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INTRODUCCION

Una preocupacion constante del hombre a lo largo de los tiempos es saber de donde viene y hacia
doénde va, de modo que la busqueda de la esencia de la vida y el cuestionamiento de una vida
después de la muerte son algo caracteristico de las distintas civilizaciones y, por ende, en los
distintos sistemas de creencias e ideas. Muestra de ello es que los pensamientos y palabras de varios
filésofos y tedlogos con el pasar del tiempo fueron progresando y ramificAndose hasta lograr
asentarse en las distintas creencias e ideas conocidas hoy en dia y que son el punto de partida —e
incluso el punto final— de toda accion en la Tierra. Este alud de pensamientos y afirmaciones
pueden verse cuando uno analiza las expresiones de espiritualidad en un momento y un lugar
determinado de la historia, como pasa con las del siglo xvi1 en Espafia.

Para poder analizar las referidas expresiones en el periodo sefialado, en el primer capitulo,
siguiendo a distintos autores y especialistas en la materia, se explicaron las distintas concepciones
habidas a lo largo de la historia, principalmente de las culturas griega y romana, sin dejar de lado
la hebrea. Estas culturas estan representadas por personajes tan imponentes como Platén y
Aristoteles; asi como por obras tan fundamentales como la Biblia. Dichos personajes y obras son
la base de otros pensadores como Plotino, Séneca, los Padres de la Iglesia, Marsilio Ficino, Erasmo
de Rotterdam y René Descartes; de igual manera, de otras obras que a su vez son debatidas o
verificadas por otros personajes y que, en consecuencia, derivan en mas obras y normas. Esto

ultimo estd representado, por ejemplo, con el Concilio de Letran (1123-1517), la Reforma
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protestante (1517), Concilio de Trento o Contrarreforma (1545-1563) y la Controversia de auxiliis
(1588-1607).

Como conclusion del capitulo 1, el anterior contexto sirvid para establecer que en la
literatura de los Siglos de Oro imperan un sinfin de escuelas y concepciones en torno de algo que
era importante, preponderante y cotidiano en la sociedad de la época: la espiritualidad. Sin
embargo, ninguna de estas escuelas tomo la batuta, al grado de que se puede afirmar que los
distintos autores del Barroco espafiol se basaron en cada una de ellas para crear sus obras 0, minimo,
en determinados momentos de sus obras se retoman estos términos, mostrando y demostrando con
ello, ademas de los conocimientos tenidos, el abanico de posibilidades y recursos que existian en
la época, es decir, la agudeza y el arte de ingenio que habia detras de toda obra.

Este polimorfismo de concepciones y consecuentes tratamientos desemboco en que se dijera
que cuando hablamos de la espiritualidad barroca nos referimos a una espiritualidad producto del
sincretismo de diversas formas y escuelas de pensamiento, mismas que se ven reflejadas en el
polimorfismo de usos terminoldgicos relacionados con este tema (“alma”, “anima”, “espiritu”,
“estantigua” y “fantasma”). Este hecho, que se analiza en el capitulo 2, nos muestra como el hombre
del Barroco estaba inmerso en las problematicas politico-historico-filoséfico-religioso-sociales de
su tiempo. Sélo basta ver el niUmero de obras y de referencias para darse cuenta de que el tema de
la espiritualidad no era exclusivo de los pulpitos ni de las aulas. Muestra de esto es la denominada
espiritualidad vulgarizada, que se caracteriza por entremezclar términos, conceptos y escuelas sin
dificultad alguna. Vemos reflejada esta situacion en tratados y obras de distinta indole, lo cual,
obviamente, no pas6 desapercibido para los autores de los Siglos de Oro, quienes reprodujeron y
nutrieron este universo conceptual-terminoldgico en miras de la agudeza y el arte de ingenio, sin

olvidar sus propias creencias; precisamente como lo hizo Francisco de Quevedo.
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Finalmente, en el capitulo 3, por medio del analisis detallado de los contextos y de los cinco
términos que expresan espiritualidad a lo largo de toda la obra de Francisco de Quevedo a partir de
las seis funciones de la lengua que plantea Roman Jakobson, se determind que estos usos son un
claro ejemplo, no sélo de la agudeza y arte de ingenio tan caracteristico del Barroco espafiol, sino
de toda la tradicion filoséfica-religiosa-literaria que habia detras de cada hombre del siglo xvi.
Esto desemboca en un sinfin de matices conceptuales en torno a lo concebido y, en consecuencia,
expresado a lo largo de la historia en relacion con la esencia de la vida y la vida después de la
muerte.

Como puede verse, el objetivo de la presente tesis es establecer de manera clara a partir de
las seis funciones de la lengua, los usos connotativos y denotativos de los cinco términos que
expresan espiritualidad, dependiendo de la temaética, el sentido y el propésito de las obras, pues
muchas veces las expresiones parten y dependen del tema o del género en el que estan inmersas.
Esto, para dilucidar, aclarar e iluminar la pluralidad de la mentalidad barroca en la creacion poética

y en la obra conceptista quevediana.
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1. LAESPIRITUALIDAD EN EL BARROCO

Para poder hablar y analizar el uso de distintos términos de espiritualidad tanto en una época como
en la obra de un autor, primero se deben mencionar los conceptos y lo que hay detras de ellos,
considerando una época como el Barroco y a un autor como Francisco de Quevedo, quienes se

caracterizan por su polimorfismo y sincretismo en diversos temas, entre ellos el espiritual.

1.1. La espiritualidad en el Barroco: contexto general

Inmersa en las postrimerias, luego de un periodo de desarrollo que desemboc6 en altos niveles de
poblacion y produccion, la sociedad y, por lo tanto, la cultura espafiolas de finales del siglo xviy
principios del xvi ven el surgimiento del Barroco, el cual se caracteriza por su “ingenio y
agudeza”, ya que en él: “estaran presentes —en dialogo y contraste— la risa, la alegoria conceptual,
la sétira, la idealizacién pastoril, la reflexion filosofica, la locura, los juegos del amor, el drama de
los celos y la honra, la corte y los niveles inferiores de la sociedad con el hambre, la miseria y las
guerras”.!

Estos elementos de didlogo y contraste son producto de la toma de conciencia de la realidad,
la cual:

[...] estd en la Espafia catolica abanderada del contrarreformismo. Esta en la Espafia de la
decadencia politica. En la Espafia de la monarquia absoluta que sostiene a reyes de juguete que
viven del suefio del poder. Esta en la Espafia jesuitica que manda a sus soldados a todas partes a dar
golpes silogisticos y a enfrentar a los profanos con la conciencia de la muerte. Esta en la Espafia
que transform6 el humanismo practico del Renacimiento en un humanismo espiritualizado y
metafisico. Esté en la Espafia urbana que de pronto vio aparecer en sus calles y plazas un pulular de

! Aurelio Gonzalez, El Oro del Barroco. Antologia de textos en prosa de los Siglos de Oro, México, Alfaguara, 2000,
pp. 9-10.
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picaros que ahora llamariamos simplemente desempleados, asi como otro grupo que rondaba las

cortes en busca de acomodo y que al lograrlo formara la raza que, corridos los siglos, van a llevar

el pomposo nombre de burécratas.?

Esta toma de conciencia y esta realidad que imperan, no sélo en Espafia, sino en gran parte
de Europa —y por ende en el Nuevo Mundo—, traerdn como consecuencia una serie de
necesidades socio-religiosas y artisticas; la primera para establecer el orden, mientras que la
segunda, para reflejar ambas situaciones, es decir, mostrar esa realidad y la existencia de esfuerzos
0 normatividades en pos de remediar o minimo ordenar ese estilo o esa cotidianidad inmoral, por
Ilamarla asi. Muestra de ello es que:

Espafia vive hondamente entre el ser y el parecer: esencia y presencia. La hegemonia politica cay®d,
y ante ese hecho del ser, se levanta la fabrica del parecer: la explosion de genialidades artisticas.
La dualidad de orgullo y decadencia no se contrapone; al contrario, se hace un solo ente: la
disparatada embriaguez del barroco. Y si el barroco es campo de conjugacion de dispares, de
extremidades en divorcio —claroscuros, nieves ardientes, infiernos angélicos, dolores gozosos—,
Espania es la tierra prometida de esta enfermedad del espiritu.®

Esta “enfermedad del espiritu”, sumada a las crisis social, econémica y politica,
desembocard, precisa y obviamente, en un conflicto de orden espiritual, es decir, religioso, pues no
olvidemos que el panorama intelectual del siglo xvii gira alrededor de la conciencia religiosa,
protagonizada por los misticos y los libertinos, cada quien segun sus creencias, necesidades, estilos
y su interpretacion de la Reforma y la consecuente Contrarreforma.

Ciertamente, esta toma de conciencia, esta polaridad de percepciones y las consecuentes

formas de expresion de ellas nos muestran que:

Poco a poco se va logrando asi que los seres mas independientes e indisciplinados, los espiritus mas
exaltados, mas descontentos de la vida y mas pagados de si mismos, encuentren en esas ideas su
equilibrio, su punto de gravedad. Lo que hasta entonces s6lo era posible en el arte, es decir, el
barroquismo de la forma y de lo externo, puede convertirse en estilo de vida, sin que —mirabile
dictu— la salvacion del alma esté ni por un momento en peligro. Es un fendmeno que se repite con
frecuencia el hecho de que los hombres mas faltos de escripulos se mantengan dentro de ciertos

2 Juan Coronado, “El barroco literario espafiol”, en Fabuladores de dos mundos, México, UNAM, 1984, p. 39.
3 Ibidem.
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limites de la fuerza de la ortodoxia religiosa y del concepto del honor social, y de que algunos
picaros escapen a las penas de terribles castigos, gracias a la confianza del medio que les rodea. Lo
especifico y espafiol en este hecho, sin embargo, se manifiesta en que, al hacerse, incluso entre los
mas altos y nobles ingenios de la nacion, tan suprapersonal la conciencia moral, ésta se desvanece
0 pierde, mas en un sentido religioso de solidaridad social que en la realidad misma. En un pais
como Espafia, donde tanto se ha velado por la verdad metafisica y donde ésta se ha hecho tan clara
y manifiesta dentro del marco de la comunidad politicorreligiosa nacional, la conciencia moral tenia
necesariamente que palidecer, convirtiéndose en un vago resto terrenal del individuo que puede s6lo
estar presente como una sombra en torno a su conducta, reprimiendo sus instintos, y atemorizandole,
quiza, pero nunca guiandole en la vida.*

Aunado a lo anterior, recordemos que a lo largo de este periodo hay tres Iglesias cristianas
en el mapa europeo: la Iglesia catélica romana, las Iglesias luteranas y la Iglesia calvinista, las
cuales se desenvuelven en torno de tres sucesos 0 documentos: la Reforma luterana, el Concilio de
Trento y la consecuente Contrarreforma, mismas que repercutieron en cada uno de los elementos
arriba mencionados. Muestra de ello es que en el Concilio de Trento se hicieron decretos respecto
a conceptos y sucesos fundamentales para la vida cotidiana y espiritual de la gente, tales como la
Fe, Justificacion, Pecado, Canon de los libros revelados, Tradicion, Interpretacion de la Sagrada
Escritura (Vulgata), Iglesia, Eucaristia como sacrificio expiatorio, Matrimonio, Comunion de los
santos, Deberes y derechos de obispos y parrocos, Reforma de 6rdenes religiosas, Purgatorio,
Indulgencias, Veneracién de los santos, Reliquias e iméagenes, Predicacion pastoral, y Seminarios.
Sin embargo, el Concilio y sus respectos decretos no finiquitaron en su totalidad las problematicas
existentes, pues:

Los numerosos problemas implicados en la defensa y en la expansion del catolicismo postridentino
indican el volumen y la dificultad de la tarea a la que se enfrentaba la Iglesia. Sefialan también la
extrema complejidad del movimiento conocido (aunque solo desde el siglo xX) como la
Contrarreforma. El Concilio de Trento y su programa de reforma intentaban responder a la amenaza
protestante. Esto les proporcioné inevitablemente una apariencia defensiva e incluso negativa. Una
Iglesia en orden de batalla recurrid, naturalmente, a armas tales como la Inquisicion y el indice; y
fue conducida casi a una reafirmacion coactiva de sus creencias en aquellos articulos de fe —tales
como el culto a la Virgen Maria— que constituian los blancos principales del ataque protestante.
Pero los reformadores tridentinos también tenian la tarea mas positiva de restaurar el contenido y
vitalidad a una fe debilitada. En el intento de llevar a cabo esta tarea, fueron mas lejos de las

4 Karl Vossler, Algunos caracteres de la cultura espafiola, Buenos Aires, Espasa-Calpe, 1943, pp. 28-29.
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limitaciones inherentes de un movimiento que no era mas que la respuesta al reto del otro. Porque
la reforma de la Iglesia romana, a pesar de que en gran parte estaba concebida como una respuesta
al reto protestante, partié de aquella misma amplia corriente de renovacion espiritual que habia
revitalizado a Europa desde los ultimos afios del siglo xv.°

