los rousseaunianismos y los plan-
teamientos tradicionalistas. No nos vale con él el término restringido a los maestros
de los Studia humanitatis, en la linea ciceroniana de la cultura como humanitas, como
cultivo de la humanidad (=paideia). San Juan de Avila no considera al hombre como
la cima de nada — para empezar, los dngeles lo superan — ni como ser necesitado de
autonomia o autoafirmacion, en la linea de giros antropologistas como el De dignitate
hominis de Pico della Mirandola. Pero podriamos buscarle acomodo en la etiqueta
— que a algunos les sonard a oximoron — de “humanismo cristiano” y que abarca los
conceptos de respeto a la dignidad del hombre, conciencia de su capacidad creadora
y de la autonomia de las realidades humanas y sobre todo afirma el valor de un
hombre que es imagen y semejanza de Dios y por ello con perfecciones divinas
que puede colmar en la plenitud de su comunién con Dios. Una via para salir de
estas aporias sobre qué significa el renacimiento y el humanismo estd en Pego®, que
considera que la valoracién de la renovacién humanistica ha de hacerse no tanto
poniendo el acento en los aspectos mas “antropologizantes”, sino en la capacidad,
en palabras de Eugenio Garin*, que tuvieron los mas destacados de ese periodo
de superar lo heredado y de realizar una “ripresa ex novo dei problemi in ritrovata
innocenzia”. En cambio, en palabras de Pego “las actitudes antirenacentistas proce-
dieron de quienes redujeron el significado de la filosofia a mera retérica académi-
ca”®. Resalta ademads el impulso en todo ello de la tradicién monastica, enraizada
en los Padres, no tan interesada en la especulacion estricta y sobre todo deseosa de
renovacién espiritual. Ahf enlaza bien San Juan de Avila.

Para €l la Biblia estd en el centro y las lenguas clasicas son valiosas en cuanto
que sirven para conocerla a fondo, primero en su literalidad y sentido primario,
como se puede ver especialmente en sus Lecciones sobre las epistolas a los Gdlatas y
sobre la primera epistola de S. Juan. Algunos estudiosos han sefialado su cercania a
Erasmo, porque ese patrocinio del de Rotterdam sigue dando patentes de huma-
nismo a todo cuanto toca, al menos en Espana, donde el libro de Bataillon sigue
teniendo una sombra muy alargada. Pero, como explica Garcia Muioz®, el biblis-
mo del maestro Avila es respetuoso con los escolasticos, a diferencia del dspero

2 Garcia Cuadrado 2010.

3 Pego 2004: 67-73.

4 Se refiere a “Umanesimo e rinascimento”, en Dizionario di filosofia (Biragni 1957: 108).
5 Pego 2004: 69.

6 Garcia Munoz 2014: 315.
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antiescolasticismo de Erasmo. Ademas, el reformismo de Avila es constructivo,
realista y posibilista, sobre todo en la aplicaciéon practica, sin renunciar al ideal,
como se comprueba en sus Memoriales para el Concilio de Trento y en sus Adverten-
cias para el Concilio de Toledo.

En el contexto de esta caracterizacion del humanismo, yo queria fijarme en sus
conocimientos de griego e intentar comprobar su grado de interés por esa lengua
durante su vida. Su formacién no debié de ser en absoluto mala’, tampoco en el
ambito de las lenguas, aunque sufrié discontinuidades quiza por crisis religiosas
personales y puede que también por problemas inherentes a su condicién de “cris-
tiano nuevo”. Sin descartar que pudiera haber recibido clases iniciales de grama-
tica y humanidades en Almodévar del Campo, su pueblo de nacimiento, lo que
sabemos es que estudié Leyes en Salamanca entre 1513 y 1517, donde era profesor
de griego el portugués Arias Barbosa®, y tras un paréntesis diversamente explica-
do, cursé6 Artes en Alcala (1520-22)° con Domingo de Soto, que dijo de él que “si
siguiera escuelas, fuera de los aventajados en letras que hubiera en Espana”'’. De
1523 a 1526 se centr6 en los estudios de Teologia, que debié de dejar sin concluir,
quizd por su deseo de irse a Indias, muertos sus padres y entregada su herencia a
los pobres. En Alcala eran profesores entonces de griego Hernian Nuaiez en 1520-
21 y Francisco de Vergara, entre 1521 y 1541'. Como mds adelante aparecerd
con el titulo de Maestro, el Grado se supone que lo obtendria cuando ya vivia en
Sevilla.

Sala Balust atribuye a estos periodos de formacién, ya desde la infancia, la apa-
ricién esporadica en su obra de citas de autores clasicos como Cicerén, Séneca,
Valerio Maximo, Virgilio (pero citado a través de San Agustin y San Jerénimo),
Horacio, Terencio, Juvenal, Plutarco, Focilides y Jenofonte'?. A esta lista yo puedo
anadir — aunque no me sera posible detenerse a comentar los pasajes en detalle — los
nombres de Platén, que cita con mucha frecuencia, especialmente en cartas largas
a gobernantes, y habitualmente junto a Aristételes, por ejemplo en este repaso de-
tallado a la visién de la amistad":

Aun aquel gentil Aristételes pone en las Politicas tres condiciones de los que
bien se quieren, y si amas a Dios, tenerlas has contigo; pero si no, careceras
de ellas. La primera condicién es que un amigo a otro ni busca mal ni le hace
mal. (...). La segunda condicién del amigo es que huelga de estarse con su
amigo. Es tan enemigo de si el que no ama a Dios (...). La tercera condicién
de los amigos es que tienen un querer y un no querer, lo cual no tiene el que
no ama a Dios (...). (3.280.3-6, es Pol. 1.2 c. 1,3-4; 1.8 c. 2).

7 Moreno Uclés 2007.

8 Lopez Rueda 1973: 55.

9 Andrés (1976: 33-36), que senala que Cisneros se preocup6 por cuestiones de critica textual en la
ensenanza de la Biblia en Alcal4, recuerda que no hubo catedra de Biblia en Alcald hasta 1532. “Hasta
entonces no habfan existido mas clases de Sagrada Escritura que las de los bachilleres. Estos, segtin la
constitucion 45, al terminar de leer el libro de las Sentencias, debfan explicar un libro del Antiguo y otro
del Nuevo Testamento”.

10 Sala Balust 2000: 26-28.

11 Lépez Rueda 1973: 26-27.

12 Sala Balust 2000: 22-23.

13 Remito a mi trabajo especifico sobre Platén en su obra (Ruiz Pérez 2017).
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También mencionaré' una cita de Flavio Josefo (3.428.2: es AJ. 1.3.8 “cada cob-
do tenia dos palmos”) y otra de Herddoto, especialmente un pasaje muy significati-
Vo, aunque no sin problemas:

iCuantos habran andado por esta tierra donde nosotros andamos! <Qué fue
de ellos? Ya se pasaron. iQué cosa ver favores de cortes, justas y torneos, in-
venciones, faustos y atavios! Espera un poquito: ¢qué se hicieron? ¢<No tuvo
razén el rey Xerxes, que tenia en un campo ayuntado un ejército de cuento
de hombres; sibese a miramonte y parése a mirar toda aquella multitud de
gente que tenfa y comienza a llorar? “¢Por qué llorais, rey?”. “Lloro porque
me llaman rey de tanta multitud de gente y soy rey de polvo; de aqui a tantos
anos no habra ninguno de estos”. (2.224.70-80)

Esta recogiendo abreviado el siguiente pasaje:

0 8¢ eime- £0M\Be ydp pe Aoylodpevov katotkTeipat g Ppaxde ein 6 mig avOpwmivog
Biog, el TOLTWV Ye £0VTWV TOCOVTWYV OVSELS £G £KATOOTOV £TOG TIEPLETTAL.

(7.46 él dijo: se me meti6 dentro, dandole vueltas, el lamentar qué breve es la vida
toda del hombre, si siendo estos tantos ninguno sobrevivird hasta los cien anos).

Es, pues una parafrasis en lenguaje muy vivo de ese pasaje de Herédoto, que
pudo conocer en alguna versién abreviada o quiza en alguna antologia o coleccio-
nes de anécdotas', si no en el original.

Ademais de esta mencién directa o indirecta a Herédoto, recogeré aqui algunas
menciones a Homero, por lo que puedan resultar de significativas para esta des-
cripcién del conocimiento del griego por parte de San Juan de Avila:

Jugar toda la noche, ¢no es eso nada? — Padre, no se siente. — ¢C6mo es esto?
Que sufres eso con un animo de un Héctor, y abres la bolsa con un dnimo de
Alejandre para tus pasatiempos, y si te piden para Dios, luego se te caen los
brazos (3.111-12.22)

[Sobre el justo] Tanto temor tiene, que, aunque sea Hé[c]tor, tiembla cuando
Dios le muestra un poquito de su majestad (3.303.10).

Estas dos primeras citas son por un lado poco significativas, porque simplemen-
te alaban la valentia de Héctor como figura paradigmatica, como un tipo genéri-
co, conocido como personaje representativo de una virtud. Pero, por otro lado, el
personaje de Héctor no es el que viene primero a la mente al hablar de valentia y
por eso es interesante que aparezca mencionado en dos ocasiones por encima de
elecciones mas obvias, caso de Aquiles o Ulises.

14 En otro ambito, el arabe (pero resulta interesante y significativo) cita a Avicena: “En el nono libro
de la Metafisica, en el capitulo - yo lo he leido —, [dice] ...” 3.560.11.

15 El hecho es que varios autores latinos lo citan, pero de forma muy abreviada: Val. Max. 9.13.ext.1,
Sen. Brev. Vit. 17.2 y Plin. Ep. 3.7.13. Parece que se habia convertido en un lugar comun.
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Mais curiosa es esta otra:

Habéis de saber que Dios tiene un convite para vuestras almas, que solo el
olor de él basta para manteneros. ¢Quién hizo a un San Pablo, y a un Santo
Domingo, y a un San Francisco y a otros santos dejar las haciendas y pasar
pobreza y ser menospreciados y abatidos, y que los mochachos burlasen de
ellos y les diesen con el lodo en sus caras y les hiciesen otras muchas afrentas?
Hermanos, dabales un olor en las narices que les parecia que todo lo que
pasaban era poco... (3.174.20)

Puede ser quiza una referencia al pasaje de la Odisea en el que Idétea da ambro-
sfa a Menelao y sus compaiieros para que se la pongan en las narices y asi soporten
el olor de unas pieles de foca con que se cubren (4.440-446). No hay modo de ga-
rantizarlo, pero no deja de ser posible.

La otra cita que quiero recoger se refiere a la importancia del recato de las mujeres:

Como por experiencia de muchas mujeres de muchas maneras, que les fuera
mejor haber tenido rostros muy feos y atavios muy pobres que no, por haber
tenido hermosura con atavio, haber provocado ojos de hombres para que
las miren, y de alli a poco haber sucedido la perdicién de ellas y muerte de
muchos, y destruicién de pueblos y aun de reinos enteros, como acaeci6 a la
desdichada Helena, por ser cobdiciada de Paris (3.467-8.51).

Otra vez encontramos el recurso a una figura paradigmatica, pero me parece
interesante senalar que la menciona de modo original, en su situacién tragica de
belleza excesiva causante de desgracias sin cuento. Y de que la mencione como
“desdichada”.

De todos modos, en el conjunto de su produccién escrita las citas de autores
clasicos son muy escasas, hasta el punto de que ha podido llegar a resultarme sospe-
choso un sermoén que se distingue de todos los demas justamente por la abundancia
de sus referencias clasicas (3.448-488, n. 36)'S.

Por otro lado, San Juan de Avila destaca en su esfuerzo de creacién de centros de
formacién superior en Espana (muy especialmente la que acabaria siendo la Univer-
sidad de Baeza, pero también en Jerez y Cérdoba), ademas de escuelas secundarias
en once localidades de Andalucia, tres convictorios para clérigos en Granada, Cor-
doba y Evora en Portugal y el Colegio del Corpus Christi de Alcald de Henares. En
ellos pone especial interés en la formacién en lenguas clasicas y en que los estudios
teolégicos estén muy centrados en la lectura y exégesis de textos biblicos y patristi-
cos, a través de las catedras de “Teologia positiva”.

La Universidad de Baeza la crea pensando en una formacioén del clero adecuada
a lo que concibe como necesario para una reforma de la Iglesia que seguramente
sigue la que habia impulsado Cisneros, en cuya Universidad de Alcala fue alumno,
como ya mencionamos. Aparte de estudios primarios y de crear “escuelas menores”

16 Aunque por otro lado tiene marcas de estilo muy caracteristicas suyas, especialmente una a las
“pobres vestiduras de accidentes de pan”, en referencia a la Eucaristia, imagen muy frecuente en su
predicacién (3.486.98).
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donde se estudiase, ademds de latin, el griego y el hebreo', consigue sortear la
limitacién inicial como tnico libro de lectura al De Officiis de Cicerén, obteniendo
gracias a un rescripto de la Penitenciaria Romana la posibilidad de usar la obra
de Virgilio, Ovidio y Terencio'®, bien que seleccionados los pasajes de acuerdo con
la edad de los muchachos. Ese recurso a la seleccién lo apoya curiosamente en
la supuesta prohibicién de la obra de Arquiloco en Lacedemonia, transmitida
en una anécdota de Valerio Maximo, y citando ademas textos de Platén y Aristoteles
(2.511 50).

En su proyecto de Universidad, que se ciii6 a los estudios de Artes y Teologia,
habia el propésito de crear catedras de griego, retérica y filosofia, aunque tardaron
en lograrse y nunca acabaron de florecer, algo no achacable al maestro Avila, preci-
samente. De hecho, segiin Sala Balust hasta 1551 solo hubo dos profesores de gra-
matica y al poco contrataron dos mas'. El griego era ensenado esporddicamente:
el curso 1557-8 y de 1561 a 1564, en los que hubo también una catedra de retérica
que no volvib a aparecer. Sala Balust recoge también la mencién de clases de griego
en los inicios del colegio de Cérdoba en 1553%. Pero habia problemas, y lo explicé
excelentemente Luis Gil en su libro ya clasico?, en la medida que el griego era sos-
pechoso. Un ejemplo de ello también lo recoge Sala Balust??: hubo dificultades en
Baeza ya en 1549, porque “el maestro Juan Jiménez tiene un libro que se llama Fra-
sis de la sagrada Escriptura, compuesto por Vesnero, que es uno de los reprobados”
y muchos otros lo tenian también en Baeza. El propio maestro Juan de Avila habia
sido encarcelado en Sevilla en 1533, acusado de una espiritualidad que se percibia
como sospechosa. De todos modos, continué con sus clases; por ejemplo, Sala Balust
recuerda que en los anos de Cérdoba el santo “leia” (es decir, comentaba) a clérigos
y seglares las epistolas de San Pablo, con gran fruto y admiracién de los doctos®.
En 1560 pasa unos dias en el Colegio de los jesuitas de Montilla y alli: “explicé a los
religiosos del dicho colegio las epistolas de San Pablo con grandes fundamentos y
autoridades de la Escriptura, en que mostré sus grandes letras”'. Los jesuitas ese
mismo afio iban a su casa “para conferir con él sobre lugares de la Sagrada Escritu-
ra”®. Del Proceso de Montilla nos queda un testimonio muy interesante:

El maestro Gudiel, fraile agustino, insigne teélogo, comunicé con el dicho
Mtro. Avila muchos lugares de la Scriptura, y satisfecho en sus dudas decia
que el dicho Mtro. Avila era Maestro de Maestros y consumado en la Teolo-
gia, que solo le faltaba saber lenguas: que si las supiera, fuera el hombre mas
eminente de la Cristiandad asi por sus letras como por su gran santidad.?

17 Cf. Higueras 2014: 527.

18 Higueras 2014: 529-30.

19 Sala Balust 2000: 85.

20 Sala Balust 2000: 146.

21 Luis Gil 1997: 205-213.

22 Sala Balust 2000: 132.

23 Sala Balust 2000: 155.

24 Sala Balust 2000: 195.

25 Sala Balust 2000: 198.

26 Sala Balust 230: declaracién del Lic. Joan Pérez de Aguilar (f. 1042v-1043f).
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_ Sala Balust piensa que debe de ser en 1559, cuando muchas obras son puestas en el
Indice (entre ellas el propio Audi, filia), el momento en que quedaron prohibidos*”:

todos y cualesquier sermones, cartas, tractados, oraciones o cualquier escrip-
tura escripta de mano que hable o tracte de la Sagrada Escriptura o de los
sacramentos de la Santa Madre Iglesia y religién cristiana por ser artificio de
que los herejes usan para comunicarse sus errores.

Entonces es cuando cree que ocurrié lo que cuenta su discipulo el padre Alonso
Molina:

habiendo llegado a su noticia del dicho maestro Jodn de Avila la dicha prohi-
bicién, y hallaindose al presente con muchos cartapacios que habia escrito de
su mano en las Universidades de Alcala y Salamanca, y otros estudios suyos
de mucho trabajo, que, sin mirar glosa ninguna [...], sino entendiéndolo a la
letra, los quemo luego sin dilacién con gran sentimiento de sus discipulos?.

En el ambito de la Teologia habia promovido la “Teologia Positiva”, orientada al
estudio o predicaciéon de la Biblia y de los Santos Padres con una finalidad ascética,
practica® y basada en el estudio mas “filolégico” (o mejor “exegético”) del texto bibli-
co, frente al enfoque habitual en la teologia escolastica, de caracter mas especulativo
y “filoséfico”. Andrés da una definicién limitada: “estudio o predicacién de la Biblia
y de los Santos Padres, como San Jerénimo, San Agustin, San Gregorio, con una
orientacién ascética, prictica, algo pastoral y kerigmdtica”*. Un testimonio citado por
Sala Balust, de alguien que va a buscarlo porque ha oido que habia muerto, pero se
lo encuentra en la Universidad de Baeza dice: “halldlo en su acostumbrado ejercicio,
tratando de la Sagrada Escriptura con otros doctores”'. Cuando se plantea ceder la
Universidad a la naciente Compainia de Jests en 1555 exige como condicién mante-
ner la citedra de Santo Tomas y la otra de Sagrada Escritura “como agora se hace”.
En su obra, hay apasionadas defensas de la creacién de una Facultad dedicada ex-
clusivamente a los estudios biblicos, a la que irfan los que ya hubiesen estudiado la
teologia escoléstica y fuesen con intencién pura, pues de ellos saldrian los canénigos
y obispos que él deseaba que se dedicasen con pasion a la predicacién (2.591-592. 67).

En varias ocasiones recomienda leer primero el texto biblico y aprenderlo “de
coro” y acudir a obras que aclaren el “sentido propio”, sin entrar en las interpreta-
ciones espirituales, morales o anagégicas. Esto es lo que aconseja a un predicador:

Elestudio sera comenzar a pasar el Nuevo Testamento, y sifuese posible, querria
que lo tomase de coro. El estudiar sera alzando el corazén al Senor, leer el texto sin

27 Sala Balust 2000: 186.

28 En n. 59 remite al proceso de Jaén f.1124v; es el hermano Escabias, que dice que se lo conté el
padre Molina, con quien convivié varios anos y que ocurri6 con ocasién de haber “inviado Su Santidad un
breve muy apretado, prohibiendo que la Sagrada Escritura estuviese escrita en cartapacios, sino impresa”.

29 Moreno Uclés 2007: 197.

30 Andrés 1976: 42.

31 Sala Balust 2000: 89.

32 Sala Balust 2000: 163.

89



O HUMANISMO PORTUGUES E EUROPEU

otra glosa, si no fuere cuando algo dudare, que entonces puede mirar o a
Criséstomo o a Nicolao o a Erasmo o a otro que le parezca que declara la
letra no mas; y no se meta sino en saber el sentido propio que el Sefor quiso
alli entender, que por agora no es menester leer mas (4.36.106-112, de 1538).

Moreno Uclés menciona como citados aqui los Comentarios de San Jerénimo, las
Glosas de Nicolas de Lira y Erasmo en Paraphrasis y Adnotationes®. De éste recuerda que
de su edicion a doble columna, griega y latina, se conservan ejemplares (Basilea, 1539)
en la Biblioteca de la Catedral de Jaén, junto con los tomos de la edicién de la Vulgata del
Brixiano (Venecia, 1542): no serfa descabellado pensar que el santo los tuviera también,
ya que los recomienda, por mas que de los libros de su biblioteca no nos haya llegado
ninguno de estos. Sobre ello remito a Sdnchez Herrador y Manchén (2014, 455) sobre la
frustrante ausencia de libros conservados de la biblioteca de San Juan de Avila sobre exé-
gesis biblica y a la tesis doctoral del primero (Sanchez Herrador 2015: 61-63 y catalogo en
352-61) sobre los libros de San Juan de Avila en el Colegio de los Jesuitas de Montilla, de
resultado frustrante; si que resulta interesante encontrar en el Catalogo el libro de Steuco
(Augustini Steuchi ... Veteris Testamenti ad veritatem hebraicam recognitio. — Lugduni: apud
Gryphium, 1531).

En sus obras, la mencién del original griego del Nuevo Testamento es frecuente.
Me limitaré a tres ejemplos significativos en el plano léxico:

Antecristo quiere decir contra Cristo (anti en griego quiere decir contra)
(2.235.13). // llamase €l antenomatice antecristo, ‘contra Cristo’ (2.239.216).

Discesion es cuando unos soldados se amotinan con su capitan. En griego dice
apostasia (2.245.312). // la dicha senal de discesion o apostasia (como se dice en
el griego) esta... (2.560).

Y particularmente el apéstol San Pedro habla con ellos, diciendo: Seniores qui
in vobis sunt...; o, segun el griego, presbyteros (1 Pe 5.1), etc. (1.941)

Respecto a cuestiones gramaticales es interesante este ejemplo, pues se trata de
una discusiéon bien conocida en la exégesis del pasaje sobre si se esta refiriendo al
mal o al Maligno:

No como Cain, qui ex maligno erat (el griego dice con articulo) (2.303.263).

Como se puede observar, da indicios de conocer la lengua griega al menos para
seguir las discusiones de los exégetas, aunque no llegue a entrar al fondo de la
cuestioén. En su obra conservada no hay lugar para discusiones mas complejas: casi
todos los ejemplos que hemos recogido proceden de sermones y su finalidad no es
erudita, sino homilética.

En ocasiones recuerda que la Sagrada Escritura no se puede leer sin la inspira-
cién del Espiritu Santo, en la Iglesia Catdlica y con humildad:

33 Moreno Uclés 2007: 198-9.
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Temida, y muy temida, debe ser la entrada en la divina Escriptura y nadie
se debe arrojar a ella sino con mucho aparejo y sujecién de entendimiento
al sentido y tradiciones de la Iglesia catdlica, y sin pureza de vida, y sin sub-
sidio de otras facultades que para bien la entender se requieren. Porque lo
que se saca de la atrevida entrada en este profundo mar sin el conveniente
aparejo, probado lo ha en nuestros tiempos la desdichada Alemania y otras
tierras también; permitiéndolo Dios con su justo juicio que los mayores hayan
perdido el entendimiento verdadero de la Escriptura divina, y los mayores
y menores hayan perdido la fe catélica en castigo de no haber usado bien de
ellas (2.552.29).

Y es que, para él toda la filosofia y todo el saber antiguo ceden ante el mensaje
de Cristo:

Dicen los santos doctores que estas aguas son las palabras de Jesucristo, lla-
nas, sin pompa, sin retdrica; corren sin ruido a los corazones, tienen mds exis-
tencia que apariencia, enternecen los corazones, remedian y curan las llagas,
hartan nuestras dnimas; pan de casa, que, aunque parece moreno y feo, es de
mucha sustancia (3.191.33).

Enviad, Sefior, vuestra lumbre y vuestra verdad (Sal. 42.3), no la de Platén.
En la luz de Cristo nos hemos de salvar, no en la de los gentiles. Si de San
Juan dice la Escriptura que no era la luz (Jn. 1.8), cuanto menos lo seran
otros hombres (3.190.27 y 3.191.33 Sobre Is. 8.6-7).

No es desprecio, no es ignorancia, es algo profundamente sentido, que impresio-
na cuando lo expone, por ejemplo en este texto final:

[Toda la honra y gloria del hombre es como la flor del heno] ¢Cual es la honra
y gloria de la carne? Tom4[d] un filésofo, que leer sus obras parece una cosa
venida del cielo, hallaréis un entendimiento tan claro, una voluntad tan abor-
recedora de vicios y amadora de las virtudes. Esa es la honra y gloria; es lo
mejor que tiene el hombre; mejor es que riquezas, mejor es que honra. Pues
diles que esa gloria es como flor del heno [3.341.17].

Incluso conservamos una breve panordamica histérica, parandose en Grecia y
Roma y destacando aspectos valiosos de ambas civilizaciones, pero ambas conside-
radas por €l en inferioridad frente a la revelacién que trajo Cristo. Es a propésito
del milagro del ciego de nacimiento, que le lleva a referirse al mundo ciego antes
de Cristo:

Los gentiles todos adoraban idolos (...). Entraban los demonios en aquellos
idolos, y daban respuestas; acertaban algunas veces; con esto estaban engana-
dos y perdidos en este tan danoso y tan bestial error. Mira qué tinieblas (...).
[Se refiere al amor de los romanos a la honra] iQué de cosas hicieron por esta
honra! iIQué de edificios fabricaron! iQué de triunfos hicieron! iQué de ha-
zanas! Todo por esta honra. El otro pueblo, que es Atenas en Grecia, la docta
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filosofia, aquel escarbar de entendimientos, aquella viveza de entendimientos
y de razones y subtilezas de ingenios; aborrecian los vicios no por Dios, sino
porque decian que el vicio en si es feo y no conviene al filésofo hacer tal feal-
dad. 17 [Jesucristo, nuevo Sansén, que tira las columnas del mundo y da con
ellas en el suelo, rompe la honra, el amor a la riqueza] iBienaventurados los
pobres de espiritu, los que no hallan cosa buena en si, no tienen en s arrimo,
no en su sabor, en su discrecién, no en su razén; en todo se halla pobre, en
todo tener necesidad de Dios; a El van por consejo, de El mendigan lo que
han menester y sin El no hallan remedio en otra parte, de El mendigan lo
que les falta, de él piden limosna en todas sus necesidades! (...) 19 [Con la
predicacién de Cristo, todos lo dejan todo] Vase San Pablo a Grecia. ¢En qué
andais? Donde entra Jesucristo, luego se conocen y tienen en nada su saber,
su entender, su discrecién*. Creen en Dios, esperan en El y en su consejo,
y todo lo otro que antes preciaban, desprecian y huyen. 21 El mundo am6
su razén. Entré Jesucristo y puso desprecio y pobreza. Y florecié y alumbré
aquel relampago en aquel tiempo, y hubo tanta pobreza en muchos, tanto
menosprecio, tanto amor de Jesucristo. Paraos a mirar la obra de este dia.
<Qué es del desprecio del mundo, de la propia honra y razén? Paraos a mirar
las costumbres nuestras, tan malas y aun peores que los judios. Mas honra
tenemos los cristianos que romanos, mds razones que griegos. (...) 22 ¢Quién
echa su razén y seso al rincén y toma el seso y parecer de Dios y se fia de El
y rige por EI? (3.186.16-22).

En conclusién, San Juan de Avila no es un humanista si utilizamos el término en
sentido muy limitado y hasta parédico. Lo es en la medida en que, conociendo las
lenguas clasicas, es capaz de asumir el legado clasico, siempre al servicio de la pre-
dicacién de Cristo, por supuesto. La lengua griega la conoce, pero no da muestras
de un dominio profundo o de un interés especifico en ella.
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Resumen: Jean de Serres, o Johannes Serranus (1540-1598) fue un pastor pro-
testante que vivié a caballo entre su Francia natal y Suiza, donde estudié bajo Calvi-
no y Teodoro de Beza. Conocido sobre todo por su obra historiografica y teoldgica,
y sus mal recibidos intentos de propiciar un acercamiento doctrinal con la iglesia
catdlica romana, de Serres también fue un filélogo reconocido, autor de la traduc-
cién latina comentada y anotada de las obras completas de Platén, editadas por
Henri Estienne en 1578. Dicha obra fue concebida por su autor como una réplica y
actualizacién de las traducciones de J. Cornario y M. Ficino, asi como — sobre todo
— de los comentarios de este tltimo. Nuestro estudio al comentario del Critias (In
Platonis Critiam argumentum), donde incluimos parte de las notas dedicadas al Ti-
meo, pretende arrojar luz sobre la forma en la que de Serres establece una polémica
con Ficino sobre la interpretacién del mito de la Atlantida, sentando las bases para
una interpretacion biblico-histérica que servira de inspiracién a muchos autores
posteriores.

Palabras clave: Jean de Serres, Marsilio Ficino, Platén, Atlantida, Critias.

Abstract: Jean de Serres, or Johannes Serranus (1540-1598) was a Protestant
pastor who lived between his own country, France, and Switzerland, where he stu-
died under Calvin and Theodore Beza. Known mainly for his historical and theolo-
gical works, as well as his ill-fated attempts to conciliate the Catholic and Reformed
faiths, de Serres was also a distinguished philologist, and the author of the Latin
translation and commentary of the complete works of Plato, edited and published
by Henri Estienne in 1578. This work was conceived by its author as an answer, and
an update, of the previous translations by J. Cornarius and M. Ficino, especially
of the commentaries written by the latter. Our study of the Critias commentary (In
Platonis Critiam argumentum), where we include some of the notes to the Timaeus,
investigates the reasons why de Serres initiated a controversy with Ficino about the
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correct interpretation of the Atlantis myth, setting a precedent for a Biblical and
historical explanation which would inspire many later authors.
Keywords: Jean de Serres, Marsilio Ficino, Plato, Atlantis, Critias.

El mito de la Atlantida, aunque surgié de la especulacion filoséfica y genio lite-
rario de un hombre que vivié en la Atenas del siglo IV a.C., recibié paraddjicamente
mayor atenciéon por parte de los modernos que por parte de los propios antiguos.
Podria llenarse mas de una biblioteca con todo lo que se ha escrito desde 1484 (el
ano de la publicacién de la traduccién comentada de Marsilio Ficino) hasta la actua-
lidad, sobre la recepcién de este mito y sus mil avatares en el terreno de la filosofia,
la historia, la ficcién literaria y la pseudociencia. Uno de los mas grandes historia-
dores de la Grecia antigua del siglo XX, Pierre Vidal-Naquet, dedicé cuarenta anos
de su vida - si bien “pas exclusivement”, como él mismo puntualizaba en su prefacio
a la recopilacion Atlantides Imaginaires ' a investigar este fascinante campo, donde
con frecuencia vemos a la erudicién ponerse al servicio de la religién, el naciona-
lismo, o simplemente la locura. El propésito del presente estudio, sin embargo, es
mucho mas especifico y limitado.