En el caso especifico de Espafia, hay que recordar que en un principio no se adhiere a la
Reforma:

[...] ante todo, porgque no le hacia falta. Las viejas formas de la fe y la antigua Iglesia habian
continuado siendo populares alli, 1o que viene a querer decir que habian conservado juventud,
ductilidad y vitalidad. Si se examinan los escritos religiosos y las comedias de los espafioles de los
siglos de la baja Edad Media y del primer Renacimiento, se observa la libertad, la familiaridad, la
sinceridad y la seguridad, muchas veces un tanto presuntuosa, que manifiestan fieles y creyentes en
contacto con Dios, y los vivas y corrientes que eran en Espafia las ideas de la justificacion por la fe
y por la gracia divina, es decir, precisamente todo aquello que constituye la esencia de las ideas
capitales de Lutero y de Calvino. Y también el gran horror que existe a los abusos de la politica de
la Iglesia romana y los excesos del neopaganismo italiano, y lo sano y puro de sus sentimientos de
responsabilidad publica y privada. Todo esto suena a protestante y, casi estoy por decir, a puritano.
Los reformadores no hubieran encontrado aqui apenas nada esencial que renovar. Una intimidad y
severidad religiosas, que conservan toda su frescura y que caracterizan, lo mismo entonces que hoy,
el Catolicismo espafiol, constituyen el motivo verdadero del fracaso de la Reforma en la Peninsula
Ibérica.®

No obstante, sabemos que en Espafia durante este periodo la vida religiosa es la que dirige
el andar de muchos de los aspectos, si es que no en todos, sélo basta ver que:

Un fondo comun se manifiesta en todas las expresiones barrocas: la conciencia metafisica. Y Espafia
siempre ha nadado en esas aguas. La cultura judeo cristiana que busca las realidades ultraterrestes
y llena el mundo de prodigios, se ha deslizado en el pueblo espafiol como el guante que penetra en
lamano. Y frente a esto se nos revela también la penetraciéon del mundo oriental, sobre todo a través
de los ojos de los moros. La Espafia orientalizada es materia absolutamente dispuesta a recibir y
recrear el mundo barroco. Ahi esta el hermetismo de las religiones orientales; el espiritualismo con
nimbo de magia; el goce de entregarse al cuerpo hasta convertir el encuentro en religion; la
participacion de lo fantastico incluso en la mas chata cotidianeidad.’

Esta repercusion de la vida sacra la podemos ver en las 6rdenes religiosas, el nimero de

clérigos, la expulsion de los moriscos (1609-1613) y el tribunal de la Inquisicion (1478-1834).

5J. H. Elliott, La Europa divida. 1559-1598, Madrid, Siglo xxI, 2005, p. 151.
6 Karl Vossler, ob. cit., pp. 100-101.
7 Juan Coronado, art. cit., p. 40.
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Estos sucesos e instituciones ciertamente reflejan su influencia en la vida cotidiana y, en
consecuencia, en la vida cultural, pues no olvidemos que en estas fechas la Iglesia catolica romana
utiliza para su causa algunas artes, principalmente la predicacion, las artes plasticas y el teatro.
Justamente, los jesuitas destacaran en estas disciplinas pues veran, en su practica, la forma més
precisa para educar, orientar y, por qué no decirlo, conquistar el pensamiento. Esto, con base en:
“que el artista, con las imégenes y pinturas, no solo instruya y confirme al pueblo, recordandole
los articulos de la fe, sino ademas le mueva a la gratitud ante el milagro y beneficios recibidos,
ofreciéndole el ejemplo a seguir, y, sobre todo, excitandole a adorar y aun a amar a Dios”.

Muestra de lo anterior es que en esta época y en muchos territorios, incluyendo y destacando
a Espafia, la ciencia pierde el esplendor que habia tenido décadas antes, es decir, a finales del siglo
XV y principios del xvi, pues: “Un ingrediente fundamental proyectaba desde muy temprano ese
conjunto de ideas y preocupaciones: la educacion. Fuera laica o religiosa, poseia una
intencionalidad integradora y de claro acoplamiento a los ritos y creencias de la sociedad, cuyo
rasgo dominante era el religioso: se ensefiaba, por ejemplo, a leer y escribir mediante las
oraciones”,? al gado de que: “el horizonte intelectual de las universidades espafiolas sigue cerrado:
se desprecian las ciencias exactas, y se forman jovenes razonadores con espiritu mas ingenioso que
profundo y més que enérgico”.%

Lo anterior, a pesar de descubrimientos tan primordiales como el de las drbitas elipticas de

los planetas por parte de Johannes Kepler en 1609, quien es fundamental en la visidn barroca,

pues: “El paso de Galileo a Kepler es el del circulo a la elipse, el de lo que esta trazado alrededor

8 Emilio Orozco, Manierismo y barroco, Salamanca, Anaya, 1970, p. 47.

® Pablo Jauralde Pou, Francisco de Quevedo (1580-1645), Madrid, Castalia, 1999, p. 50.

10 René Bouvier, Quevedo. Hombre del Diablo, hombre de Dios, trad. Roberto Bula Piriz, Barcelona, Vitae Ediciones,
2004, p. 40.
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del Uno a lo que esta trazado alrededor de lo plural, paso de lo clasico a lo barroco”.!! Otros
ejemplos de esta pérdida de esplendor por parte de la ciencia son las obras Reglas para la direccion
del espiritu (1628, aunque publicada pdstumamente) y Discurso sobre la historia universal (1681);
la primera de René Descartes, mientras que segunda de Jacques Bénigne Bossuet. En estas obras
podemos ver, en cierta medida, la simbiosis entre ciencia, religion y filosofia.

El esplendor perdido por la ciencia pasard, como ya vimos, al arte, puesto que: “En el
aspecto artistico el siglo xv1 es en sus comienzos una exacta continuacion del reinado de los Reyes
Catolicos; el final del Gético es considerado en Espafia como estilo isabelino, flamigero o

plateresco y, desde luego, todavia se mantiene, en gran parte, impregnado del sentido religioso que

habia sido rasgo primordial durante las épocas medievales”,'? sentido religioso que se vera en lo

arquitectonico y pictografico, en los cuales veremos un cimulo de posibilidades respecto a temas
religiosos, conjunto de obras que:

[...] requeria la oportuna formulacion legal que, aparte de clausurar los debates iconoclastas, fijara
definitivamente el papel que el pensamiento de la Iglesia venia atribuyendo a las representaciones
figuradas. El Decreto sobre invocacion, veneracion y reliquias de los Santos y de las sagradas
iméagenes, fue promulgado en la Sesidn xxv del Concilio de Trento, celebrada el 3 de diciembre de
1563. La doctrina dogmatica de dicho Decreto no hacia mas que desarrollar los argumentos
teoldgicos expuestos en antiguas disputas con los herejes. Ante todo, los canones ordenaban la
correcta instruccion a los fieles en el modo de invocar y venerar las reliquias y las imagenes, por
constituir éste uno de los puntos de friccion con los calvinistas.™

Esto, partiendo del hecho de que:

Como los protestantes negaron algunos dogmas fundamentales de la Iglesia, se debia dar a éstos un
énfasis especial en los nuevos encargos de pinturas e imagenes. Que los herejes rechazaban el
sacramento de la penitencia y negaban la confesion tal como se practicaba: entonces los artistas
pintarian a Maria Magdalena y a un San Pedro penitente. Que negaban la necesidad de las buenas
obras para la salvacion: entonces los santos debian mostrarse ejercitando todas las formas de obras
de caridad. Que rechazaban la Inmaculada Concepcion: entonces la Virgen Maria debia ser

11 Severo Sarduy, Barroco, Buenos Aires, Sudamericana, 1974, p. 19.

12 Rafael Rodriguez-Mofnino Soriano, Breve Historia de la Religion en Espafia. Desde la llegada de los varones
apostdlicos en el siglo 1 hasta el afio 1940, Madrid, Castalia, 2002, p. 68.

13 Emilia Montaner, “Aspectos devocionales en las imagenes del Barroco”, Criticén, 55 (1992), p. 6.
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glorificada por todos los medios a su alcance. El artista, tanto como el sacerdote, debia convertirse

en un activo participante en la batalla de Roma contra la herejia.*

Lo anterior, sumado a que: “La mision que el Concilio concede a las imagenes sagradas se
resume en tres aspectos fundamentales: comunicar la verdad dogmatica al pueblo, ‘excitar a adorar
y a amar a Dios’ y “practicar la piedad’; es decir, instruir, convencer y persuadir”.’® Muestra de
esta mision son las obras de los distintos pintores de la época, en las que podemos ver que:

Escritores, pintores y escultores son hijos de la misma época y manifiestan de una manera similar
los més intrincados pensamientos misticos. El procedimiento consiste en la comunicacion de ideas
abstractas y de dificil comprension, a través de datos tomados del mundo sensible. Para facilitar
dicho proceso de comprension se visualiza el objeto estimado como reflejo de otra realidad
sobrenatural. Se trata del método visual que adquiere especial desarrollo en los grandes misticos de
la Contrarreforma. “Imaginar por un esfuerzo interior” u “observar con los ojos de la Imaginacion”
son expresiones que se leen con frecuencia en los tratados de la vida devota. También las
celebraciones litlrgicas y las predicaciones recomiendan persistentemente la meditacion y
contemplacion de los favores divinos a través de imagenes sensoriales, para “mover la voluntad y
despertar la devocion” [como escribe san Juan de la Cruz en Subida al Monte Carmelo].t®

El mejor ejemplo de esta transversalidad artistica donde se mezclan simbolos, recursos e
intenciones se puede ver cuando notamos este mismo sentido religioso en el ambito literario,
principalmente en la literatura espiritual (ascética y mistica), puesto que: “la caracteristica mas
destacada de nuestra literatura espiritual es su alto valor literario, la extraordinaria calidad media
de muchos cultivadores. Porque, aun teniendo en cuenta que la inspiracion mistica sea de naturaleza
distinta a la poética, existen entre ambas indudables analogias en cuanto que se trata de formas de
conocimiento”.'’

Todos estos elementos tan anclados en la literatura ascética y mistica también son tratados

en los autos sacramentales (1500), obras que, a pesar de tener un caracter e intencion espiritual y

14, H. Elliott, ob. cit., p. 154.

15 Emilia Montaner, art cit., p. 6.

18 1bid., p. 12.

17 Guillermo Serés, Literatura espiritual en los Siglos de Oro, Madrid, Laberinto, 2003, p. 39.
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moral, estan alin mas cercanas a la colectividad en comparacién con el tipo de obras arriba
mencionadas, porque: “sirven para ensefiar al pueblo la doctrina de la Iglesia, mostrando una serie
de ideas abstractas que se convierten en personajes en el escenario a través de un sermén
escenificado”.8

Tanta es la importancia de los autos sacramentales en Esparia, que: “Es obvio que gran parte
del publico entenderia poco de los razonamientos teoldgicos, ni podria captar las citas y glosas de
los padres de la Iglesia y lugares doctrinales aducidos con gran intensidad por muchos autores, pero
eso no era Obice para que el espectadculo sacramental consiguiera la adhesion emocional que
perseguia”.!®

Dicha adhesion emocional trasciende a tal grado, que se puede afirmar que: “el auto
sacramental no es meramente un género literario, sino que refleja y se inserta en las condiciones
religiosas y sociales de la época. Es un género, si se nos permite la expresion, de literatura

comprometida”.?’ Muestra de esta condicion es que:

Los decretos del Concilio de Trento, las actividades del Santo Oficio, la campafa antiherética de la
Compafiia de Jesus, todos estos motivos habian inculcado en el pueblo espafiol un sentido de la
urgencia de la lucha contra el protestantismo. El Corpus Christi llegé a ser el dia de la movilizacion
para esa lucha, y los autos el tambor que atraia a los reclutas. La Herejia era a veces una figura de
perfil satanico en los autos. Los espafioles ya sabian el papel predominante que habian de
desempefiar en la campafia contra el luteranismo; los autos confirman y robustecian esta
conviccion.?

Esta relacién religion-politica-pueblo, asi como la relacion de elementos religiosos y
profanos que ejemplifican los autos sacramentales, se puede notar en otros generos y subgéneros
literarios en esta época, en los cuales el tratamiento de elementos espirituales y morales son

constantes y, por lo tanto, evidencia una forma de vida que, asimismo, conlleva a una forma de

18 Ignacio Arellano y J. Enrique Duarte, El auto sacramental, Madrid, Laberinto, 2003, p. 17.

9 1bfd., p. 19.

20 |bid., pp. 21-22.