Hace afios vio la luz un articulo donde nos proponiamos comparar las principa-
les traducciones renacentistas de cierto parrafo del Critias de Platén, la dltima de
las cuales acompanaba a la celebérrima edicién de las obras completas del filésofo
publicada en Ginebra por Estienne en 1578 Este trabajo nos hizo tomar conciencia
de la labor de comentarista y traductor del humanista Johannes Serranus, o Jean
de Serres. Nacido en torno a 1540 en Villeneuve-de-Berg, en Francia, estudié en
Suiza, siguiendo las ensenanzas de las principales autoridades de la iglesia reforma-
da de la época, de la que fue ordenado pastor en 1566. En general, los datos bio-
graficos de los que dispuso la posteridad fueron muy escasos; tanto es asi que hasta
el estudio de Dardier, publicado en 1883, la confusién afectaba incluso a las infor-
maciones mds bdsicas, como su nacionalidad?®, los principales hechos de su vida, o
incluso si era la misma persona que el “Serranus” que habia traducido y comentado
a Platén®. Los motivos de esta oscuridad son de distinto orden: la fama de Jean de
Serres como escritor fue eclipsada por la de su hermano, el agrénomo Olivier de
Serres, su traduccién de Platéon no logré su propésito de sustituir a la traduccién co-
mentada de Ficino de 1484, y, sobre todo, cabe destacar la animadversién suscitada
entre buena parte de sus contempordneos por los escritos de tema politico-religioso
de nuestro pastor, firme defensor de la conciliacién doctrinal de las iglesias catélica
y reformada en el marco de la Francia de Enrique IV y el Edicto de Nantes®.

A partir de finales del siglo XIX, tras el citado estudio de Dardier, se produ-
ce una cierta recuperacién de la figura de Serres, pero hay un mayor interés por su
obra historiografica sobre las guerras de religién en Francia® que por sus traducciones

1 Vidal-Naquet 2004: 15.

2 Ferndndez Camacho 2008.

3 Cf. K.F. Lyungberg: “en Sveitsare” (trad. Helvetus quidam), en el prefacio a la obra de J. Eurenius
1751: 16, y. Fritsch: Ioannes Serranus, Helvetus 1798: 22.

4 Dardier 1883: 293-295.

5 Dardier 1883: 292-293, Moreil 1999: 103-115.

6 Esta obra se titula Commentariorum de statu Religionis et reipublicae in Regno Galliae, y narra la historia de
las guerras de religién francesas de 1557 a 1576 en cinco tomos de tres libros cada uno. Fueron publicados
en Ginebra, Lausana y Leiden, en la década de 1570 a 1580.
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y comentarios de textos biblicos y clasicos. Y, sin embargo, Serres dejé una pequeiia
marca en la larga historia de la interpretacién del mito de la Atlantida que no ha sido
lo suficientemente estudiada, al convertirse en el iniciador de la corriente que ve en
la ficcién platénica un trasunto del Antiguo Testamento — corriente que finalmente
desembocara en la identificacién de la Atlintida con Palestina’. Es cierto que no fue
el primero en exponer esa teoria; el dudoso honor pertenece al monje alejandrino
Cosmas en su Topografia Cristiana, pero esta obra no se publicé en Europa hasta
1706, de manera que seria dificil que Serres o sus sucesores la hubieran conocido®.
Mediante un estudio del comentario al Critias, junto con algunas partes relevantes
del comentario al Timeo y de la introduccién general con la que Serres comienza su
obra, nos proponemos analizar la contribucién de nuestro autor a este campo.

Antes de resumir la propuesta de Serres, sin embargo, es preciso establecer el
contexto en el que ésta surge, y las interpretaciones a las que se opone. Estas son,
fundamentalmente, de dos tipos: las que consideran el mito platénico como una
expresion de un aAnBwvog Aoyog, es decir, como historia, y las que lo consideran una
alegoria. Tal oposiciéon basica qued¢ establecida ya en la propia Antigiiedad: mien-
tras Crantor es mencionado por Proclo como defensor de la completa historicidad
del mito, otros discipulos de Platén, como Aristételes, lo consideraron una ficcién®.
Entre estos segundos, eventualmente, se impusieron las interpretaciones figuradas
(imitadas, si no parodiadas, por autores como Teopompo de Quios") y alegéricas,
ya que el divino Platén no podia haber creado un mito simplemente para divertirse
o enganar a sus lectores. Marsilio Ficino, en su propio comentario, menciona las
principales interpretaciones alegéricas, entre las que destaca la de Proclo, junto con
varias otras de filésofos paganos y cristianos como Porfirio, Jamblico, Numenio,
Siriano y Origenes''. Ficino critica los excesos de estas alegorias'® para, a renglén
seguido, seguin la critica de Serres, caer en el mismo error al proponer una inter-
pretacion anagodgica del texto. Serres se muestra uniformemente en contra de
todas estas lecturas, proclamando desde la introduccién su intencién de defender
la doctrina platénica de los desmanes alegéricos de sus intérpretes'. Sus comen-
tarios y notas, tanto del Critias como del Timeo, otorgan una especial relevancia a
la expresién aAnBuvog Adyog', empleada por Platén para definir la fibula atlante,
considerandola una prueba incontestable de su historicidad. Por otra parte, utiliza
las palabras “historia” o “histéricamente” a menudo, tanto en griego como en latin,
para referirse al mito platénico, oponiendo de forma implicita su vehemente toma
de posicién a la que considera equivoca ambigiiedad del comentario de Ficino.

7 Vidal Naquet 1982: 3-76, asi como 1990: 144, 150, y Foucrier 2004: 18.

8 El titulo de la obra, editada y traducida al latin por Bernard de Montfaucon, es Cosme Indicopleuste
Topographia Christiana, y forma parte de su monumental Collectio nova patrum et scriptorum graecorum, publi-
cada en Paris.

9 Procl. In. Ti. 76. Vidal-Naquet 2005: 48-49 (a propésito del célebre pasaje de Str. 2. 5. 6).

10 Vidal-Naquet 2005: 47-64. La parodia de Teopompo se encuentra en Ael. VH. 3. 18.

11 Ficino 1590 [1484]: 813.

12 Ficino 1590 [1484], 828: Quos equidem vereor ne si conentur singula allegoriae ad unguem accomodare,
ab ipso Platone derideantur.

13 Serres 1578, vol. 3, 105: Ipse tamen illo ipso “&AAnyopouaviag” aestu abripitur;, dum allegoriae semoto
vocabulo indulgere sibi fas arbitrabatur “avaywyaic”.

14 Serres 1578: vol. 1, 27.

15 Serres 1578: vol 3, Ti. 24-25 nota C, y vol 3, 6.
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¢Pero estd siendo justo Serres con Ficino? Lo que mas sorprende al comparar
ambos comentarios es la total ausencia de cualquier referencia, por parte del fran-
cés, al hecho de que, en la Gltima parte de su comentario al Critias, su predecesor
ha hallado la clave de la interpretacién histérica del mito que va a utilizar el propio
Serres: Est autem historia de rebus gestis ante diluvium'®. Aunque sus propuestas van
a basarse enteramente en esta idea, no reconocera en ningiin momento haberla
tomado del fil6sofo florentino. La tinica mencién directa a Ficino en su comentario
es negativa: Ficino es el intérprete que criticé la alegoria s6lo para acabar cayendo
en ella. Serres, no sin un poco de perversidad, se ha apropiado de la idea de Ficino
para luchar contra él — o, mejor dicho, con la idea de él que construye en su propio
comentario.

La idea en si, es cierto, se basa en una poderosa corriente exegética de la
Antigiiedad que, de la mano de los intelectuales judios, primero, y de los cristianos
después, trataba de hacer derivar toda la filosofia pagana de la sabiduria de Moisés,
como forma de integrarse en la cultura helénica y eventualmente dominarla. Bajo
el estandarte de la famosa cita atribuida al neopitagérico Numenio de Apamea,
“¢Qué es Platén sino un Moisés que habla 4tico?”'®, los fundamentos de la doctrina
platénica fueron atribuidos a la sabiduria del mitico fundador de la religién judia,
precursora a su vez del cristianismo. Segiin Eusebio de Cesarea, el mas influyente
y mejor conocido de los defensores cristianos de esta teorfa, el intercambio de ideas
pudo producirse durante la visita de Platén a Egipto, ya que los hebreos, expulsados
de su pais por la dominacién persa, se habian establecido alli"®. Esta visita de Platén
a Egipto proviene de una tradicién totalmente apdcrifa, si bien muy extendida en
la Antigtiedad, que irénicamente se basa en la descripcién del viaje de Solén a Sais
en el Timeo, donde el sacerdote egipcio le habla de la antigiiedad del mundo y de la
Atlantida. Ya Cosmas Indicopleustés, en su Topografia Cristiana, habia reescrito el
famoso dialogo de Sol6n con el sacerdote (“iSolén, los griegos sois siempre nifios!”)
cambiando a Solén por Platén®.

Como podemos comprobar, las piezas estaban sobre la mesa: los fil6sofos griegos
eran herederos de Moisés, cuyos escritos conocian a través de Egipto, y el hundi-
miento de la Atlantida era un trasunto de la historia del Diluvio biblico. El mérito
de Serres fue darles una forma coherente y definida, cosa que haria mediante una
cuidada argumentacién. Ya hemos destacado el primer paso: considerar las pa-
labras dAnBuwog Aoyog como prueba de la intencién histérica del texto, con lo que
quedaba desterrada la posibilidad de la interpretacién alegdrica. Tal nocién de his-
toricidad quedaba reforzada mediante algunas citas, habilmente tomadas de autores
antiguos: el monte de la Atlantida es el “monte Atlas” del que hablan tantos autores an-
tiguos y modernos (afirmacién que se basa sin duda en un pasaje de Diodoro Siculo?),

16 Ficino 1590 [1484]: 828.

17 Cf. trabajos como Ridings 1995, o Inowlocki 2007.

18 Eus. PE. 11. 10. 14.

19 Eus. PE. 11. 8. 1.

20 Cosm. Ind. Top. 12. 2-8. Antes de aquello, en el primer cuarto del siglo IV, Eusebio de Cesarea
habia utilizado el mismo pasaje para poner de relieve la antigiiedad de las tradiciones hebraicas con
respecto a las griegas (Eus. Chron. 1.1)

21 D.S.3.53.4y3.60.1

98



PARTE I: O HUMANISMO EUROPEU NO SECULO DEA]F‘R())A\JH\'IO OSORIO

mientras que la propia isla es mencionada por Estrabén y por Plinio*, lo que no
deja de ser un argumento circular utilizado atin hoy por muchos atlantélogos, ya
que ambos gedgrafos se estaban refiriendo a la fabula de Platén®.

Sin embargo, a Serres no se le escapaba (como a ningun atlantélogo antes o des-
pués de él) que, tal y como Critias la cuenta, la fabula no corresponde exactamente
a ningun hecho histérico, y menos atin a los descritos en la Biblia. Esto requiere una
explicacién. Pero Serres ya habia afirmado en su introduccién al Timeo que illud au-
tem Veritas existimandum est in philosophis, quod propius accesserit ad eam doctrina quae in
sacris Bibliorum libris continetur, quae est una et certa veritas.** Esta formulacién matiza la
adoracién que sentia Ficino por el divino fil6sofo y coloca toda su doctrina, junto con
la de los otros tantos, fuera del marco de la una veritas, a la que simplemente se apro-
xima en mayor o menor medida segiin su grado de correspondencia con los textos
biblicos. En otras palabras, en este didlogo la versién biblica del Diluvio constituira la
una veritas, y la fabula de la Atlantida la distorsion, los vestigia veritatis que nos trans-
mite Platén®. ¢Acaso el mismo filésofo no habia incluido en su didlogo la frase, atri-
buida al sacerdote egipcio, de que los griegos eran siempre niflos porque no conocian
el pasado®? Y, para demostrarlo, Serres aduce otro ejemplo de distorsiéon de la misma
historia: el mito de Deucalién y Pirra, contado por Ovidio en las Metamorfosis?’. Aun-
que pueda parecer una obviedad que un autor cristiano otorgue mas credibilidad a
la “version biblica” que a la “versién pagana” de una historia, no debe escaparsenos la
importancia de este hito en la historia de la interpetacién del mito de la Atlantida, ya
que — con la excepcién del atin desconocido Cosmas — es la primera vez que Platén es
explicitamente desautorizado y que los datos que proporciona son alterados a volun-
tad en nombre de una verdad mas “verdadera” que la suya. Como veremos, todos los
intérpretes rivales de Serres crefan en la palabra del fil6sofo a pies juntillas.

Pero Serres no sélo habla del Diluvio. Ademas del cataclismo final, hay otros ele-
mentos en el mito, que la tradicién alegérica y el mismo Ficino habian tratado de expli-
car. El comentario de Ficino al Critias nos da una idea de cuales eran estos elementos:
la localizacién de la Atlantida, el matrimonio de Poseidén y Clito, la degeneracién de la
estirpe, la significacién de las distintas enumeraciones de nombres, metales, e incluso
de los mismos nameros utilizados en el mito, la guerra de los atenienses y los atlantes,
y la asamblea de los dioses. El elemento considerado como mds importante, debido a
sus concomitancias con otros pasajes platénicos, es el reparto de las regiones del mundo
entre los dioses en Criti. 109¢, un verdadero festin para los “alegoromaniacos”, como
los llamaba Serres. Y aqui es donde nuestro autor va a desarrollar su idea mas exitosa.
Igual que el hundimiento de la Atlantida constituia una distorsién del Diluvio Universal
biblico, el reparto del mundo entre los dioses es una distorsiéon de otro episodio biblico:

Quod item ait de terra inter deos divisione, obscurum est vestigium eius histo-
riae quam Moses commemorat X, et XI, CAP. Genes. ubi verae sunt nationum

22 Str. 2. 3. 6, Plin. 2. 205 (92).

23 Serres 1578, vol 3, Ti. 25 nota C.

24 Serres 1578, vol 3, 3.

25 Serres 1578, vol. 3, 106.

26 PL. 17 .22b.

27 Serres 1578, vol. 3, 105-106: Deucalioneum certe in Attica extitit, quicquid fabulose commemoret Ovidius
in Metamorphosi, qui tamen non obscura sequitur primaevae verilatis vestigia.
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origines. Illustres enim viros, deos fuisse vocatos, ex filiis vero Semi, Chami,
Iapeti celebriores et haec nomina usurpasse et terra varie incoluisse minime
dubium est?.

iQué til resulta la idea de que Platén expresa una verdad distorsionada, para
no tener que explicar por qué el reparto del mundo sucede antes del diluvio en vez
de después!

La posteridad de Serres acogera esta interpretacion evemerista y la desarrollara
hasta el extremo, tanto dentro como fuera del marco del mito atlante. Bochart,
Huet, Delort de Lavaur, Scharbau, Baer, Eurenius, Schick, elaboraran demostracio-
nes, a menudo delirantes, de que Jupiter, Neptuno y Plutén no son sino Sem, Jafet
y Cam, que la mitologia griega no es sino una coleccién de vestigios de la Historia
Sagrada, y que la Atldntida es, simple y llanamente, Palestina?. Por una feliz coin-
cidencia, el nombre biblico de Jafet era casi igual que el del titan Japeto, padre de
Atlas en la mitologia griega, y esta paternidad, a su vez, lo identificaba con el Nep-
tuno/Poseidén del mito™.

Otras concomitancias biblicas, o vestigia veritatis, seran halladas por Serres en la
degeneracién de los atlantes, segtin €l una referencia a la degeneracién de la raza
humana después de la introduccién del pecado original, asi como en la descripcién
de la asamblea de los dioses, donde Platén atirma que Zeus, el 6e0dg... 6 6e@v®!, habita
elg TNV TOTATNY adT@V olknoty, §j 81 katd uécov mavtog Tod koopov PePrnrvia kabopd
navta §oa yevéoews peteidngev®?, es decir, técnicamente en un lugar que se encuen-
tra en el centro del universo, desde el que pueden contemplarse todas las cosas,
pero que Serres identifica con el Cielo cristiano®.

Hasta aqui, pues, los argumentos pretendidamente histéricos con los que Serres
se opone a la interpretacién alegérica del mito. Pero hay una segunda interpreta-
cién, también histérica, cuya popularidad en la época ha eclipsado, sin duda, a la
de la alegoria: la identificacién de la Atlantida con el Nuevo Mundo. Varios autores
han sefialado la influencia que el descubrimiento de América tuvo en la historia de
la recepcion del mito de la Atlantida, que alcanzé una gran popularidad entre los
cronistas de la época como el instrumento que permitia integrar el nuevo conti-
nente en las concepciones del mundo que habian existido hasta la fecha®*. Cuando
el comentario de Serres fue publicado, autores como Fray Bartolomé de las Casas,
Pedro Sarmiento de Gamboa, Francisco Lopez de Gémara, Agustin de Zarate o
el inglés Humphrey Gilbert, habian leido las traducciones de Ficino al Timeo y al

28 Serres 1578, vol. 3, 106.

29 Cf. Bochart 1646, Huet 1679, Delort de Lavaur 1730, Scharbau 1733, Eurenius 1751, Baer 1762,
Fritsch 1798.

30 Por ejemplo, Delort de Lavaur 1730 46-47 : “Sur le partage que Noé fit de toute la terre entre
ses trois enfans, les Poétes partagerent 1"Empire de 1”Univers entre les trois enfans de Saturne. Ceux
qui en ont examiné les rapports, ont trouvé que de Cham ils avoient fait leur Jupiter, maitre du Ciel et
de la Terre, des Dieux et des hommes ; de Japhet, Neptune avec 1”empire de la mer, et de Sem, Pluton,
le maitre et le Dieu des morts et des enfers. Y 70: “De Japhet la Fable a aussi formé Japet, ce qui n”est
qu un méme nom, le pi des Grecs correspondant au phe des Hébreux”.

31 PL Criti. 121 b.

32 PL. Criti. 121 c.

33 Serres 1578, vol. 3, 106.

34 Mund-Dopche 1990: 30-32, Sanchez 2004, Vidal-Naquet, 2005: 67-73, Rodriguez Pamprolini 1947.
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Critias y descubierto que el Nuevo Mundo ya era conocido por los antiguos. El pa-
saje clave era 7i. 24e, donde Platén describia la configuracion del mundo antes del
hundimiento de la Atlantida, inmensa isla que se encontraba frente a las Columnas
de Hércules, y constituia un puente a través del cual era posible “cruzar hacia las
otras islas, y de ellas al continente”. iObviamente las otras islas, y el continente,
eran el Nuevo Mundo, que los atlantes ya habian descubierto y poblado milenios
atras! Las pruebas etimolégicas halladas en las lenguas mexicanas, precursoras de
tantas otras que se hallarian mas tarde en el hebreo o el sueco, venian a corroborar
tal teoria, que explicaba la procedencia de los hombres que vivian en el continente
americano sin necesidad de recurrir a la religiosamente perturbadora teoria de los
preadamitas. De paso, esta teoria servia a menudo para fundamentar los derechos
de la corona espanola a la posesion de estas tierras, como argumentaran Fernan-
dez de Oviedo (que utilizaba otro mito similar, el de las Hespérides), Sarmiento de
Gamboa y Jan van Gorp en sus obras, claro antecedente de la posterior utilizacién
nacionalista del mito®.

¢Cual era la postura de Serres ante todo esto? Al contrario de lo que sucede con
las interpretaciones alegdricas, en su comentario no hay ninguna alusion, positiva o
negativa, a estas teorias que estaban tan de moda en la época. <Es su silencio un si-
lencio de aprobacién, es decir, piensa que la teoria de la Atlantida como América es
identificable o compatible con la suya, o se trata de un silencio condenatorio? Exa-
minemos las posibles pruebas. Por una parte, como hemos comprobado, nuestro au-
tor menciona el monte Atlas y cita a Estrabén y Plinio sobre la isla que se hundié in
mare Atlantico. E1 Diluvio tuvo un alcance universal, como también lo tuvo el reparto
del mundo entre Sem, Cam y Jafet, considerados los antepasados de todos los pue-
blos de la Tierra. Atn estd lejos el momento en el que, arrastrados por la corriente
de las localizaciones cada vez mds precisas y nacionalistas — cuyo representante mas
famoso sera el sueco Olof Riidbeck —, todos los lugares y nombres mencionados en
el mito seran identificados con lugares y personajes de la Tierra Santa.

Por otra parte, Jean de Serres no es completamente inocente de esta deriva
interpretativa. Su desautorizacién del testimonio platénico, que hace depender de
la informacion verdadera de la Biblia, contrasta con la actitud de los autores de su
tiempo, que apoyan sus teorias en la veracidad absoluta del testimonio platénico
(aunque luego lo entiendan a su manera), abriendo la puerta a la alteracién de
cualquier dato del didlogo que no se ajuste al testimonio biblico. Quiza no sea ca-
sualidad que el primer critico de la interpretaciéon del continente americano como
la Atlantida, el jesuita José de Acosta, escriba s6lo once anos mas tarde que Serres,
afirmando que (en lo que a él respecta) no siente demasiada reverencia por el lla-
mado divino Platén, y que lo que el filésofo escribi6 creyendo que era cierto podria
simplemente no serlo®®. Una vez que la identificacién del Génesis con el Timeo y el
Critias habia sido formulada dentro de estos parametros, buscar etimologias biblicas
en el pasaje platénico no era sino un paso mas —y, de hecho, la traduccién de Serres
va a proporcionarnos la primera de ellas.

Hay pocas indicaciones geograficas reales en la descripcién platénica de la Atlan-
tida: las Columnas de Hércules (denominacién que daban los griegos al Estrecho

35 Vidal-Naquet 2005: 71-72.
36 Acosta 1590: vol. 1, cap. 22.
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de Gibraltar) y la Tadeipikr xwpa o “regién Gadirica”, correspondiente a la zona de
Gadeira o Cddiz, colonia fenicia localizada junto a estas Columnas®. Esta localiza-
cién, por supuesto, constituia para los cronistas del Nuevo Mundo la prueba de que
su interpretacién era la correcta, pero mas adelante presentard un grave problema
que estimulard la erudicién y la capacidad intelectual de los que deseaban localizar
la Atlantida en lugares como Suecia o Palestina. Pues bien, en el pasaje del Critias
donde se menciona este lugar, Serres lo ha traducido — el tinico de los traductores
renacentistas — como regionem... Gadariticam, automaticamente transformando el
topénimo extremo-occidental en otro con resonancias claramente biblicas y orien-
tales®. Gadara, en efecto, era una ciudad de la Decapolis situada junto a Galilea, y
fue alli — concretamente, como dice Mateo, en la ywpa t@v Tadapnvav — donde Jests
exorciz6 a los endemoniados™. No podemos extrainarnos de que defensores poste-
riores de la identificacién de la Atlantida con Palestina, como Eurenio, identifiquen
a Gadeiro, el principe atlante epénimo, con Gad el hijo de Jacob, y a Gadeira con
Gddara®. A pesar de no haberse pronunciado explicitamente sobre la pertinencia
de la localizacién occidental del mito, el comentario de Serres ha puesto los cimien-
tos sobre los que se construiria el edificio de la localizacién opuesta, la oriental, en
los siglos posteriores.

Nuestra conclusiéon, por tanto, es que el comentario de Serres polemiza a dos
bandas: por un lado, mantiene una lucha explicita contra los que interpretan el
mito como una alegoria (entre los que incluye a Ficino, su predecesor inmediato al
que pretendia superar), y, por otro, una lucha implicita contra la opinién popular
de su época que identificaba la Atlantida con el continente americano descubierto
por la corona espafola. Aunque nunca mencione a estos autores, ni los rebata, la
puesta en duda del testimonio de Platén frente al de Moisés y la Biblia, y la traduc-
cién tendenciosa de la “regién Gadirica” abren la puerta a una importante corriente
de interpretacion del mito que lo localiza en la Tierra Santa, sustrayéndolo a las
diversas pretensiones nacionalistas en nombre de la religién. Tal corriente se en-
cuentra en linea con las preocupaciones intelectuales y religiosas de la época, sobre
todo de la Iglesia Reformada a la que Serres pertenecia, partidaria de una renova-
cién profunda de la exégesis biblica y de la utilidad del texto sagrado para resolver
todo tipo de problemas. Por otra parte, eliminar la mencién a una posesién de la
corona espanola, el imperio catélico por excelencia, en la que se fundamentaban
las pretensiones de los cronistas a sus derechos sobre las Américas, sustituyéndola
por un nombre biblico, pudo ser una motivacién anadida para actuar de tal modo.
En cualquier caso, Serres nunca lleg6 al extremo de identificar a la Atlantida con
Palestina, un paso que sus sucesores en siglos posteriores si darfan, basando sus
especulaciones en el material que él les habia proporcionado.

37 PL. Ti. 24e, Criti. 114b.

38 Serres 1578, vol. 3, Criti. 114b: Eum vero qui eodum partu statim est subsequutus, extremamque insulae
partem quae est ad Herculis columnas, in sorte habuit, patrio vocabulo Gadirum (cui vox Graeca Eumelus respondet)
appellavit: ipsamque regionem ex eius nomine, Gadariticam.

39 Mt 8, 28-34. Cf. Fernandez Camacho 2008: 186-188.

40 K.F. Lyungberg (cf. Eurenius 1751: 5).
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Resumen: La investigacién demuestra que la primera de las Dos cartas de Dofia
Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad no fue escrita por la humanista toledana,
sino que, al igual que las cuatro Cartas familiares a ella atribuidas, es fruto de una
falsificacion realizada en el siglo XVII por alguien que conocia perfectamente los
escritos de Santa Teresa de Jesus. La misiva, redactada con un complejo “castellano
de laboratorio” refleja un influjo, a nivel de “macroestuctura”, tanto de la relacion
escrita por la religiosa abulense en abril de 1571 como de otros diez optsculos
suyos, en los que se ella reitera muchos de los topicos de aquella, aunque también in-
troduce algunos nuevos, que igualmente tienen su impacto en la epistola falsificada.
A nivel de “microestructura” el trabajo desvela la influencia de numerosas expresio-
nes y vocablos de Santa Teresa, asi como de otros autores religiosos (en su mayoria
misticos, con fray Luis de Granada, San Juan de la Cruz y fray Luis de Ledn, a la
cabeza) y laicos de la segunda mitad del siglo XV y de la primera del XVII.

Palabras Clave: Luisa Sigea; Santa Teresa de Jests; Misticos; Humanismo; Falsi-
ficaciones literarias del siglo XVII.

Abstract: This paper shows that the first letter of Dos cartas de Dofia Luisa de
Sigea a vn cauallero sobre la soledad was not written by the humanist from Toledo, but,
like the four Cartas familiares attributed to her, is the result of a falsification made
in the seventeenth century by someone who knew perfectly the writings of Saint
Teresa of Jesus. The missive, written with a complex “Castilian of laboratory”, re-
flects an influx, at the “macroestructure” level, of both the relacién written by the
religious from Avila in April 1571, as well as ten other booklets, in which she rei-
terates many of the topics of the relacidn, but also introduces some new, which also
have their impact on the counterfeit letter. At the level of “microstructure” the work
reveals the influence of numerous expressions and words of Saint Teresa, as well
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as of other religious authors (mostly Mystics, above all Fray Luis de Granada, San
Juan de la Cruz and Fray Luis de Leén) and of lay people of the second half of the
sixteenth century and the first half of the seventeenth.

Keywords: Luisa Sigea; Saint Teresa of Jesus; Mystics; Humanism; Literary fal-
sifications of the seventeenth century.

Introduccién

El presente articulo” es el cuarto de una novedosa linea de trabajo que, como ya
hemos indicado en los tres anteriores, fue emprendida por nosotros hace mas de
veinte anos', pero que no hemos decidido plasmarla por escrito hasta contar con
todo el material bibliografico necesario.

En el primer trabajo de la serie, que viene a ser como el nimero cero de la misma
y que el lector interesado puede leer en la revista Calamus Renascens, realizamos un
estado de la cuestion sobre los estudios hasta ahora publicados sobre las seis cartas
en castellano atribuidas a Luisa Sigea?, presentando el mismo como obligado preim-
bulo de una extensa investigacién cuyo dltimo puerto es el siguiente: averiguar si
las seis epistolas en castellano atribuidas a la humanista toledana salieron realmen-
te de su pluma o son, por el contrario, una falsificacién del siglo XVII destinada,
en el caso de las cuatro Cartas familiares®, o bien a servir de “cartas avisadas™

* El presente articulo se ha realizado dentro del Proyecto de Investigaciéon del Plan Nacional PG-
C2018-094604-B-C31 (MCIU/ AEI/ FEDER, UE) y de la Red Internacional de Excelencia FFI2017-
90831-REDT. Damos las gracias a nuestro maestro, el Dr. don Juan Gil Fernandez, Catedritico de Fi-
lologfa Latina de la Universidad de Sevilla y miembro de la Real Academia Espaola, por la ayuda que
nos ha prestado durante su realizacién y agradecemos a los Drs. dona Maria Cristina de Castro-Maia
de Sousa Pimentel, Catedratica de Filologia Latina de la Universidad de Lisboa, dofia Sandra Ramos
Maldonado, Catedritica de Filologia Latina de la Universidad de Cadiz, y don Angel Urban Fernandez,
Catedratica de Filologfa Latina de la Universidad de Cérdoba, asi como a dofia Maria Luisa Oliveira
Resende, doctoranda de la Universidad de Lisboa, su atenta lectura y sugerencias. Expresamos nuestra
gratitud igualmente a don Ricardo Nobre, Doctor en Estudios Portugueses por esta tltima universi-
dad, su gran ayuda para conseguir una copia del Cod. 13061 de la Biblioteca Nacional de Portugal.

Dedicamos este trabajo al Dr. don Eduardo Lépez Pereira, Catedratico de Filologia Latina de la
Universidad de La Coruiia, tanto por los estrechos lazos de amistad que nos unen desde hace mas de
treinta anos como por la gran admiracién que siempre hemos sentido ante su extraordinaria labor cien-
tifica en el campo del latin medieval reconocida a nivel nacional e internacional: pensamos que nada
mejor para honrar por nuestra parte a un consumado especialista en la monja Egeria que este trabajo
con Luisa Sigea y Santa Teresa de Jests como telén de fondo.

1 Un adelanto de conjunto de las distintas lineas de nuestra investigacién fue la conferencia “La mu-
jer y el humanismo: en torno a Luisa Sigea” impartida en el XXIV Seminario Internacional sobre Literatura
Espaniola y Edad de Oro (Universidad Autéonoma de Madrid- Auditorio de Cuenca, 22 a 26 de marzo de 2004), que,
aunque no fue publicada entonces por no haber llegado a nuestras manos todo el material bibliografico
que necesitdbamos para concluir la investigacion, fue resenada, aunque sin la acribia necesaria, dentro
del volumen sacado a la luz por el Departamento de Literatura Espanola de la Universidad Auténoma
de Madrid para recoger los trabajos presentados en el mencionado seminario internacional por Fabre-
gas Alfaro (2005: 472). Cf., para mayor informacién, el trabajo que citamos en la nota siguiente.

2 Cf. Maestre Maestre 2017b: 85-121.

3 Sobre los dos manuscritos de las Cartas familiares, cf. notas 27 y 31, y sobre sus dos ediciones mo-
dernas, notas 28 y 29.

4 Se trata de cartas bien escritas de las que se puedan sacar determinadas ensenanzas, como deja
ver el siguiente pasaje: “Si queria cartas avisadas y de grandisima elocuencia, halldbalas en aquel vaso de
eleccién, Paulo, apéstol de Cristo, y en los actos de los doce pilares de la Iglesia. Pues, iqué mds corte,
qué mas palacio que la Escritura Sagrada a donde se hallaran dichos y hechos dignos de ser vistos y leidos y
aun imitados!” del Didlogo espiritual de Jorge de Montemayor (citamos por REAL ACADEMIA ESPANOLA

(Cont. na pag. seguinte)
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en el entorno del Conde-Duque de Olivares®, o bien a contrarrestar el daio causado
a la imagen de nuestra compatriota por Nicolas Chorier al publicar en Francia hacia
1660, bajo el nombre de ella, su Aloisie Sigee, Toletance, Satyra Sotadica de arcanis amo-
ris et Veneris. Aloisia Hispanice scripsit, Latinitate donavit Joannes Meursius V. C.°, y, en
el caso de las Dos cartas de Donia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad’, a socavar
aun mas la imagen virtuosa de Sigea en el marco de la publicaciéon de los citados e,
insistimos, espurios coloquios pornograficos y en el marco también de otra obra no
menos apocrifa, las Lettres portugaises traduites en frangais, que vieron la luz en la im-
prenta parisina de Claude Barbin en 1669 y que serfan atribuidas a la monja Mariana
Alcoforado, aunque fueron escritas realmente por Gabriel de Guillerages®.