21 Bruce W. Wardropper, Introduccién al teatro religioso del Siglo de Oro, Madrid, Anaya, 1967, p. 89.
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verla, tratarla e interpretarla. Este hecho nos puede llevar a afirmar que: “Hay un humanismo
espafiol, ciertamente, pero su explicacion no es la misma que la del humanismo europeo: no ‘nada
humano me es extrafio’, sino ‘todo lo extrafio me humaniza’”.?? De ahi que:

Desde que existe una critica literaria, del Renacimiento hasta los tiempos presentes, se viene
aceptando de buen grado de los espafioles una serie de producciones literarias y artisticas de todo
género. Se traducen sus manuales teoldgicos, filos6ficos y morales; se goza de su arte y de su
literatura; pero continua sorprendiendo y confundiendo el juicio todo lo sobrenatural, lo maravilloso
y caprichoso que hay en este arte y esta literatura, especialmente la coexistencia de una expresion y
un sentimiento que es a la par cristiano y profano, solemne y ligero, alto y bajo, sublime y grosero,
selecto y banal, y con ello lo diverso de sus formas artisticas.?

En suma, frente a la combinacién de temas, situaciones, estilos, disciplinas e intenciones
imperantes en el Barroco espafiol, todo elemento espiritual se hizo parte de la vida cotidiana, al
grado de que concepciones y tratamientos de temas, testimonios y términos espirituales traspasaron
la frontera de lo meramente religioso para anclarse en cualquier ambito de la vida. De este modo,
se pueden ver historias y conceptos religiosos en obras seculares o0 bien con una intencidn satirico-
burlesca. Dichos tratamientos, si bien parten del concepto religioso, tienen una intencion alejada
del credo, con lo cual se evidencia una serie de inquietudes e intereses por conocer y entender los
componentes de la existencia. Esto se basa y apoya en el empleo de conceptos e historias muy
conocidas, pues el fin de estas obras es, ademas de reflejar las ocupaciones y preocupaciones de la

época en todos los &mbitos, acercar tales inquietudes e intereses al comdn del pueblo.

1.2. Fuentes de la espiritualidad en la literatura del Barroco

Si partimos del hecho de que: “Es el humanismo, con el conocimiento de los valores del hombre y

de las culturas clésicas, y la profundidad en los saberes de la lengua y de la literatura espafiolas en

22 Karl Vossler, ob. cit., p. 116.
2 Ibid., p. 135.
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Europa, y el momento de los cancioneros y de la difusion de los romances, los factores que hacen
posible el acercamiento, primero, y la inmersion total después de nuestra cultura en Europa”;?*
entonces es importante rastrear y mencionar las distintas fuentes de la espiritualidad en la literatura
del Barroco, mas all& de la Biblia. A partir de esto podremos entender ciertos porqués de algunas
concepciones Yy, por ende, de sentidos en los diversos terminos que expresan espiritualidad. Esto
se acentua si recordamos la distancia habida entre las nuevas ideas literarias con las ideas cientificas
que tuvieron lugar a partir de los Reyes Catolicos. No obstante, este alejamiento no duré mucho,
ya que:

La siguiente generacion de papas [después de la Contrarreforma] adopt6 los gustos extravagantes
de sus contemporaneos principes seculares, mientras que la Iglesia en su conjunto se volvié méas
indulgente hacia las manifestaciones artisticas. ¢Por qué no iban a estar los templos de Dios mas
adornados que los palacios de los hombres? Asi pues, las grandes iglesias de la Contrarreforma
fueron proyectadas como reflejo humano de la belleza celestial —una profusién de luz, color y
ornamentaciones, de pilares de marmol y retablos dorados, que disfrutaban de la nueva libertad que
el manierismo habia llevado al arte, aunque desplegando aquellos elementos de dinamismo y unidad
de los que habia carecido tan conspicuamente el manierismo.

Todo el desarrollo artistico de la Iglesia romana, a través de un manierismo depurado y
refinado, hacia las afirmaciones espectaculares del barroco sefialaba como la Reforma cat6lica era
mucho mas que una mera reaccion defensiva contra las fuerzas del protestantismo y del
paganismo.?

Esta extensidn de horizontes por parte de la Contrarreforma y de su consecuente aplicacién
por parte de la Iglesia la podemos ver en dos &mbitos relacionados con el arte y no Unicamente de
tematica religiosa: la forma de expresarse y las fuentes de las ideas. A partir de ambas se puede
comprender, ademas las distintas concepciones existentes, las razones de ciertos usos y sentidos
dados a términos tan relacionados y en consecuencia tan arraigados en el imaginario de la época.

Adicionalmente, es importante decir que mas alla de la literatura mistica, caracterizada por

su fuerte reflejo de la experiencia personal en rededor del didlogo de fe y amor entre Dios y el alma

24 Rafael Rodriguez-Moiiino Soriano, ob. cit., p. 83.
25 J. H. Elliott, ob. cit., p. 156.
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gue desemboca en el éxtasis, en muchas obras barrocas encontramos un sinfin de usos de términos
gue a primera instancia considerariamos exclusivos de obras meramente religiosas, pero que, con
base en dichos usos, tales términos ya eran parte del imaginario colectivo, al grado de que ya
estaban arraigados en la cotidianidad y, por ende, son parte de obras con una intencion totalmente
distante a la religiosa.

Es importante decir, a su vez, que este sinfin de usos, a pesar de no tener una intencién
religiosa, si parte de escuelas tanto filos6ficas como religiosas, aunque no sean mencionadas. De
ahi la importancia de rastrear, mencionar y detallar algunas fuentes de la espiritualidad en la
literatura espafiola de los siglos xvi y Xvii, pues gracias a esto, ademas de evidenciar la ya
mencionada cotidianidad de varios términos religiosos, se notara que los distintos autores barrocos,
consciente o inconscientemente, fueron participes en el desarrollo de ciertas creencias y
concepciones, mismas que tuvieron repercusiones, no sélo en su época, sino en otras, tanto en el
rubro religioso como en el socio-cultural.

A partir de esto Gltimo, clasificaremos las mencionadas fuentes en dos: primordiales y
complementarias; donde las primeras son la base fundamental de las distintas concepciones y
consecuentes usos, mientras que las segundas son aquellas que, a pesar de tener participacion en la
concepcion espiritual, no son tan fundamentales, ya sea porque sélo complementan lo dicho por
las fuentes primordiales o bien porque su aparicién en distintas obras es totalmente inferior en
contraste con las existentes en torno a las fuentes primordiales. De ahi que esta clasificacidn no sea
de manera cronoldgica, sino por la resonancia, influencia y repercusion existentes en las distintas

concepciones y en los consecuentes usos a lo largo de las obras.
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1.2.1. Fuentes primordiales del tema de la espiritualidad en la literatura del

Barroco

Producto de los distintos factores politicos y culturales ya mencionados, a lo largo de los siglos xvi
y XViI en Espafia podemos ver como la concepcion y tratamiento de elementos espirituales se
basaran en un conjunto de autores y escuelas que, ademas de seguir lo avalado y promovido por la
Iglesia, evidenciaran una separacion con muchas concepciones medievales y con otras
concepciones imperantes en la época (principalmente con el protestantismo).

La caracteristica esencial de estas fuentes primordiales es que, a pesar de que algunas
pueden percibirse en una primera instancia como contrarias o divergentes, su tratamiento por parte
de los autores hace que cada una de ellas se complemente, no de una manera superficial, sino
esencial, al grado de poder afirmar que este conjunto de concepciones y tratamientos es un rasgo

cien por ciento barroco.

1.2.1.1. San Agustin de Hipona

Desde la Edad Media y, en consecuencia, desde la literatura medieval, los escritos de san Agustin
(354-430) se tornaron en un punto de partida y, por lo tanto, en una autoridad en temas relacionados
con la espiritualidad. Si partimos del hecho de que los temas centrales del pensamiento agustiniano
son: el hombre es capaz de verdad, Dios, la creacion, lo creado, el hombre, la libertad y las dos
Ciudades, entonces se puede afirmar que todos estos temas tuvieron resonancia en esta época, pues
solo basta ver el nimero de obras en las que éstos se tocan o refieren. Por ejemplo, el tema de que

el hombre es capaz de verdad se fundamenta en que las verdades, por el hecho de serlo, son

26 para profundizar a detalle con toda esta tradicién y sus correspondientes influencias entre si, véase Guillermo Serés,
Historia del alma. Antigliedad, Edad Media, Siglo de Oro, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2019.

26



necesarias, inmutables y eternas, de modo que el escepticismo es una enfermedad que tiene su
origen en los sentidos, asi que el remedio consiste en trascender ese &mbito para adentrarse en la
verdad del pensamiento puro, que es el espiritual; de esta manera, el tema lo podemos ver en obras
referentes a suefios o en obras con pasajes relacionados con suefios o intuiciones, como Suefios y
discursos, de Francisco de Quevedo.

Sobre los temas de Dios y su existencia, asi como de la creacion y lo creado, podemos
notarlos en el sinfin de poemas sacros, autos sacramentales y sermones, los cuales, precisamente,
tienen como intencidn primigenia, ademas de ser didacticos, mostrar y, por qué no, evidenciar la
existencia de Dios, su bondad y su relacion con la creacion.

Finalmente, con respecto a los temas del hombre, la libertad y las dos Ciudades, podemos
rastrearlos en aquellas obras en donde se muestra coémo el hombre es, después de los angeles, la
criatura mas elevada de la creacion. Esto se basa y fundamenta en la importancia del alma, del
espiritu y de la consecuente inmortalidad, aunado a la importancia del libre albedrio. Muestra de
ello es que en algunas obras san Agustin concibe a la razon como los ojos de la mente, los cuales
conducen al raciocinio o ciencia:

[...] asi, raz6n seria cierta mirada de la inteligencia, esto es, el movimiento de esa mirada a través
de las cosas que han de experimentarse. Esta es, por consiguiente, necesaria para investigar, aquélla
para ver. De suerte que cuando aquella mirada de la inteligencia que llamamos razon, puesta sobre
una cosa, la ve, se llama ciencia; mas, cuando la inteligencia, por mas que fije en ella la mirada, no
ve, se le denomina falta de ciencia o ignorancia. Porque tampoco ve todo lo que mira con los ojos
corporales: cosa que facilisimamente echamos de ver en la obscuridad. De lo que me parece, es
evidente que una cosa es la mirada y otra la vision. Estas dos cosas, cuando se habla de la
inteligencia, se llama razén y ciencia.?’

Esta idea es importante tanto para algunas concepciones plasmadas en obras auriseculares

como para algunos usos y sentidos de muchos términos que expresan espiritualidad, como “alma”

27 San Agustin, De la cuantidad del alma, en Obras de San Agustin. En edicion bilingue, ed. P. Eusebio Cuevas, O. S.
A., Madrid, Editorial Catélica, 1947, u1, p. 623.
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y “espiritu”, ya que a partir de esta concepcion, san Agustin hace una distincion entre ambas; donde
la primera es sélo el soplo de la vida, mientras que el segundo es la razén y el consecuente
raciocinio. De ahi que, a su vez, exista una distincion entre los animales y el hombre.

Como se puede ver, todo lo anterior parte de la premisa de que el alma es una entidad viva
e independiente del cuerpo, al grado de que lo rige. Pero no todo queda ahi, pues es importante
decir que dicha independencia de actos —que se ve en el instante en el que el alma decide separarse
del cuerpo—tiene una razon de ser y ésta es, segun san Agustin, buscar los siete grados: “Asi que,
gradualmente, yendo hacia arriba, el primer grado, por razones pedagogicas, se llama animacion;
el segundo, sensacion; el tercero, arte; el cuarto, virtud; el quinto, tranquilidad; el sexto, ingreso;
el séptimo, contemplacion”;?® asi esta idea sera la que impere en la literatura de los Siglos de Oro

debido a esta influencia agustiniana.

1.2.1.2. Platon y el neoplatonismo

La influencia preponderante de san Agustin en la literatura aurisecular no se puede entender sin el
platonismo, pues recordemos que:

[...] escritores e intelectuales, enfrentados a una oposicion rigidamente conservadora, lucharon para
aplicar los métodos de la erudicion renacentista a la teologia tradicional, o intentaron encontrar un
compromiso entre el idealismo neoplaténico de los primeros humanistas y el nuevo sentido
desesperanzador de la corrupcion del hombre. A veces era imposible buscar los compromisos, pero
la misma tension que implicaba el intento de reconciliar lo irreconciliable podia por si misma
producir tensiones que eran artisticamente creadoras. En el sentido mas amplio, el arte y la cultura
de la Contrarreforma eran el arte y la cultura de una reforma cat6lica, agudizadas inevitablemente
por el conflicto con el paganismo y la herejia, pero que respondian a un impulso mas profundo que
intentaba llevar el mundo humano a un punto mas cercano al mundo del espiritu.?®

28 Ibid., p. 661.
29 J. H. Elliott, ob. cit., p. 157.
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De ahi que Platon, asi como las escuelas neoplatonicas, sean fuentes basicas y
fundamentales de las distintas concepciones espirituales en el Barroco, puesto que si leemos con
detenimiento muchas obras de este periodo, vemos como la concepcion platénica del alma es base
tanto de la mistica como de la literatura amorosa de la época, ya que en ellas podemos notar como
el alma es vista como: “principio de orden, de movimiento y de finalidad consciente ¢ interior. De
este modo puede explicar todas las consecuencias que se derivan de concebir el alma como el lugar
de manifestacion de la idealidad, de la verdad que no cambia en contraste con la mutabilidad de las
opiniones”. %

En el caso especifico de Platon, el término “alma” estd muy relacionado con la
determinacion esencial del ser humano, en la cual se encuentra el camino de la salvacion, es decir,
un ascenso hacia la verdad. Sin embargo, esto no se ve del mismo modo en el ambito religioso,
pues dicho ascenso —como puede verse en el Timeo— es por medio del eros, por lo que este
ascenso es, en todo caso, una tensién hacia la trascendencia del reino de las ideas, teniendo
repercusion gnoseoldgica, ontolégica, antropoldgica, politica, estética, ética e, incluso,
cosmoldgicamente en el ser. No obstante, el ascenso no es un fin en si mismo, ya que el alma esta
obligada a retornar a la caverna para liberar a sus hermanas de la esclavitud, es decir, poderles
brindar la posibilidad de ver el ideal y, en consecuencia, plasmarlo en un proyecto de cohesién
social, logrando con ello el cumplimiento de la utopia sofista.