Como es logico y ya indicamos en ese primer articulo, a ese puerto altimo de
nuestra investigacién no se puede ni se debe llegar sin haber localizado antes evi-
dencias textuales y textuales-contextuales que demuestren que esas seis cartas cas-
tellanas no salieron de la pluma de Sigea, sino que fueron escritas en el siglo XVII.

Razones de espacio nos han obligado a articular esa necesaria investigacion, hoy por
hoy, en seis trabajos distintos, pero — quede esto muy claro — complementarios entre
si.

En el primero de ellos, que es el segundo de los ya enviados a imprenta®, demos-
tramos, en primer lugar, que las cuatro Cartas familiares en castellano atribuidas a
Sigea no fueron escritas por ella, pero no porque su redacciéon en castellano sea in-
ferior a la del latin de las demds epistolas atribuidas a la humanista toledana, segin

[en adelante, RAE]: Banco de datos (CORDE) [en linea]. Corpus diacrdnico del espaniol. <http://www.rae.
es>, que toma como base la edicién de M2. D. Esteva de Llobet, Kassel: Edition Reichenberger, 1998, p.
100. Aclaramos que por mor de brevedad reduciremos en adelante la extensa parte introductoria de este
tipo de citas a la secuencia “CORDE, edicién de...”. Aclaramos, ademas, que todas las consultas se han
realizado en el afio 2018, de ahi que tampoco repitamos este dato.

5 No pasemos por alto que, aunque se trata de una hipétesis hoy por hoy no bien estudiada, existe
la posibilidad de identificar las cuatro Cartas familiares atribuidas a Sigea con las contenidas en el re-
gistro “De Ludovica Sigea, cuatro cartas muy doctas a un amigo suyo, (Caja D, nam. 11, fol. 72)” de la
Biblioteca del Conde-Duque de Olivares, y de las que, como no se indican que estaban en latin, hemos
de entender que lo estaban en castellano (cf. Ensayo de una biblioteca espanola de libros raros y curiosos de don
Bartolomé José Gallardo, coordinados y aumentados por D. M. R. Barco del Valle y D J. Sancho Rayén, Madrid,
Imprenta y Estereotipia de M. Rivadeneira, 1863, t. IV, col. 1509).

6 Cf. Aloisie Sigee Toletane Satyra Sotadica de arcanis amoris et Veneris. Aloisia Hispanice scripsit, Latinitate
donavit Joannes Meursius V. C. [pars prima, con los cinco primeros coloquios] s. I y s. a. Dentro de esta obra,
publicada probablemente en 1660, encontramos los cinco primeros coloquios. Pero el engendro de Cho-
rier tuvo ademas otras dos partes: una segunda, con el coloquio sexto e intitulada Aloisiae Sigeae Toletanae
Satyrae Sotadicae de arcanis amoris et Veneris pars altera. Veneres, s. 1.y s. a. (aunque aparecida probablemente
también en 1660), que junto con la anterior podemos leer a través del ejemplar de la Bibliotheque Natio-
nale de France que hallamos en la pagina de Internet http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k2027147/f5.ima-
ge); v, por dltimo, una tercera, donde recoge los seis coloquios anteriores y anade un séptimo y ultimo
libro nuevo, que fue publicada dieciocho anos mas tarde: Aloisiae Sigaeae Toletanae Satyra Sotadica de arcanis
amoris & Veneris. Accessit colloquivm ante hac non editum, Fescennini, ex ms. recens reperto. Editio noua, emendatior
et auctior, Amstelodami, 1678.

7 Cf. el trabajo nuestro que citamos en la nota 41.

8 Cf., sobre todo, Deloffre 1966: 11-27; Deloffre — Rougeot 1968: 19-37; y Deloffre — Rougeot 1972.

9 Cf. Maestre Maestre 2017a: 427-514.
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ha afirmado Maria Regla Prieto Corbaldn en 2007", enmaranando la bibliografia'
y malentendiendo nuestra intervencién en el tribunal de su Tesis Doctoral en 2003'2,
sino porque esas cuatro misivas, escritas, por el contrario, como las de las Dos cartas
sobre la soledad™, con gran elegancia e ingenio, toman las obras de Santa Teresa de
Jests y las de otros escritores misticos vinculados a ella — en especial, su “hijo espiri-
tual” San Juan de la Cruz y su gran “adepto” fray Luis de Leén —, como el principal
arsenal de donde sacar el material léxico necesario para dar vida a la falsificacién;
y, en segundo lugar, evidenciamos que, pese a que la falsificacién ha tenido tanto
éxito a la postre que ha logrado enganar a tirios y troyanos", sin embargo, la mis-
ma contiene no solo una serie de evidencias textuales y textuales-contextuales que
obligan a datarlas con posterioridad a 1560, afio de defuncién de Luisa Sigea, sino
otras muchas que las ubican cronolégicamente en el siglo XVII.

En el segundo trabajo, que es el tercero de los enviados ya a imprenta'®, hemos
hecho una edicién critica de las Dos cartas sobre la soledad a partir del ms. 10722 de
la Biblioteca Nacional de Espafia'® y de un concienzudo cotejo con las dos ediciones
existentes, esto es, la publicada por M. Serrano y Sanz en 1905 y la sacada a la

10 “El castellano de estas cartas desmerece del rico y complejo latin de las cartas latinas de la Sigea”,
leemos textualmente en Prieto Corbaldn 2007: 12, n. 5 (cf. nota siguiente).

11 Prieto Corbaldan 2007: 12, afirma respecto a las seis cartas en castellano atribuidas a Sigea que “muchos
criticos las consideran apécrifas”. Esa misma opinién aparece también ibid., p. 35, n. 104 (donde considera
también apdcrifos los dos poemas castellanos transmitidos bajo su nombre, abriendo asi una interrogante que
evidentemente también resulta necesario validar con la profundidad necesaria en un trabajo que pensamos
realizar mas adelante) y pp. 86-87. Pero, como ya hemos indicado en Maestre Maestre 2017b, ninguno de los
estudiosos de la humanista toledana ha negado hasta ahora de forma explicita la autoria de las seis cartas y de
los dos poemas en castellano: fuimos nosotros, como explicamos en la nota siguiente, quienes por primera vez
la pusimos en duda durante nuestra intervencién en el tribunal que juzgé la tesis doctoral de la investigadora.

12 Cf. Prieto Corbaldn 2003 (Luisa Sigea y su mundo. El epistolario latino, Tesis Doctoral dirigida por la
Dra. dofia Emma Falque Rey, entonces Profesora Titular de Filologfa Latina del Departamento de Filo-
logfa Griega y Latina de la Universidad de Sevilla, y defendida el 17 de enero de 2003). Debemos aclarar
que, como ya hemos sefialado en Maestre Maestre 2017b, durante nuestra intervencién en el tribunal
que juzgd dicho trabajo nos limitamos a hacerle ver a la entonces doctoranda la necesidad de que pen-
sara que las mencionadas seis cartas y los poemas en castellano, que entonces ella presentaba y editaba
como escritas por la humanista toledana, podian ser apécrifas, pero en ningtin momento sefialamos que
lo fueran porque su castellano no estuviera a la altura del latin de las demas misivas (cf. n. 10). Nuestra
hipétesis, en definitiva, como ya hicimos publico en una conferencia pronunciada en 2004 (cf. n. 1) y evi-
denciaran este y los demds articulos que le seguiran, parte de unos planteamientos totalmente distintos.

13 Advertimos que abreviaremos asi en adelante el titulo de las Dos cartas de Donia de Luisa a vn caualle-
10 sobre la soledad, exceptuando de dicha norma, no obstante, las oportunas referencias al mismo en los
titulos de los apartados o subapartados, al comienzo del capitulo final de conclusiones y en las citas de los
articulos nuestro que hagamos en las notas.

14 El yerro no tiene nada de extrafio si recordamos, por ejemplo, que la segunda de las cuatro Cartas
familiares es una de las que aparece seleccionada en la obra de Lopez Estrada 1961: 263-264, n2. 71 (“Lui-
sa Sigea a un desconocido sobre la tristeza y su significacién en la vida de los hombres”), donde el autor
publica en castellano las para él 662 mejores epistolas de la literatura universal desde la Antigtiedad al
siglo XIX. Desde tal perspectiva comprendemos mejor la aceptacién de la tesis tradicional que encon-
tramos, por ejemplo, en estudiosos de campos tan distintos como Rivera Garretas 1993: 120 y 1997:
108-109; Torras Frances 1998: 333, donde cita un pasaje alusivo a Sigea del discurso que pronuncié en
1945 con motivo de su ingreso en la RAE (“Apologia de la carta privada como elemento literario”); y, por
altimo, Bouza Alvarez 2008: 67.

15 Cf. Maestre Maestre 2018: 435-469.

16 Cf., mas concretamente, ms. 10722 de la Biblioteca Nacional de Espana, ff. 46r-49r..

17 Cf. Serrano y Sanz 1905: 417-418 (primera carta) y 418 (segunda carta).
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luz por Prieto Corbalan en 2007'®. La edicién va acompanada de numerosas notas
de corte filolégico, donde damos cuenta de las diferencias textuales, localizamos
las fuentes y explanamos determinados pasajes. Cierra el estudio un apartado en el
que, tras establecer las diferencias entre estas dos misivas y las cuatro Cartas fami-
liares, descubrimos la hasta ahora desapercibida relacién de aquellas frente a estas.

El tercer trabajo —que es el que el lector tiene ahora en sus manos y, por ende,
ya también publicado — persigue los mismos objetivos que el primero de estos seis
respecto a la primera de las Dos cartas sobre la soledad. Debemos aclarar que, aun-
que en ese primer trabajo anuncidbamos que ibamos a abordar en un solo estudio
nuestra investigacién sobre ambas cartas'’, finalmente, y de acuerdo con la posibi-
lidad que ya expusimos en el articulo sacado a la luz en Calamus Renascens®®, hemos
decidido partirla en dos publicaciones diferentes por dos razones: en primer lugar,
por la propia peculiaridad de este estudio, es decir, por abordar el mismo una carta
atribuida a Luisa Sigea en la que el influjo de Santa Teresa es mucho mayor y mas
patente que el de las cuatro Cartas familiares y el de la segunda de las dos misivas
sobre la soledad; y, en segundo lugar, —y esto ha sido lo realmente determinante
en el fondo — por imperativos editoriales, dada la larga extensién del trabajo. Pese
a esa division, debemos puntualizar también que el presente estudio adelanta datos
importantes para el siguiente, de la misma forma que este complementara a aquel?'.

El cuarto trabajo, por tanto, tendra la misma finalidad que el primero y el terce-
ro de estos seis, y versard sobre la segunda de las Dos cartas sobre la soledad®.

El quinto trabajo tratara sobre el impacto, para la datacion de estas mismas
epistolas, de la desviacién frente a sus fuentes clasicas de una anécdota clasica, en la
segunda de ellas, sobre un pintor que, harto de intentar pintar la espuma de un ca-
ballo, arroja el pincel al lienzo y el azar logra hacer lo que el artista no conseguia®.

Cerrara la serie, como también hemos anunciado anteriormente, un sexto trabajo sobre
la mistificacién emblematica que hallamos en la cuarta y tltima de las Cartas familiares®*.

Una vez publicados estos seis trabajos — y si, como confiamos, la comunidad
cientifica admite nuestra hipétesis —, nuestra nave tomara rumbo definitivo hacia el
ultimo puerto anunciado de clarificar la finalidad de cada uno de los dos bloques
de misivas en castellano atribuidas a la humanista toledana®.

Respecto al texto de las Dos cartas sobre la soledad que por mor de claridad ofre-
cemos aqui, debemos sefalar que reproduce el establecido y anotado por nosotros

18 Cf. Prieto Corbaldan 2007: 129-131 (primera carta) y 131 (segunda carta).

19 Cf. Maestre Maestre 2017a: 430, n. 13.

20 Cf. Maestre Maestre 2017b.

21 Debemos sefialar que, de la misma forma que en el presente trabajo se adelanta informacién
cientifica util para el siguiente, en este se hallaran datos que por razones de espacio no hemos podido
incluir aqui (cf. el texto al que se refiere la nota 424).

22 Cf. Maestre Maestre 2017a.

23 Cf. Maestre Maestre, “La sustitucién de la esponja por el pincel en la anécdota de la pintura del
“caballo de Apeles”: una nueva evidencia de la falsificacién en el siglo XVII de la segunda de las Dos
cartas de Dovia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad”, en fase de preparacién.

24 Cf. Maestre Maestre, “La mistificacién emblemdtica en el siglo XVII de la Gltima de las cuatro
Cartas familiares atribuidas a Luisa Sigea”, en fase de preparacion.

25 La llegada a ese deseado puerto se hard también a través de distintos articulos, entre los que ya
estamos preparando, para el caso de las Dos cartas sobre la soledad, el que anunciamos en nuestra nota 41.
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en el tercero de los seis anteriores trabajos, aunque por imperativos de brevedad
hemos reducido las notas, como explicaremos mejor mas adelante?.

En cuanto a las cuatro Cartas familiares, que, aunque estudiadas en el trabajo an-
terior, también saldran a la palestra en este, debemos volver a recordar que de ellas
hay dos ediciones realizadas a partir del ms. Add. 9939 de la British Library?”: la
primera de ellas fue publicada por A. Bonilla y San Martin en 1901*, en tanto que
la segunda ha visto la luz en 2007 de la mano de M2. R. Prieto Corbaldn®.

Debemos aclarar que, como ya se senalé en el trabajo dedicado a esas cuatro
misivas, esto es, en el segundo de los seis trabajos anteriores, seguimos fundamen-
talmente la edicién de las Cartas familiares preparada por Bonilla y San Martin, que,
como en el caso de las Dos cartas sobre la soledad, es mucho mas fiel a la tradicién
manuscrita que la de Prieto Corbalan: aconsejamos, pues, al lector interesado en
cotejar estas epistolas que lo haga por dicha edicién.

Ha de recordarse, no obstante, que en los dos trabajos anteriores hemos ende-
rezado alguna lectura de las Cartas familiares a través de un manuscrito distinto del
mencionado, que contiene también estas cuatro mismas misivas y los dos poemas
castellanos atribuidos a Sigea™ y que tuvimos la gran suerte de localizar en la Biblio-
teca Nacional de Portugal: nos referimos al Cod. 1306131, sobre el que cabe anun-
ciar también que preparamos un primer trabajo para identificarlo correctamente y
un segundo para dar a conocer sus divergencias de texto con el del ms. Add. 9939
de la British Library.

Volvemos a aclarar, por otro lado, respecto a las evidencias textuales y tex-
tuales-contextuales que presentaremos en nuestro estudio, que distinguimos entre
“concomitancias léxicas” y “paralelos textuales” (o, en su caso, “contextuales” o “tex-
tuales-contextuales”): damos el primer nombre a aquellas coincidencias verbales
que de forma individual no pasan de ser meros indicios textuales sin caracter vin-
culante, pero cuya repeticiéon adquiere fuerza argumentativa por el principio de
convergencia; y damos el segundo a aquellas coincidencias verbales “textuales” o
“textuales-contextuales” de mayor calado y fuerza demostrativa para inclinar con
mucha mas seguridad el fiel de la balanza en un sentido®.

26 Cf. nota 48.

27 Cf., mas concretamente, ms. Add. 9939, ff. 135'-144". Advertimos que por razones de espacio
dejamos para otro trabajo el obligado estudio de la letra de las cuatro Cartas familiares, asi como de las
cuatro cartas latinas (la primera al papa Paulo 111, la segunda a Felipe II, la tercera a Honorato Juan y la
cuarta a su consobrinus Francisco Pérez) que bajo el nombre de Sigea aparecen en dicha copia manuscrita
(cf. ibid, tt. [144']-[146'] y [148'], aunque adelantamos que, pese a que Gallangos 1977: 100, dat6 el cédice
como de “end of XVI cent.”, sin embargo, creemos que al menos la letra de las citadas composiciones ha
de retrasarse al siglo XVII.

28 Cf. Bonilla y San Martin 1901: 280-296 (texto este por el que citamos, aunque aclaramos que el
mismo fue publicado también, como tirada aparte y en formato de libro: Bonilla y San Martin (ed.) Claro-
rum Hispaniensium epistolae ineditae ad humanioves litterarum historiam pertinentes. Eddidit, notationesque aliquot
adiecit Adolfo Bonilla y San Martin, Paris, 1901 (cf., especialmente, pp. 106-122, n°. XV, 1-4).

29 Cf. Prieto Corbalan 2009: 132-141.

30 Debemos aclarar, no obstante, que, como ya indicamos en nuestra nota 12, dichos poemas estin
faltos de un profundo trabajo que dilucide si los mismos salieron o no de la pluma de la humanista
toledana.

31 Cf., mas concretamente, Cod. 13061, ff. 153"-[164"].

32 Aprovechamos en gran medida la nomenclatura que acuiamos en nuestros estudios sobre el “latin
de laboratorio” de los humanistas (cf. Maestre Maestre 1982: 260-267; 1985: 325-343; 1987: XLVI-LXXVT;
1989: 145-187; 1990: 345-364; 1993: 82-105). Cf., para mayor informacién, notas 33, 226 y 284.
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Se introducen, ademas, aqui los conceptos de “macroestructura” y de “microes-
tructura” para diferenciar asi entre el influjo de una determinada composicién en
la estructura de otra a través de un buen nimero de “concomitancias léxicas” v,
mas aun, de “paralelos textuales” (o, en su caso, “contextuales” o “textuales-contex-
tuales”) y la influencia aleatoria de una composicién en otra a través de cualquiera
de los senalados tipos de similitudes®.

Reiteramos, ademads, que para realizar la busqueda de esas evidencias textuales,
contextuales y textuales-contextuales nos hemos valido, en primer lugar, de las Con-
cordancias de los escritos de Santa Teresa de Jestis elaboradas por J. L. Astigarraga y A.
Borrell** y de las Concordancias de los escritos de San Juan de la Cruz preparadas por
estos dos mismos estudiosos y F. Javier Martin de Lucas®; en segundo lugar, del
Banco de datos CORDE de la RAE; y, en tercer y tltimo lugar, de varios buscadores
de Internet con el de GOOGLE a la cabeza.

1. Sintesis del contenido y aclaraciones previas sobre las Dos cartas
de Dotia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad

Resulta conveniente comenzar por hacer una breve sintesis del contenido de
las Dos cartas sobre la soledad, pues de esta forma el lector seguird mejor después la
exposicion.

Aclaremos antes que ambas epistolas estan dirigidas a un caballero — el mismo al
que van dirigidas las cuatro Cartas familiares — sobre el que, al igual que ocurre en
estas ultimas, no aportan aquellas dato alguno que permita su identificacién: lo que
si queda claro, como podremos comprobar a continuacién, es que el destinatario no
es el esposo de la remitente.

33 Sobre estos conceptos, acuinados por nosotros dentro de nuestros estudios sobre el “latin de labo-
ratorio”, cf. Maestre Maestre, 1990: 20-31 y 1993: 92-98.

34 Cf. Astigarraga — Borrell 2000: I-11. Cabe aclarar que seguimos las abreviaturas de sus obras, que
son las siguientes: CE = Camino de Perfeccion; Cp = Conceptos del amor de Dios; Cs = Constituciones; Ct =
Cartas; CV = Camino de perfeccion (Valladolid); E = Exclamaciones del alma a Dios, F = Libro de las Funda-
ciones; M = Castillo interior o Las Moradas; Mo = Modo de visitar los conventos; P = Poesias; R = Relaciones;
RE = Respuesta a un desafio; y V = Libro de la Vida.

Aclaramos aqui también que, salvo en las citas de los textos teresianos transcritos, de las que habla-
remos después, todas las demas referencias remiten a la edicion a partir de la que se han realizado las
mencionadas concordancias, esto es, a la preparada por Tomis Alvarez en la Editorial Monte Carmelo
(Burgos, 1994, séptima ediciéon): concretamente nosotros hemos utilizado los voldmenes Santa Teresa.
Obras completas (Alvarez 2014a) y Santa Teresa. Cartas (Alvarez 2014b).

Hemos optado asi, en definitiva, por facilitar al lector las posibles biisquedas bibliogrificas, objetivo
imposible de cumplir a través de la edicién de Madre de Dios - Steggink 1977, pues aunque esta es me-
jor por ser mds respetuosa con las graffas de la escritora abulense (cf., no obstante, las modernizaciones
explicadas ibid., pp. 15-16) y de ahi — y esto es harto importante — que citemos por ella los textos del
presente trabajo, sin embargo, no resulta ttil para buscar de forma rapida las referencias de las citadas
concordancias, dado que, como ya hemos dicho, estas se han realizado por la edicién de T. Alvarez, de
la que debemos advertir también aqui que moderniza del todo las grafias y presenta una numeracién
distinta de los escritos “menores” (Relaciones, Constituciones, Poesias, Memoriales y apuntes), sin olvidarnos
de que, en las Cartas, el nimero de misivas e incluso la datacién de muchas de ellas son distintos.

35 Cf. Astigarra — Borrell — Martin de Lucas 1990 (aclaramos que, salvo advertencia en contrario,
utilizamos las abreviaturas de las obras de este magno trabajo).
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1.1. Primera carta

La primera de las dos misivas®® se abre con la informacién por parte de Sigea a
ese an6nimo caballero de que, tras su marcha y haberse quedado “desconsolada y
sola” entre dos “mozas” que le han dado de comer, pero que no le sirven de “alivio”
corporal ni espiritual, se ha apoderado de ella una sensacién de “soledad”, cuyo
origen descarta, en primer lugar, como acabamos de anticipar, que se deba a la
ausencia de su marido.

Niega después la remitente que esa “soledad” proceda de sus amigos, porque
estos suelen buscar “remedios corporales” con que pasar sus “desabrimientos del
espiritu”, como le habian informado que hizo su destinatario el dia anterior.

Tras descartar también a continuacién que esa “soledad” procediese de si mis-
ma, concluye que su origen estd en que tiene ausentes “la voluntad, la afficiéon y la
libertad de espiritu, que son las companeras mas leales del alma” pues “en faltar
todas estas, todo esta ausente”.

Acto seguido, la remitente pasa a descubrir que el motivo de su desasosiego es
que no es duefia de esas tres cosas, pues estan embargadas por el amor que siente
por una persona, que cabe identificar con el caballero al que dirige la misiva.

Inmediatamente después, tras puntualizarle que no le escribe para pedirle re-
medio a sus males, amplia lo ya senalado sobre sus “desabrimientos del espiritu”
y le comunica que, tras haberle llegado su “recaudo” de que andaba en las malas
compainias de “Bacco y la otra su companera que no mereze ser nombrada”, habia
estado a punto de romper la misiva, pero que sus sentimientos se lo han impedido.

La epistola, en definitiva, es una queja sobre un amor no correspondido, expues-
ta de forma “enigmadtica™’, que se cierra con el ruego al destinatario de que le bus-
que un medio que le satisfaga y, en tal caso, obtendria el mismo premio prometido
por Menalcas a Damoetas en el “enigma” de Verg. Ecl. 3.107: Philida solus habeto.

1.2. Segunda carta

Pasando ahora a la segunda de las Dos cartas sobre la soledad, debemos apuntar
que, pese a lo que nos invita a pensar el numeral del titulo, sin embargo, no trata el
tema de la soledad.

En ella la humanista toledana comienza por expresar al anénimo caballero su
queja de que haya hecho publica su anterior misiva tanto por no estar bien escrita
estilisticamente como por poder dar lugar a malinterpretaciones de una relacién
que ella reduce al ambito de la “divina amistad”, reconociendo, sin embargo, que no
ha sabido pintar esos sentimientos como hubiera sido necesario.

Ruega después Sigea al destinatario que en adelante se abstenga de ensenar sus
cartas sobre una “amistad tan mal retratada”, porque saldrian perdiendo tanto él
por mostrarla como ella por no saber pintarla.

Acto seguido, la humanista toledana pide al caballero que la “arme” con las
“piecas de azero” de su “armario”, de suerte que también a ella le sea de aplicacién
el sintagma omnis armatura fortium con el que el esposo enaltece las virtudes de su
amada en Vulg. Cant. 4. 4.

36 Cf. Serrano y Sanz 1905: 417-418; y Prieto Corbalan 2007: 129-131.

37 Por razones de espacio no podemos desarrollar este aspecto aqui: lo haremos, sin embargo, en
un futuro articulo nuestro donde haremos la necesaria nueva lectura que reclaman las Dos cartas sobre la
soledad (cf. nota 41).
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A continuacién, la remitente, recurriendo con habilidad a un pasaje del Relox de
Principes de fray Antonio de Guevara, como ya descubriremos con mayor profusién
de datos en el siguiente trabajo nuestro®®, se congratula irénicamente de que el
destinatario hubiera hecho publico el mote de “Falaris” que le habia dado ella en su
carta, pues, asi demostraba que tenia “la calidad del tyrano, que es bueno al dezir
y malo al hazer”.

Y, tras ello, Sigea cierra la carta brascamente con la escueta frase “Mas pienso
que es ya tarde”, a la que tan solo anade protocolariamente la de “Y con todo beso
las manos de V. M.”, que cierra la misiva.

1.3. Necesidad de una nueva lectura de ambas cartas

Es claro que las Dos cartas sobre la soledad — y en especial, la primera — contienen
una confesion de un amor no correspondido por una persona, insistimos, que la
remitente deja claro que no es su marido.

Esa confesion, susceptible de ser interpretada de forma inocente como un “amor
neoplaténico”, pero también desde una perspectiva erética muy distinta, no cuadra
-y mucho menos desde esta tltima 6ptica — con el contenido de las cuatro Cartas
Sfamiliares, en las que, como podemos ver a través de su lectura directa por alguna
de las dos ediciones modernas® o a través de los pasajes citados en nuestro trabajo
anterior*’, nos dibujan una imagen totalmente virtuosa de Sigea.

La cartas, en fin, necesitan una nueva lectura que por razones de espacio hemos
de dejar para un futuro trabajo*! que dilucide si, segtin ya se ha dicho, la intencién de
estas dos misivas es la de socavar atin mas el dafio de la imagen de Sigea tras el nega-
tivo impacto que le causaron tanto la Satyra Sotadica de arcanis amoris et Veneris de Ni-
colas Chorier*?, publicada hacia 1661 como esa otra obra no menos apécrifa, las Lettres
portugaises traduites en frangais, que sacé a la luz en 1669 Gabriel de Guillerages®.

1.4. Vinculacién de contenido entre la primera y la segunda de las dos Dos cartas
de Dona Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad con la segunda y tercera de
las Cartas familiares.

Como también ya se ha anticipado, en otro trabajo nuestro hemos descubierto
dos importantes paralelos que nos evidencian una clara vinculacién entre la prime-
ra y la segunda de las dos Dos cartas sobre la soledad con la segunda y tercera de las
Cartas familiares**.

Una futura investigaciéon habra de dilucidar si esa relacién intertextual se debe
a que las dos misivas sobre la soledad salieron del mismo autor que realmente
falsifico las cuatro Cartas familiares, o, por el contrario, esa vinculacién es un artilugio
literario para aparentar que lo eran, cuando su finalidad, como hemos dicho, es
probablemente muy distinta.

38 Remitimos al lector al futuro trabajo nuestro que citamos en la nota 22.

39 Cf. notas 28 y 29.

40 Cf. el trabajo nuestro que citamos en la nota 9.

41 Remitimos al lector a nuestro futuro trabajo “Una nueva lectura erética de las Dos cartas de Donia
Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad”, en fase de preparacion.

42 Cf. nota 6.

43 Cf. nota 8.

44 Nos referimos al articulo que anunciamos en la nota 15.
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Pero lo que ahora nos interesa sefialar es que el descubrimiento de esta vincu-
lacién de contenido, importante per se, es tanto mas relevante cuanto que nos hace
comprender mejor la deteccién, dentro de las Dos cartas sobre la soledad, de una serie
de “concomitancias léxicas” que ya hemos registrado en nuestro anterior estudio
sobre las cuatro Cartas familiares®.

Esas “concomitancias textuales” que ahora veremos — y que ademds no son las
Unicas —*° nos evidencian que el ropaje verbal de Santa Teresa y de los escritores
misticos es también aqui el principal arsenal del que se ha tomado el material 1éxico
necesario para realizar la falsificacién en el siglo XVII.

2. Texto de la primera de las Dos cartas de Dofia Luisa de Sigea a vn
cauallero sobre la soledad

Centrando ya nuestro trabajo en la primera de las Dos cartas sobre la soledad,
pasamos a reproducir la nueva edicién critica que hemos realizado nosotros en otro
trabajo*” a partir del propio ms. 10722 de la Biblioteca Nacional de Espafa y cote-
jando el mismo tanto con la edicién publicada por M. Serrano y Sanz en 1905 como
con la sacada a la luz por M2. Regla Prieto Corbaldn en 2007*:

Sobre la soledad®.

Después que os fuistes de aqui, me hallé desconsolada y sola de todo lo que
es compainia, porque quedé entre dos mozas que me dieron de comer. Las
quales para el cuerpo no son aliuio, pues ni se deue hablar con ellas, porque
non omnes capiunt hoc verbum™, ni lo son para el espiritu, porque, segiin son
materiales, no le®' tienen. Atribuleme® con vna soledad tan grande, sin saber de

45 Cf., por ejemplo, los sintagmas “desta suerte”, “al mejor tiempo”, “pareze bien”, “es menester” “y lo
bueno es que”, que estudiamos aqui en los subapartados 5.3.2; 5.3.3; 5.3.8; 5.3.14; y 5.3.15, respectivamente.

46 Es el caso, por ejemplo, del impacto del gusto por la pintura de Santa Teresa (cf. subapartado 4.2.1.1,
punto 10) tanto en la segunda de las Dos cartas sobre la soledad (cf. el trabajo nuestro que citamos en la nota 23)
como en la cuarta y tltima de las Cartas familiares (cf- el trabajo nuestro que citamos en la nota 24).

47 Nos referimos al trabajo anunciado en la nota 15.

48 Aclaramos, no obstante, en relaciéon a las numerosas notas que acompafian nuestra ediciéon, que
por mor de brevedad solo reproducimos aqui las relativas a la localizacién de fuentes y algunas otras de
cardcter filologico que resultan ttiles o bien para la lectura de la misiva o bien para las ulteriores expli-
caciones del presente trabajo. Advertimos, por otra parte, que es nuestra tanto la letra en negrita de este
texto como la que hallaremos en otras citas a lo largo del trabajo.

49 Omitimos el resto de la anotacién que sigue a este titulo (“Deste asunto es la de Castroverde que esta a
n. 6”), dado que no forma parte de él, como ya abordaremos en el trabajo nuestro que citamos en la nota 15.

50 Cf. Vulg. Matth. 19.11.

51 Nos hallamos ante un claro leismo, pues la forma correcta hubiera sido “lo”. No es el tinico caso
en el que esto ocurre, como podemos ver por los textos a los que se refieren las notas 63 y 75.

52 Consideramos la forma verbal como tercera persona del singular del pretérito perfecto de indica-
tivo, que no acentuamos de acuerdo con las normas actuales de la RAE. Aclaramos, por otra parte, que,
pese a haber optado por acentuar los textos de las cartas, Serrano y Sanz 1905: 417 edité “Atribuleme”
sin tilde alguna, tal y como lo hallamos en el ms. 10722 de la BNE. Por su parte, Prieto Corbalian 2007:
129 sigue sus pasos, pero acentiia indebidamente “Atribileme”, convirtiendo asi la forma en tercera
persona del singular del presente de subjuntivo. Aiadamos, en fin, que la rareza de la forma verbal hizo
que J. Pérez de Guzman escribiera “Atribilome” (tercera persona del presente de indicativo) al citar el
pasaje (cf. Pérez de Guzman 1907: 122).
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qué me espanto®; porque, si la tenia de mi marido, pareciome fuera de propésito
tenerla agora desta suerte mas que en estos dias, pues a quatro que esta ausente.
Si de amigos, también, pues los veo harto, y no los ay tales en el mundo que
merezcan que se haga caso de su ausencia, porque al mejor tiempo buscan
sus remedios corporales, con que passan los desabrimientos del espiritu,
como hizisteis Vos ayer, segiin me han informado.

Si esta soledad procedia de mi misma, no supe de qué, porque, si algo fui
algtn dia, lo soy agora de aquello que yo llamo verdadero y substancial ser;
que lo demas de hermosura lléualo vna calentura, v** dos partos, o tres anos
de mas hedad, o vn poco de descontento, y las demds vezes la diuersidad de
las opiniones, que lo que a vnos pareze bien, otros lo juzgan por malisimo.

En fin, con todas estas imaginaciones crecia méis la pena de la soledad, y
no sauia caer en la quenta de qué, hasta que atiné que tenia ausentes tres co-
sas mias, que la falta de la menor dellas basta para engendrar tal pasion; las
quales son la voluntad, la afficiéon y* la libertad de espiritu, que son las com-
paneras mas leales del alma, porque, en faltar todas estas, todo esta ausente.

Pues, estando la voluntad en otra persona, no puedo yo tenerla en mi mis-
ma, ni querer otro que no sea aquello; y, si la afficion estd empleada en otra
parte, atin esta peor que la voluntad, porque, en siendo afficion, es passion y
engaio, y trae las gentes embelesadas de tal suerte que miran lo que les cum-
ple y no lo que® hazen; sino que les acaece como al que dieron yerbas® que se
queda diziendo siempre la misma cosa que gustaba al tiempo que enfermo,
0 sea a proposito, o fuera dél. Pues la libertad {qué es de ella, estando vn
alma de la suerte que digo? {qué me queda a ser como dize mi Augustin?:*
suspirabam ligatus non ferro alieno, sed mea ferrea voluntate; velle enim’®® meum
tenebat inimicus, et inde mihi catenam® finxerat®, et constrinxerat dura seruitute. Y,
faltando la libertad, {qué puede auer que dé consuelo, ni contento? Que sola
esta sustenta quando® se tiene, y duele quando se pierde.

53 Lo esperado por el pretérito perfecto de indicativo “Atribuleme” hubiera sido el pretérito imper-
fecto del mismo modo “espantaba”, en consonancia con la posterior forma “tenia”.

“

54 Aclaramos que esta “v” ha de entenderse como una “u”: téngase presente que el modus scribendi es el de
“v” al comienzo de palabray “u” en el interior, como sefialamos mis adelante en el subapartado 5.6, punto 2.
55 En el ms. 10722, f. [46'], no aparece la “y”, sino que hallamos una coma después de “afficion”,
que mantiene M. Serrano y Sanz 1905: 417: nosotros, sin embargo, entendemos que es mejor anadir la
conjuncién copulativa, como hizo Prieto Corbalan 2007: 130.

56 Este “que” falta tanto en el ms. 10722, f. [46'], como en las ediciones modernas (cf. Serrano y
Sanz 1905: 417; y Prieto Corbaladn, 2007: 130): lo afadimos a propuesta de nuestro admirado maestro
el Prof. J. Gil.

57 Prieto Corbalan 2007: 130, edita “dieran”.

58 Cf. Aug. Conf. 8.5.10 (cf. nota 70).

59 El adverbio enim no aparece en las ediciones renacentistas y modernas por nosotros consultadas,
pero si en otras obras humanisticas donde se cita dicho pasaje (cf. nota 206), lo que nos obliga a mante-
nerlo (cf. nota 207).

60 El ms. 10722, f. 47", escribe catena, lectura errénea que mantienen Serrano y Sanz 1905: 417 y
Prieto Corbaldan 2007: 130 (cf. el subapartado 4.2.3.2 y, mas concretamente el pasaje al que se remiten
las notas 204 a 207).

61 Las ediciones renacentistas y modernas de las obras de S. Agustin por nosotros consultadas no
editan finxerat, sino fecerat (cf. el texto al que se refiere la nota 205, asi como la nota 207).

62 Frente al ms. 10722, f. 47", y a Serrano y Sanz 1905: 417, Prieto Corbalan 2007: 130, escribe
“cuando”.
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Assique yo, con las lastimas de mi soledad, acdjome a escriuiroslas. No para
pediros remedio, que no ay quien le® dé sino quien dio el dafio, que es el alma,
y, como fue flaca quando se engand, assi es menester que sea valerosa para
tornar en si y sanar quod confractum fuerat®. Pero digolo per® isfogare® il mio
interno pianto® de verme assi, como el que llora, que toma consuelo de que
le vean llorar, aun los no amigos; que la misma pasién de suyo finge (para
ser menor) que se compadeze quien® vee sus lagrimas, y con este engano
aliuiase; y lo bueno fue que, para que de veras fuese engano, llegando aqui
me dieron vuestro recaudo de la compaiia que tenéis, donde no falta Bacco
y la otra su compaiera que no mereze ser nombrada. Estuue con tal re-
caudo por romper este papel; después no quise, ni aun pude; que a estos
términos soy llegada, y, mis adelante, a lo que dize el mesmo mi Agustin®:
dum seruitur voluntati™, facta est necessitas™; y, lo que mds es para admirar,
que, con estar aqui, estoy tan lexos de lo que Vos estais conforme al sensual

63 Segundo de los tres casos de leismo de la misiva (cf. notas 51 y 75).

64 Cf. Vulg. Ezech. 34.15.

65 En el ms. se escribié primero “por” y después se corrigié en “per” escribiendo la nueva vocal
sobre la anterior.

66 En el ms. se escribe isfogar y no isfogare (cf. nota siguiente), hecho que no advierte ni Serrano y
Sanz 1905: 417, ni Prieto Corbaldn 2007: 130, como tampoco que encima de las dos primeras letras de
isfogar leemos “des”, con lo que sin duda se intentaba corregir erréneamente el verbo en “desfogar”
como si fuera castellano. Este tltimo dato, unido al que comentamos en la nota anterior nos hace pensar
que se trata de un amanuense espafol.

67 El endecasilabo italiano per isfogare il mio interno pianto, cuyo adjetivo “interno” editan errénea-
mente Serrano y Sanz 1905: 417, y Prieto Corbalan 2007: 130, como “intorno”, es, en principio, una
fusiéon de los vv. 8 (per isfogare il suo acerbo despitto) y 14 (via da celare il mio angoscioso pianto) del
soneto de Petrarca “Cesare, poi che ‘1 traditor d’Egitto” (cf. Contini 1964: 130, n2. 102). Y es posible,
ademas, pero no seguro, como en el caso anterior, que la expresiéon petrarquista “il mio angoscioso
pianto” se haya tornado en “il mio interno pianto”, por un habil zurcido con el v. 3 (Rivolge in meglio
ogni mio interno pianto) del soneto “Dunque una, ch’io ritrovo un chiaro Sole” del noble italiano Ves-
pasiano Gonzaga Colonna, que nacié en Fondi el 6 de diciembre de 1531 y muri6é en Sabbioneta el 26
de febrero de 1591, pero del que sabemos que pasé varias etapas de su vida en Espafia y es posible que
esta composicion fuera redactada en nuestras tierras. De haber sido asi, el verdadero artifice de la carta
atribuida a Sigea hubo de valerse de una copia manuscrita, pues dicho poema no fue publicado hasta
1780, dentro del Saggio delle rime di Vespasiano Gonzaga de la obra de I. Affo, Vita di Vespasiano Gonzaga,
Duca di Sabbioneta, e Trajetto, Marchese di ostiano, Conde di Rodigo, Fondi, ec., Parma, Presso Filippo Carmig-
nani, MDCCLXXX, p. 129.

68 El ms. 10722, f. [47"], escribe un erréneo “que”, que fue ya corregido en “quien” por Serrano y Sanz
1905: 417, y, a partir de este, por Prieto Corbalin 2007: 130. Seguimos, por tanto, la correccion del primer
editor, pero dejamos claro que en lugar de “que” no solo cabe corregir “quien”, sino también “el que”.

69 Serrano y Sanz 1905: 417, edita “Agustino”, dejandose engafnar por un ornato de la “n” final
del ms. Prieto Corbalian 2007: 130, sigue sus pasos, pero sin advertirlo. Por otro lado, sehalamos que el
pasaje citado del santo de Hipona es Aug. Conf. 5.8.10, que se encuentra en esta obra a continuacién del
anterior (cf. nota 58).

70 El pasaje es una sintesis del texto de San Agustin quippe ex voluntate perversa facta est libido, et dum
servitur libidini, facla est consuetudo, et dum consuetudini non resistituy; facta est necessitas. Como vemos, se ha
cambiado libidini por voluntati. Nuestro querido maestro, el Prof. J. Gil, nos apunta la posibilidad de cor-
regir, con la inteligencia que le caracteriza, este altimo término en voluptati, pero, habida cuenta de que en
el pasaje inmediatamente anterior del santo de Hipona (cf. el texto al que se refiere la nota 58), aparecen
los términos voluntate y velle, entendemos mas prudente mantener la lectura del ms. 10722, f. [47"], lectura
esta sobre la que volveremos con mayores datos en el futuro trabajo nuestro que citamos en la nota 41.

71 Corregimos, a la luz de la fuente del pasaje que hemos visto en la anterior, el erréneo necesitas en
lugar de necessitas, que hallamos tanto en el ms. como en la edicién de Serrano y Sanz 1905: 417 y en la
de Prieto Corbalan 2007: 130, nota 7.
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apetito de las demas gentes, y tan cerca de mi illibata™ y limpia opinién y
condicién, que jamas saldré della.

Verdad es que la tengo por diferente respecto” de lo que se puede pensar,
que es porque dura y” no sea como todo lo corruptible, que la violencia lo
trae al fin en breue. Y porque mis soledades no os enfaden, que no deuéis te-
nellas con tal compaiifa, y es al sordo musica, no digo mas dellas, mas que ro-
gamos me busquéis algin medio, y, si le” hallaredes que me satisfaga seos™
dezir lo de Virgilio: Philida solus habeto™; y esto™, si sois griego™, si no®,
aprended qué quiere dezir Philida.

3. Objetivos y estructura de la investigacion

La presente investigacion tiene dos objetivos. El primero de ellos, que es el mas
importante, es demostrar que en esta nueva misiva hallamos también el mismo ropaje
mistico de Santa Teresa, pero con una clara diferencia con respecto a la influen-
cia que ya detectamos en las Cartas familiares: la intertextualidad que encontramos

72 Escribimos el participio latino en cursiva, aunque el ms. no subraya en este caso.

73 Aunque Serrano y Sanz 1905: 417, y, a través de este, aunque sin anotarlo una vez mas, Prieto
Corbalan 2007: 130, editan “respecto”, el ms. 10722, f. [47"], escribe erréneamente “recpeto”.

74 En el ms. 10722, f. [47"], se escribi6 primero la lectura “pensar (que es porque dura) no”, pero después
se transformo el cierre del paréntesis en una “y”: asi las cosas, coincidimos con Serrano y Sanz 1905: 417 y,
a partir de este, con Prieto Corbalan 2007: 130, que es mejor eliminar también la apertura del paréntesis.

75 Tercer y ultimo caso de leismo de la epistola (cf. notas 51 y 63).

76 El ms. 10722, f. 48", ofrece la lectura “se os dezir”, que mantiene Serrano y Sanz 1905: 418 frente
a Prieto Corbalan 2007: 131, que corrige indebidamente en “se os decid”. Por nuestra parte, escribimos
“seos”, segun se hace en la actualidad: recordemos que esta expresion, cuya forma verbal es la primera
persona del presente de indicativo del ver “saber”, segtin nos deja ver las siguientes palabras del Arcedia-
no en el Didlogo de las cosas ocurridas en Roma de Alfonso de Valdés: “Yo no sé lo que de alla escriven ni lo
que acd dizen, pero seos dezir que es la mas rezia cosa que nunca hombres vieron.” (cf. Montesinos 1928:
79-80), aparece en otras muchas obras tanto del siglo XVI, cual en la Segunda parte de las epistolas familiares
del mwy yllustre y reuerendissimo senior don Antonio de Guevara, Valladolid, Sebastian Martinez, 1549, f. [xii*],
como en el siglo XVII, cual es el caso de la Segunda parte del ingenioso cavallero don Quijote de la Mancha.
Por Miguel de Ceruantes Saauedra autor de su primera parte, En Madrid, Por Iuan de la Cuesta, 1615, f. 18~

77 Cf. Verg. Ecl. 3.107. Sobre la interpretacién del pasaje remitimos al lector al trabajo nuestro
anunciado en la nota 41.

78 Afiadimos “esto” de acuerdo con la propuesta que en su dia formul6 Serrano y Sanz 1905: 418,
al que sigue, aunque sin mencionarlo, Prieto Corbaldn 2007: 131.

79 En el ms. 10722, . 48", hallamos una coma, en tanto que Serrano y Sanz 1905: 418, pone punto
y pone punto y coma, como también hace, siguiendo una vez mds sus pasos, Prieto Corbaldn 2007: 131.
Por otra parte, respecto a la expresion “si sois griego” debemos recordar lo que leemos en la obra Zesoro
de la lengua castellana, o espariola. Compuesto por el licenciado Don Sebastian de Cobarruwias Orozco, Capellan de
su Magestad, Maestrescuela y Canonigo de la santa Yglesia de Cuenca y Consultor del Santo Oficio de la Inquisicion.
Dirigido a la Magestad Catolica del Rey Don Felipe 111, nuestro sefior; En Madrid, por Luis Sanchez, impressor
del Rey N. S., Afio del Seiior MDCXI, p. 450, s. u. “GRIEGO”: GRIEGO, el natural de Grecia: y algunas
vezes llamamos Griego al que entiende la lengua Griega: y tambien lo escrito en ella”. Covarrubias nos
aclara, en definitiva, que el vocablo “griego” adquiri6 en los Siglos de Oro el mismo sentido que “latino”,
del que leemos ibid., p. 516, s. u. “LATIN”: “Al que sabia en aquellos tiempos la lengua Latina, le tenian
por hombre auisado y discreto: y de alli nacio llamar oy en dia Latino, al hombre que tiene entendimien-
to y discurso, auisado, astuto y cortesano”.

80 El ms. 10722, f. 48", escribe “sino”, que separamos, como ya hizo Serrano y Sanz 1905: 418, y, a
través de él, Prieto Corbalan 2007: 131.
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en la primera de las Dos cartas sobre la soledad no se reduce a un importante in-
flujo de la escritora abulense a nivel de “microestructura”, como en las cuatro
mencionadas misivas, sino también a un mucho méis importante influjo a nivel de
“macroestructura”’, que, como veremos, cercena del todo la posibilidad de que la
misiva que ahora estudiamos hubiera podido salir de la pluma de la humanista to-
ledana, fallecida el 13 de octubre de 1560, y abre del todo la puerta a la posibilidad
de que esta y las demas cartas en castellano hubieran sido escritas realmente por
alguien que conocia muy bien las obras de nuestra religiosa.

El segundo objetivo es detectar también en las Dos cartas sobre la soledad el mismo
influjo que ya descubrimos igualmente en las Cartas familiares, de otros autores reli-
giosos — misticos, sobre todo —y laicos de la segunda mitad del siglo XVI y primera
del XVIL

Por razones de claridad hemos dividido nuestra investigacién en tres bloques,
que coincidirdn con los tres siguientes apartados de nuestro estudio:

I. El primer bloque contiene el influjo a nivel de “macroestructura” de once
escritos salidos de la pluma de la santa abulense, cuyo léxico nostdlgico-amoroso y
elementos literarios han contribuido, en mayor o menor proporcion, a forjar la falsi-
ficacién de la primera — e incluso también de la segunda — de las misivas atribuidas
a Sigea. Esos once escritos conforman a su vez los cuatro siguientes subapartados:

I.1. En el primero se abordara el optsculo teresiano mds importante para nues-
tros intereses, esto es, la relacion®' que envié la primera Doctora de la Iglesia desde
el recién fundado Monasterio de San José de Salamanca a un confesor suyo, actual-
mente identificado como el padre Martin Gutiérrez, para informarle basicamente
de dos cosas: en primer lugar, de su “soledad” por la “ausencia” del Senor y del pos-
terior arrobamiento que sufrié ella en la fundacién salmantina durante la Pascua
de Resurreccién en 1571 al escuchar el “cantorcillo” que salié de los labios de una
novicia (en la actualidad identificada como Isabel de Jests), cuya letrilla comenzaba
“Véante mis ojos, dulce Jesus bueno...”; y, en segundo lugar, de la “pena y tristeza”
que la habia provocado su propia partida.

1.2. En el segundo estudiaremos la influencia de otras dos relaciones teresianas,
cuya respectiva “macroestructura” refuerza y amplia la de la relacion de 1571: nos
referimos a la escrita por la santa abulense en Sevilla el 8 de noviembre de 1575,
donde expresa su “soledad” por la “ausencia” del padre Jerénimo Gracidn, y a la
compuesta por ella ese mismo mes por la falta de noticias del mismo religioso.

1.3. En el tercero trataremos el influjo de otros cinco escritos de caracter epis-
tolar, pero que no son relaciones como los tres optisculos anteriores: nos referimos,
mas en concreto, a cinco Cartas de Santa Teresa en la que esta describe sus estados

81 Al igual que las otras dos relaciones de noviembre de 1575, de las que después hablaremos, la de
abril de 1571 pertenece a una obra que se conoce con distintos titulos. El padre Silverio la denominé
“Relaciones y Mercedes”, reservando el primer titulo a las seis primeras piezas y el segundo a las sesenta
y una restantes, entre las que figuran las tres que nos interesan (cf. Alvarez 2014: 1251). En la edicién
de Madre de Dios — Steggink 1977: 451, se les da el titulo de Cuentas de conciencia. Por nuestra parte,
preferimos llamarlas relaciones que es la denominacién mas generalizada.
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de “soledad” por la lejania o marcha de personajes religiosos o laicos queridos por
ella.

I.4. En el cuarto y altimo acometeremos el influjo de tres opusculos de la es-
critora abulense de cardcter no epistolar, donde ella describe con un léxico nos-
talgico-amoroso y con unos elementos literarios que el lector vera ya entonces
como reiterativos, su estado de “soledad” por la “ausencia” de Dios, su “amado’
el capitulo undécimo y tltimo de las Moradas sextas, el poema “Vivo sin vivir en
mi”, y la sexta de sus Exclamaciones, escritos todos ellos redactados por la funda-
dora de las carmelitas y los carmelitas descalzos tras su vivencia mistica de abril
de 1571.

I1. El segundo bloque, que contiene el influjo de las obras de Santa Teresa a nivel
de “microestructura”, tiene los siguientes cinco subapartados:

I1.1. En el primero ofreceremos una serie de “paralelos textuales” y “paralelos
textuales-contextuales” con otras obras de la primera Doctora de la Iglesia vincula-
dos a términos y expresiones de la relacion de 1571.

I1.2. En el segundo haremos acopio de otros “paralelos textuales” con otras
obras de Santa Teresa no vinculados a términos o expresiones de la relacion de 1571.

I1.3. En el tercero evidenciaremos determinadas “concomitancias léxicas” con
otros sintagmas de obras de la escritora abulense.

I1.4. En el cuarto presentaremos “concomitancias léxicas” con otros términos de
los escritos de nuestra Doctora Mistica.

I1.5.- En el quinto y dltimo de los subapartados ofreceremos otras significativas
coincidencias léxicas, morfoldgicas, sintacticas y graficas con las obras de la escri-
tora abulense.

I11. El tercer y tltimo bloque contiene una serie de “concomitancias léxicas” con
obras de distintos autores misticos (fray Luis de Granada, San Juan de la Cruz y fray
Luis de Ledn) y otros escritores religiosos y laicos de la segunda mitad del siglo X VI
y de la primera del XVII.

Por tultimo, cerrara la investigacién un capitulo de conclusiones, donde ofrece-
remos una pormenorizada recapitulaciéon de los resultados de nuestra investigacién
y donde haremos ver que nuestro detenido cotejo, a nivel formal y de contenido,
entre la primera de las Dos cartas sobre la soledad y las obras de la santa abulense,
de sus “hijos espirituales” y de otros autores religiosos y laicos de la segunda mitad
del siglo XVI y de la primera del XVII nos asegura que las dos misivas atribuidas
a Sigea que ahora estudiamos tampoco salieron de su pluma, sino que fueron una
falsificacion similar a la de las cuatro Cartas familiares.
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4. Influjos de Santa Teresa de Jestis a nivel de “macroestructura” en la pri-
mera de las Dos cartas de Dotia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad

Llegado el momento de adentrarnos en la compleja intertextualidad a nivel
de “macroestructura” del “castellano de laboratorio”®? fabricado por el verdade-
ro artifice de las dos misivas atribuidas a Sigea, creemos conveniente facilitar su
comprensioén a los ojos del lector con un simil que utilizaremos a lo largo de la
exposicién como un hilo de Ariadna: pensemos, en efecto, en la influencia de las
distintas obras pictéricas de un determinado artista en la de otro, diferenciando,
en primer lugar, entre el influjo de obras de temadtica similar y entre obras de
contenido diferente®.

Comencemos por estudiar el influjo de los cuadros pictéricos de tematica similar
y, dentro de ellos, del que, a nivel de “macroestructura”, mayor nimero de elementos
artisticos ha impuesto en la nueva obra: principiemos, en definitiva, con el principal
de los once escritos teresianos que, a nivel de macroestructura, han influido en la
primera de las Dos cartas sobre la soledad.

4.1. Influjo teresiano principal: la relacién escrita por Santa Teresa de Jesus desde
el recién fundado Monasterio de San José de Salamanca al padre Martin Gutiérrez
durante la Pascua de Resurreccion en abril de 1571

Segtn ya se ha senalado, la relacion escrita por la religiosa abulense durante
la Pascua de Resurrecciéon en abril de 1571 — para dar cuenta, por una parte, al
padre Martin Gutiérrez de la “soledad” que habia sufrido por la “ausencia” del
Sefior, y del posterior éxtasis en el que entro, tras escuchar un cantarcillo de la-
bios de la novicia Isabel de Jesus, cuya letrilla comenzaba “Véante mis ojos, dulce
Jestas bueno...”, y para informar también, de otra, a su citado confesor de la “pena
y tristeza” que le habia provocado su marcha —, es la méds importante para nues-
tros intereses.

Comencemos por demostrar la importancia de esa relacion haciendo ver que su
amplia parte inicial fue dada a conocer ya tanto en el siglo XVI como en el XVII
dentro de las biografias de nuestra religiosa.

Precisemos antes, no obstante, que el influjo de este escrito teresiano en la
primera de las Dos cartas sobre la soledad es tanto mas facil de entender si consi-
deramos que la dnica diferencia entre las relaciones y las cartas de la escritora
abulense es que las primeras son misivas de caracter religioso mas confidencial
dirigidas a un confesor, mientras que las segundas tienen un cardcter epistolar
mas abierto.

82 Remitimos al lector a nuestro anterior trabajo “Santa Teresa de Jesus y los escritores misticos como
modelos principales para la falsificacién en el siglo XVII de las cuatro Cartas familiares...” (Maestre 2017a:
464, nota 174). Como ya sefialamos alli, creamos este sintagma a partir del de “latin de laboratorio” de los
humanistas, sobre el que ofrecemos informacién también en las notas 32, 33, 226 y 284 del presente estudio.

83 Recurrimos al simil de la pintura aqui y en otros pasajes del trabajo por su indudable utilidad
para explicar determinados problemas lingtiisticos, como puso de relieve E. Coseriu en su trabajo Teoria
del lenguaje y lingiiistica general (Coseriu 1973: 98), e hicimos ver nosotros también al hilo del mismo, en
nuestro estudio “Sistema, norma y habla y creatividad literaria latino-tardfa” (Maestre 1982: 260-267).

120



PARTE I: O HUMANISMO EUROPEU NO SECULO DE JERONIMO OSORIO

4.1.1. La edicién parcial de la relacion realizada por el padre Francisco de Ribera
en 1590

La parte inicial de la relacion vio la luz por primera vez dentro de la La vida de la
Madvre Teresa de lesus, fundadora de las Descalgas y Descalgos Carmelitas sacado a la luz
por el jesuita Francisco de Ribera en Salamanca en 1590%*:

[...] Porne aqui vna cosa que ella dexo escrita de su mano acerca desto para
su confesor. Todo ayer me halle con gran soledad, que si no® fue quando comulgue,
no hizo en mi ninguna operacion ser dia de la Resurrecion. Anoche estando con todas
dixeron vn cantarcillo de como era rezio de sufrir viuir sin Dios, como Yo estaua ya con
pena, fue tanta la operacion que me hizo que comengaron a entomecerseme las manos,
3y no basto resistencia, sino que como salgo de mi por los arrobamientos de contento, de
la misma manera se suspende el alma con la grandissima pena que queda enanegada,
3y hasta hoy no lo e entendido, antes de vnos dias aca me parecia no tener tan grandes
estos impetus como solia, y aora me parece que es la causa esto que e dicho, no se yo si pue-
de ser. Que antes no llegaua la pena a salir de mz, y como es intolerable, y yo me estaua
en mis sentidos hazia me dar gritos grandes sin poderlos escusar. Aora como a crecido
a llegado a termino deste traspasamiento, y entiendo mas el que nuestra®® Sefiora tuuo,
que hasta 0y, como digo no e entendido que es traspasamiento. Quedo tan quebrado
el cuerpo, que aun esto escrivo oy con harta pena, que queden como desconyuntadas
las manos y con dolor. Esto paso en Salamanca el primer ano despues de
aquella fundacion, y lo mismo sabia yo de quien se hallo delante, y lo vio y can-
to el cantar, el qual era, Veante mis ojos, dulce Iesus bueno, etc. con sus coplas.
Y como la tocaron en el deseo mayor de su alma, quedo tan sin sentido que la
vuieron de lleuar como muerta a la celda y acostarla, y durola mucho, y aun
el dia siguiente andaua como fuera de si. Despues escriuio a su confessor estas
palabras. El deseo y impetus tan grandes de morir, se me an quitado, en especial desde
el dia de la Magdalena, que determine de viuir de buena gana por seruir mucho a Dios.
Sino es algunas vezes que todavia el deseo de verle aunque mas le desecho, no puedo. [...J¥

Tras percatarnos, en primer lugar, de que el adverbio “ayer” y el posterior sin-
tagma “ser dia de la Resurrecion” del texto de Santa Teresa nos hacen ver que la
relacion fue escrita el lunes de la Pascua de Resurreccién, tomemos nota de que el
padre Ribera data la relacion “en Salamanca el primer afno después de aquella fun-
dacion”, lo que nos lleva a abril de 1571%.

84 Cf. La vida de la Madre Teresa de Iesus, fundadora de las Descalgas y Descalgos Carmelitas, Compuesto por
el P. Doctor Francisco de Ribera de la Compania de Iesus, y repartida en cinco libros. Van en estos libros anadidas
muchas cosas a lo que ella escriuio de su vida, y otras muchas declaradas, y fuera deso van anadidas las fundacio-
nes de los monesterios, y lo de mas que hizo en veynte afios que viuio despues de lo que escriuio de su vida, y lo que
a sucedido de su cuerpo y de los milagros que se an hecho, En Salamanca, En casa de Pedro Lasso, 1590, pp.
398-399, lib. IV, cap. 10.

85 Corregimos la forma “sino” del original.

86 Aclaramos que hemos corregido la errata “nuestro” del impreso.

87 Este tltimo texto es editado actualmente como R 21.

88 Sobre la fundacién del “Monesterio de San Josef” en Salamanca el 1 de noviembre de 1570, nos
habla la propia escritora abulense en F 18 y 19. El sintagma “passado el primer ano de aquella funda-
ci6n” nos lleva a 1571 y no a 1573, como leemos en Jests — Nifo Jests — Ruano 1975: 390, nota 1.
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El biégrafo nos indica que el “cantarcillo” del que habla la escritora abulense fue
el “Veante mis ojos dulce Iesus bueno” de Isabel de Jestis*®, a quien no menciona por
su nombre®, pero de quien dice que fue la que “canto el cantar” y de la que habia
obtenido la informacién de que nuestra mistica perdié el conocimiento durante
mucho tiempo y que hubo que trasladarla a su celda y acostarla.

Es importante sefalar también que el padre Ribera sabe asimismo que el texto por €él
publicado forma parte de un texto mas amplio que Santa Teresa escribi6 para su “con-
fesor”: tengamos presente a tal efecto la frase “Porne aqui vna cosa que ella dexo escrita
de su mano acerca desto para su confesor”. Aunque no explicita el nombre del padre
Martin Gutiérrez, a quien hoy se acepta como “destinatario probable de la relacion™",
sin embargo, ese dato tiene una gran importancia, pues demuestra que tuvo acceso
al texto completo donde, como veremos, la Doctora Mistica se dirige también a su
“confesor”?2.

4.1.2. La edicion parcial de la relacion realizada por fray Diego de Yepes en 1606

Pasemos ahora a ver la edicién de la misma parte inicial de la relacién publicada

y comentada por fray Diego de Yepes dentro de su obra Vida, virtudes y milagros de

la B. Virgen Teresa de lesus, madre y fundadora de la nueua Reformacion de la orden de los
93.

Descalgos y Descalgas de N. Senora del Carmen publicada en Zaragoza en 1606%:

[...]Estando enlafundacion de Salamanca, passado el primer ano de aquel-
la fundacion, cantaron vna Pascua vn cantar, que dize: Veante mis ojos, dulce
IESVS bueno. Veante mis ojos, y muerame yo luego, Con estas coplas, como la

89 “Pues bien, esta copla es una adaptacion de los dos versos iniciales del estribillo de una poesia del
Cancionero de Jorge de Montemayor, recogida por Damaso Alonso en su Poesia de la Edad Media y poesia
de tipo tradicional, Buenos Aires, 1942, y trasladada por Tomas Navarro Tomas a su Repertorio de estrofas
espaniolas, Nueva York, 1968: “Véante mis ojos/ y muérame yo luego,/ dulce amor mio/ y lo que yo mas
quiero”, escribe Carvajal 2004: 15-16.

90 Sobre la identificacion actual de la novicia con Isabel de la Cruz, cf. Escritos de Santa Teresa, Anadidos
¢ ilustrados por don Vicente de la Fuente, Catedratico de Disciplina Eclesidstica en la Universidad de Madrid, Madrid,
M. Rivadeneyra- Impresor- editor, 1861, t. I, p. 155, nota 4, donde se nos dice que era “natural de Segovia,
de la familia de los Jimenas”; Madre de Dios — Steggink 1977: 461, nota 1; y Alvarez 2014: 1302, nota 49.