Como se puede notar, para Platon la corporeidad y la materialidad son principios limitantes,
por lo que el alma es sobre todo el alma del mundo, la primera creacion del Demiurgo, por lo tanto,

es un instrumento que produce orden, armonia, finalidad e inteligibilidad en la totalidad del

cosmos. Ciertamente, de esta alma del mundo resulta el tiempo y, en consecuencia, la eternidad,

%0 Luca Vanzago, Breve historia del alma, trad. Maria Julia De Ruschi, Buenos Aires, FCE, 2011, p. 39.
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asi que se puede pensar que el alma es el medio universal para lograr la deseada unidad. Esto,
partiendo del hecho de que el alma contempla a las ideas, a las cuales se asemeja, y por esa
contemplacion puede plasmar a su imagen la materialidad sensible.

La relacion alma-polis tiene un matiz: la salvacion terrena en relacion con la salvacion
ultraterrena, misma que no es resuelta, pues, si bien es innovadora en relacion con el dualismo
“orfico” entre alma inmortal y cuerpo mortal del Fedon, la nocion de un alma tripartita y conflictiva
debe evaluar sus conexiones corporales y, por lo tanto, el destino del alma después de la muerte.

Este destino del alma después de la muerte, asi como su inmortalidad seran los grandes
protagonistas del pensamiento neoplaténico. Ejemplo de esto ultimo es Plotino, para quien:

[...] el alma se ubica ante una eleccidn entre la conversion al entendimiento (nous), y de este modo
al Uno, y la permanencia en la corporeidad sensible. Tal eleccion es al mismo tiempo ética y
ontolégica: la materia es el no ser. Si el alma no logra “salir” de si misma, se condena a lo ilusorio
del mundo y queda encerrada en una imagen ilusoria de si misma. En la conversién del alma al Uno,
ésta supera a la racionalidad misma, si bien usandola. Tenemos asi una sublimacion de la individual
consciente, que de tal manera alcanza el propio fin; pero esta sublimacién representa, al mismo
tiempo, la disolucion en la totalidad, porque la individualidad es considerada como un limite tanto
gnoseoldgico como ontoldgico que se interpone e impide la participacion en el Todo. Cada
distincién se percibe como una alteridad incompatible con la unidad-totalidad del Uno, que es la
Unica verdad y la Gnica salvacion.®

Esta idea y su concepcidn serén parteaguas de la poesia amorosa de Dante Alighieri y de
Francesco Petrarca, quienes en el debate italiano de la inventio ciceroniana seran vistos y tomados
como “el modelo 6ptimo”, suceso que se vera reflejado en el Renacimiento y Barroco espafioles.
Esto queda ejemplificado en obras de autores tan prominentes como Juan Boscan, Garcilaso de la
Vega, Lope de Vega, Luis de Gongora, Miguel de Cervantes, Tirso de Molina, Pedro Calder6n de
la Barca y Francisco de Quevedo. Claro, sin olvidar a los misticos y ascetas, como san Juan de la

Cruz, santa Teresa y fray Luis de Leon.

31 Luca Vanzago, ob. cit., p. 54.
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1.2.1.3. Séneca y el neoestoicismo

Podemos ver la distincion entre espiritu (raciocino) y alma referida por san Agustin en muchos
momentos de la historia; por ejemplo, en el estoicismo, pues:

La concepcion estoica del alma es funcionalista, en el sentido de que considera al alma una
estructura de unificacion de las funciones corporales y, sobre todo, a través de su parte superior,
racional (hegemonikoén), de conexion e integracion de los datos sensibles. Esto le permite a la
doctrina estoica formular una concepcion mas integrada y unitaria con respecto a la aristotélica.
Resulta también relevante la clasificacion de las facultades (dynameis) del alma, dividida en
representacion (phantasia), asentimiento (synkatathesis), impulso (hormé) y razén (logos), segin la
metafora de que el alma es unitaria como un fruto, pero que al igual que el fruto tiene mdltiples
propiedades, como el perfume y la forma. Es particularmente interesante la nocion de impulso, o
sea, la idea de que el alma actla, no sélo se limita a contemplar. La concepcidn estoica pone el
énfasis en el aspecto practico: las acciones son la consecuencia de una decision racional con respecto
a un impulso a actuar que se deriva de haber unificado y “asentido” a las manifestaciones o
representaciones de la realidad externa. Se trata de una intuicion que permanecié latente en la
historia sucesiva de la reflexion filoséfica acerca del alma y de la conciencia, para reaparecer a
veces y encontrar un eco indirecto en ciertas teorias contemporaneas.*

Esta concepcidn es matizada y enfocada hacia la inmortalidad por parte de Séneca (4 a. C.
— 65 d. C.), asi como por los neoestoicos, pues este afirma que la inmortalidad puede presentarse
de dos maneras: la inmortalidad del alma de los seres humanos y la duracién indefinida de algo en
la memoria de los hombres.

En relacién con la primera manera, Séneca se apoya en la semejanza entre el alma, la llama
y el aire para referir que ninguna inmortalidad existe con reservas. Muestra de ello es que el alma
no puede ser apresada ni dafiada en su naturaleza por el cuerpo, pues su sutileza le permite abrirse
camino a través de cosas que la oprimen. De este modo, se evidencia que el alma humana no esta
dispuesta a admitir mas limites que los que tiene en comdn con la divinidad, por lo que su patria
no es temporal ni su existencia es caduca, sino que pertenece al cielo y lo que representa este mismo

(la totalidad sobrenatural en la que mora lo divino y en la que se inscribe el universo entero).

* Ibid., pp. 52-53.
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En lo concerniente con la inmortalidad, el autor y filsofo hispanorromano dice que, llegado
el momento de la separacion entre alma y cuerpo, s6lo dejara en la tierra la envoltura pesada y
terrenal que es el cuerpo, por lo que el alma procedera a restituirse plenamente en el seno de la
divinidad con una vida mejor e imperecedera —contrario a la del cuerpo— y el Gltimo dia en el
tiempo es el que da paso a la eternidad. Precisamente, este momento de separacion, en vez de
percibirlo como una amenaza que impulsa al temor, es entendido como el nacimiento para la
eternidad o el instante en el que el alma empieza a contemplar por siempre la luz divina en su
propia sede. Dicha percepcion que contrasta con la epiclrea, pues a pesar de coincidir con la idea
de que se debe aprender a morir, no cree que la muerte sea un final definitivo, ya que el alma ha
sido modelada por la naturaleza para querer lo mismo que los dioses; por esta razén, si escapa a la
accion envilecedora de los vicios, entonces alcanza la capacidad para remontar el vuelo y elevarse
hasta Dios.

El tema de la inmortalidad del alma esta relacionado con el de la reencarnacion. En Séneca,
influido por la filosofia pitagdrica, vemos la creencia en la transformacion incesante. De esta
manera, sostiene que quienes ven interrumpida su vida por la muerte retornan al lugar que les es
propio, del que han salido y del que de nuevo tendran que salir, con esto afirma que, por encima
de la aparente destruccion en combates universales que se repiten con periodicidad, se da una
magna y perenne mutacion renovadora de caracter también universal.

Esta misma concepcion la podemos leer principalmente en las Epistolas morales a Lucilio,
las cuales tuvieron mucha influencia en la literatura de los Siglos de Oro. Solo basta ver el namero
de obras en las que se menciona que el cuerpo es la carcel o el sepulcro del alma; o bien, los textos
a imitacion de dichas epistolas, por ejemplo, las escritas por Quevedo.

No obstante, la concepcidn senequista no se centra Unicamente en el alma, sino también en

el espiritu. Este tema lo toca Séneca en sus Dialogos, principalmente en uno intitulado Sobre la
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tranquilidad del espiritu, el cual tiene como destinatario a Anneo Sereno, texto en el que sostiene
que es laudable la busqueda de la tranquilidad (o disposicion inmutable del espiritu) porque ello es
algo excelente, admirable y sublime, contrario al rival de dicha tranquilidad: el vicio.

Para alcanzar la tranquilidad, Séneca dice que no debe prestarse demasiada atencion a la
fortuna, ni maravillarse uno ante las riquezas; tampoco hay que aferrarse por entero a aquello de lo
que uno pueda ser desposeido y, mucho menos, estar desprevenido ante los zarpazos del azar.
Asimismo, es conveniente la préctica de la resignacion, de la conformidad valiente ante las
adversidades, por la cual uno sabe adaptarse a la propia condicion y circunstancias. Esta idea la
vemos mucho en obras auriseculares, en las que, por ejemplo, se desarrolla la idea del

“menosprecio de corte y alabanza de aldea”, como se explicara méas adelante.

1.2.1.4. Erasmo y el erasmismo

Hablar de Erasmo de Rotterdam (1466-1536) es hablar de un personaje sumamente influyente en
toda Europa a lo largo de los siglos xvi y xvil. Su influencia no sélo tuvo resonancia en el
humanismo, sino también en lo espiritual, porque hay que recordar que:

Erasmo habia pasado su vida criticando la devocion sin alma, exaltando el culto en espiritu,
Ilamando a nuevas generaciones de cristiano que, incorporados a Cristo, estuvieran movidos desde
dentro por su ley. Cuando habia tomado posicién contra Lutero a proposito del libre albedrio, no lo
habia hecho, segun se cree demasiado a menudo, como “humanista” afamado en preservar la
autonomia del hombre: si bien protestaba contra la “paradoja” luterana y reivindicaba para la
libertad una parte, por muy débil que fuese, se habia mostrado singularmente penetrado de la
omnipotencia de la gracia.®

Muestra de su influencia en el ambito espiritual es la estela erasmista en la literatura

espiritual espafiola pre y postridentina, pues, con respecto a la Biblia en lengua romance sefiala:

33 Marcel Bataillon, Erasmo y Espafia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo xvi, trad. Antonio Alatorrre,
Meéxico, FCE, 2013, p. 496.
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“las traducciones de Erasmo en Espafia preparan el camino a una espiritualidad espafola
completamente nutrida de savia biblica, y que se presentar, en la pluma de Luis de Ledn, como la
Escritura puesta al alcance de todos”.3* Por lo demas, en relacion con el tema de la muerte,
principalmente con la muerte repentina, Erasmo escribe Preparacion para la muerte, que puede
ser considerado como su testamento espiritual porque en él podemos percibir una meditacion de
tipo platonica de la muerte libertadora, donde reinan la fe, la esperanza y la caridad.

La importancia de las virtudes mencionadas radica en que la fe de los hombres, en la gracia
que los justifica, es la verdadera fuente de la seguridad ante la muerte y, por lo tanto, se eleva a la
esperanza de la resurreccion. Este mismo suceso se relaciona con la esperanza, pues el pensamiento
de la muerte —algo parecido a lo mencionado por Séneca— causa miedo debido a la doble muerte
(privados del Espiritu de Dios y ya hijos del infierno) torna a la esperanza como la Unica fuerza
capaz de apartar del infierno a los pecadores. De ahi su estrecha relacion con la fe, la caridad y la
necesaria expiacion, pues, seguin nos dice el autor neerlandés, en lugar de rezar incesantemente A
subitanea et improvisa morte libera nos, Domine, ¢por qué no pedir al Sefior que nos libre de
nuestra mala vida? De esta manera Dios es el Unico juez del destino final de los hombres.

Podemos ver el tema sobre la preparacion de la muerte y su correspondiente tratamiento en
obras del mencionado fray Luis de Leodn, en una de Alejo Venegas —intitulada Agonia del transito
de la muerte— o en la Epistola a Arias Montano de Francisco de Aldana. En estas obras, al igual
que en la obra de Erasmo, vemos que: “El nacimiento final, que llamamos muerte, es un paso
peligroso en que estamos en riesgo de muerte verdadera, es decir, de muerte eterna. Es preciso

preverla como una madre previsora prepara la canastilla de un nifio antes de su nacimiento.