91 Cf. Alvarez 2014: 1302, nota 48. La identificacién no ha sido siempre esa, como podemos ver en
Carlas de Santa Tevesa de Jesiis, Madre y Fundadora de la Reforma de la Orden de Nuestra Sefiora del Carmen, de
la Primitiva Observancia con notas del R. P. Fr. Antonio de San Joseph, Religioso Carmelita Descalzo, Dedicadas al
Rey Nuestro Sefior; Don Carlos Tercero, Madrid, En la Imprenta, y Libreria de Joseph Doblado, 1771, pp.
413-416, fragmento IV, que reproduce el mismo texto publicado por Francisco de Ribera y fray Diego
de Yepes, aunque con el titulo de “Para varios de sus confesores”, y en Escritos de Santa Teresa, Aniadidos
é ilustrados por don Vicente de la Fuente,... t. 1, p.154, “Esta relacion la escribié santa Teresa en Salamanca,
para el padre Ripalda 6 algun otro de sus directores”.

92 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, pardgs. 4, 7y 9.

93 Citamos por Vida, virtudes y milagros de la B. Virgen Teresa de lesus, madre y fundadora de la nueua
Reformacion de la orden de los Descalgos y Descal¢as de N. Seiiora del Carmen. Por F Diego de Yepes, religioso de
la orden de san Geronimo, Obispo de Taragona, y Confessor del rey de Espana don felipe 11 y de la santa Madre.
A nuestro sanctissimo padre Paulo Papa V, En Madrid, por Luis Sanchez, Afio 1615, ff. [344"]-346", lib.111,
“Capitulo XXIII. Del fuego grande de amor de Dios que tuvo la santa Madre Teresa de Iesus”. Sefiala-
mos que existe una edicién moderna preparada por el padre Manuel Diego Sinchez, OCD, con el titulo
de Vida, virtudes y milagros de la bienaventurada virgen Tevesa de Jesis. Segunda biografia tevesiana, 1606. Tomds
de Jesis Sanchez Davila, OCD, 1564-1627/-]Diego de Yepes, OSH, 1529-1613, Madrid, Editorial de Espiritua-
lidad, 2015, donde, como refleja el propio titulo, el autor defiende que la obra es fruto de una coautoria
entre Tomis de Jesus y el obispo de Tarazona.
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tocaron en lo viuo, porque le tocaron en la muerte, que ella tanto desseaua
para ver a Dios quedo tan sin sentido, que la huuieron de lleuar como muer-
ta a la celda, y acostarla: el siguiente dia andaua tambien como fuera de si.
lo que la S. Madre Teresa sintio entonces, escriuio otra a vn Confesor suyo,
diziendole: Todo ayer me halle con grande soledad, que si no®* fue quando comul-
gue, no hizo en min ninguna operacion ser dia de la Resurrecion. A noche estando
con todas dixeron vn cantarzillo de como era rezio de sufrir, viuir sin Dios: como yo
estaua con pena, fue tanta la operacion que me hizo, que comengaron a entocerseme
las manos: y no basto resistencia, sino que como salgo de mi por los arrobamientos
de contento, de la mesma manera se suspenda el alma con la grandissima pena, que
queda enagenada, y hasta oy no lo he entendido. Antes de vnos dias aca, me parecia
no tener tan grandes estos impetus, como solia, Y agora me parece es a causa esto que
he dicho. No se yo si puede ser, que antes no llegaua la pena a salir de mi, y como
es tan intolerable, y yo me estaua en mis sentidos, haziame dar gritos grandes, sin
poderlos escusar. Agora como ha crecido a llegado a termino deste traspassamiento, y
entiendo mas el que nuestra Senora tuwo, que hasta oy, como digo, no he entendido
que es traspassamiento. Quedo tan quebrantado el cuerpo, que aun esto escriuo yo con
harta pena: que quedan como desconyuntadas las manos, y con dolor.

Estando con estos impetus, hizo la Santa vnas coplas nacidas de la fuer-
ca del fuego que si tenia, significando su llaga, y su sentimiento, que por ser
muy deuotas me parecio ponerlas aqui.

Viuo sin viuir en mi,
Y tan alta vida espero,
Que muero porque no muero.

GLOSA®.

Aquesta®® diuina vnion®
del amor con que viuo,”
haze a Dios™ ser mi cautivo,
3y libre mi coragon:
mas'’ causa en mi tal passion
ver a Dios mi prisionero,
que muero porque no muero.

94 Corregimos también aqui la forma “sino” del original (cf. nota 85).

95 Como es patente, falta en la “Glosa” la primera estrofa: “Viuo yo fuera de mi/ Después que muero
de amor,/ Porque vivo en el Sefior/ Que me quiso para Si./ Cuando el corazén le di/ Puso en el este letre-
ro:/ Que muero porque no muero” (cf. las modernas ediciones de Madre de Dios — Steggink 1977: 502, y
Alvarez 2014: 1482).

96 “Esta” en las ediciones de Madre de Dios — Steggink 1977: 502, y Alvarez 2014: 1482.

97 “prision” en las ediciones de Madre de Dios — Steggink 1977: 502, y Alvarez 2014: 1482.

98 “yo vivo” en las ediciones de Madre de Dios — Steggink 1977: 502, y Alvarez 2014: 1482.

99 “mi Dios” en las ediciones Madre de Dios — Steggink 1977: 502, y Alvarez 2014: 1482.

100 “y” en las ediciones de Madre de Dios — Steggink 1977: 502, y Alvarez 2014: 1482.
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Ay que larga es esta vida,
que duros estos destierros,
esta carcel, y estos hierros
en que el alma esta metida:
solo esperar la salida
me causa vn dolor tan fiero,
que muero porque no muero.

Ay que vida tan amarga
do no se goza el senior:
y st es dulce el amor,
no lo es la esperanga larga;
quiteme Dios esta carga
mas pesada que de azero,
que muero porque no muero.

Solo con la confianga
vino de que he de morir,
porque muriendo el viuir
me assegura mi esperanga:
muerte do el viwir se alcan¢a
no te tardes que le espero,
que muero porque no muero.

Mira que el amor es fuerte,
vida no me seas molesta,
mira que solo le resta
para ganarte, y perderte;
venga ya la dulce muerte,
venga el morir muy ligero,
que muero porque no muero.

Aquella vida de arriba
es la vida verdadera:
hasta que esta vida muera
no se goza estando viua;
muerte no me seas esquiua
vino, muriendo primero,
que muero porque no uero.

Vida, que puedo yo darle
a mi Dios que viue en mi?
sino es perderte a ti,
para mejor a el gozarle;
quiero muriendo alcangarle,
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pues a el solo es el que quiero,
que muero porque no muero.'?

Estando ausente de ti,
que vida puedo tener?
sino muerte padecer
la mayor que nunca vi;
lastima tengo de mi
por ser mi mal entero,
que muero porque no muero.

El pez que del agua sale
aun de aliuio no carece:
a quien la muerte padece,
al fin la muerte le vale;
que muerte aura que se iguale
a mi viwir lastimero?
que muero porque no muero.

Quando me empiego a aliuiar
viendote en el Sacramento,
me haze mas sentimiento
el no poderte gozar;
todo es para mas penar
por no verte como quiero,
que muero porque no muero.

Quando me gozo Senor
con esperanca de verte,
viendo que puedo perderte
se me dobla mi dolor;
viwiendo en tanto pauor,

y esperando como espero,
que muero porque no muero.

Sacame de aquesta muerte
mi Dios, y dame la vida,
no me tengas impedida
en este lazo tan fuerte:
mira que muero por verte,
y viuir sin ti ni puedo,
que muero porque no muero.

101 Se lee “al” en las ediciones de Madre de Dios — Steggink 1977: 503, y Alvarez 2014: 1482.
102 Las seis siguientes estrofas no aparecen en la edicién de T. Alvarez.
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Llorareé mi muerte ya,
y lamentare mi vida,
en tanto que detenida
por mis pecados esta:
o mi Dios quando sera,
quando yo digas de vero,
que muero porque no muero.

Mientras la santa Madre sentia la violencia destos impetus, no parece es-
taua en su mano el desear otra cosa mas de aquello, a que la fuerga del es-
piritu la arrebaua. Pero luego que se templaua este furor y encendimiento
grande, se determinaua de viuir de buena gana, por seruir mas Dios, que
como ella dize en su vida:'"* La mayor cosa que yo ofrezco a Dios por gran seruicio
es, como siendome lan penoso estar apartada del, quiero por su amor viuir, Esto
querria yo fuese con grandes trabajos y persecuciones: ya que no soy para aprouechar,
querria ser para sufrir. |...]

Como vemos, fray Diego de Yepes publica el mismo pasaje inicial de la relacion
que habia sacado a la luz el padre Ribera, data el texto también en Salamanca en la
Pascua de Resurreccién del ano 1571, pone igualmente como causa del arrobamien-
to el “cantarcillo” de Isabel de Jests, aunque sin mencionar tampoco su nombre,
pero dando un segundo verso de la composiciéon: “Veante mis 0jos, u muerame yo
luego”. Reitera, ademas, el desvanecimiento que sufrié Santa Teresa tras entrar en
éxtasis y como hubieron de trasladarla a su celda. Y senala también, por dltimo,
que ella escribié esa relacion para un confesor suyo, pero cuyo nombre tampoco
explicita.

Hasta aqui podriamos decir que, a excepcién del segundo verso del “cantarcil-
lo”, la relacion de fray Diego de Yepes es una mera reiteracién de lo escrito por el
padre Ribera. Pero basta con leer el largo texto que hallamos tras la reproduccién
del pasaje inicial de la relacion, para percatarnos de un descubrimiento absoluta-
mente novedoso y capital: fue tras el arrobamiento que tuvo la santa abulense en
el “Monesterio de San Josef” de Salamanca durante la Pascua de Resurreccién de
1571 cuando ella escribié su famoso poema “Vivo sin vivir en mi...”, que nos trans-
cribe el fraile jerénimo, aunque con omisién de la primera estrofa y otras pequenas
variantes respecto al texto que actualmente manejamos.

Esa vinculacién literaria es completamente acertada: el estribillo “Muero porque
no muero” del poema teresiano “Vivo sin vivir en mi...” nos recuerda, de un lado, el
segundo verso del “cantarcillo” de Isabel de Jests “Veante mis ojos, u muerame yo
luego”, que nos transmite fray Diego de Yepes'®*, y, de otro, la bella contraposicién “se
muere por morir” del capitulo undécimo y tltimo de las Moradas sextas'”®, que, se-
gtn se verd después'®, recoge también la experiencia mistica vivida por Santa Teresa

103 El pardgrafo no pertenece propiamente a su Vida, sino que lo hallamos en las Relaciones o Cuentas
de conciencia y, mas concretamente, en R 3,10.

104 Cf. el inicio del texto al que se refiere la nota 93.

105 Cf. el texto al que se refiere la nota 158, parag. 9.

106 Cf. el texto al que se refiere la nota 177.
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en la Pascua de Resurreccion de 1571'7. En efecto, el contenido del poema nos
revela con claridad su absoluta correspondencia con lo escrito por nuestra religiosa
sobre su citado arrobamiento'®.

4.1.3. La edicién moderna de la relacion de 1571 sacada a la luz por E. de la
Madre de Dios, O. C. D. y O. Steggink, O. Carm., a partir del manuscrito fragmen-
tado conservado en el Convento de las Carmelitas Descalzas de Locarno

La relacion autégrafa escrita por Santa Teresa con motivo de la experiencia mis-
tica que tuvo en el recién fundado Monasterio de San José de Salamanca durante la
Pascua de Resurreccién de 1571 se conserva actualmente en Suiza y, mds concreta-
mente, en el Convento de las Carmelitas Descalzas de Locarno.

El autégrafo conserva mucho mas texto que el pasaje inicial publicado en los siglos
XVIy XVII por el padre Ribera y por fray Diego de Yepes, que, por otra parte, es
el mismo que se reproduce en el epistolario de la escritora abulense hasta 1852!%9 .

Pero, aunque esta “casi entero”!’, sin embargo, el autégrafo, dividido en dos
fragmentos'!!, esta “incompleto”!?. Es mas, es posible que el segundo de ellos''?,
esto es, el comprendido entre el texto “Un dia, después de comulgar” hasta el final
de la relacion, “no forme parte de la presente relacién”, segtin apunta T. Alvarez'.

No olvidemos a este tltimo respecto que la poco afortunada transmisién textual
de las relaciones'® ha dado lugar a tales divergencias que, en el caso de la que ahora
nos ocupa, ha llegado a ver la luz con un texto mas amplio que el del manuscrito de
Locarno: es el caso, més concretamente, de la edicién sacada a la luz en 1861 por V.
de la Fuente a partir de los manuscritos de Avila y Toledo'”, en el que la parte final
comprendida entre “El dia de Ramos acabando de comulgar” a “porque ya no me
parece puede tener pena de nada” pertenece realmente a otra relacion''®.

107 Cf. el texto al que se refieren las notas 165 a 169.

108 Cf. el texto al que se refieren las notas 191-192.

109 Cf. Obras de Santa Teresa de Jesis. Edicion completisima. Formada con vista de las mas acreditadas asi
nacionales como estranjeras de las publicadas hasta el dia. Precedida de un estenso ¢ interesante Prologo en que se
dan curiosas noticias acerca de todas las obras de la Santa; conteniendo ademas una Carta inedita de la misma, otra
importante que no ha sido incluisa en ninguna de las ediciones hechas hasta ahora, y varias otras publicadas uni-
camente en el Estranjero, Madrid, Establecimiento tipografico-literario de D. Nicolds de Castro Palomino,
1852, t. VI, pp. 280-281 (fragmento 1V).

110 Cf. Alvarez 2014: 1302, nota 48: “El autografo, casi entero, pero dividido en fragmentos, se
conserva actualmente en las Carmelitas Descalzas de Locarno”.

111 Cf. ibid.: “Merced 15: dos fragmentos que refieren el éxtasis de Salamanca, conservados en las carmelitas
descalzas de Locarmo (Suiza)”.

112 Cf. Madre de Dios - Steggink 1977: 461, nota *, donde dice “Autdgrafo incompleto, en MCD, Locarno
(Suiza)” repitiendo lo expresado en la parte superior de la misma pagina.

113 Se trata de R 15,6 en la edicién de T. Alvarez (cf. nota siguiente) y de Cuentas de conciencia, 132,
10-12 en la edicién de Madre de Dios — Steggink 1977.

114 Este texto es el que aparece dentro del pardg. 6 en la ediciéon de T. Alvarez (cf. nota siguiente),
cuyo inicio — debemos precisar, por otra parte — es distinto respecto al que leemos en los parags. 10-12 de
la edicion de Madre de Dios — Steggink 1977 (cf. el texto al que se refiere la nota 121).

115 “El dltimo fragmento (ntim. 6) quizds no forma parte de la presente relacién (cf. fray Luis, p.
551)” leemos en Alvarez 2014: 1302, nota 48 (cf. ef nota 123).

116 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 451: “Los cuadernillos originales se perdieron y las hojas
volantes salieron dispersas; s6lo se conocen unas pocas”.

117  Cf. Escritos de Santa Teresa, Afiadidos ¢ ilustrados por don Vicente de la Fuente..., pp. 154-157 (“Rela-
cion IV. De las Mercedes que recibié del Senor en Salamanca al concluir la Cuaresma del afio de 15717).

118 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 460, n® 122; y Alvarez 2014: 1410.
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Es mas, esas divergencias no solo han afectado a la extensién del texto, sino tam-
bién a su redaccion: el proprio V. de la Fuente'"” nos recuerda que, aunque fray Luis
de Leo6n no publico el comienzo de la relacion de 1571 cuando sacé a la luz las obras
de la santa abulense en Salamanca en 1588, sin embargo, publicé otros paragrafos
pertenecientes real o supuestamente a la misma, aunque con cambios textuales no-
tables respecto al por él editado'®.

Sefnialado esto, pasemos a reproducir la relacion tal y como hoy la conocemos a
través del autégrafo del Convento de las Carmelitas Descalzas de Locarno, aclaran-
do antes que, a fin de dar a conocer con la mayor fidelidad posible el mencionado
manuscrito, citamos de nuevo a través de la edicién de E. de la Madre de Dios, O.
C.D.y O. Steggink, O. Carm.'?":

1. Todo ayer me hallé con gran soledad, que, si no fue cuando comulgué, no
hizo en mi ninguna operacion ser dia de la Resurrecién. Anoche, estando con
todas, dijeron un cantarcillo de cémo era recio de sufrir vivir sin Dios. Como
estava ya con pena, fue tanta la operacién que me hizo, que se me comenzaron
a entomecer las manos, y no bast6 resistencia, sino que como salgo de mi por
los arrobamientos de contento, de la mesma manera se suspende el alma con la
grandisima pena, que queda enajenada, y hasta hoy no lo he entendido.

2. Antes de unos dias acd, me parecia no tener tan grandes impetus como
solfa, y ahora me parece que es la causa esto que he dicho— no sé yo si puede
ser— , que antes no llegava la pena a salir de mi, y como es tan intolerable y
yo me estava en mis sentidos, haciame dar gritos grandes sin poderlo escu-
sar; ahora, como ha'* crecido, ha llegado a términos de este traspasamiento
y entendiendo mas el que nuestra Sefora tuvo, que hasta hoy — como digo—
no he entendido qué es traspasamiento.

3. Quedo tan quebrantado el cuerpo, que aun esto escrivo con harta pena,
que quedan como descoyuntadas las manos y con dolor.

4. Dirame vuestra merced de que me vea, si puede ser este enajenamiento
de pena, y si lo siento como es, u me engaiio.

5. Hasta esta manana estava con esta pena, que estando en oracién tuve
un gran arrobamiento y pareciame que nuestro Sefior me havia llevado el
espiritu junto a su Padre, y dijole: «Esta que me diste te doy»; y pareciame
me llegava a si.

119 Cf. Escritos de Santa Teresa, Aniadidos ¢ ilustrados por don Vicente de la Fuente..., pp. 155, nota 4, y
156, notas 2, 3 y 4.

120 Cf. Los libros de la madre Teresa de Iesus fundadora de los monesterios de monjas y frayles Carmelitas descal-
¢os de la primera regla. En la hoja que se sigue se dizen los libros que son, En Salamanca, Por Guillelmo Foquel,
MDLXXXVIII, pp. 547-548 (n°. 4) y 551-552 (n. 8, 9 y 10). El humanista salmantino los publicé al final
del Libro de la vida con esta introduccién: “El Maestro F. Luys de Leon Al Lector. Con los originales deste
libro vinieron a mis manos vnos papeles escritos por las de la santa madre Teresa de Iesus, en que, o para
memoria suya, o para dar quenta a sus confessores, tenia puestas cosas que Dios le dezia, y mercedes que
le hazia demas de las que en este libro se contienen, que me parecio ponerlas con el, por ser de mucha
significacion. Y ansi las puse a la letra como la madre las escriue, que dize ansi” (cf. ibid., p. 545).

121 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 461-462 (advertimos que hemos mantenido tanto en el
presente texto como en otros de esta misma edicién la numeracién de los pardgrafos para poder citarlos
después con mayor exactitud y facilitar asi las busquedas de los lectores interesados).

122 Corregimos la forma verbal “he crecido” que hallamos en el texto de la BAC en “ha crecido”,
lectura esta que hallamos en Alvarez 2014: 1303 (= R 15,1).
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6. Esto no es cosa imaginaria, sino con una certeza grande y una delica-
deza tan espiritual, que todo no se sabe decir. Dijome algunas palabras, que
no se me acuerdan; de hacerme merced eran algunas. Duré algin espacio
tenerme cabe Si.

7. Como vuestra merced se fue ayer tan presto y yo veo las muchas ocu-
paciones que tiene para poderme yo consolar con él aun lo necesario, porque
veo son mas necesarias las ocupaciones de vuestra merced, quedé un rato
con pena y tristeza. Como yo tenia la soledad que he dicho, ayudava; y como
criatura de la tierra no me parece me tiene asida, diome algun escripulo,
temiendo no comenzase a perder esta libertad.

8. Esto era anoche. Y respondiéme hoy nuestro Sefior a ello y dijome que
no me maravillase, que ansi como los mortales desean compaiia para comu-
nicar sus contentos sensuales, ansi el alma la desea— cuando haya quien la
entienda— comunicar sus gozos y penas, y se entristece no tener con quién.
Dijome: «él va ahora bien y me agradan sus obras».

9. Como estuvo algian espacio conmigo, acordéseme que havia yo dicho
a vuestra merced que pasavan de presto estas visiones. Dijome que havia
diferencia de esto a las imaginarias y que no podia en las mercedes que nos
hacia haver regla cierta, porque unas veces convenia de una manera y otras
de otra.

10. Después'® de comulgar, me parece clarisimamente se senté cabe mi
nuestro Sefior y conmenzéme a consolar con grandes regalos, y dijjome entre
otras cosas: «Vesme aqui, hija, que yo soy; muestra tus manos»; y pareciame
que me las tomava y llegava a su costado, y dijo: «<Mira mis llagas; no estas sin
Mi; pasa la brevedad de la vida»'?!.

11. En algunas cosas que me dijo entendi que después que subi6 a los
cielos nunca bajé a la tierra— si no es en el Santisimo Sacramento— a comu-
nicarse con nadie.

12. Dijome que en resucitando havia visto a nuestra Sefiora, porque es-
tava ya con gran necesidad, que la pena la tenia tan absorta y traspasada,
que aun no tornava luego en si para gozar de aquel gozo (por aqui entendia
esotro mi traspasamiento, bien diferente; mas icual devia ser el de la Vir-
gen!) y que havia estado mucho con ella, porque havia sido menester, hasta
consolarla.

128 “Un dia, después de comulgar” leemos en Alvarez 2014: 1304, lectura esta que evidentemente
hace mds dificil que esa parte de la relacion pertenezca a la que ahora nos ocupa, como senala el propio
editor (cf. nota 115).

124 Fray Luis puso la siguiente nota marginal a este pasaje en la segunda edicién de Los libros de la
madre Teresa de Iesus (cf. nota 120, para la portada de la primera): “No dice en esto la santa madre, como
algunos han entendido, y enganadose, que entonces habia abajado del cielo la humanidad de Cristo,
para hablar con ella, lo que no abia hecho con nadie despues de su ascension. Porque como se ve, acaba-
da de comulgar entonces: y ansi en las especies del Santisimo Sacramento, tenia a Cristo consigo, que le
decia lo que ella aqui dice. Ni menos en decir que no bajo a la tierra Cristo despues que subio a los cielos,
quita que no se haya mostrado a muchos siervos suyos y hablado con ellos, no abajando él, sino elevan-
doles a ellos sus entendimientos y almas, para que le viessen y oyessen, como de S. Esteban se escribe, y
de S. Pablo en los Actos de los Apostoles” (cf. Los libros de la madre Teresa de Iesus fundadora de los monesterios
de monjas vy frayles Carmelitas descalgos de la primera regla. En la hoja que se sigue se dizen los libros que son, En
Salamanca, Por Guillermo Foquel, MDLXXXIX, pp. 390-391).
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Como podemos ver, los tres primeros paragrafos nos certifican que estamos ante
la relacion de la que sali6é el amplio fragmento inicial publicado por el padre Ribera
y después por fray Diego de Yepes.

Es mas, los pardgrafos 4, 7, 8 y 9 nos evidencian que resulta indudable que la
relacion estd escrita por Santa Teresa a uno de sus confesores, que, como ya hemos
dicho'®, se identifica actualmente con el padre Martin Gutiérrez.

4.1.4. Los dieciséis correlatos de la primera de las Dos cartas de Donia Luisa
de Sigea a un cauallero sobre la soledad con la relacion teresiana de abril de 1571

Llegados aqui, pasemos ahora a hacer ver las similitudes de la primera de las
Dos cartas sobre la soledad'*® y, sobre todo, de sus cinco primeros paragrafos con la
relacion escrita por Santa Teresa en Salamanca durante la Pascua de Resurreccion
de 1571.

Comencemos por observar los siguientes once correlatos que por su indudab-
le influjo de conjunto a nivel de “macroestructura” no cabe clasificar como mera
“concomitancias léxicas”, sino como “paralelos textuales” o, en su caso, como “para-
lelos textuales-contextuales™

1). La frase “Todo ayer me hallé con gran soledad” que hallamos al comienzo de
la relacion nos recuerda la de “Atribuleme con vna soledad tan grande” que encon-
tramos al comienzo de nuestra carta.

2). Las formas verbales “me parecia” del segundo paragrafo de la relaciéon, “me
parece” que hallamos en este mismo y en el séptimo, y, mas aun, “pareciame”, que
encontramos dos veces en el quinto y una en el décimo, tienen su correlato en el
verbo “pareciome” del primer paragrafo del supuesto texto de Sigea.

3). El sintagma “[la pena] ha crecido” del paragrafo segundo de la relacion, tie-
ne su correlato en el de “crecia mas la pena de la soledad” del tercer paragrafo de
nuestra misiva.

4). El sintagma del segundo paragrafo de la relacién “ha llegado a términos” se
corresponde con el de “a estos términos soy llegada” con el que la humanista tole-
dana confiesa al caballero en el sexto paragrafo que su estado era tal que no pudo
romper la misiva que estaba escribiendo aun cuando le habia llegado el “recaudo”
de que andaba con “Bacco y la otra su compaiiera que no mereze ser nombrada”.

5). El sintagma “cosa imaginaria” y el adjetivo “imaginarias” que escribe en los
paragrafos 6 y 9, respectivamente, la santa abulense, confiriendo asi mayor subje-
tividad a lo expresado por las formas verbales pronominales del verbo “parecer”
antes mencionadas, nos ayudan a comprender la presencia del sintagma “con todas
estas imaginaciones” en el cuarto paragrafo de nuestra misiva.

125 Cf. nota 91.
126 Cf. el texto al que se refiere la nota 48.
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6). La frase “Como vuestra merced se fue ayer tan presto”, que recoge la marcha
del padre Gutiérrez al comienzo del séptimo paragrafo de la relacion, tiene su cor-
relato en la de “Después que os fuistes de aqui” con que se inicia nuestra carta'?’.

7). La introduccién de duda a través del sintagma “u me engano” del cuarto
paragrafo de la relacion tiene su impacto tanto en el empleo de la forma verbal “en-
gafi¢” en el cuarto paragrafo de nuestra misiva como en los tres pasajes de la misma
donde hallamos el sustantivo “engafo”'?, en los que cabe destacar el tercero, “para
que de veras fuese engano”, donde se rechaza la duda del término.

8). Los “escripulos” de la Doctora Mistica “a perder esta libertad” en el séptimo
paragrafo de la relacion tienen su paralelo en la supuesta confesién de Sigea, dentro
del segundo pardgrafo de la carta, de que tenia “ausentes tres cosas mias, que la
falta de la menor dellas basta para engendrar tal pasién; las quales son la voluntad,
la afficién y la libertad de espiritu”.

9). La frase del octavo paragrafo de la misiva “ansi como los mortales desean
compafia para comunicar sus contentos sensuales” nos hace comprender la apari-
cién del sintagma “sola de todo lo que es compania” que hallamos al comienzo de
nuestra carta, si bien el desprecio que hace Sigea de la “compania” de las dos mozas
se explica también, como ya veremos, por la nula importancia que le concede a la

~z_

“compania” terrenal en el capitulo final de las Moradas sextas'®.

10). El uso en tres ocasiones del verbo “consolar” a lo largo de la relacion™" tiene
su correlato en el doble empleo del sustantivo “consuelo™” e incluso en el adjetivo
“desconsolada” que hallamos al comienzo de la misiva.

11). La presencia de “harta” — adjetivo tan del gusto de Santa Teresa®? y que
también encontramos en las cuatro Cartas familiares'™, como el lector ird viendo a
lo largo del trabajo — en el tercer paragrafo de la relacién nos hace comprender el
empleo del adverbio “harto” en la epistola supuestamente escrita por Sigea.

12). La presencia de la perifrasis verbal “havia sido menester”, que hallamos al
tinal de la relacion y que es tipica también de la escritora abulense'®, tiene su corre-
lato en la perifrasis “es menester” del sexto pardgrafo de nuestra carta.

127 Y esto sin olvidarnos de que el tratamiento de “vuestra merced”, que también encontramos en
los parags. 4, 7 (dos veces) y 9 de la relacién de abril de 1571 e igualmente en la carta que remiti6 Santa
Teresa a Martin Alonso de Salinas el 13 de noviembre de 1581 (cf. el texto al que se refiere la nota 155),
es el que se utiliza en la segunda de las Dos cartas sobre la soledad.

128 El primero de ellos aparece en el pardg. 4 y los dos restantes en el 6.

129 Cf. subapartado 4.2.3.1, punto 2.

130 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, parags. 7, 10 y 12, respectivamente.

131 Cf. ibid., parags. 5 y 6, respectivamente.

132 Cf. Astigarra — Borrel 2000: I 1283.

133 Recordemos, en efecto, que el adverbio “harto” también lo encontramos en las Cartas familiares
dentro del sintagma “que es harto poco” (cf. Maestre Maestre 2017a: 447, n2. 25).

134 Cf. mas adelante el subapartado 5.3.14.
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Y, por si estos doce correlatos no fueran suficientes, el proprio contenido de la
relacion tiene dos similitudes que refuerzan mucho mas la intertextualidad:

13). Caigamos en la cuenta, en primer lugar, de que en su relacion la santa
abulense reconoce dos causas de su “soledad”, una principal y otra secundaria: la
primera procede de la “ausencia” de su verdadero “amado”, es decir, de su amor por
Dios y de su ardiente deseo de fundirse con El en el éxtasis mistico; la segunda, pro-
cede de la marcha de su confesor, el padre Gutiérrez (“vuestra merced se fue ayer
tan presto”, como ya hemos apuntado), lo que le causaba “pena y tristeza”, pero que,
dado que “ayudaba” en tal estado (“Como yo tenia la soledad que he dicho, ayuda-
va”), levantaba sus “escrupulos” por temor a “perder esta libertad” de espiritu. Este
desdoblamiento del “amor divino” y del “amor terrenal” nos ayuda a comprender
mejor el desdoblamiento que se produce en la segunda — e incluso también, en este
punto, dentro de la primera — de las Dos cartas sobre la soledad: tengamos presente,
en efecto, que en la segunda de las dos misivas la humanista toledana llama “divina
amistad” —y, por tanto, tilda de “neoplaténica” — a una relaciéon personal que, pese
a presentarse revestida de un ropaje inocente en la primera de las misivas, puede
tener una lectura erética muy distinta'®.

14). Consideremos, por otro lado, que la escritora abulense explica por dos ve-
ces que hasta ese momento no habia comprendido bien el estado de extasis mistico
en el que habia entrado: al final del primer paragrafo leemos “hasta hoy no lo he
entendido” y al final del segundo “hasta hoy — como digo — no he entendido qué
es traspasamiento”.

Pues bien, esa falta de comprensién del proceso “amoroso” sufrido tiene su obvio
correlato al comienzo mismo también de nuestra primera misiva, en la frase “sin
saber de qué me espanto”, que introduce el desconocimiento inicial que muestra la
remitente sobre la causa de su “soledad” y su posterior investigacion de la misma
rechazando que estuviera en la ausencia de su marido, en la de sus amigos o en ella
misma y concluyendo, ya en el cuarto paragrafo, que la verdadera razén estribaba
en que tenfa “ausentes” la “voluntad, afficiéon y libertad de espiritu”, porque las te-
nia entregadas a otra persona.

Y a estos dos tltimos correlatos intertextuales cabe afiadir otros dos que, aunque
mas dudosos que estos, deben también contemplarse:

15). Resulta cuanto menos curioso que al comienzo de la relacion hallemos la
frase “si no fue cuando comulgué, no hizo en mi ninguna operacién ser dia de
la Resurreciéon” con la que Santa Teresa expresa sus dudas de que o bien no le sirvié
para nada el “alimento espiritual” que tomé ese dia, o bien no tuvo efecto alguno
en ella el que se tratara de una fecha tan relevante, y que nuestra carta se abra con
la frase “me quedé entre dos mozas que me dieron de comer” y que después se diga
que ellas no supusieron “aliuio” alguno ni para el cuerpo ni para el espiritu.

135 Reiteramos que estas dos cartas necesitan una nueva lectura que haremos en el futuro trabajo
nuestro que citamos en la nota 41.
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16). Resulta igualmente cuanto menos sorprendente que en la relacion hal-
lemos, inmediatamente después de la frase que acabamos de citar, el sintagma
“estando con todas”, que nos hace ver que la escritora abulense estaba en ese mo-
mento con “todas” las demds monjas de la fundacién salmantina, y que nuestra
misiva se abra explicitando que Sigea se habia quedado “entre dos mozas”. Que-
remos decir que ambos escritos comienzan presentando a la protagonista entre
otras féminas.

Cabe concluir que la relacion escrita por la Doctora Mistica en la Pascua de Re-
surreccion de 1571 contiene dieciséis correlatos que sirven de “macroestructura” o
“armazo6n” para la construccién de la primera de las Dos cartas sobre la soledad: es un
hecho -y esto debe quedar absolutamente claro — que el peso de los diez primeros
de esos dieciséis correlatos es mayor que el de los seis tltimos, pero en todo caso la
indudable mayor fuerza probatoria de los primeros y la que, aunque menor, confie-
re al conjunto de los segundos el principio de convergencia nos llevan a la inevitable
conclusiéon de que quien escribié realmente la misiva atribuida a Sigea tenia in mente
la relacion teresiana de 1571.

4.2. Otros diez escritos teresianos que refuerzan y amplian en determinados as-
pectos, a nivel de “macroestructura”, la influencia de la relacién de abril de 1571
en la primera de las Dos cartas de Doiia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la
soledad

Volvamos al simil de la pintura arriba trazado y mantengamonos en el estudio
del influjo de los cuadros pictéricos de tematica parecida, pero, dejando a un lado
ya el que se acaba de estudiar, atendamos a los demds de contenido similar, cuyo
influencia, a nivel de “macroestructura”, interesante per se por dar mayor fuerza a
la presencia de determinados elementos pictéricos del cuadro tomado como modelo
principal, lo serd tanto mas si contiene determinados elementos que no aparecian
en la obra pictérica mas imitada, pero que acaban fusionandose con los de esta: pa-
semos, en definitiva, a evidenciar el secundario, pero también importante, influjo
de otros diez escritos teresianos que, a nivel de “macroestructura”, ejercen influen-
cia en la primera — y algunos de ellos también en la segunda — de las Dos cartas sobre
la soledad.

4.2.1. Influjos de dos relaciones escritas por Santa Teresa de Jesis desde Sevilla
el mes noviembre de 1575

Comencemos por estudiar el influjo de otras dos relaciones teresianas, influjo
este que ha de resultarmos tanto menos extrano si pensamos que su absoluta simi-
litud de género literario, lejos de ser una casualidad, es un resorte conscientemente
buscado para facilitar la fusién de los elementos léxicos y retéricos necesarios para
la fabrica de las misivas falsificadas: volvamos a tener en cuenta, en definitiva, que,
aunque con la matizacién arriba expresada'®, las relaciones pertenecen al género
epistolar al fin y al cabo.

136 Cf. el final del predambulo del subapartado 4.1.
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4.2.1.1. “Paralelos textuales”, “paralelos contextuales” y “paralelos textuales-
-contextuales” de las Dos cartas de Doiia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la sole-
dad -y, en especial, la primera de ellas — con la relacion escrita por Santa Teresa
de Jesis desde Sevilla el 8 de noviembre de 1575, donde expresa su “soledad” por
la “ausencia” del padre Jeronimo Gracian

Comencemos por presentar el texto de la relacion escrita por nuestra religiosa en
la ciudad de la Giralda el 8 de noviembre de 1575, intitulada “Representacién de la
quinta angustia”, texto este que, a fin de reproducir con la mayor fidelidad posible
el autégrafo, citamos a través de la edicién de E. de la Madre de Dios, O. C. D.y O.
Steggink, O. Carm."":

1. Octava de Todos Santos, tuve dos u tres dias muy trabajosos de la me-
moria de mis grandes pecados, y unos temores grandes de persecuciones,
que no se fundavan sino en que me havian de levantar grandes testimonios,
y todo el animo que suelo tener a padecer por Dios me faltava. Aunque yo me
queria animar y hacfa actos y via que serfa gran ganancia a mi alma, aprove-
chava poco, que no se quitava el temor y era una guerra desabrida.

2. Topé con una letra adonde dice mi buen padre [Gracian] que dice san Pablo
que no permite Dios que seamos tentados mas de lo que podemos sufrir.** Aquello
me alivi6é harto, mas no bastava, antes otro dia me dio una aflicién grande de
verme sin él, como no tenia a quien acudir con esta tribulacién, que me parecia
vivir en tan gran soledad, y ayudava el ver que no hallo ya quien me dé alivio
sino él, que lo més havia de estar ausente, que me es harto gran tormento.

3. Otra noche después, estando leyendo en un libro, hallé otro dicho de
san Pablo, que me comenzé6 a consolar, y recogida un poco, estava pensando
cuan presente havia traido de antes a nuestro Sefor, que tan verdaderamente
me parecia ser Dios vivo'*. En esto pensando, me dijo y pareciéme muy den-
tro de mi, como al lado del corazén, por visién intelectual: «Aqui estoy, sino
que quiero que veas lo poco que puedes sin Mi>».

4. Luego me asiguré y se quitaron todos los miedos, y estando la misma
noche en maitines, el mismo Sefior, por visién intelectual, tan grande que
casi parecia imaginaria, se me puso en los brazos a manera como se pinta la
«Quinta angustia»'*.

5. Hizome temor harto esta visién, porque era muy patente y tan junta a
mi, que me hizo pensar si era ilusion. Dijome: «No te espantes de esto, que
con mayor unién, sin comparacién, esta mi Padre con tu animas.

6. Haseme ansi quedado esta visién hasta ahora representada. Lo que dije
de nuestro Sefior, me duré mas de un mes. Ya se me ha quitado.

Como podemos ver, el 1éxico de esta relacion — y, de manera especial, el léxico
nostalgico-amoroso del segundo de sus dos pasajes, donde nuestra religiosa expresa
la “soledad” que sentia por la “ausencia” del padre Jerénimo Gracidn — tiene una

137 Cf. E Madre de Dios — Steggink 1977: 472, n2. 44%; y Alvarez 2014: 1236-1237, n2. 58.

138 “Cf. Cor. 10.13”, leemos en la nota 1 de la ediciéon de Madre de Dios — Steggink.

139 “Quizas alude a I Tim. 4.10; speramus in Dewm vivum”, se aclara en la nota 2 de la misma edicién de 1977.

140 “Al margen: Querria decir sexta la Santa. Pero en los devocionarios de la época era, en efecto, la
quinta angustia”, se hace constar en la nota 3 de la misma moderna edicién.
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serie de importantes similitudes con los cuatro primeros paragrafos de la ya citada
primera de las dos misivas atribuidas a Sigea.

Comencemos por percatarnos, en efecto, de los siguientes y harto importantes
ocho correlatos entre el segundo pardgrafo de Santa Teresa y los dos primeros de
la carta atribuida a la humanista toledana'*!:

1). En primer lugar, el sustantivo “tribulacién” de la santa abulense se correspon-
de con el verbo “Atribuleme” de nuestra misiva'*.

2). La similitud, por otra parte, del sintagma “en tan gran soledad” con el de
“una soledad tan grande”, sin pasar por alto la posterior aparicién de “tan grande”
en el pardgrafo cuarto'.

3). La presencia, ademds, de la forma verbal pronominal “me parecia” (tanto mas
importante por la presencia de “me parecia” y “pareciéme” en el tercer paragrafo y
“parecia” en el cuarto) tiene su correlato en las de “pareciome” y “pareze”.

4). El sintagma “Aquello me alivié harto” y, mejor adn, la frase “el ver que no
hallo ya quien me dé alivio sino él” nos ayudan a comprender también la de “Las
quales para el cuerpo no son aliuio... ni lo son para el espiritu” que hallamos en
el texto atribuido a Sigea en referencia a las “dos mozas” con las que ella se habia
quedado tras la marcha del caballero.

5). El sintagma verbal “havia de estar ausente” se corresponde con el de “esta au-
sente” y con el de “su ausencia”, referidos, el primero, al marido vy, el segundo, a los
amigos de Sigea, sin pasar por alto la idea de “ausencia” personal de las posteriores
expresiones “tenia ausentes” y “todo esta ausente”.

6). La frase “me dio una aflicién grande de verme sin él” entronca contextual-
mente con el estado de “desconsolada y sola” y la sensacién de “pena de la soledad”
que se describira después a lo largo de la carta atribuida a la humanista toledana.

7). El sintagma “verme sin é1”, como quizas también el posterior “quiero que veas
lo poco que puedes sin Mi”, nos ayuda a comprender igualmente el uso del verbo
“veo” en el segundo de los paragrafos de nuestra misiva en relacién a sus amigos.

8). Finalmente, el adverbio y adjetivo “harto”, tan del gusto el uno y el otro de
Santa Teresa, hace mayor el influjo ya senalado a su respecto*: obsérvese, en defi-
nitiva, que el sintagma “me alivi6 harto” tiene su paralelo en el de “los veo harto” de

la frase sobre los amigos que hallamos en el segundo de sus pardgrafos.

A estos ocho importantes correlatos cabe anadir un noveno no menos relevante:

141 Cf. el texto al que se refiere la nota 48.

142 Cf., para mayor informacién, el final del subapartado 5.3.1.
143 Cf. ibid.

144 Cf. nota 133.
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9). Percatémonos, en efecto, de la similitud textual — contextual entre la frase
“casi parecia imaginaria” y el sustantivo “ilusién” que encontramos en los paragra-
fos cuarto y quinto, respectivamente, del texto teresiano con el sintagma “con todas
estas imaginaciones” que hallamos en el paragrafo cuarto de nuestra misiva.

Por ultimo, pasando por alto otros correlatos menos importantes, pero cuya re-
peticion adquiere fuerza argumentativa por el principio de convergencia, entre el
pasaje teresiano citado y la primera de las Dos cartas sobre la soledad (“desabrida” /
“desabrimientos”, “hallo”/ “hallé”, “bastava” “basta”, “te espantes”/ “me espanto” y

“otro dia”/ “en estos dias”), debemos senalar que la relacion contiene dos similitudes
textuales-contextuales con la segunda de nuestras dos misivas:

10). Pensemos, por un lado, en que los conocimientos de pintura de los que hace
gala nuestra santa en el paragrafo cuarto (“como se pinta la ‘Quinta angustia’™)
entroncan con los que supuestamente tiene Sigea al sacar a la palestra en el primer
paragrafo de la segunda de las Dos cartas sobre la soledad la ya mencionada anécdota
del pintor que no sabfa pintar la espuma de la boca de un caballo'*.

11). Y consideremos, por otra parte, que la presencia del sustantivo “tormento”
del final del segundo paragrafo teresiano cobra vida de una forma literaria mucho
mas humanistica en la alusién al “tormento” del toro de Falaris que cierra la segun-
da de las dos misivas atribuidas a la humanista toledana'*®.

Nos hallamos, en definitiva, con un escrito teresiano cuya “macroestructura”
nos ofrece once relevantes correlatos, nueve con la primera y dos con la segunda de
las Dos cartas sobre la soledad, que hacen mucho mas plausible — maxime para el caso
de la primera de ellas — nuestra tesis de que ambas misivas, como las de las cuatro
Cartas familiares, estan falsificadas.

Pero lo que para nosotros resulta ahora mucho mas interesante de sefalar es
que, dentro de la factura de las misivas atribuidas a la humanista toledana, esos
correlatos son tanto mas importantes cuanto que en su mayor parte (nueve de los
once)'*” no figuran en la “macroestructura” de la relacién de 1571: nos encontramos
asi ante una fusién de elementos que necesariamente debe contemplarse.

4.2.1.2. “Paralelos textuales” y “paralelos textuales-contextuales” de la primera
de las Dos cartas de Dofia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad con otra
relacion escrita por Santa Teresa de Jesis en noviembre de 1575 y también desde
Sevilla, donde manifiesta de nuevo su “harta pena” por su falta de noticias sobre
el padre Gracian

Importante para nuestros intereses es igualmente la siguiente y breve relacidn
escrita también en Sevilla por nuestra religiosa durante el mismo mes de noviembre

145 Remitimos al lector a nuestro futuro trabajo anunciado en la nota 23.

146 Estudiaremos este interesante pasaje en nuestro futuro trabajo citado en la nota 22.

147 Los que se repiten son, con las variantes oportunas, el sintagma “en tan gran soledad” y el ad-
verbio “harto”.
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de 1575,"*% que, a fin de reproducir con la mayor fidelidad posible el autégrato,
citamos también a través de la ediciéon de E. de la Madre de Dios, O. C. D. y O.
Steggink, O. Carm.:"*

1. Estando una noche con harta pena porque havia mucho que no sabia
de mi padre [Gracidn], y aun no estava bueno cuando me escrivié la postrera
vez, aunque no era como la primera pena de su mal — que era confiada y de
aquella manera nunca la tuve después, mas el cuidado impedia la oracién —,
pareciéome de presto, y fue ansi que no pudo ser imaginacién, que en lo in-
terior se me representé una luz, y vi que venia por el camino alegre y rostro
blanco, aunque de la luz que vi devié hacer blanco el rostro, que ansi me pa-
rece lo estian todos en el cielo, y he pensado si el resplandor y luz que sale de
nuestro Senor les hace estar blancos. Entendi: «Dile que sin temor comience
luego, que suya es la victoria».

2. Un dia después que vino, estando yo a la noche alabando a nuestro
Sefior por tantas mercedes como me havia hecho, me dijo: «¢Qué me pides ti
que no haya yo hecho, hija mia?»

Una comparacién de este texto con el arriba citado de la primera de las Dos car-
tas sobre la soledad nos evidencia de nuevo las cinco siguientes similitudes textuales-
-contextuales:

1). Consideremos, en primer lugar, la reiteracién del sustantivo “pena” y relacio-
némoslo con el sintagma “pena de la soledad” de la carta atribuida a Sigea.

2). Observemos que la frase “con harta pena porque havia mucho que no sabia
de mi padre” nos evoca el estado de “soledad” descrito en nuestra epistola.

3). Tomemos nota de la constatacion de las formas verbales “pareciéme”, aunque
en este caso con el sentido aqui de “apareciome”, y “me parece”, que nos evocan las
de “pareciome” y “pareze” de nuestra misiva” y, mucho mas, légicamente, la primera.

4). Seamos conscientes, ademas, que en el primer paragrafo del texto hallamos
también el sustantivo “imaginacién” que tiene su correlato en el sintagma “con to-
das estas imaginaciones” en nuestra misiva.

5). Tomemos nota, por ultimo, de la presencia del adjetivo “harta” y recordemos
el uso del adverbio “harto” en nuestra carta.

Aunque el influjo de esta relacion escrita por Santa Teresa durante el mes de noviem-
bre de 1575 no es tan evidente ni importante como la del 8 del mismo mes y ao, sin

148 En la misiva no consta el dia exacto del mes de noviembre de 1575, pero es posterior a la del 8
de noviembre del mismo afio que hemos abordado en el subapartado anterior: asi nos lo hacen ver los
editores modernos que la publican inmediatamente después de la misma (cf. nota siguiente).

149 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 472, n®. 45%;y Alvarez 2014: 1835, n2. 57.
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embargo, su estudio resulta de interés sobre todo por fortalecer los ingredientes litera-
rios de la descripcion de los estados de “soledad” de la relacion de la escritora abulense de
abril de 1571: pensemos que entre ellos estd el de la “pena” y el de la asociacién de dichos
estados con vivencias misticas que ella niega que fueran producto de su “imaginacién”.

4.2.2. Influjos de cinco Cartas de Santa Teresa de Jesiis en la que esta describe sus estados
de “soledad” por la lejania o marcha de personajes religiosos o laicos queridos por ella

Pasemos ahora a detectar los obvios correlatos léxicos entre la primera de las Dos
cartas sobre la soledad y los estados de “soledad” que nos describe en su epistolario la
Doctora Mistica por la “ausencia” o la “ida” de personas queridas por ella: la mani-
festacion de esos sentimientos por parte de la escritora abulense a través de simples
misivas resulta fundamental para explicar — por encima incluso de las relaciones,
aunque estas pertenezcan al mismo género literario — que las Dos cartas sobre la so-
ledad -y, mucho mas, la primera, que, como hemos dicho, es la que propiamente
aborda el tema de la “soledad” —, tengan formato epistolar'®.

4.2.2.1. Cartas de la santa abulense expresando su ‘“soledad” ante la “ausencia”
del padre Jerénimo Gracian

Como demostramos a continuacion, Santa Teresa tiene ese sentimiento cuando
se marcha de Salamanca y se separa del padre Gracian.

4.2.2.1.1. Carta del 10 de junio de 1579

Recordemos, en primer lugar, el siguiente pasaje de la misiva que el 10 de junio
de 1579 escribia desde Avila Santa Teresa a este religioso, donde le expresaba la
“soledad” que sentia por estar alejada de é1'*":

Harto consuelo me da que esté vuestra paternidad tan bueno, sino que no
le querria con la calor ver en ese lugar. iOh, qué soledad me hace cada dia
mas para el alma estar tan lejos de vuestra paternidad! — aunque del padre
Josef'? siempre le parece estd cerca — , y con esto se pasa esta vida bien sin
contentos de la tierra y muy contino tormento. |...]

4.2.2.1.2. Carta del 22 de mayo de 1581

Consideremos ahora, por otra parte, el pasaje de la epistola que el 22 de mayo
de 1581 remiti6 ella desde Palencia al padre Gracian, donde le informaba de nuevo
sobre la “soledad” que le producia su “ida”'%:

150 Por mor de brevedad hemos escogido las cinco cartas que nos parecen mds interesantes por
contener varios ingredientes léxicos similares a los de la epistola atribuida a Sigea, pero dejamos cons-
tancia de que existen otras misivas donde la santa abulense describe su “soledad” por estar lejos de
otras personas queridas (cf., por ejemplo, la carta que remite ella desde Segovia el 4 de junio de 1574 a
don Francisco Salcedo, residente en Avila, que hallamos en Madre de Dios — Steggink 1977: 717, n2. 64,
pardg. 2; y Alvarez 2014b: 177, n®. 65, parag. 2).

151 Cf. Ct 280.5, en Madre de Dios — Steggink 1977: 959,y 297,5, en Alvarez 2014b: 780.

152 En Madre de Dios — Steggink 1977: 959, nota 3, se nos identifica este S. Josef con “Chisto”, como
también hace Alvarez 2014b: 780, n2. 297, nota 7, donde leemos “El padre José: (Jesucristo)”.

153 Cf. Ct 366.2, en Madre de Dios — Steggink 1977: 1052, y 390, 1, en Alvarez 2014b: 1003-1004.
Dejamos constancia de que este tltimo editor fecha la carta el dia 23, aunque colocando después entre
paréntesis una interrogacion.
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Yo le digo, mi padre, que en fin la carne es enferma y que ansi se ha en-
tristecido mas de lo que yo quisiera, porque ha sido mucho. Al menos hasta
dejarnos en nuestra casa, se pudiera escusar la ida de vuestra paternidad,
que ocho dias mas a menos hacia poco al caso. Harta soledad ha hecho aca,
y plega a Dios el que fue ocasion de llevar a vuestra reverencia lo haga mejor
de lo que yo pienso. Dios me libre de tales priesas, iy después dira de nosotras!

4.2.2.1.3. Carta del 26 de octubre de 1586

Traigamos a la memoria, por dltimo, este otro pasaje de la epistola que poco
después, el 26 de octubre de 1586, la fundadora de las carmelitas y los carmelitas
descalzos vuelve a escribir desde Avila al mencionado religioso, donde le comunica
el mismo sentimiento'™*:

La gracia del Espiritu Santo sea con vuestra reverencia. Dejada la soledad
que me hace haver tanto que no sé de vuestra reverencia, es cosa recia no
saber adonde esta. Para si algo se ofreciese, seria trabajo; mas sin eso me le
da. Plega a Dios esté bueno. Yo lo estoy, y hecha una gran priora, como si no
tuviese mas en qué entender.

4.2.2.2. Carta escrita por la Doctora Mistica el 13 de noviembre de 1581 en la que
describe su “soledad” por la “ausencia” del licenciado Martin Alonso de Salinas

Pero, aunque el padre Gracidn es el que mas estados de “soledad” hizo describir
a Santa Teresa en sus Cartas, sin embargo, también aparecen otros personajes mas-
culinos no religiosos. Leamos asi el pasaje que abre la misiva que remitié nuestra
religiosa desde esa misma ciudad a Palencia el 13 de noviembre de 1581 para con-
tactar con el licenciado Martin Alonso de Salinas'®:

La gracia del Espiritu Santo sea con vuestra merced. Para descansar de
otras ocupaciones cansosas seria bien vuestra merced no dejase de escrivir-
me alguna vez, que cierto cuando veo su letra me es gran merced y alivio,
aunque se me renueva el sentimiento de ver a vuestra merced tan lejos y a
mi con tanta soledad en este lugar. Sea Dios por todo alabado. Doile muchas
gracias que tiene vuestra merced salud y que esos caballeros, hermanos de
vuestra merced, vinieron con ella.

4.2.2.3. Carta escrita por Santa Teresa de Jesius del 28 de noviembre de 1581
expresando su “soledad” por la “ida” de dos monjas a la fundacién de Granada

Es mas, la “soledad” embargaba también a la fundadora de las carmelitas y los
carmelitas descalzos cuando se marchaban de su lado algunas de sus religiosas,
como nos evidencia la misiva que el 28 de noviembre de 1581 remiti6 ella, también
desde Avila, al mencionado padre Gracian. Traigamos a la memoria el comienzo de
la misma, donde le informa de la “soledad” en la que la ha dejado la marcha de dos
monjas a la fundacién de Granada'®®:

154 Cf. Ct 385.1, en Madre de Dios — Steggink 1977: 1064, y 410.1, en Alvarez 2014b: 1047.
155 Cf. Ct 388.1, en Madre de Dios — Steggink 1977: 1072, y 413.1, en Alvarez 2014b: 1060.
156 Cf. Ct 398.1, en Madre de Dios — Steggink 1977: 1077, y 421.1, en Alvarez 2014b: 1074.
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Jests sea con vuestra reverencia. Hoy se han ido las monjas, que me ha
dado harta pena y dejado mucha soledad. [...]

4.2.2.4. “Paralelos textuales” y “paralelos textuales-contextuales” de las Dos car-
tas de Donia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad -y, en especial, de la
primera de ellas — con las citadas cinco misivas teresianas

De los cinco textos citados — y sin pasar por alto de nuevo la presencia del verbo
“parecer” con valor pronominal en el segundo de ellos —, podemos sacar las seis
siguientes conclusiones:

1). La “ausencia” o la “ida” de personas queridas provocaban en Santa Teresa
estados de “soledad”.

2). Ese sentimiento se describe explicitamente con el sustantivo “soledad” o bien
solo o bien, lo que es mas frecuente, incrementado retéricamente en forma de ex-
clamacién (“iOh, qué soledad...!”) o precedido de adjetivos intensivos (“Harta sole-
dad”, “mucha soledad” y “tanta soledad”).

3). La “soledad” lleva a una vida “sin contentos de la tierra” y provoca tristeza
(“se ha entristecido”).

4). La separacioén le produce también “harta pena”.
5). Para paliar el efecto de esos sentimientos necesitaba “consuelo” y “alivio”.

6). En el ambito de la lengua, estos textos epistolares nos evidencian también
el gusto de Santa Teresa por el uso del adjetivo “harto” (“Harto consuelo”, “Harta
soledad” y “harta pena”).

Nos encontramos, en definitiva, con que la santa abulense utiliza también en sus
cinco citadas Cartas casi los mismos términos y expresiones del léxico “nostalgico-
-amoroso” que hallamos no ya en las tres relaciones hasta ahora presentadas, sino
también -y esto es lo que mas debe importarnos — en la primera de las Dos cartas
sobre la soledad.

Pero no todos los términos y expresiones del léxico “nostalgico-amoroso” que
aparecen en estas epistolas son los mismos que los localizados en la primera de las
dos cartas atribuidas a la humanista toledana:

7). Tomemos nota, en efecto, de que el sintagma “sin contentos” que hallamos
al final de la primera de estas cinco cartas nos evoca el vocablo “descontento” del

tercer paragrafo de la misiva atribuida a Sigea.

Por ultimo, conviene que reparemos en el indudable valor que tiene el sintagma
“muy contino tormento” para el final de la segunda de nuestras dos misivas:
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8). Nos encontramos de nuevo con el mismo sustantivo “tormento”, que también
constatamos en la relacion del 8 de noviembre de 1575 y que contribuye a explicar
la alusion al toro de Falaris que cierra la segunda de las dos misivas atribuidas a la
humanista toledana.

4.2.3. Influjos de otros tres escritos teresianos no epistolares, pero vinculados
tematicamente con la relacion de 1571

Santa Teresa no plasmé su vivencia mistica de abril de 1571 solo en la relacion
al padre Gutiérrez arriba estudiada, sino que lo hizo en otros tres opusculos no
epistolares, cuyos correspondientes pasajes guardan un gran parecido con el del
referido escrito a su confesor: queremos decir que la relaciéon tematica entre esos
tres optsculos y la citada relacion explica que, segtin se podra comprobar, esos tres
opusculos repitan muchos de los ingredientes literarios arriba estudiados.

Nos encontramos asi, para insistir en el mismo simil de la pintura que venimos
utilizando en nuestra exposicion, ante el influjo de tres cuadros que, aunque dife-
rentes del tomado como principal modelo, resultan mucho mas parecidos a este que
otros de tematica similar, fortaleciendo su influjo, pero aportando también deter-
minados elementos innovadores.

En suma, conocer esos tres escritos teresianos resulta interesante por dos razo-
nes: en primer lugar, para percatarnos de que el reiterado uso de esos ingredientes
literarios los ha convertido en lugares comunes, por asi decirlo, dentro de la obra
de la escritora abulense; y, en segundo lugar, porque, aunque sus ingredientes son
bastante similares, sin embargo, hay pequenas diferencias cuyo cabal conocimiento
es de gran importancia para nuestro estudio.

4.2.3.1. “Paralelos textuales” y “paralelos textuales-contextuales” de la primera
de las Dos cartas de Donia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad con el ca-
pitulo undécimo y ltimo de las Moradas sextas

Los estados de “soledad” mas importantes que hallamos en los escritos de Santa
Teresa no se derivan de sus relaciones terrenales. Es el amor de Dios y el deseo de
estar a su lado el que produce a la Doctora Mistica un desasosiego que le lleva a en-
trar en éxtasis hasta gozar de la presencia de su “amado”. Asi nos lo evidencia, entre
otros muchos pasajes, el capitulo undécimo y tltimo de las Moradas sextas, que nos
lleva a la fundacién de Salamanca durante la Pascua de Resurrecciéon de 1571 y, mas
concretamente, al estado de “soledad” por la “ausencia” de Dios y posterior “arro-
bamiento” que sufrié nuestra mistica al escuchar el “cantorcillo” que sali6 de los
labios de la novicia Isabel de Jesus y cuya letrilla comenzaba “Véante mis ojos, dulce
Jests bueno...”. Pedimos disculpas al lector por transcribirlo en su totalidad, pero lo
comprenderd al percatarse del indudable interés que tiene para nuestro trabajo'®®:

TRATA DE UNOS DESEOS TAN GRANDES Y IMPETUOSOS QUE
DA DIOS AL ALMA DE GOZARLE, QUE PONEN EN PELIGRO DE PER-
DER LA VIDA; Y CON EL PROVECHO QUE SE QUEDA DESTA MER-
CED QUE HACE EL SENOR

157 Cf. subapartado 4.2.1.1, punto 11. )
158 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 434-437, parags. 1-12; y Alvarez 2014a: 949-954, parags. 1-11.

141



O HUMANISMO PORTUGUES E EUROPEU

1. ¢Si havran bastado todas estas mercedes que ha hecho el Esposo a el
alma para que la palomilla u mariposilla esté satisfecha (no penséis que la
tengo olvidada), y haga asiento adonde ha de morir? No por cierto, antes estd
muy peor; aunque haya muchos afios que reciba estos favores, siempre gime
y anda llorosa, porque de cada uno de ellos le queda mayor dolor. Es la causa
que, como va conociendo mas y mas las grandezas de su Dios y se ve estar tan
ausente y apartada de gozarle, crece mucho mas el deseo; porque también
crece el amar, mientra mas se le descubre lo que merece ser amado este gran
Dios y Sefior; y viene en estos aiios creciendo poco a poco este deseo, de
manera que la llega a tan gran pena, como ahora diré. He dicho afos, con-
formandome con lo que ha pasado por la persona que he dicho aqui, que bien
entiendo que a Dios no hay que poner término, que en un memento puede
llegar a un alma a lo mas subido que se dice aqui. Poderoso es Su Majestad
para todo lo que quisiere hacer y ganoso de hacer mucho por nosotros.

2. Pues vienen veces que estas ansias y lagrimas y sospiros y los gran-
des impetus que quedan dichos (que todo esto parece procedido de nuestro
amor con gran sentimiento, mas todo no es nada en comparacién de estotro,
porque esto parece un fuego que esta humeando y puédese sufrir, aunque
con pena), andandose ansi esta alma abrasandose en si mesma, acaece mu-
chas veces por un pensamiento muy ligero u por una palabra que oye de que
se tarda el morir, venir de otra parte — no se entiende de dénde ni cémo
— un golpe, u como si viniese una saeta de fuego; no digo que es saeta, mas
cualquier cosa que sea, se ve claro que no podia proceder de nuestro natu-
ral; tampoco es golpe, aunque digo golpe; mas'*’ agudamente hiere, y no es
adonde se sienten acd las penas — a mi parecer — , sino en lo muy hondo y
intimo del alma, adonde este rayo, que de presto pasa, todo cuanto halla de
esta tierra de nuestro natural y lo deja hecho polvos, que por el tiempo que
dura es imposible tener memoria de cosa de nuestro ser; porque en un punto
ata las potencias de manera que no quedan con ninguna libertad para cosa,
si no para las que le han de hacer acrecentar este dolor.