3 |bid., p. 557.
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Tenemos que prepararnos ropajes espirituales, y en primer lugar purificarnos, despojarnos del viejo
Adan y bafarnos en lagrimas de arrepentimiento.*
Precisamente esta devocion es profundizada cuando Erasmo toca el tema de la oracion en

su obra Modus orandi, en la cual, de manera general:

Erasmo define la oracion (1) como una elevacion del alma a Dios, con deseo de obtener algo de El.
Muestra en seguida, fundandose en el Sermon de la Montafia, en toda la ensefianza de Cristo y sus
aposteles, la virtud que reside en la oracion (11-1V), y la confirma “por autoridades y testimonios
manifiestos del Testamento Viejo” (V). Llegando a la manera de orar, insiste en la sencillez de la
oracion y “trata también una cuestion curiosa y no menos provechosa” (VI-VII), que es la
contradiccion aparente entre dos recomendaciones del Evangelio: hay que orar siempre, y, por otra
parte, es inatil multiplicar las palabras. En el capitulo viiI se exponen las disposiciones que ha de
tener el hombre que quiera hablar y pedir algo a Dios. Aqui se inserta una célebre inventiva contra
el materialismo de esos hombres groseros que se acercan al altar abriéndose paso con los codos,
hasta el punto de tocar casi el sacrificio y de olerlo, como si, por estar mas cerca, hubieran de tener
mayor parte en él. Erasmo los compara a quienes piden, al morir, ser enterrados lo mas cerca posible
del altar mayor, como si las oraciones dichas por los muertos debieran llegarles mas rapidamente a
ellos que a los demas. El “recogimiento interior”, que “hace la oracion mas fructuosa” (1X), no es
sino “un cierto vuelo” del alma para ir a Dios. ;Como podra volar hacia el cielo un alma cargada
con el peso de los pecados? Es preciso transformarse en paloma.

A propdsito de la invocacion tradicional de Dios en la Iglesia (X), Erasmo observaba que las
colectas que nos vienen de la Iglesia primitiva se dirigen generalmente al Padre, rara vez al Hijo y
nunca al Espiritu Santo, aunque en todas ellas se haga mencion de las tres divinas personas, y emitia
la opinion de que lo mejor del cristianismo consiste, sin duda, en venerarlo todo en las cosas santas,
pero también en no afirmar sino aquello que se dice expresamente en la Escritura.®

Estos elementos seran complementados con las explicaciones sobre la intercesion de los
santos, las cosas que se le deben pedir a Dios y, finalmente, sobre las diferentes maneras de orar,
temas que estan presentes de manera directa e indirecta en la literatura de los Siglos de Oro. Lo
primero estara principal y generalmente en sermones; mientras que lo segundo, en autos

sacramentales y glosas.

3 |bid., p. 564.
% |bid., pp. 573-574.
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1.2.2. Otras fuentes del tema de la espiritualidad en la literatura del Barroco

Paralelamente a las anteriores fuentes, tenemos a otros autores y sus correspondientes filosofias
que complementaron de buena manera la concepcion y tratamiento de distintos elementos
espirituales, ya sea de manera directa o indirecta, es decir, siendo citados o constituyendo la base

de la matizacién de un término y su consecuente tratamiento en el momento de usarlo.

1.2.2.1. Aristoteles

Siguiendo a Antonio Marti,>" una de las conclusiones destacables del Concilio de Trento es la
relacionada con el énfasis hecho en el establecimiento del tomismo en el campo teoldgico y, en
consecuencia, aunque de manera paralela, de la filosofia de Aristételes, principalmente en la
relacion retorica-predicacion. Recordemos que Trento queria sobre todo la reforma préctica del
pulpito, lo cual requeria una mejora de la preceptiva, modelo y causa formal de toda clase de
discurso, por lo que la retérica aplicada a la oratoria forense quedé casi del todo abandonada,
cediéndole su lugar a la oratoria sacra. Muestra de ello es que en el siglo xviiI decir retorica era lo
mismo que hablar de preceptiva del pulpito: era el orador forense que debia adaptarse a las ideas
ofrecidas por los tratados de su tiempo. Por lo demas, en los colegios regidos por el clero, incluso
en las universidades, no se utilizaron otras obras que las producidas durante la efervescencia
postridentina.

A partir de este contexto, podemos deducir e incluso notar la importancia de Aristoteles
(384-322 a. C.) y de la filosofia escolastica en muchos rubros de la vida espafiola aurisecular, ya
que:

La presencia de ideas del griego en la literatura tedrica de la época es una constante de los tratados
de poética en su sentido mas lato, pero no supone una intencion por parte del autor de reescribir la

37 Antonio Marti, La preceptiva retorica espafiola en el Siglo de Oro, Madrid, Gredos, 1972, pp. 111-112.
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Poética o de redactar un tratado asimilable desde el punto de vista formal al texto clésico. Y no me
refiero sélo a titulos tan distintos como el Arte nuevo de Lope o la Idea de la comedia de Castilla
de José Pellicer. Incluso que una obra tenga un plan de discusién aristotélico como el que Duncan
W. Moir vio en el Teatro de los teatros de los pasados y presentes siglos de Bances Candamo no
significa que no hallemos ante una efectiva reescritura de la Poética. Baste como demostracion que
el mismo esquema expositivo puede ser aplicado, nada menos, que al comentario que acompania la
traduccion del Ars poética de Horacio publicada por Cascales en 1636: la Epistola Q. Horatii Flacci
de Arte Poética in methodum redacta, versibus horatianis stantibus ex diversis tamen locis ad
diversa loca translat.®

La presencia de Aristdteles no se centra tnicamente en lo retérico ni en lo poético —a pesar

del numero de reescrituras y traducciones de su Poética, como lo estudia profunda y profusamente

Luis Sanchez Lailla en el articulo citado—, sino también en lo concerniente a la espiritualidad. De

este modo, la ciencia del alma constituye una postura que le permite al filosofo nacido en Estagira

atenuar el contraste neto, instituido por Platon, entre el alma como principio de la vida y del

movimiento y el alma como principio y sede del pensar. Esta transformacidn pasa por una compleja

doctrina del movimiento, de las causas, de la estructura potencia-acto-privacion. En esencia, lo que

cambia en Aristoteles en relacion con Platon es la naturaleza de la relacion ontologica y, por lo

tanto, funcional y ética del alma en su vinculo con la corporeidad; consecuentemente, con la esfera

mundana.

En este tenor:

El alma ya no es vista como un “demonio” que no tiene una naturaleza material sino ideal, que
aspira a regresar a esa condicion de libertad y de trascendencia. EI alma se define ahora, segin las
coordenadas metafisicas aristotélicas, como el acto primero de un cuerpo organico que tiene la vida
en potencia. Su estatus ontolégico le permite volver a entrar en la ley general del hilemorfismo
aristotélico (es decir, la concepcion de la realidad basada en sustancias que son una combinacion de
materia y de forma) y de la teoria del devenir como realizacion del ser en acto ya potencialmente
presente en la naturaleza. En este devenir, el alma es en todo ser vivo el principio motor y de
causalidad, y al mismo tiempo la finalidad y la perfeccion final (entelequia). Su ser consta de un
cuerpo que tiene la vida en potencia, y ademas la configura no como una sustancia independiente
(como en Platon, al menos en su aspecto mas dualista), sino como intrinsecamente asociada a la
corporeidad. El primado de la causa final reafirma el valor del alma en el mundo viviente en general
y en particular en el hombre, permitiendo fundar una ética sobre los mismos principios de la

3 | uis Sanchez Lailla, ““‘Dice Aristoteles’: la reescritura de la Poética en los Siglos de Oro”, Criticon, 79 (2000), p.

13.
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ontologia y de la antropologia. Ademas confirma también el dominio del pensamiento, su capacidad
causativa en la realidad natural.*°

Esta concepcion del alma conlleva a su particién tripartita tan conocida: un alma vegetativa
(destinada a la nutricion y a la reproduccion), un alma sensible (que poseen también los animales
y que cumple funciones de percepcion y de imaginacion) y un alma racional (propia so6lo del
hombre). De esta particion podemos notar la superioridad humana con respecto al resto del cosmos,
asimismo: “La concepcion aristotélica del alma es predominantemente funcionalista, entendida en
términos de la capacidad del cuerpo de actuar, de percibir y eventualmente de pensar. El alma
permite ademas la unificacion de las funciones corporales. Desde este punto de vista, la perspectiva
aristotélica es esencialmente biologica”,*® concepcion que podemos leer en varias obras literarias

del Barroco espaiiol.

1.2.2.2. Santo Tomas de Aquino y la escolastica

Debido a que la filosofia de santo Tomas de Aquino (1225-1274) fue preponderante en la filosofia
del medievo, es de esperarse que ésta tenga resonancia en muchos momentos de los siglos xvi'y
XVII 'y, en consecuencia, en la literatura barroca. Sobre todo, considerando que el tomismo es
fundamental para el cristianismo y que, como ya pudimos ver, es parte esencial de la politica y la
cultura espafolas.

Una muestra de la importancia del tomismo tanto en el cristianismo como en la literatura
barroca es la concepcion del alma, la cual adn tiene resonancias hoy en dia, no s6lo en el ambito
religioso, sino también filosofico, pues recordemos que para este autor:

La razon humana existe, pues, solo de una manera individual, y tal individualidad es esencial al
hombre por ser hombre, en tanto lo define esencialmente como rationalis naturae individua

39 Luca Vanzago, ob. cit., pp. 45-46.
“ Ibid., pp. 48-49.
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substantia. Toméas considera que cada alma posee la totalidad de las capacidades intelectivas

(negando de este modo tanto la tesis averroista del Unico intelecto agente con Dios). Segun Tomas,

cada alma tiene en si todas las prerrogativas en relacion con las capacidades operativas, de manera

de poder proporcionarse su propia vida intelectual y ética.**

Lo anterior se basa en su cosmologia geocéntrica, la cual se caracteriza, muy a la usanza
medieval, por estar dotada de una unidad estructural inteligible y clara, por lo que, adoptando el
hilemorfismo aristotélico, contrapone asi a las almas mortales, vegetativas y sensibles, de las
plantas y de las bestias, el alma intelectiva, espiritual e inmortal del ser humano.

Esta estructura de relacion cuerpo-alma —que se sintetiza en la scala naturae (la cual
aparece en los primeros cuatro capitulos de su obra Suma contra los gentiles)}— es importante si
consideramos que para el tomismo: “El cuerpo no es la prision del alma, sino un servidor y un
instrumento a su servicio; la union del alma y del cuerpo no es un castigo del alma, sino un enlace
bienhechor, gracias al cual el alma humana alcanzara su completa perfeccion”.*?

Asimismo, recordemos que otra razén importante en esta unién alma-cuerpo es el tacto, ya
que a partir de este el hombre obtiene conocimiento (como lo refiere el mismo santo Tomas en De
Veritate). Este mismo esta relacionado con las buenas acciones y el intelecto (potencias del alma)
que estan detras de ellas; buenas acciones que a su vez seran las causantes del beatitudo, del
‘supremo bien’ y del buen o mal desenlace del alma. Esto teniendo en mente que el beatitudo se
refiere a la posesion que torna en acto las tres potencias del hombre, por lo que lo hace sentirse
satisfecho o feliz.

Este concepto también puede ser empleado de manera subjetiva, es decir, referir que alguien

ha alcanzado el beatitudo uando simple y llanamente es feliz y todo lo que implica. De ahi que

“! Luca Vanzago, ob. cit., p. 73.
42 Etine Gilson, EI Tomismo. Introduccién a la Filosofia de Santo Tomés de Aquino, trad. Fernando MUgica Martinena,
Navarra, EUNSA, 2000, pp. 347-348.
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afirmar que todos los hombres buscan la felicidad (beatitudo) es, a su vez, afirmar que todos buscan
lo que obligatoria o necesariamente perfecciona y satisface los deseos de su naturaleza (la
naturaleza de su alma), por lo que todas sus acciones y elecciones estan informadas por esta
inclinacion natural de la voluntad.

Ahora bien, santo Tomas tenia una idea muy definida de lo que constituye el supremo bien
para el hombre, idea que era totalmente cristiana, pues, en esencia, el supremo bien es,
objetivamente hablando, Dios; mientras que de manera subjetiva es la posesion de Dios. Esto
ultimo implica perfeccionar las potencias humanas en la forma mas alta posible, lo cual confiere la
perfecta felicidad. Por esta razdn, se puede afirmar que, en la medida de que todos buscan la
posesion del supremo bien en miras de la felicidad, también buscan a Dios. Lo anteriormente dicho
esta en relacion con el alma, pues no olvidemos que, para santo Tomas, ella:

Después de la muerte, cuando queda separada del cuerpo, no puede ejercer ya sus facultades
sensitivas, pero puede conocerse a si misma y a los objetos espirituales. Sin embargo, aun en este
estado de separacion, el alma es naturalmente la forma del cuerpo; y de aqui se sigue que este estado
de separacién no es su estado natural. Es lo que Sto Tomas llama preter naturam (mas alla de la
naturaleza), y llega a la conclusion de que el alma, en esta condicién de separacion del cuerpo, no
es estrictamente una persona humana. Por lo que la palabra “persona” significa todo el ser humano,
almay cuerpo.®®

La separacion alma-cuerpo en el momento de la muerte es fundamental para la concepcion
y el consecuente tratamiento de dicha alma, tanto de manera particular (;qué es el alma?) como

general (¢;cual es la funcion o razon de ser del alma?), ya que:

Desde el punto de vista teoldgico, puede decirse que el alma del hombre que ha alcanzado la
salvacion, muriendo en estado de gracia, esta mejor después de la muerte que cuando estaba
expuesta a los peligros morales de esta vida; pero hablando absolutamente, es mejor para el alma el
estar unida al cuerpo que no estarlo, puesto que aquélla es la forma natural del cuerpo. Este modo
de pensar tiende a sugerir que debe esperarse la resurreccion de la carne, y Sto. Tomas estaba
dispuesto a admitirla.*

%3 |bid., p. 208.
% Ibid., p. 209.
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Este hecho esta totalmente relacionado con la individualidad e inmortalidad del alma, pues
ser inmortal es ser incorruptible. EI alma racional no esté afectada por la corrupcion del cuerpo, el
cual s6lo existe por ella, mientras que la primera no existe Unicamente por él. Si pudiera existir
para el alma una causa de corrupcidn, habria que buscarla, pues, en ella misma.

El principio o la posible causa de corrupcion del alma esta relacionado con la controversia
de auxilis, la cual tuvo lugar en la segunda mitad del siglo xv1 'y que basicamente tiene que ver con
el modo de actuar de la gracia de Dios en la salvacion o condenacion de los hombres. Dicha
controversia enfrentd al dominico Domingo Bafiez y al jesuita Luis de Molina; el primero estaba
del bando tomista, mientras que el segundo de su propio bando, es decir, del molinismo.
Precisamente, este conflicto puede verse de manera implicita en algunas obras de un destacado
autor aurisecular: Tirso de Molina, quien:

Como todos los autores de su tiempo, de cualquier género que sean, usa constantemente aforismos
escoléasticos v, tratdndose de comedias en que la materia fundamental es la intriga amorosa, es l6gica
la presencia de la doctrina escolastica de las pasiones y las relaciones entendimiento, voluntad,
deseo, imaginacion, etc. Ahora bien, cuanto mas se le lee, mas se convence uno de que él usa la
teologia ya vulgarizada y que su afan no es dramatizar opiniones particulares de escuela, sino
aprovechar al pueblo con las grandes verdades de la religion, al mismo tiempo que le deleita con la
intriga teatral.*

El principio o posible causa de corrupcion del alma a su vez esta relacionada con el ya
referido conocimiento. Muestra de ello es que en los siglos Xv1'y XVii varios tomistas barrocos son
creadores de la escuela de Salamanca (de los que se destacan el ya mencionado Domingo Bafiez,
Francisco de Vitoria y Domingo de Soto); o bien, como en el caso de Juan de Santo Tomas, son
reconocidos maestros de filosofia y teologia en grandes universidades como la de Alcala de
Henares. Este Gltimo autor resulta importante porque fue considerado en su tiempo como uno de

los méas grandes tomistas. Este hecho que se puede constatar en algunas de sus obras, como Curso

% Ibid., p. 33.
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filosofico (1637) y Curso teoldgico (1663), las cuales, precisamente, establecen una notable sintesis
tomista.

Esta importancia o preponderancia del conocimiento es vista también en las obras de una
autora representativa del Barroco: sor Juana Inés de la Cruz, en quien vemos “una presencia de la
filosofia, bajo la forma de filosofia tomista, escoléstica, que era la que mas se cultivaba en su época
(al lado de la filosofia neoplatonica, hermética, y ya la moderna)”.*® Muestra de ello son varios
pasajes donde, ademas ver elementos de cosmologia, musica (relacionada con las matemaéticas) y
ontologia, vemos aspectos epistemologicos:

Yo, que soy Ciencia (que fija
ensefa el conocimiento),
como él del Entendimiento,
soy yo del Discurso hija.
Porque sus acciones rija,

le doy, de experiencias lleno,
del estudio el prado ameno
en cuyas flores me copio:
porgue el estudio hace propio
el Entendimiento ajeno.*’

En estos versos percibimos como:

Sor Juana domina, pues, los conceptos y principios clave de la ontologia o metafisica escolastica.
Pues bien, asi como el entendimiento, con su dinamismo daba origen al discurso o raciocinio, asi
—de acuerdo con lo que dijimos— este Ultimo da origen a la ciencia, pues ella es el razonamiento
gue hace conocer las causas. El intelecto da los enunciados que sirven de premisas, y el discurso
extrae de ellas la consecuencia o conclusion. Y la conclusion es cientifica cuando en las premisas
se indican las causas de la cosa. Y la ciencia, segun la expresion de Sor Juana, se fabrica a partir de
la experiencia propia, o a partir de la ajena, mediante el estudio de los que han experimentado.*®

46 Mauricio Beuchot, Sor Juana, una filosofia barroca, consultado en http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/sor-
juana-una-filosofia-barroca--0/html/72580f52-f19d-41f5-8ada-6232768171f0_23.html#1_10_ (Fecha de consulta:
25/1n1/2016).

47 Sor Juana Inés de la Cruz, Loa a los afios del Revmo. P. Maestro Fray Diego Velazquez de la Cadena, en Obras
completas, ed. Alonso Méndez Plancarte, México, FCE, 2012, 1, p. 492.

48 Mauricio Beuchot, ob. cit.
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Que en este caso tiene mucha relacion con la union alma-cuerpo como ejemplo de la perfeccién de
la persona (esse), pues recordemos que “Constituir un €sse humano es constituir al mismo tiempo
un alma humana, con el cuerpo del que es la forma; en definitiva, es constituir un individuo
concreto y realmente existente”.*°

Como se puede deducir, el conocimiento (relacionado con el intelecto y la razén) como
producto de la interaccion, union o trabajo en conjunto del alma y el cuerpo tiene mucho que ver
con la trascendencia, tanto de dicho conocimiento como del alma. Por esta razén, “en la medida en
que el alma conoce todas las cosas por los primeros principios del conocimiento, contempla todo
en divina verdad o en las esencias eternas de las cosas”.>° Estas esencias eternas estan relacionadas
a su vez con los fantasmas, es decir, “imagenes de las cosas particulares, imprimidas o conservadas
en los 6rganos corporales: similitudines individuorum existentes in organis corporeis. En una
palabra, tanto desde el punto de vista del objeto como del sujeto, estamos aqui en el dominio de lo
sensible”.%

En otros términos, los fantasmas son las iméagenes de lo sumamente trascendente de algo o
de alguien, por lo que son instrumentos del intelecto y la razén en miras del ya mencionado
conocimiento, del beatitudo y del ‘supremo bien’. Esto, partiendo del hecho de que: “El alma tiene
la inteligibilidad en acto, pero le falta la determinacion; los fantasmas tienen la determinacion en
acto, pero les falta la inteligibilidad; el alma les conferird, pues, la inteligibilidad, por lo que seré
intelecto agente, y recibira su determinacion, por lo que sera intelecto posible”.5?

La aparicion de fantasmas y demas seres sobrenaturales basados en este principio tomista

puede notarse en varios momentos en los Siglos de Oro; por ejemplo, el tratado de fray Antonio de

49 Etine Gilson, ob. cit., pp. 360-361.
50 |bid., pp. 392-393.

51 |bid., p. 394.

52 |bid., pp. 398-399.
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Fuentelapena titulado El ente dilucidado. Tratado de monstruos y fantasmas, en el cual “hacia 1676
procesa en categorias tomistas la posibilidad de la existencia de seres materiales pero invisibles”, >
lo cual es revelador tanto en sentido cultural como filoséfico, pues la creencia de entes
sobrenaturales a partir de creencias o escuelas filosofico-religiosas es una muestra mas que
evidente que la espiritualidad barroca se caracteriza, ente otras cosas, por una teologia vulgarizada,

donde casi todo se permite. En otras palabras:

El ente dilucidado es un postrer esfuerzo de la episteme contrarreformista, del racionalismo
escolastico (I6gico—especulativo) por controlar “los mundos” en los que el hombre ha sido y desde
los que ha sido arrojado; un intento mas de dotar de significacion coherente, no solamente lo que se
ve, sino también aquello que no es visible (justamente, en este caso, el espectro, el duende),
definiéndolo como designio al cabo también divino, en una suerte de practica Anatomia de todo lo
visible e invisible. Podriamos calificar este tratado maravilloso como un postrer esfuerzo de la
desfalleciente metafisica, surgido de aquellas fuerzas de una episteme vencida que por los afios 70-
80 del Seiscientos se instalaba en una crisis terminal y que obligada practicamente al silencio todavia
habria de librar su Gltima batalla contra el cartesianismo a partir de los afios 20 del Setecientos.>*

En suma, el tomismo, principalmente en lo concerniente con la relacion alma-cuerpo, tendré
influencia, no sélo en el credo cristiano y en la literatura medieval, sino en la concepcion espiritual
a lo largo de los Siglos de Oro. Muestra de ello son las obras donde los temas del conocimiento, la
inmortalidad del alma e, incluso, la aparicion de fantasmas, duendes y demas seres sobrenaturales

son el leivmotiv.

1.2.2.3. San Ignacio de Loyola y los jesuitas

Junto con las filosofias arriba mencionadas, san Ignacio de Loyola (1491-1556) y, en consecuencia,

el ideario espiritual de la Compafiia de Jesus son unas de las fuentes preponderantes de la vida

53 Fernando Rodriguez de la Flor, “El discurso del duende en los momentos inaugurales del periodo novator”, Criticon,
103-104 (2008), p. 153.
% Ibid., p. 154.
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religiosa y, por lo tanto, de las distintas concepciones espirituales en el Barroco. En el caso ya
especifico de los jesuitas, hay que partir del hecho de que:
[...] el nacimiento de la Compafiia de Jesus tiene lugar en un momento decisivo de la historia de
Occidente, en el que se dan dos acontecimientos diferentes y entrecruzados: por un lado, una
profunda crisis de la tecnologia de gobierno religioso o eclesiastico, el “poder pastoral”, que tenia
ya méas de un milenio de historia y que a partir del siglo XviI experimenta una profunda
reorganizacion, debido sobre todo a la Reforma protestante, a la Contrarreforma catdlica y a las
consiguientes guerras de religién; por otro lado, la aparicién de una nueva tecnologia de gobierno
politico o estatal, la “razén de Estado”, que va a engendrar la proteica figura del moderno Estado
soberano, y cuya “soberania” tendra desde el principio una doble e inseparable vertiente: la exterior
y la interior.%®
Precisamente este acontecimiento, sumado a algunos aspectos de la vida de san Ignacio de
Loyola, nos muestran el poder pastoral de la Iglesia, la cual tenia dos objetivos: el gobierno de las
almas y el gobierno de los conversos. Lo primero se hizo desde una perspectiva particular; mientras
que lo segundo, desde una general. Esto, con base en el concepto o idea de ‘conversion’, nos
evidencia que “la originalidad de la Compaiiia de Jesus —Y la razon de su influencia historica—
estuvo en reformular y conectar estas dos metas complementarias, el gobierno del alma y el
gobierno del mundo (que han estado estrechamente ligadas desde los origenes del poder pastoral
en los primeros siglos de la era cristiana), mediante la puesta en marcha de toda una serie de
" .« . ’s . . . . s 56
misiones pastorales”, en las que los jesuitas fueron especialmente activos y eficaces”.” Estas
“misiones” ven en los Ejercicios espirituales su cumbre, puesto que éstos:
[...]enla medida en que las comprenden, ordenan y matizan las vivencias religiosas del ser espafiol.
Pero la singular inteligencia de esta concepcion consiste en que el sistema, fuertemente local, se
enfrenta a la Reforma, enriquece al mundo de la cristiandad y asi ser transmuta en universal. Se
explica entonces la resonancia que el libro tuvo no sélo dentro de la vida religiosa, sino de la vida

en general. Bien podria decirse que a partir de la muerte de Loyola lo “ighaciano” se afirma como
una manera de ser que el hombre tiene ante la historia.®’

55 Antonio Campillo, “Del gobierno del alma al gobierno del mundo: el nacimiento de la Compaiiia de Jesus”, Eikasia.
Revista de Filosofia, 5:37 (Marzo 2011), p. 34.

% 1bid., p. 56.