3. No querria pareciese encarecimiento, porque verdaderamente voy vien-
do que quedo corta, porque no se puede decir. Ello es un arrobamiento de
sentidos y potencias para todo lo que no es — como he dicho — ayudar a sentir
esta aflicién. Porque el entendimiento estd muy vivo para entender la razén
que hay que sentir de estar aquel alma ausente de Dios, y ayuda Su Majestad
con una tan viva noticia de Si en aquel tiempo, de manera que hace crecer la
pena en tanto grado, que procede quien la tiene en dar grandes gritos. Con ser
persona sufrida y mostrada a padecer grandes dolores, no puede hacer enton-
ces mds, porque este sentimiento no es en el cuerpo — como queda dicho —,
sino en lo interior del alma. Por esto sacé esta persona cuan mds recios son los
sentimientos de ella que los del cuerpo, y se le representé ser de esta manera
los que padecen en purgatorio, que no les impide no tener cuerpo para dejar
de padecer mucho mas que todos los que acd, tiniéndole, padecen.

159 Suprimimos el acento, como hace Alvarez 2014a: 950.
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4. Yo vi una persona ansi'®’, que verdaderamente pensé que se moria, y

no era mucha maravilla, porque, cierto, es gran peligro de muerte; y ansi,
aunque dure poco, deja el cuerpo muy descoyuntado, y en aquella sazén
los pulsos tiene tan abiertos como si el alma quisiese ya dar a Dios, que no
es menos; porque el calor natural falta y le abrasa, de manera que con otro
poquito mis huviera cumplidole Dios sus deseos. No porque siente poco ni
mucho dolor en el cuerpo (aunque se descoyunta — como he dicho — de
manera que queda dos u tres dias después sin poder atin tener fuerza para
escrivir y con grandes dolores, y aun siempre me parece le queda el cuerpo
mas sin fuerza que de antes); el no sentirlo deve ser la causa ser tan mayor el
sentimiento interior de el alma, que ninguna cosa hace caso del cuerpo; como
si acd tenemos un dolor muy agudo en una parte, aunque haya otros muchos,
se sienten poco (esto yo lo he bien provado); acd, ni poco ni mucho, ni creo
sentiria si la hiciesen pedazos.

5. Diréisme que es imperfecion; que por qué no se conforma con la volun-
tad de Dios, pues le esta tan rendida. Hasta aqui podia hacer eso, y con eso
pasava la vida; ahora, no, porque su razén estd de suerte, que no es seiiora de
ella, ni de pensar sino la razén que tiene para penar, pues esta ausente de su
bien, que para qué quiere vida. Siente una soledad estrafna, porque criatura
de toda la tierra no la hace compania— ni creo se la harfan los del cielo, como
no fuese el que ama — , antes todo la atormenta mas; vese como una persona
colgada, que no asienta en cosa de la tierra, ni al cielo puede subir; abrasada
con esta sed, y no puede llegar a el agua; y no sed que puede sufrir, sino ya
en tal término que con ninguna se le quitaria, ni quiere que se le quite, si no
es con la que dijo nuestro Sefior a la Samaritana'®', y eso no se lo dan.

6. iOh, valame Dios, Sefior, como apretais a vuestros amadores! Mas todo
es poco para lo que les dais después. Bien es que lo mucho cueste mucho;
cuanto mas, que si es purificar esta alma para que entre en la séptima mora-
da — como los que han de entrar en el cielo se limpian en el purgatorio —, es
tan poco este padecer, como seria una gota de agua en la mar; cuanto mas
que con todo este tormento y adicién (que no puede ser mayor, a lo que yo
creo, de todas las que hay en la tierra, que esta persona havia pasado muchas,
ansi corporales como espirituales, mas todo le parece nada en esta compa-
racién). Siente el alma que es de tanto precio esta pena, que entiende muy
bien no la podia ella merecer, sino que no es este sentimiento de manera que
la alivia ninguna cosa, mas con esto la sufre de muy buena gana, y sufriria
toda su vida si Dios fuese de ello servido, aunque no seria morir de una vez,
sino estar siempre muriendo, que verdaderamente no es menos.

7. Pues consideremos, hermanas, aquellos que estan en el infierno, que
no estan con esta conformidad ni con este contento y gusto que pone Dios
en el alma, ni viendo ser ganancioso este padecer, sino que siempre pade-
cen mas y mas — digo mds y mas cuanto a las penas acidentales —, siendo el
tormento del alma tan mas recio que los del cuerpo, y los que ellos pasan,

160 “Ella misma: cf. Relaciones 5,14, y comparese esta descripcién del éxtasis doloroso con Vida
20,12-137, anota Alvarez 2014a: 951, nota 5.
161 Cf. Vulg. Ioan. 4.7-13.33.
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mayores sin comparacion que este que aqui hemos dicho; y éstos, ver que han
de ser para siempre jamas, <qué sera de estas desventuradas almas?, y dqué
podemos hacer en vida tan corta, ni padecer, que sea nada para librarnos
de tan terribles y eternales tormentos? Yo os digo que sera imposible dar a
entender cuan sentible cosa es el padecer del alma y cuan diferente a el del
cuerpo, si no se pasa por ello; y quiere el mesmo Sefor que lo entendamos,
para que mas conozcamos lo muy mucho que le devemos en traernos a es-
tado, que por su misericordia tenemos esperanza de que nos ha de librar y
perdonar nuestros pecados.

8. Pues tornando a lo que trativamos, que dejamos esta alma con mucha
pena, en este rigor es poco lo que le dura; sera, cuando mas, tres o cuatro
horas — a mi parecer —, porque, si mucho durase, si no fuese por milaglo,
seria imposible sufrirlo la flaqueza natural. Acaecido ha no durar mas que
un cuarto de hora y quedar hecha pedazos. Verdad es que esta vez del todo
perdi6 el sentido, segin vino con rigor (y estando en conversacién, Pascua
de Resurreccion, el postrer dia, y haviendo estado toda la Pascua con tanta
sequedad que casi no entendia lo era), de sélo oir una palabra de no acabarse
la vida. Pues pensar que se puede resistir, no mas que si metida en un fuego
quisiese hacer a la llama que no tuviese calor para quemarle. No es el senti-
miento que se puede pasar en disimulacién sin que las que estan presentes
entiendan el gran peligro en que estd, aunque de lo interior no pueden ser
testigos; es verdad que le son alguna compania, como si fuesen sombras, y
ansi le parecen todas las cosas de la tierra.

9. Y porque veiis que es posible — si alguna vez os vierdes en esto — acu-
dir aqui nuestra flaqueza y natural, acaece alguna vez que estando el alma
como havéis visto, que se muere por morir cuando aprieta tanto, que ya pa-
rece que para salir del cuerpo no le falta casi nada, verdaderamente teme y
querria aflojase la pena por no acabar de morir. Bien se deja entender ser
este temor de flaqueza natural, que por otra parte no se quita su deseo, ni
es posible haver remedio que se quite esta pena hasta que la quita el mesmo
Seior, que casi es lo ordinario con un arrobamiento grande u con alguna
visién, adonde el verdadero Consolador la consuela y fortalece para que
quiera vivir todo lo que fuere su voluntad.

10. Cosa penosa es ésta; mas queda el alma con grandisimos efectos y
perdido el miedo a los trabajos que le pueden suceder; porque en compara-
cién del sentimiento tan penoso que sinti6 su alma no le parece son nada. De
manera queda aprovechada, que gustaria padecerle muchas veces; mas tam-
poco puede eso en ninguna manera, ni hay nengin remedio para tornarle
a tener, hasta que quiere el Seinor, como no le hay para resistirle ni quitar-
le cuando le viene. Queda con muy mayor desprecio del mundo que antes,
porque ve que cosa de él no le valié en aquel tormento, y muy mas desasida
de las criaturas, porque ya ve que sélo el Criador es el que puede consolar y
hartar su alma, y con mayor temor y cuidado de no ofenderle, porque ve que
tan bien puede atormentar como consolar.

11. Dos cosas me parece a mi que hay en este camino espiritual, que son
peligro de muerte: la una ésta, que verdaderamente lo es, y no pequeno; la
otra, de muy excesivo gozo y deleite, que es en tan grandisimo estremo, que
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verdaderamente parece que desfallece el alma de suerte que no le falta tan-
tito para acabar de salir del cuerpo; a la verdad, no seria poca dicha la suya.

12. Aqui veréis, hermanas, si he tenido razén en decir que es menester animo
y que ternd razén el Senor — cuando le pidierdes estas cosas — de deciros lo que
respondi6 a los hijos del Zebedeo: si podrian bever el caliz'®%.

Todas, creo, hermanas, que responderemos que si, y con mucha razén;
porque Su Majestad da esfuerzo a quien ve que le ha menester, y en todo
defiende a estas almas y responde por ellas en las persecuciones y mormu-
raciones, como hacia por la Magdalena'®, aunque no sea por palabras, por
obras; y en fin, en fin'®*, antes que se mueran se lo paga todo junto, como
ahora veréis. Sea por siempre bendito y alabenle todas las criaturas, amén.

Un simple cotejo del presente capitulo undécimo y dltimo de las Moradas sextas
con la arriba citada relacion de 1571' nos revela la estrecha vinculacién de ambos
escritos teresianos: en ambos se alude al arrobamiento que tuvo la santa abulense
en Salamanca durante la Pascua de Resurreccién del mencionado ano, como nos
evidencia con toda claridad el cotejo de las frases del texto que acabamos de pre-
sentar “y estando en conversacion, Pascua de Resurreccién, el postrer dia, y havien-
do estado toda la Pascua con tanta sequedad que casi no entendia lo era”®, “deja
el cuerpo muy descoyuntado” y “(aunque se descoyunta — como he dicho — de
manera que queda dos u tres dias después sin poder atn tener fuerza para escrivir
y con grandes dolores, y aun siempre me parece le queda el cuerpo mas sin fuerza
que de antes)”'"” con las del anterior “si no fue cuando comulgué, no hizo en mi
ninguna operacion ser dia de la Resurrecién™® y “Quedé tan quebrado el cuerpo,
que aun esto escriuo oy con harta pena, que quedan como desconyuntadas las ma-
nos y con dolor™®.

Demostrada esa vinculacién, pasemos a descubrir que el capitulo final de las
Moradas sextas tiene dos partes claras, aunque no bien diferenciadas en cuanto
a su ubicacién: la primera, que es mas breve y se halla, sobre todo, al comienzo a
modo de introduccién, pero que también hace acto de presencia en otras partes del
capitulo, nos informa de la “soledad” de Santa Teresa ante la “ausencia” de Dios, su
“amado”, y la imposibilidad de “gozar” de su presencia; y la segunda, mucho mas
amplia, nos describe el arrobamiento de la Doctora Mistica para entrar en comuni-
cacién con la divinidad.

Ambas partes conforman un contexto amoroso cuyos ingredientes 1éxicos y ele-
mentos retéricos daremos a conocer a continuacién con dos intenciones concretas
fuera de las dos generales antes expresadas: en primer lugar, para que el lector
comprenda mejor el texto que acabamos de presentar y pueda realizar mas facil-
mente las necesarias comparaciones; y, en segundo lugar, para que se percate de la

162 Cf. Vulg. Math. 20.22.

163 Cf. Vulg. Luc. 7.44.

164 No se trata de un error por repeticién nuestro: tanto la edicién de Madre de Dios — Steggink
1977: 437, parag. 12, como la de Alvarez 2014a: 954, pardg. 11, ofrecen la lectura “en fin, en fin”.

165 Cf. el texto al que se refiere la nota 121.

166 Cf. ibid., parag. 8.

167 Cf., para ambos textos, ibid., parag. 4.

168 Cf. ibid., parag.1.

169 Cf. ibid., parag. 3.
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siguiente realidad sobre la que volveremos al final del préximo trabajo'™: la prosa
castellana de Santa Teresa es una prosa llena de elementos retéricos y mucho mas
artificial de lo que a simple vista pudiera pensarse'”’.

Consideremos, en primer lugar, que la pintura de esa “soledad” por la “ausen-
cia” del “amado” se hace con vocablos que no solo evidencian, sino que amplifican
ese sentimiento: percatémonos de que, alrededor del propio sustantivo “soledad”,
que hace acto de presencia una vez calificado por el adjetivo “estraia”, hallamos
el sustantivo “pena”, que aparece siete veces en singular y dos en plural a lo largo
de las dos partes del capitulo, sin contar con la forma verbal “penar” y los adjetivos
“penosa”’ y “penoso”, que encontramos una vez cada uno de ellos; y tomemos nota
también del sustantivo “tormento”, que hallamos cuatro veces (tres en singular y
una en plural), y del verbo “atormentar”, que aparece una. Anadase a ello el sintag-
ma “gime y anda llorosa” y los tres sustantivos “ansias”, “lagrimas” y “sospiros”, que
se presentan acumulados en un mismo sintagma.

Téngase presente, ademas, dentro del mismo ambito amoroso, la presencia del
verbo “consolar”, que hallamos tres veces a lo largo del texto, y del sustantivo “con-
solador”, que aparece una. Y en el mismo terreno hemos de colocar la forma verbal
“alivia”, que cuenta también con un solo registro, asi como la constatacién de que
en el estado de esa “soledad estrana” no hay “criatura de toda la tierra” que le haga
“compania’”.

Percatémonos ahora, en segundo lugar, de que la idea de la “ausencia” del “ama-
do” toma cuerpo por tres veces a través de los sintagmas “estar tan ausente y apar-
tada de gozarle” y “estar aquel alma ausente de Dios” y “estd ausente de su bien”.

Adviértase, en tercer lugar, que el contexto “amoroso” es claramente visible en
el texto a través del verbo “amar”, que cuenta con tres registros, y los sustantivos
“amor” y “amadores”, que se constatan una sola vez en cada caso.

La fuerza de los sentimientos expresados es tal, por otra parte, que al “amado”
se le da, como es lo usual en las propias obras de Santa Teresa'” y en los escritos de
nuestros misticos, el nombre de “Esposo””: recordemos a tal efecto, desde la pers-
pectiva biblica, el influjo del Cantar de los cantares'™ y tengamos presente que, en el
ambito de la patristica, Cristo es “esposo de la Iglesia”!™.

Es mas, siguiendo también el Cantar de los Cantares, segin se pondra mas de
relieve en nuestro préximo trabajo'™, la fuerza de ese “amor” se reviste con ex-
presiones propias del “amor carnal” consideremos asi que el sustantivo “deseo”,
en singular, cuenta con tres registros y, en plural, con dos; que el verbo “gozar” se

170 Remitimos al lector al futuro trabajo nuestro anunciado en la nota 22.

171 Sobre el estilo de Santa Teresa, cf. nota 349.

172 Cf., por ejemplo, V' 4.3; 36.26; 36.29; F 4.4; 28.47; 31.46; 31.47 (cf., para mayor informacién,
Astigarra — Borrell 2000: IT 1073-1075, 5. u. “Esposo”). Véase, por otro lado, el texto de M 5,4,10, don-
de, entre otros muchos textos de nuestra religiosa (cf. ibid., t. I, pp. 1072-1073, 5. u. “Esposa”), hallamos
el término “esposa”, que légicamente forma parte del mismo imaginario religioso (cf. notas 174 y 175).

173 Cf., por ejemplo, dentro de la obra de San Juan de la Cruz, Astigarraga — Borrell - Martin de
Lucas 1990: 792-798, s. u. “esposo”.

174 Recuérdese que el Sponsus y la Sponsa son los dos protagonistas principales del Canticum cantico-
rum Salomonis, como bien recuerda Santa Teresa en IV 27.10.

175 Cf. Ausejo 1963, cols. 620, s. u. “Esposa”, y 621, 5. u. “Esposo”.

176 Remitimos al lector a nuestro futuro trabajo anunciado en nuestra nota 22, donde, al hilo del
estilo de Santa Teresa, estudiaremos el capitulo 4 de las Meditaciones de los Cantares o Conceptos de Amor.
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encuentra una vez en el titulo y otra en el texto del capitulo, y que aparece también
el sustantivo “gozo”; que el verbo “abrasar” se halla tres veces; y, por ultimo, que
encontramos también los sustantivos “adicién”, “contento”, “gusto” y “deleite” una
vez cada uno de ellos; tomemos nota, ademas, de la presencia del sustantivo “fue-
go”, de la expresion “saeta de fuego”, reforzada por la reiteracion del primero de
sus sustantivos, del sustantivo “golpe”, que se constata en tres ocasiones, del verbo
“hiere” y del sustantivo “rayo”, que aparece cada uno una; y tengamos presente, en
fin, la fuerza expresiva de los sustantivos “llama”, “calor” y del verbo “quemar” en la
frase “Pues pensar que se puede resistir, no mas que si metida en un fuego quisiese
hacer a la llama que no tuviese calor para quemarle”; es mas, los sustantivos “fuego”
y “calor” aparecen otras dos veces y una, respectivamente, fuera de esa frase.

La presencia, por otro lado, del sustantivo “arrobamiento”, mencionado dos veces,
deja meridianamente claro que se nos describe un estado de “éxtasis” mistico, donde
la santa deja de ser duefia de toda “libertad” al ser tocada por el “rayo” (“porque
en un punto ata las potencias de manera que no quedan con ninguna libertad para
cosa”) y entra en un estado de aturdimiento intelectual (“el entendimiento esta muy
vivo para entender la razén que hay que sentir de estar aquel alma ausente de Dios”).

Tomemos conciencia también de que la escritora abulense describe la “gravedad”
de ese estado no solo con la forma verbal “padecer”, que cuenta con diez registros,
dos de ellos como infinitivo sustantivado, con el verbo “sufrir”, que hallamos en seis
ocasiones, con los sustantivos “dolor” y “dolores”, que aparecen cuatro y dos veces,
respectivamente, con el sustantivo “temor”, que cuenta con dos registros, y con la
forma verbal “teme” y con el sustantivo “miedo”, que se hallan una vez cada uno,
sino, lo que confiere muchas mas fuerza expresiva, con las expresiones “peligro
de perder la vida”, “gran peligro de muerte”, “peligro de muerte” y “gran peligro”,
que resultan congruentes con el lastimoso estado que nos describen las frases “lo
[= nuestro natural] deja hecho polvos”, “deja el cuerpo muy descoyuntado, y en
aquella sazén los pulsos tiene tan abiertos como si el alma quisiese ya dar a Dios” “[el
cuerpo] se descoyunta” y “queda dos u tres dias después sin poder atin tener fuerza
para escrivir y con grandes dolores, y aun siempre me parece le queda el cuerpo
mas sin fuerza que de antes “ni creo sentiria si la hiciesen pedazos”.

Es mas, el verbo “morir” no solo aparece ocho veces, sino que dos de ellas se
constatan en la bella contraposicién “se muere por morir”, que obviamente, como
ya hemos adelantado'”” y sefialaremos de nuevo mds adelante'”, no es casual, sino
que nos recuerda el estribillo “Que muero porque no muero” del poema teresiano
“Vivo sin vivir en mi...”.

Nos encontramos, en definitiva, con un texto tipico de Santa Teresa, donde con
su maestria acostumbrada inyecta fuerza expresiva a través de la reiteracién de
formas adjetivales, como “gran” y “grandes”, que cuentan con cinco registros cada
uno de ellos, “mayor” y “mayores”, que hallamos cinco veces el primero y una el
segundo, y “grandisimo”, que encontramos en dos ocasiones, una en singular y
otra en plural, a través también de otros adjetivos, como “impetuosos”, a través de
los sintagmas “muy peor”, “muy ligero”, “muy hondo y intimo”, “muy vivo”, “muy
descoyuntado”, “muy agudo”, “muy mayor”, “muy bien”, “muy mucho”, “muy mas

177 Cf. el subapartado 4.1.2 y, mds concretamente, el pasaje al que se refiere la nota 106.
178 Cf. el subapartado 4.2.3.2 y, mds concretamente, el pasaje al que se refiere la nota 194.
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desasida” y “muy excesivo”, a través de un verbo tan denotativo como “hartar””y
a través, en fin, de la bella contraposicion “tampoco es golpe, aunque digo golpe;
mas agudamente hiere” o de las elocuentes comparaciones como “abrasada con esta
sed, y no puede llegar a el agua; y no sed que puede sufrir”, que amplifica la fuerza
del sentimiento amoroso”.

Esa maestria se ve, ademas, frente a ese calculado contraste de recursos ampli-
ficadores (entre ellos, como hemos visto, el superlativo “grandisimos”), en el uso de
diminutivos, como “poquito” y “tantito”, en la contraposiciéon de la fuerza del gran
padecimiento con su “flaqueza”, sustantivo que utiliza tres veces a lo largo del texto,
y en las comparaciones “como seria una gota de agua en la mar”, con el que reduce
su “padecer” durante el éxtasis en relacién a las ventajas de entrar en las séptimas y
ultimas Moradas, como hace también comparandolo con el que sufren “aquellos que
estan en el infierno”.

Y esa maestria se observa, por dltimo, en la inteligente unién de dos térmi-
nos tan contrapuestos como “tormento” y “adicién” o en la gradacién de la fuerza
amplificadora del texto, a través de los verbos “crecer” o “acrecentar,” en los sin-
tagmas “crece mucho mis el deseo”, “crece el amor”, “viene en estos afios crecien-
do poco a poco este deseo”, “hacer acrecentar este dolor”, y “hacer crecer la pena”.

Llegados aqui pasemos a analizar el influjo de este 1éxico “nostélgico-amoroso”
y elementos retdricos del capitulo undécimo y ultimo de las Moradas sextas en la
primera de las Dos cartas sobre la soledad:

1). En la misiva atribuida a Sigea aparecen también los términos “soledad”, “la-
grimas”, “pena”, “consuelo” y “contento”, y el sintagma “crecer la pena”, constatados
todos ellos en los escritos teresianos arriba estudiados'™’, al igual que ocurre con el
uso o, por mejor decir, abuso del verbo “parecer”, que encontramos en diez ocasio-
nes, la mayor parte de ellas con valor pronominal, sin olvidarnos de las otras dos en
las que parece sustantivado.

2). Los dos pasajes teresianos donde se razona que el alma enamorada no se
alivia con ninguna “compaiifa” nada (“porque criatura de toda la tierra no la hace
compaiifa”) o casi nada (“es verdad que le son alguna compania, como si fuesen
sombras, y ansi le parecen todas las cosas de la tierra”), asi como el pasaje donde
senala que “no es este sentimiento de manera que la alivia ninguna cosa”, ayudan a
explicar, junto con lo ya expresado al respecto en los subapartados dedicados a las
relaciones de abril de 1571'% y del 8 de noviembre de 1575'2, el menosprecio de la
“compaiia” de las dos “mozas” que hallamos al comienzo de nuestra misiva.

3). El texto con el que la santa abulense expresa que el arrobamiento trae consigo
la pérdida de la “libertad” de espiritu (“porque en un punto ata las potencias de

179 Verbo este tipico de la escritora abulense, como nos demuestran sus 28 registros (cf. Astigarra —
Borrell 2000: I, pp. 1282-1283, s. u. “hartar”) y que légicamente es inseparable del tipico uso teresiano del
adjetivo y adverbio “harto”, que también encontramos en nuestra misiva (cf. el subapartado 4.1.4, punto 11).

180 Cf. los distintos subapartados desde 4.1 a 4.2.2.4. Sobre el sintagma “crecer la pena”, cf. ademas,
el texto de CE 18,5, al que se refieren las notas 265 a 267.

181 Cf. el subapartado 4.1.4, punto 15.

182 Cf. el subapartado 4.2.1.1, punto 4.
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manera que no quedan con ninguna libertad para cosa”) coadyuva a explicar, junto
con la relacion de 1571', la “ausencia” de esa misma potencia del alma en nuestra
epistola.

4). El estado de aturdimiento intelectual (“el entendimiento estd muy vivo para
entender la razén que hay que sentir de estar aquel alma ausente de Dios”) derivado
de ese arrobamiento nos ayuda a explicar también, junto con la relacion de 1571'%*,
la frase “sin saber de qué me espanto” que introduce el desconocimiento inicial
que muestra Sigea sobre la causa de su “soledad” y su posterior investigacién de la
misma rechazando que estuviera en la ausencia de su marido, en la de sus amigos
o en ella misma y concluyendo que la verdadera razén estribaba en que tenia “au-
sentes” la “voluntad, afficién y libertad de espiritu”, porque las tenia entregadas a
otra persona.

5). El sintagma “a estos términos soy llegada”, que, segiin sefialamos, tiene su cor-
relato en el de “ha llegado a términos” de la relacion de 1571"%, se corresponde tam-
bién con la expresion “en tal término” del capitulo undécimo de las Moradas sextas.

6). Obsérvese, por tltimo, de cara ahora al final de la segunda de las dos cartas
sobre la soledad, la aparicién del término “tormento”, que, como hemos dicho, apa-
rece cuatro veces (tres en singular y una en plural), y, del verbo “atormentar”, que
hallamos una vez: volvemos a encontrar, en suma, con un tépico que ya localizamos
en otros escritos teresianos', pero que aqui cobra especial relieve con el sintagma
“tormento y adicién”, pues nos ayuda a comprender la transformacién en positivo
del tirano Falaris, inventor del “tormento” del toro (“bueno al dezir y malo al ha-
zer”, se dice al final de nuestra segunda carta) a través, segiin ya anticipamos, de la
habilidosa imitacién de un pasaje del Relox de Principes de fray Antonio de Guevara.

Como se ve, el primero de estos seis correlatos contiene cinco términos y una ex-
presién cuya fuerza de conjunto autoriza a calificarlos de “paralelos textuales”; los
correlatos segundo, tercero y cuarto son, obviamente, “paralelos textuales-contex-
tuales; el correlato quinto ha de considerarse también como un “paralelo textual”;
y el sexto y tltimo ha de juzgarse como “contextual”.

Todos estos seis ingredientes léxicos y elementos retéricos son los mismos que los
de los escritos teresianos hasta ahora estudiados. Pero, como mostraremos a conti-
nuacion, el capitulo undécimo y sexto de las Moradas sextas contiene también un
“paralelo textual-contextual” que no esta en los textos teresianos anteriores.

7). Advierta el lector, finalmente, que las frases “ni es posible haver remedio que
se quite esta pena hasta que la quita el mesmo Sefior” y “ni hay nengtn remedio
para tornarle a tener, hasta que quiere el Senor” introducen un tépico que también

183 Cf. el subapartado 4.1.4, punto 8.

184 Cf. el subapartado 4.1.4, punto 14.

185 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, parag. 4, asi como el posterior comentario en el su-
bapartado 4.1.4, punto 4.

186 Nos referimos a la relacion del 8 de noviembre de 1575 (cf. el subapartado, 4.2.1.1, punto 11) y
ala carta de 10 de junio de 1579 (cf. los subapartados 4.2.2.1.1 y 4.2.2.4, punto 8).
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toma cuerpo en la frase del pardgrafo sexto “No para pediros remedio, que no ay
quien le dé sino quien dio el dafo, que es el alma” de nuestra epistola.

4.2.3.2. “Paralelos textuales” y “paralelos textuales- contextuales” de la pri-
mera de las Dos cartas de Dofia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad con
el poema Vivo sin vivir en mi

Entremos ahora en el impacto del famoso poema “Vivo sin vivir en mi”, que,
como nos descubri6 fray Diego de Yepes'’, compuso Santa Teresa durante la Pas-
cua de Resurreccién de 1571 tras su estado de “soledad” por la “ausencia” de su
“amado”, el Senor, y el posterior arrobamiento sufrido por ella al escuchar el “can-
tarcillo” de la novicia Isabel de Jests!'®®.

Debemos puntualizar que solo la “glosa” de este poema salié de la pluma de la es-
critora abulense, ya que el tema aparece casi idéntico en los cancioneros del siglo XV,

Cabe recordar, ademads, las dos siguientes puntualizaciones de T. Alvarez: en
primer lugar, que el poema esta “compuesto sobre la base de una letrilla profana
vuelta a lo divino”, y, la segunda, que “sus estrofas glosan varios pensamientos o
sentimientos ‘paulinos’ que la Autora vive intensamente como propios”'?.

Sefnalado todo esto, hagamos ver ahora que una lectura atenta del poema nos
revela que su contenido estd estrechamente unido tanto al de la relacién de la Pascua
de Resurreccién de 1571 como al capitulo undécimo y dltimo de las Moradas sex-
tas, que, segin hemos podido comprobar'??, aborda el arrobamiento sufrido enton-
ces por nuestra religiosa: tengamos presente que el propio contenido del poema — un
canto realizado por la santa abulense a su “soledad” y “pena” por la “ausencia” del
Senor, su “amado”, y a su deseo de salir de la “carcel” de su cuerpo para poder “gozar”
mas directamente de su “presencia’, dado que no le bastaba la del “sacramento” de la
comunién —, es el mismo que el del citado capitulo y libro de dicha obra.

Volvamos a recordar a tales efectos la correlaciéon entre el segundo verso del
“cantarcillo” de Isabel de Jesus “Veante mis ojos, u muerame yo luego”, que trans-
mite fray Diego de Yepes'”, y el poema de Santa Teresa en el que el verbo “morir”
tiene el conocido estribillo “que muero porque no muero”, y traigamos también a
la memoria de nuevo que la bella contraposicién “se muere por morir” del capitulo
undécimo y dltimo de las Moradas sextas'®* evoca el estribillo “Que muero porque
no muero” del poema teresiano “Vivo sin vivir en mi...”"%.

Esa innegable vinculacién entre las tres composiciones es la que explica que hal-
lemos en el poema “Vivo sin vivir en mi” muchos de los ingredientes del lenguaje
nostalgico-amoroso de la primera de las Dos cartas sobre la soledad: pensemos asi en

187 Cf. el texto al que se refiere la nota 93.

188 Si, como entendemos, hay que dar crédito a lo postulado por fray Diego de Yepes, debemos re-
chazar la afirmacién de que “el poema es probablemente coetaneo del que compuso san Juan de la Cruz
inspirado en la misma letrilla (hacia 1572)” (cf. Alvarez 2014: 1482, nota *).

189 Cf. Benito de Lucas 2015: 9.

190 Cf. Alvarez 2014: 1482, nota *.

191 Cf. el texto al que se refiere la nota 121.

192 Cf. el texto al que se refiere la nota 158.

193 Cf. el texto al que se refiere la nota 93.

194 Cf. el texto al que se refiere la nota 158, parag. 9.

195 Cf. el texto al que se refiere la nota 93.
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los verbos “aliviar”, “penar”, los sustantivos “lastima” y “alivio”, o el adjetivo
“lastimero”.

Basta, por otro lado, leer la novena estrofa de la glosa, que transcribimos mas
arriba por la edicién de fray Diego de Yepes'®®, pero que citamos aqui a partir del
texto de E. de la Madre de Dios, O, C. D. y O. Steggink, O. Carm."":

Estando ausente de Ti,
¢Qué vida puedo tener,
Sino muerte padecer
La mayor que nunca vi?
Lastima tengo de mi
por ser mi mal entero,
que muero porque no muero.

para poner ante los ojos del lector que su descripcién del desasosiego de la “ausen-
cia” del “amado” establece la misma correlacién con la misiva atribuida a Sigea que
la relacion de la Pascua de Resurreccion de 1571'%* y el capitulo undécimo y tltimo
de las Moradas sextas'®.

Pero, ademas de esos relevantes correlatos, el poema teresiano tiene dos estrofas
cuyo influjo puede ir mucho mas lejos. Nos referimos ahora a las dos primeras de la
“glosa”, que, aunque transcritas también mds arriba por la edicién de 1606, volve-
mos a citar aqui a través de la Biblioteca de Autores Cristianos de 19772

Esta divina prision,
Del amor en que yo vivo,
Hace a Dios mi cautivo,
Y libre mi corazon;
Y causa en mi tal pasién
Ver a Dios mi prisionero,
Que muero porque no Muero.
iAy, qué larga es esta vida,
Que duros estos destierros,
Esta carcel, y estos hierros
En que el alma esta metida!
Solo esperar la salida
Me causa un dolor tan fiero,
que muero porque no muero.