57 Sergio Fernandez, Las grandes figuras espafiolas del Renacimiento y el Barroco, México, Pormaca, 1966, p. 17.
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Muestra de lo anterior es que una de las muchas misiones llevadas a cabo por los jesuitas
tuvo gran influencia en Espafia; y ésta fue: “La fundacion de seminarios, colegios y universidades,
para formar no sélo a los aspirantes a jesuitas sino también a los hijos de las clases dirigentes de la
sociedad. Desde el principio, Ignacio de Loyola concedié un papel fundamental a la formacion
intelectual y moral de sus comparieros y seguidores, para adiestrarlos en el combate teoldgico y
cultural”.®® Podemos vislumbrar este hecho tanto en las biografias como en las obras de muchos
autores de los Siglos de Oro, quienes en algin momento de su vida estuvieron relacionados con la
Compafiia de Jesus.

La formacién intelectual no fue el Unico factor de la importancia y resonancia de la
Compaiiia de Jesus en el ideario barroco, sino también su sincretismo, el cual ve su fuente en el
hermetismo neoplaténico renacentista. Este mismo estd impregnado de filosofia antigua y
racionalismo, ciencia y magia, un conjunto que, ademas de facilitar la evangelizacién en China 'y
América —por mencionar un par de ejemplos—, supo manejar de buena manera la mencionada
espiritualidad vulgarizada, desembocando, en muchas ocasiones, en el logro de su intento de
universalizacion en todos los aspectos —religiosa, filosofica e, incluso, culturalmente hablando.
Todo esto estuvo apoyado en la perfecta mezcla de piedad y célculo, de fe y maquiavelismo. Dicho
sincretismo lo vemos en muchas obras en las que, a pesar de no tener un fin meramente religioso,

se emplean estructuras o conceptos sacros.

1.2.2.4. Rene Descartes y el cartesianismo

A pesar de que el cartesianismo tuvo més repercusion a finales y despues del siglo xvii,

principalmente en el dmbito filosofico, es innegable que en sus inicios tuvo cierta resonancia

%8 Antonio Campillo, art. cit., p. 56.
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porque evidenciaba la combinacion religion-filosofia-ciencias-arte tan caracteristica en los siglos
XVI 'Y XVII europeos, asi como la importancia de la Compafiia de Jesus; al grado de poder afirmar
que en el cartesianismo:

[...] se refleja toda su época. Al seguir la historia de su espiritu se sigue al unisono la historia de la
llamada modernidad. El individuo Descartes “ejemplifica” su tiempo, y por eso hablar de él es
hablar de la modernidad. Con él se construy6é la modernidad, y en ella asistimos a un nuevo
comienzo de la filosofia, que va a colocar al hombre en su centro. Ahi reside la gran tarea del fil6sofo
Descartes, que abrié el camino a la ciencia y a la técnica modernas.>®

Muestra de ello es que su teoria que se basa en la conviccion de que en el universo existen
dos elementos fundamentales que no pueden confundirse: la materia (o extension, res extensa) y el
espiritu (res cogitans), teoria desarrollada en sus obras Discurso del método (1637) y Tratado del
hombre (1664).

La importancia de esta teoria radica en que separa completamente el cuerpo del alma
(identificada con el espiritu), por lo que los animales quedan asi despojados de alma, puesto que el
alma material vegetativa y el alma sensible se hacen impensables. De ahi que se entienda el porqueé:

La teoria del animal-maquina fue acogida en un principio muy favorablemente en los medios
eclesiasticos. Se trataba de un planteamiento “moderno”, de acuerdo con la nueva matematizacion
y geometrizacion del mundo, que no parecia contradecir los principios augustinianos. Pero sobre
todo, parecia ser la Unica teoria capaz de demostrar la inmortalidad del alma. Pero esta adhesion de
la Iglesia al cartesianismo duré poco: las obras de Descartes fueron incluidas en el Index en 1663,
y en 1671 la Universidad prohibi6 su ensefianza.®

El cartesianismo o un “protocartesianismo” puede verse de manera indirecta en algunas
obras de los autores mas reconocidos del Barroco espafiol, tales como Miguel de Cervantes, Lope
de Vega, Francisco de Quevedo, Tirso de Molina, Pedro Calderon de la Barca y sor Juana Inés de

la Cruz, principalmente en composiciones donde el aislamiento espacial y temporal impera.

% Cirilo Fl6rez Miguel, René Descartes, la constitucion de la modernidad, en René Descartes, Reglas para la direccion
del espiritu. Investigacion de la verdad por la luz natural. Discurso del método. Las pasiones del alma. Tratado del
hombre, ed. Cirilo Flores Miguel, Madrid, Gredos, 2014, pp. IX-X.

60 Laura Bossi, Historia natural del alma, trad. Eric Jalain, Madrid. A. Machado Libros, 2008, pp. 110-111.
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En algunas comedias de enredo (Don Gil de las calzas verdes, de Tirso; y La dama duende,
de Calderdn), en algunos entremeses (El retablo de las maravillas, de Cervantes) y en algunas
obras en prosa (La Dorotea, de Lope) podemos ver esta torsion de los cuerpos, la metamorfosis y
el disfraz. Estos elementos ciertamente reflejan algo que refiere o representa el cartesianismo, pues
recordemos que para este lo que uno opina antes de ver es un prejuicio y lo que uno ve de lejos es
engafoso. Esto se debe a que (siguiendo las Meditaciones) la distancia en el espacio y en el tiempo
nos hace juzgar las cosas como ellas no son, lo cual nos conlleva a la instantaneidad de lo cercano,
representado por “el aqui y el ahora”, es decir, por el hic et nunc, hecho que nos recuerda el poema
de Quevedo que inicia “Tiempo, que todo lo mudas...”.

Precisamente, esta presencia de la torsién de los cuerpos, la metamorfosis y el disfraz
podemos verla también en obras con elementos “sobrenaturales”, como el entremés El marido
pantasma, de Quevedo; o en la comedia El galan fantasma, de Calderén. En estas obras los
elementos sobrenaturales juegan, ciertamente, con el espacio y el transitar del tiempo, los cuales
son la base fundamental del cartesianismo.

En el caso especifico de Calderon, él “quiso aprovecharse en La dama duende y en El galan
fantasma de la intriga y el juego amoroso que le brindaban las figuras del duende y del fantasma.
Para ello, recurre, entre otros, al tema barroco del engafio de los sentidos, muy coman en la época,
tal como refleja el contemporaneo Descartes en su Discurso del método (1637).52

Otra caracteristica del cartesianismo es el referir o recoger “el continuo desacuerdo entre
los filésofos, con lo cual Descartes criticaba los fundamentos de toda la filosofia, y decia que sélo

en matemdticas se llegaba a algo claro”.%2 Podemos notar este desacuerdo principalmente en el

61 Noelia Iglesias Iglesias, “Introduccién”, en Pedro Calderén de la Barca, El galan fantasma, ed. Noelia Iglesias
Iglesias, Madrid, Céatedra, 2015, p. 38.
62 Mauricio Beuchot, ob. cit.
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Primero suefio de sor Juana, composicion en la que “encontramos asimismo la mencion de los
atomos y de los espiritus vitales. La idea de &tomos ya venia desde los griegos, pero fue subrayada
por modernos como Descartes y Gassendi en la idea de los corpusculos basicos”;® esto aunado al
tema de los limites de la razdn, el cual es un rasgo general del cartesianismo.

Como se ha podido ver, en la literatura de los Siglos de Oro imperan un sinfin de escuelas
y concepciones en torno de algo que era importante, preponderante y cotidiano en la sociedad de
la época: la espiritualidad. Sin embargo, ninguna de estas escuelas tomé la batuta, al grado de que
se puede afirmar que los distintos autores del Barroco espariol se basaron en cada una de ellas para
crear sus obras 0 minimo los momentos de sus obras donde se refieren estos términos. Mostrando
y evidenciado con ello, ademas de los conocimientos tenidos, las multiples posibilidades y recursos

que existian en la época, es decir, la agudeza y el arte de ingenio que habia detréas de toda obra.

%3 1bid.
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2. QUEVEDO Y LA ESPIRITUALIDAD BARROCA. TERMINOS QUEVEDIANOS

2.1. Francisco de Quevedo y la espiritualidad barroca

Francisco de Quevedo ha trascendido por su caracter satirico, que, contrario a lo que se pudiera

pensar,

dice mucho de él, de su obra y de nosotros como lectores. Sobre todo si consideramos que

en varios momentos uno incurre en el yerro de pensar que ser satirico es igual a ser gracioso sin

ninguna intencion mas alla que la de hacer reir. Debemos cortar de tajo dicha vision tanto de nuestro

imaginario cultural como de la interpretacién de la obra del autor fallecido en septiembre de 1645,

ya que:

He aqui una de las querencias literarias de Quevedo, que no sélo debemos interpretar como juego o
frivolidad, claro estd. Nuestro escritor aprendié muy pronto —la raiz de este proceder nos llevaria
hasta los sofistas— que un modo de degradar un tema serio, o de hurtarse a una actitud
ideol6gicamente discutible, consistia en derivar su tratamiento hacia aspectos externos o nimios,
para provocar la risa. No es una risa inocente.®*

Precisamente, por eso es vital tener en mente que:

La satira quevediana contiene los dos rasgos que definen la satira moderna: reprehension y
entretenimiento. El satirico aboga por la reforma de la conducta mediante la correccion y la
reprehension de los vicios a la vez que persigue el entretenimiento, que conseguira a base de ingenio
y humor, para que su satira sea bien recibida. En la obra de Quevedo, segln predomine uno u otro
de estos rasgos, se puede distinguir una “satira seria”, que apunta a objetivos concretos y es fruto
de madura reflexion, en la que prevalece la intencion moral de la censura, y una “satira comica”,
que parece brotar espontaneamente del temperamento agresivo y de la afilada lengua del autor. %

64 pablo Jauralde Pou, ob. cit., p. 114.

8 Celsa

Carmen Garcia Valdés, Introduccion, en Francisco de Quevedo, Prosa festiva completa, ed. Celsa Carmen

Garcia Valdés, Madrid, Catedra, 2014, pp. 13-14.
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Esta reprehension y entretenimiento quevedianos tienen mucha relacion con la
espiritualidad en su vida y en su obra, puesto que: “La vida y la obra de Quevedo reflejara
puntualmente ese empapamiento en la esfera de lo religioso y de lo politico. Es cierto que esto
podia excepcionalmente ser no solo asi, pero también es verdad que el ingrediente religioso y
patriotico era el motivo final e ineludible que proyectaba las aventuras personales y colectivas de
aquellos tiempos, sobre todo en la Espafia postridentina”.%® Este hecho esta totalmente relacionado
con un factor poco recordado en el momento de analizar obras auriseculares, incluyendo la de
nuestro autor: la educacion.

La importancia de la educacion y del consecuente conocimiento (que nos hace recordar el
tomismo Yy el epicureismo) es obvia en la época si recordamos que el conocimiento tiene una
estrecha relacion con la trascendencia del hombre —visto como el resultado de la union alma-
cuerpo (esse)}—. De ahi que podamos comprender la razon de la importancia del saber en la vida y

en la obra de Quevedo, quien:

[...] se formd en un mundo en el que la cultura se expandia hacia cualquier lugar del horizonte
humano, a partir —en la mayoria de los casos— de una educacion cristiana. Ciencia, razon,
inteligencia, sabiduria, etc., se proyectaban hacia horizontes abiertos, pero controlados; remitian
siempre a arquetipos adquiridos o impuestos desde la ideologia dominante. Es Quevedo un escritor,
como tantos de su época, que gozo de la pasion por el conocimiento, del deleite de la inteligencia,
del asombro por el avance de la sabiduria; pero siempre tratando de mantenerse en los limites de su
propia educacion, es decir, dentro de los circuitos ideolégicos que configuraban su mundo.®’

La pasién quevediana por el saber es evidenciada en muchas de sus obras, en las que, aunado
a su agudeza (misma que evidencia en el momento de mostrar su capacidad de entender y captar la
naturaleza de las situaciones y hasta de las concepciones de distintos términos), percibimos el

conocimiento que tenia de las distintas escuelas del pensamiento y de la tradicion literaria. Solo

% Pablo Jauralde Pou, ob. cit., p. 29.
57 Ibid., p. 873.
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basta leer algunos de sus poemas para percibir que “Sin duda, el reescritor Quevedo compartiria
la opinion del Brocense de que s6lo es buen poeta quien imita a los antiguos, conviccion que se
reforzaria en el caso de una literatura—la moral— que “muestra con lustres ejemplos”. Quevedo

tuvo un buen conocimiento de la tradicién clasica, tradujo y glosé a diversos autores (Anacreén,

pseudo-Focilides, Epicteto y Plutarco) y no ignoré la labor de algunos comentaristas”.5®

Toda esta tradicion literaria y de pensamiento no solo se puede percibir en forma de glosas
y traducciones, sino también en la ideologia que esta detras de varias de sus obras politicas y
satirico-morales, ya que: “Horacio, Juvenal y Persio —por mencionar solamente los casos mas
destacados— satirizaron conductas y describieron situaciones analogas a las fustigadas por
Quevedo. Esta similitud de objetivos se da tanto si el poeta espafiol contempla situaciones

universales como si se refiere a la sociedad de su tiempo. En cuanto a Séneca, es obvia su influencia

en temas como la actitud ante la muerte o el desprecio de los falsos valores”.%°

Un ejemplo de la tradicidn y de su estrecha relacion con la ideologia quevediana es el soneto
“La vida empieza en lagrimas y caca...”, el cual:

[...] es burlesco por la utilizacién de lo escatoldgico, de un vocabulario bajo, concreto, incluso
germanesco, y de figuras de juegos fonicos de paronomasias, homeoteleuton, asonancias internas.
Pero el contenido no parece corresponder con la forma. Encierra el soneto una reflexion sobre la
condicion humana, el hombre que nace del lodo, pertenece al tiempo y tiene que pagar por sus
pecados después de muerto. Notemos también que la construccion del soneto corresponde con el
orden tradicional de la evocacion de las cuatro edades del hombre. Ademas, al lado de esta reflexion
filosdfica, el soneto presenta una satira moral de la vida social de los hombres, presa del pecado de
lujuria, del engafio de las mujeres, del poder del dinero.