Pasemos a comentar los términos en letra negrita, que son los que mas nos inte-
resan, comenzando por el adjetivo “divina”, que hara comprender mejor la wunctura

196 Cf. ibid.

197 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 503, n2. 2.

198 Cf. el text al que se refiere la nota 121, pardgs. 1 (ausencia de Dios) y 7 (ausencia por la marcha
del padre Martin Gutiérrez).

199 Cf. el texto al que se refiere la nota 158, parag. 1, 3 y 5.

200 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 502, n2. 2 (cf. et Alvarez 2014: 1482, n® 1, donde hallamos la
variante “ha hecho a” en el tercero de los versos citados y con distinta puntuacién).
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“divina amistad” que constatamos dentro de la segunda de las Dos cartas sobre la sole-
dad, en la que la remitente, como ya anticipamos®”!, encuadra sus sentimientos hacia
el an6énimo caballero dentro de la “diuina amistad” tan propia del neoplatonismo
de la segunda mitad del siglo XVTI hispano®”.

Pero mucho mas importante es llamar la atencién sobre que las dos estrofas del
poema giran alrededor del t6pico de la “circel de amor”, que dio nombre a la obra ho-
moénima de Diego de San Pedro, publicada en Sevilla en 1492, obra esta que tanto éxi-
to tuvo en la esfera del neoplatonismo y misticismo de la segunda mitad del siglo XVI
en nuestro pais y, mas concretamente, en el poema teresiano que ahora nos interesa?”.

Sefialado esto, pasemos ahora a examinar el posible impacto de estas dos estro-
fas en nuestra misiva y, mas concretamente, en el paragrafo que hallamos tras la
supuesta confesion de Sigea de que su “voluntad” estaba en otra persona y de que
su “aficién” estaba también en la misma. Hecha esa declaracién, la remitente corona
sus siguientes palabras con una cita latina de las Confessiones de San Agustin, harto
utilizada en el 4&mbito religioso del Renacimiento®’*:

[...] Pues la libertad {qué es de ella, estando vn alma de la suerte que digo?
{qué me queda a ser como dize mi Augustin?: suspirabam ligatus non ferro alie-
no, sed mea ferrea voluntate; velle enim mewm tenebat inimicus, et inde mihi catenam
finxerat, et constrinxerat dura seruitute. |[...]

Conviene aclarar que, como ya advertimos mds arriba?”, tanto el ms. 10722 de la
Biblioteca Nacional de Espafia como Serrano y Sanz y Prieto Corbaldn, editan catena,
lectura errénea desde el punto de vista sintactico que, de acuerdo con el propio texto
de Aug. Conf. 5.8.10%:

201 Cf. el subapartado 1.2.

202 Remitimos a la lectura del articulo nuestro que citamos en la nota 22.

203 Recuérdese que San Juan de la Cruz tiene una composicién inspirada en la de Vivo sin vivir en
mi de Santa Teresa (cf. P 8).

204 Buena prueba, por ejemplo, de la amplia receptio de la misma es la que hallamos, ademas de en
las dos obras del Renacimiento que citamos en la nota 206, en la titulada Empleo y exercicio Sancto, sobre los
Evangelios de las Dominicas despues de Pentecostes. Tomo segundo. Por el P. F. Diego de la Vega, Guardian de Sancta
Maria de Iesus de la villa de Alcala de Henares. Dirigido al Doctor Garcia Carrerio, del Consejo de su Magestad,
y su Alcalde Corte de la Real Chancilleria de Valladolid, En Valladolid, por Iuan de Bostillo, 1608, p. 692.
Dejamos constancia de que en la cita no aparece el adverbio enim, como, sin embargo, si ocurre en las
dos referidas obras de la nota 206.

205 Cf. nota 60.

206 Debemos aclarar que, al igual que la obra que recogemos en la nota 204, la cita del pasaje de San
Agustin que nos ocupa también aparece tanto en La segunda parte del libro llamado Montecaluario. Compuesto
por Reuerendissimo senior Don Antonio de Gueuara de buena memoria, obispo que fue de Mondofiedo, predicador y
chronista y del consejo de su Magestad, Fue impresso en la villa de Enuers en casa de Martin Nucio, 1550, f. g
IIIr, como enlas E Ludovici Sotto-Maoior Ord. Praedicatorum, Stae. Theologiae Magistri, et Divinarum Literarum
Coninmbricae Professoris Ad Canticum Canticorum Notae posteriores, et breviores, Cum indice verborum, rerumque
locupletissimo. Editio prima, Parisiis, Apud Michaelem Sonnium, via Iacobaea, sub scuto Basiliensi, MDCXII,
col. 62. Ahora bien, frente a lo que ocurre en la obra antes referenciada, en las dos correspondientes citas
ahora registradas aparece el adverbio enim, lo que tiene mayor importancia de lo que a simple vista pudiera
parecer: recordemos, en efecto, que, como ya anticipamos en la nota 59, dicho adverbio no aparece ni en
las ediciones renacentistas por nosotros consultadas (cf., por ejemplo, D. Aurelii Augustini Hipponesis episcopi
Confessionum libri tredecim, quibus nunc primum est adiectus Rerum et Verborum Index, Turnoni, Apud Clausium
Michaelem, Vniuersitatis Typographum, MDLXXXVIII, p. 201), ni en las ediciones modernas princi-
piando por la de la Patrologia Latina (cf-, mas concretamente, Augustini Hipponensis episcopi opera omnia, post
Lovaniensium Theologorum recensionem, castigata denuo ad manuscriptos codices Gallicos, Vaticanos, Belgicos, etc.,
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[...] cui rei ego suspirabam, ligatus non ferro alieno sed mea ferrea voluntate. Velle
enim meum tenebat inimicus, et inde mihi catenam fecerat, et constrixerat me; [...]

hemos de corregir en catenam, al tiempo que debemos observar que lo esperado no es
finxerat, sino fecerat, aunque este Gltimo término puede ser fruto de unavariante tex-
tual y de ahi que cautamente hayamos optado por no corregirlo en nuestra edicién®”’.

Pero lo importante para nosotros ahora no es hacer notar ese lapsus sintactico
del copista del ms. 10722 y de sus dos editores posteriores, sino preguntarnos qué
es lo que ha querido decir la remitente al hacer esa cita de San Agustin.

Y enese punto esdonde debemos senalarla posibilidad de que esa “carcel de amor”,
que Santa Teresa conforma con los sustantivos “prisiéon”, “cautivo”, “prisionero”,
“carcel” y, sobre todo, “hierros” (tengamos presentes el sustantivo ferro y el adjetivo
ferrea de San Agustin) fueran los que llevaron al verdadero autor de nuestra misiva,
dentro de su deseo de revestir la misiva con el lenguaje teresiano, a poner en boca
de Sigea que su situaciéon de desasosiego era semejante a la descrita por el Santo de
Hipona en esa cita donde confiesa que sus sentimientos amorosos terrenales no es-
taban sujetos a unos “hierros ajenos”, sino a su propia “voluntad”, aclarando después
que era “el enemigo”, esto es, el diablo, el que le mantenia atado en dura servidumbre
con una “cadena” fabricada por él dentro de esa “carcel de amor sensual” imaginaria.

Esa confesion no nos debe resultar extrana a Santa Teresa, pues también ella
reconocia que se sentia tentada por el demonio. Recordemos a estos efectos la frase
“diome algtin escrapulo, temiendo no comenzase a perder esta libertad” con el que
nuestra religiosa confiesa en su relacion de la Pascua de Resurreccién de 1571 su
temor por sentir “pena vy tristeza” tras la marcha del padre Gutiérrez, su confesor?’s.

Cosa distinta — y con esto terminamos — es que, pese a que, como se acaba de
senalar, esa confesién pueda interpretarse simplemente en clave del temor de la
santa abulense a perder su “libertad de espiritu”, sin embargo, estamos convencidos
de que la cita de San Agustin no es, muy probablemente, tan inocente”.

4.2.3.3. “Paralelos textuales” y “paralelos textuales-contextuales” de la primera
de las Dos cartas de Dofnia Luisa de Sigea a vn cauallero sobre la soledad con la sexta
Exclamacion

Como vemos, omnes viae Romam ducunt. Y no en vano. Segin hemos visto, Santa
Teresa creé un léxico “nostalgico-amoroso” cuyos ingredientes repite una y otra vez
en sus escritos de caracter epistolar y en sus obras literarias.

necnon ad editiones antiquiores et castigationes, opera et studio Monachocrum Ordinis Sanct Benedicti e Congregatione
S. Mauri. Editio novissima, emendata et auctior; accurante J. P Migne, Bibliohecae Cleri Universae, sive Cursuum com-
pletorum in singulos scientiae ecclesiasticae ramos editore, Parisiis, Venit apud editorem in vico dicto Montrouge,
juxta Portam Gallice dictam, Barriere D’Enfer, a Paris, 1841, Patrologia Latina 32, p. 113). Asi las cosas,
hemos decidido mantener dicho adverbio ante la posibilidad de que existan ediciones renacentistas con
dicha variante, como presuponemos también para el caso de fecerat (cf. nota siguiente), o de que la cita de
nuestra misiva proceda realmente no de una edicion, sino de textos similares a los dos presentados donde
el pasaje de San Agustin es editado de la misma manera.

207 La prudencia, en efecto, nos aconseja actuar asi en estos supuestos, que son mucho mas frecuen-
tes de lo que cabe pensar en el dmbito del latin del Renacimiento, como sefialamos en Maestre Maestre
1997: 1069-1070, y nos evidencia la presencia del adverbio enim del propio pasaje de San Agustin en las
dos obras del Renacimiento que citamos en la nota anterior.

208 Cf. el subapartado 4.1.4, punto 8.

209 Asi lo explicaremos con mas profundidad el futuro trabajo nuestro que citamos en la nota 41.
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Y asf ocurre de nuevo en su sexta Exclamacion, cuyo texto, escrito en una hermo-
sa prosa poética, guarda relacién, en nuestra opinién, con los arrobamientos de la
primera Doctora de la Iglesia y, mas concretamente, con el de la Pascua de Resur-
reccién de 15712'°, Asi nos lo demuestran la frases “alma tan encarcelada desea su
libertad” y “/Oh, muerte, muerte, ino se quién te teme, pues estd en ti la vida!”, que
nos recuerdan muy de cerca el poema “Vivo sin vivir en mi”.

Nada de extraio tiene desde tal realidad que encontremos de nuevo esa ma-
chacona repeticién léxica a través del la Exclamacion, cuyo titulo “Crezca, Sefor,
mi pena, o remediadla del todo”, puesto por E. de la Madre de Dios, O. C. D. y
O. Steggink, O. Carm.?'" a partir —puntualizamos nosotros — de la frase “crezca su
pena u remediadla del todo” del optisculo, nos revela ya el interés de su texto para
nuestro estudio®?:

iOh, deleite mio, Sefor de todo lo criado y Dios mio! ¢{Hasta cuando es-
peraré ver vuestra presencia’, (qué remedio dais a quien tan poco tiene en
la tierra para tener algin descanso fuera de Vos? iOh vida largal, ioh vida
penosa!, ioh vida que no se vive!, ioh qué sola soledad!, iqué sin remedio!
Pues ¢cuando, Sefor, cudndo, hasta cuando?, {qué haré, Bien mio, qué haré?,
¢por ventura desearé no desearos? iOh, mi Dios y mi Criador!, que llagais y
no ponéis la medicina, heris y no se ve la llaga, matais dejando con mas vida;
en fin Senor mio, hacéis lo que queréis como poderoso, pues un gusano tan
despreciado, mi Dios, queréis sufra estas contrariedades; sea ansi, mi Dios,
pues Vos lo queréis, que yo no quiero sino quereros.

Mas iay, ay, Criador mio!, que el dolor grande hace quejar y decir lo que
no tiene remedio hasta que Vos querais; y alma tan encarcelada desea su
libertad, deseando no salir un punto de lo que Vos querais. Quered, gloria
mia, que crezca su pena u remediadla del todo. iOh, muerte, muerte!, ino sé
quien te teme, pues esta en ti la vida! Mas ¢quién no temerd, haviendo gasta-
do parte della en no amar a su Dios? Y pues soy ésta, ¢qué pido y qué deseo?
¢Por ventura el castigo tan bien merecido de mis culpas? No lo primitais Vos,
bien mio, que os costé mucho mi rescate.

iOh, anima mia! Deja hacerse la voluntad de tu Dios; eso te conviene; sirve
y espera en su misericordia, que remediara tu pena cuando la penitencia de
tus culpas haya ganado algtin perdén dellas; no quieras gozar sin padecer.
iOh, verdadero Sefnor y Rey mio!, que aun para esto no soy, si no me favorece
vuestra soberana mano y grandeza, que con esto, todo lo podré.

210 Somos conscientes de que, cuando fray Luis de Le6n publicé por primera vez en 1588 las Excla-
maciones tras El Castillo Interior o Las Moradas, las fech6 en 1569 dentro del propio titulo “Esclamaciones
o meditaciones del alma a sv Dios escritas por la madre Teresa de Jesus, en differentes dias, conforme
al espiritu que le comunicaua nuestro Senor despues de auer comulgado, aito de mil y quinientos y se-
senta y nueue” (cf. Libro llamado Castillo interior; o Las Moradas escrito por la madre Tervesa de lesus fundadora
de las delcalgas Carmelitas para ellas, En Salamanca, Por Guillelmo Foquel, MDLVIII, f. 269). Esa datacién
es aceptada por Madre de Dios — Steggink 1977: 492, pero cabe recordar que no es aceptada por otros
estudiosos, como es el caso de Alvarez 2014: 1398.

211 “Los epigrafes son nuestros”, leemos en Madre de Dios — Steggink 1977: 490.

212 Cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 490, n®. 6 (cf. et Alvarez 2014: 1406, n® 6, parags. 1-3.
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Caigamos en la cuenta de que desde el comienzo hasta el final de la Exclamacion
hallamos précticamente el mismo léxico “nostalgico-amoroso” que, segin hemos
podido comprobar, se constata también en la relacion de abril de 1571 y/o en los dos
ultimos escritos teresianos estudiados, asi como en la primera de las Dos cartas sobre

la soledad:

1). Tomemos nota, en primer lugar, de la aparicién de los sintagmas y voca-

blos “crezca... mi pena”, “remediadla”, “ver vuestra presencia”, “remedio”, “fuera de
9”6

vos”, “penosa’, “sola soledad”, “sin remedio”, “libertad”, “crezca su pena”, “remedia-
dla”, “remediard” y pena”.

2). Es mas, dentro de ese léxico “nostdlgico-amoroso” también aparecen deter-
minados términos (“heris”, “llaga”, “matais”, “muerte”) que ayudan a comprender
mejor el “tormento” del final de la segunda de las dos misivas atribuidas a Sigea
y que ya abordamos al estudiar la relacion de Santa Teresa del 8 de noviembre de
1575%" y el capitulo undécimo y dltimo de las Moradas sextas®'.

Mas no debemos sacar la idea de que todo es una mera repeticién, pues, segin
podremos ver a continuacion, la sexta Exclamacidn contiene un ingrediente que no
hallamos ni en las composiciones de caracter epistolar ni en las dos obras literarias
antes estudiadas, un ingrediente que, por tanto, nos obliga a estudiar también el

opusculo teresiano.

3). Percatémonos en definitiva, de que en el texto ahora citado se halla también
el término “medicina”, que guarda relacién con nuestra misiva, donde la remitente
se reconoce “enferma” de los males del amor (“sino que les acaege como al que die-
ron yerbas, que se queda diziendo siempre la misma cosa que gustaba al tiempo que
enfermo, o sea a proposito, o fuera dél”).

5. El influjo de Santa Teresa de Jesus a nivel de “microestructura”

Pero no queda ahi la vinculacién intertextual entre los escritos de la santa abu-
lense y la primera de las Dos cartas sobre la soledad. Comprobemos ahora que el influ-
jo teresiano no radica solo en la “macroestructura”, sino también la “microestructu-
ra” o, lo que es lo mismo, no radica solo en el “armazén” del edificio, sino también
en el posterior “revestimiento” y acabado del mismo?'®.

Entramos, en suma, en un proceso de imitacién en el que, por seguir con la misma
comparacion de la pintura que venimos utilizando, es similar al de un pintor que no

solo imita la estructura un determinado cuadro de otro artista, fundamentalmente, y
otros suyos de tematica parecida, sino que también se afana por reproducir determi-
nadas pinceladas, de mayor o menor calado, efectuadas por ese mismo artista imitado
en otras obras suyas de tematica distinta a las antes mencionadas.

213 Cf. el subapartado 4.2.1.1, punto 11.
214 Cf. el subapartado 4.2.3.1, punto 6.
215 Cf. nota 33.
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5.1. “Paralelos textuales” y “‘paralelos textuales-contextuales” con otras obras de la
escritora abulense vinculados a términos o expresiones de la relacion de 1571

Comencemos haciendo ver que quien redacté realmente la epistola no solo
tuvo in mente la relacion de 1571 y su probable fusién con esos otros escritos de
Santa Teresa que se solapan en mayor o menor medida con esa “macroestructura”
fundiéndose con ella y haciendo mucho mas sélido el “armazén” para construir
el edificio de esa misiva, sino que utiliz6 materiales procedentes de otras obras
de la santa abulense para “revestir” o “ampliar” determinadas expresiones de la
relacidn de 1571.

5.1.1. “Paralelo textual” con el Libro de la Vida: la iunctura “soledad tan grande
que’,

Como hemos dicho, el sintagma “Todo ayer me hallé con gran soledad” con que
comienza la relacion de 1571%'% y el sintagma “con esta tribulacién, que me parecia
vivir en tan gran soledad” de la relacion del 8 de noviembre de 1575%7, ayudan a
comprender el de “Atribuleme con una soledad tan grande” que encontramos al
comienzo de nuestra carta.

Pero el necesario estudio del léxico de esta dltima frase a través de las Concor-
dancias de los escritos de Santa Teresa de Jesiis hace descubrir no solo que, dentro de
los 115 registros con los que cuenta el sustantivo “soledad” en sus obras** y que evi-
dencian su apego a dicho término, hallamos un pasaje con el sintagma “grandisima
soledad”?'? y, lo que es mucho mds importante para nuestros intereses, otros cuatro
nuevos pasajes con el sintagma “gran soledad”??’, de los que tres — entre ellos, el
de la relacion del 8 de noviembre de 1575%' — estan precedidos, para colmo, por
el adverbio “tan”, sino, lo que no es menos relevante, que también encontramos la
wnctura “soledad grande” en el Libro de la Vida**2.

Anddase a ello, al margen de lo que mas adelante sefialaremos sobre el adjetivo
“grande”?®, que la escritora abulense utiliza, al menos, en 16 ocasiones?** el sintag-
ma “tan grande que”, lo que nos hace pensar en la posibilidad, dentro del “castellano

de laboratorio”®* de la misiva, de que se hayan fusionado las expresiones “tan gran
soledad” y “tan grande que” a través del adverbio y del adjetivo que habrian actua-
do de “palabras-puente”??.

216 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, parag. 1, asi como el el subapartado 4.1.4, punto 1.

217 Cf. el texto al que se refiere la nota 137, parag. 2, asi como el posterior comentario en el mismo
subapartado 4.2.1.1, puntos 2 y 2.

218 Cf. Astigarra — Borrell 2000: II 2607-2609, s. u. “soledad”.

219 Cf. Ct 165.3.

220 Cf. M 5.13; R 5.14; 58.1; E 10.2; Ct. 363.4.

221 Cf. el texto al que se refiere la nota 137, parag. 2, asi como el posterior comentario en el mismo
subapartado 4.2.1.1, punto 2.

222 Cf. 1V 28.9.

223 Cf. el subapartado 5.3.1.

224 Cf., ademas de la relacion del 8 de noviembre de 1575 (cf. el texto al que se refiere la nota 137,
parag. 4) y del cap. 4.2 de las Meditaciones sobre los Cantares, los siguientes quince pasajes teresianos: V' 4.1;
11.1; 33.14; 35.9; 38.4; 38.8; CE 62.2; M 1, pr. 1; 7.4.11; E 2; 5; F 10.14; 22.18; 28.45; 29.1.

225 Cf. nota 82.

226 Como ya expusimos en Maestre Maestre 2017a: 464, nota 176, la fusién resulta mucho mas facil
alaluz de esta técnica literaria de los centones latinos antiguos (cf. Lamacchia 1958: 193-216) tan comtn
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5.1.2. “Paralelo textual-contextual” con el Libro de la Vida: el sintagma “Atribule-
me con vna soledad tan grande, sin saber de qué me espanto”

Ya indicamos que el sintagma “Atribuleme con vna soledad tan grande, sin saber
de qué me espanto” de la primera de las Dos cartas sobre la soledad tiene como tel6n de
fondo, en lo que a la segunda oracién se refiere, tanto la relacion de 1571 como
el capitulo undécimo de las Moradas sextas: recordemos, mas concretamente, las
frases del primero de estos dos escritos teresianos que hallamos al final del primer
paragrafo “hasta hoy no lo he entendido” y al final del segundo “hasta hoy — como
digo — no he entendido qué es traspasamiento”,*’ y traigamos a la memoria la fra-
se del segundo “el entendimiento estd muy vivo para entender la razén que hay que
sentir de estar aquel alma ausente de Dios”?%.

No pasemos por alto, ademds, que en la relacién del 8 de noviembre de 1575 hal-
lamos el sintagma verbal “te espantes”, que ya relacionamos con el de “me espanto”
de la supuesta carta de nuestra humanista toledana®?.

Pues bien, las Concordancias de los escritos de Santa Teresa de Jesiis** nos evidencian
no solo que el verbo “espantar” es tan del gusto de Santa Teresa que cuenta con
444 registros en sus obras, de los que 78 contienen la forma verbal pronominal “me
espanto”, sino que en el Libro de la Vida hallamos el siguiente pasaje®':

[...] porque para caer havia muchos amigos que me ayudasen, para levantarme
hallabame tan sola, que ahora me espanto cémo no me estaba siempre caida, y
alabo la misericordia de Dios que era sélo El que me dava la mano [...]

donde salta a la vista una similitud con la citada frase de nuestra misiva que, se-
gln cabe apreciar, no se reduce al obvio correlato entre “soledad tan grande, sin
saber de qué me espanto” con “tan sola, que ahora me espanto”, sino que también
se manifiesta en el no menos claro parecido entre la forma verbal “Atribuleme” y
“hallabame”?*.

5.1.3. “Paralelo textual-contextual” con el Castillo interior o Las Moradas: el sin-
tagma “‘con todas estas imaginaciones crecia mas la pena de la soledad”

Ya sefialamos que el sintagma “con todas estas imaginaciones” de la primera de
las Dos cartas sobre la soledad tiene su correlato en los sintagmas “cosa imaginaria” y
“[visiones] imaginarias” de la relacion de 1571%*%, en la frase “casi parecia imaginaria”

en el “latin de laboratorio” de los humanistas del que hemos hablado en las notas 32 y 33 y hablaremos
en la 284 (cf., mas concretamente, sobre el empleo de técnica en los textos latinos del Renacimiento,
Maestre Maestre 1989: 167-168).

227 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, pardg. 2, asi como el posterior comentario en el su-
bapartado 4.1.4, punto 14.

228 Cf. el texto al que se refiere la nota 158, parag. 3, asi como el posterior comentario en el mismo
subapartado 4.2.3.1, punto 4.

229 Cf. el texto al que se refiere la nota 137, parag. 5, asi como el comentario posterior en el mismo
subapartado 4.2.1.1, antes del punto 10.

230 Cf. Astigarra — Borrell 2000: T 1048-1054, 5. u. “espantar”.

231 Cf. V' 7.22 (cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 49; y Alvarez 2014: 84).

232 Cf., para mayor informacién, el subapartado 5.3.1.

233 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, pardg. 6, asi como el comentario posterior en el su-
bapartado 4.1.4, punto 5.
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y el término “ilusiéon” de la relacion de 8 de noviembre de 1575** y en el vocablo
“imaginacién” de la otra relacion compuesta en ese mismo mes y ano?*.

Pero el influjo teresiano es mayor todavia, como nos demuestra el siguiente pa-
saje del Castillo interior o Las Moradas**:

[...] Mas, como digo, con todas estas imaginaciones que deve poner el demo-
nio para dar pena y acovardar el alma, en especial si es en negocio que en el
hacerse lo que se entendié ha de haver muchos bienes de almas, y es obras para
gran honra y servicio de Dios, y en ellas hay gran dificultad, ¢qué no hara? [...]

pues en él no solo aparece exactamente el mismo sintagma de nuestra misiva “con
todas estas imaginaciones”, sino que también se saca a colacién después el sustantivo
“pena’”.

Y todo esto sin que el lector pueda pasar por alto la aficién de Santa Teresa al
término “imaginaciéon”, pues cuenta con 98 registros®”’, de los que 5 aparecen en
plural®®, como en el pasaje que acabamos de citar.

5.1.4. “Paralelo textual” con el Libro de la Vida y el Castillo interior o Las Mo-
radas: el sintagma “a estos términos soy llegada”

Ya senalamos también mas arriba que el sintagma de la relacién de 1571 “ha lle-
gado a términos” se corresponde con el de “a estos términos soy llegada” de nuestra
misiva?’. Pero de nuevo aqui el influjo de Santa Teresa es mucho mayor.

No se trata solo, en efecto, de ese correlato, cuya fuerza es mayor si recordamos
este otro pasaje del Castillo interior o Las Moradas, donde hallamos el sintagma “lle-
gado a los términos”*:

[...] porque alma que ha pretendido ser esposa del mesmo Dios y tratandose
ya con Su Majestad y llegado a los términos que queda dicho, no se ha de
echar a dormir.

Tomemos conciencia, en definitiva, de que el sintagma “a estos términos soy
llegada” encuentra un correlato practicamente idéntico en el siguiente pasaje del
Libro de la Vida*"":

En todo es menester expiriencia y maestro, porque, llegada el alma a estos
términos, muchas cosas se ofrecerdn que es menester con quien tratarlo. [...]

234 Cf. el texto al que se refiere la nota 137, parag. 4, asi como el comentario posterior en el mismo
subapartado 4.2.1.1, punto 9.

235 Cf. el texto al que se refiere la nota 149, parag. 1, asi como el comentario posterior en el mismo
subapartado 4.2.1.2, punto 4.

236 Cf. M 6.3.7 (cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 411; y Alvarez 2014: 896-897.

237 Cf. Astigarra — Borrell 2000: T 1334-1336, 5. u. “imaginacién”.

238 Cf. M.6.3.18; F 5.2; 5.6; 7.10; Ct. 274.5.

239 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, pardg. 2, asi como el comentario posterior en el su-
bapartado 4.1.4, punto 4.

240 Cf. M 5.4.10 (cf. Madre de Dios - Steggink 1977: 403; y Alvarez 2014: 879).

241 Cf. 7 40.8 (cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 185; y Alvarez 2014: 432).
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e igualmente en este otro del Castillo interior o Las Moradas®**:

Por eso, almas cristianas, a las que el Sefior ha llegado a estos términos,
por El os pido que no os descudéis, [...]

5.1.5. “Paralelo textual” con el Camino de perfeccion: los términos ‘“‘voluntad,
aficiéon y libertad de espiritu”

Ya comentamos igualmente que la “ausencia” de la “libertad de espiritu” de
la supuesta epistola de la humanista toledana tiene su correlato en el temor de la
Doctora Mistica “a perder esta libertad” de la relacion de 1571*** y en la frase “por-
que en un punto ata las potencias de manera que no quedan con ninguna libertad
para cosa” del capitulo undécimo de las Moradas sextas®**.

Pero, si importantes son esos “paralelos textuales-contextuales”, mucho mas lo
es llamar la atencién sobre un “microparalelo textual” de mayor relevancia incluso:
nos referimos a la confesién de la remitente al anénimo caballero de que ella tenia
ausentes “la voluntad, la afficién y la libertad de espiritu”.

Descubramos, en efecto, que estos tres términos castellanos aparecen juntos en
el siguiente pasaje del Camino de perfeccion®®, que citamos interesadamente?'® por
una edicién del siglo XVII y, mas concretamente, por la salida de la imprenta zara-
gozana de Pedro Carbate en 1615%7:

Dessasiendonos del mundo, y deudos, y encerradas aqui con las condicio-
nes que estan dichas, ya parece que lo tenemos todo hecho, y que no hay que
pelear con nada. O hermanas mias, no os assegureys, ni os echeys a dormir,
que sera como el que se acuesta muy sossegado, auiendo muy bien cerrado sus
puertas por miendo de ladrones, y se los dexa en casa. Ya sabeys, que no ay
peor ladron que el de casa, pues quedamos nosotras mismas, que si no se anda
con gran cuydado, y cada una (como en negocio mas importante que todos)
no mira mucho en andar contradiziendo su voluntad, hay muchas cosas, para
quitar esta santa libertad de espiritu que buscamos, que pueda volar a su haze-
dor, sin yr cargada de tierra, y de plomo. Gran remedio es para esto, traer muy
contino en el pensamiento la vanidad que es todo, y quan presto se acaba, para
quitar la aficion de las cosas que son tan valadies, y ponerla en lo que nunca
se acaba (que aunque parece flaco medio, viene a fortalecer mucho el alma) y
en las muy pequenas cosas traer gran cuydado, en aficionandonos a alguna,
procurar apartar el pensamiento della, y boluerle a Dios, y su Magestad ayuda;
y hanos hecho gran merced, que en esta casa lo mas esta hecho. [...]

242 Cf. M 5.4.5 (cf. Madre de Dios — Steggink 1977: 202; y Alvarez 2014: 876).

243 Cf. el texto al que se refiere la nota 121, pardg. 7, asi como el comentario posterior en el mismo
subapartado 4.1.4, punto 8.

244 Cf. el texto al que se refiere la nota 158, parag. 2, asi como el comentario posterior en el mismo
subapartado 4.2.3.1, punto 3.

245 Ct. CV'10.1-2 y CE 14.1-2.

246 Cf. el subapartado 5.6 y, mas concretamente, el pasaje al que se refiere la nota 362.

247 Cf. Los libros de la B. Madre Teresa de lesus, Fundadora de la Reformacion de los Descalgos y Descalgas
de Nuestra Senora del Carmen. De nuevo corregidos con su original, y con Tablas muy copiosas, En Caragoga, Por
Pedro Carbarte. Aho de MDCXV. A costa de Tuan de Bonilla mercader de libros, pp. 385-386.
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Y, por si esto fuera poco, esa misma triada terminolégica aparece también en un texto
que sigue muy de cerca los pasos de la escritora abulense; nos referimos al “Capitulo I1X.
Como aunque esta Noche escurece al espiritu, es para ilustrarle y darle luz” del libro 11
de la Noche escura del alma de San Juan de la Cruz, que citamos también interesadamente
por una edicién del siglo XVII** y, mas concretamente, por la de Barcelona de 1635%:

Resta, pues, aqui dezir, que esta dichosa Noche, aunque escurece al espi-
ritu, no lo haze sino para darle luz de todas las cosas: y aunque le humilla y
pone miserable, no es sino para ensalcarle y librarle: y aunque le empobrece
y vazia de toda possession y aficién natural, no es sino para que diuinamente
pueda estenderse a gozar y gustar de todas las cosas de arriba y de baxo,
siendo con libertad de espiritu general en todo. [...]

Porque assi como los hijos de Israel solo porque les auia quedado vna sola
aficion, y memoria de l