Nos encontramos asi con una mezcla de elementos que pertenecen a varios géneros, bajos y
nobles, de unos temas morales, metafisicos y de un estilo burlesco. No es, en si, una originalidad de
Quevedo. Cuando San Agustin escribe: “inter fceces et urinam nascimur”, Utiliza la escatologia
para hacer tomar conciencia al hombre de lo que es su cuerpo, para dirigirlo hacia lo espiritual. Y
esta mezcla de elementos se da también en los sermones, es una condicion de su eficacia.”

% Alfonso Rey, Quevedo y la poesia moral espafiola, Madrid, Castalia, 1995, p. 27.
% Ibid., p. 28.
© Marie Roig Miranda, “Escatologia y filosofia en Quevedo”, Criticon, 99 (2007), p. 64.
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Esta tradicion e ideologia no se quedan sélo en la poesia, sino van mas allad. En muchas de
sus obras draméticas podemos ver a un Quevedo:

Consciente de la teatralidad del vicio y avido lector de San Juan Criséstomo, Gregorio el Magno y
otros Padres de la Iglesia, Quevedo, bajo el modelo de Los caracteres de Teofrasto (maestro de la
descripcion de figuras mezquinas y abyectas), es pintor de fantoches que desfilan en procesion
carnavalesca, rostros de Arcimboldo, enmascarados de la commedia dell' arte, seres risibles que
encarnan la hipocresia y la mezquindad, antihéroes y picaros que, regidos por el embuste y la jerga
antisolemne, desconocen el significado del idealismo de la comedia nueva; retrata, en definitiva, no
un retablo de las maravillas, precisamente, sino el arido almacén grotesco de las flaquezas
humanas.”

Asimismo, en su prosa vemos reminiscencias de la tradicion clasica; por ejemplo, en Suefios
y discursos notamos: “en todo momento un planteo satirico que se corresponde con un afan de
erudicion humanista y de formacion de una filosofia moral basada fundamentalmente en el Antiguo
Testamento (sobre todo en el libro de Job) y en la literatura de la antigiiedad clésica (en el especial
los fildsofos, estoicos. Séneca y Epicteto y el escritor cinico Luciano de Samosata)”.”

A pesar de este conocimiento e influencia de autores y pensadores clasicos, Quevedo no
dejo de lado al vulgo, a los hombres y mujeres con los que convivia diariamente. El cuarto capitulo

de Esparia defendida él:

[...] pone en evidencia otra faceta de su interés por la lengua y la literatura de antiguos y modernos.
Un lingliista diria hoy que Quevedo, “avant la lettre”, habia percibido ya que la lengua era un
conjunto de subconjuntos, entre los que reconocia los registros diversos que abarca, las variedades
de dialectos sociales, de jergas que la constituyen; que conocia a fondo el 1éxico y la fraseologia de
estos dialectos y que, como buen neoestoico y admirador de Séneca y Justo Lipsio, los criticaba
cuando delataban el nivel socio-cultural y la ideologia de los usuarios de las clases bajas que se
expresaban en ellos.”

"l Maria Hernandez, “Confluencias entre la poesia satirica y la obra dramatica de Quevedo”, en Anthony J. Close y
Sandra Maria Fernandez Vales (coords), Edad de oro cantabrigense. Actas del vil Congreso de la Asociacion
Internacional de Hispanistas del Siglo de Oro, Cambridge, Asociacion Internacional del Siglo de Oro, 2006, p. 340.
72 Adriana B. Martino, “Luciano de Samdsata y Francisco de Quevedo”. Ponencia presentada en las X1l Jornadas de
Estudios Clasicos “Grecia y Roma en Espafia”, Buenos Aires, Instituto de Estudios Grecolatinos “Prof. F.
Novoa”/Facultad de Filosofia y Letras/Universidad Catolica Argentina, 2005, p. 16 consultado en
http://bibliotecadigital.uca.edu.ar/repositorio/ponencias/samosata-quevedo.pdf (Fecha de consulta: 16/1x/2016).

8 Lia Schwartz Lerner, “Entre Propercio y Persio: Quevedo, poeta erudito”, La Perinola, 7 (2003), p. 369.
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La importancia de saber todas estas tradiciones e ideoldgicas seguidas o referidas en las
obras radica en que:

La expresion poética revelaba asi las lecturas del creador, sus predilecciones literarias y artisticas,
sus inquietudes filosoficas, sus intereses historiograficos. En el ejercicio de la lectura y en el didlogo
con sus contemporaneos se iban forjando los discursos ideoldgicos con los que racionalizaba su
propia conducta y la de quienes lo rodeaban y daba sentido a la realidad, al mundo en el que le tocd
vivir. Quien se acerca hoy a las lecturas de Quevedo, quien se interesa por identificarlas a partir del
examen cuidadoso de los discursos poéticos con los que se expreso, quien las compara con otros
objetos artisticos que circularon en su época, puede asi reconstruir su imaginario y tener acceso a
los “suefios, creencias, ambiciones y ficciones” que conforman su vida, es decir, a su microcosmos
mental, cifra personal del imaginario colectivo del Barroco.’

Adicionalmente, la importancia de conocer las distintas tradiciones que sigue el autor nacido
en 1580 en Madrid es tener una base sélida para comprender la espiritualidad que aparece a lo largo
de toda su obra y que es un buen ejemplo de la existente en su época, es decir, llena de
reminiscencias de todas las escuelas posibles, sin olvidar los usos o interpretaciones vulgares. En
otros términos, tener en mente las distintas tradiciones religiosas, filosoficas, literarias y populares
es una muy buena base para ratificar la ya mencionada teologia vulgarizada de los siglos xviy xvii
espafioles y, en consecuencia, entender el porqué de ciertos usos y sentidos de varios términos
espirituales en la obra quevediana. Esto, considerando que:

El ambiente religioso del quehacer intelectual podia llegar a ser realmente abrumador. Quevedo
pudo, en este sentido, haber conocido y hasta leido libros como el de Francisco Calero, Libro de la
muerte temporal y eterna, por fray Juan Raulin..., Maximiliano Calvi, Del tractado de la hermosura
y del amor...; Jerébnimo Calvo, ...luz y claridad del entendimiento...; Fray Marco Antonio de
Camos, La fuente deseada o institucion de vida honesta y cristiana; y del mismo su Microcosmiay
Govierno universal del hombre cristiano...; pero también la Silva o Manual de Jeronimo Campos
(1575-1587), los libros de devocion de Fray Andrés Capilla o de Fray Juan de Castafiiza; etcétera.
Esa preocupacion religiosa en la década final del siglo xXviI se acompafiaba del imparable ascenso
del neoestoicismo o, dicho de otro modo, de una extendida preocupacion moral, que recogia los
restos del pensamiento clasico menos comprometido y que trataba de fijar en principios morales
inconmovibles la desazén de los tiempos.”™

" Lia Schwartz Lerner, “El imaginario barroco y la poesia de Quevedo: de monarcas, tormentas y amores”, Caliope,
5(1999), p. 8.
7S Pablo Jauralde Pou, ob. cit., pp. 102-103.
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Ese imparable ascenso del neoestoicismo que se veia en los afios adolescentes de Quevedo
llegard a la cumbre precisamente con él, al grado de poder afirmar que el neoestoicismo
(principalmente el senequismo) es la base o la esencia de toda la espiritualidad quevediana, pues
en él vemos como:

La recreacion de un espacio del pensamiento en el que convivieran sus creencias religiosas con la
necesidad de cierto sosiego vital e histrico es una de las constantes en el pensamiento de Quevedo
y uno de los hilos conductores de toda su creacion. El remanso del trabajo intelectual y sus lecturas
juveniles le llevaron desde muy pronto —recuérdese su admiracion por Justo Lipsio— al refugio de
los clésicos, y alli escogié como guia intelectual a Séneca, en cuya actitud y escritos descubrio
frecuentemente alivio para su propia angustia. Poco a poco fue ensanchando ese espacio,
redescubriendo cémo la serenidad y el despego, un poco mas aca de la apatia y la ataraxia
senequistas, eran una actitud filoséfica comparable con los ideales del buen cristiano. A la érbita de
su amado Séneca atrajo —asi circulaban en toda Europa— naturalmente a Phocilides, a Epicteto, a
Epicuro... Y desde ese espacio, en el que Quevedo no estuvo ni mucho menos solo, cred obras
singulares, compuso poemas, resolvio, criticd, etc.”

Ejemplo de esta espiritualidad senequista son un sinfin de obras y composiciones, como
Suefios y discursos, las Lagrimas de Hieremias castellanas, La cunay la sepultura y la mayoria de
sus entremeses, obras en las que este senequismo se mezcla con el cristianismo; por ejemplo, en
relacién con Suefios y discursos:

Fuera del horror saludable de lo feo que los Suefios inspiran, y en el cual se demoran a veces hasta

la obsesion, no es dudoso que nuestro escritor cree sinceramente —y Unicamente, por lo demas—

en las reformas de orden moral.
El hombre tiene libre albedrio, ese famoso libre albedrio que esta en todas las bocas y en
todos los escritos de la época. Posee, pues, en si mismo, los medios para su reforma y salvacion.’”

La mayor muestra del senequismo la vemos en el Heraclito cristiano, al grado de poder

decir que esta obra:

[...]es singular por otras muchas razones: Quevedo ha podido seleccionar de un amplio corpus
poético anterior, sin duda, rotulando como salmos los poemas; pero mas da la sensacion de tratarse

"® Ibid., pp. 283-284.
" René Bouvier, ob. cit., p. 79.
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de una intensa inspiracion poética sufrida en un periodo corto de tiempo, buscando un cause
elegiaco, que encontrd en la moda de los “salmos” y en la expresion lirica de su filosofia estoica.”

La influencia del filésofo hispanorromano no se limité Unicamente sobre el tema de la
muerte, la cual también es percibida en algunas de sus expresiones sentenciosas —generalmente
situadas al comienzo o al final de los sonetos—, asi como en construcciones paralelisticas. No toda
la obra quevediana es moral, ni su metafisica es filosofica-religiosa. Basta recordar que nuestro
autor también escribidé poesia amorosa, la cual también tiene mucho que ver con su espiritualidad
y con la espiritualidad de su época. Es mas, no nos debe sorprender encontrar ciertos paralelismos
0 ciertas reminiscencias de sus fuentes principales en poemas de tematica amorosa, pues, ¢qué
mayor muestra de trascendencia que el amor?

Con lo anterior no se pretende decir que Quevedo era ignorante del amor cortés, del
neoplatonismo y del petrarquismo, sino todo lo contrario, es decir, que en sus composiciones
amorosas, inmersas en los referidos neoplatonismo y petrarquismo, podemos notar su caracteristico
senequismo. Muestra de ello son los sonetos “No me aflige morir; no he rehusado...”, “Si hija de
mi amor mi muerte fuese...”, “Las luces sacras, el augusto dia...” y el famosisimo “Cerrar podra
mis ojos la postrera...”, en donde, ademas de los tdpicos caracteristicos del amor, vemos esa
vitalidad, individualidad y trascendencia del hombre (en la ya referida acepcién de hombre como
producto de la union alma-cuerpo). Esto es digno de destacarse pues evidencia que:

Quevedo se valio de las convenciones del amor cortés en casi todos sus aspectos, pero en la mayoria
de sus poemas nunca fue convencional. La exploracion estética y filosofica del género le condujo a
la expresion de una experiencia personal extraordinaria, una expresion que va mas alla de la
tradicion cortés y que tiene como objeto las preocupaciones mas profundas de la existencia
humana.”

"® Ibid., pp. 292-293.
9 Julian Olivares, La poesia amorosa de Francisco de Quevedo. Estudio estético y existencial, trad. Alberto de la
Fuente y Dora Carlisky Pozzi, Madrid, Siglo xxI, 1995, p. 193.
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Como puede verse, Francisco de Quevedo a lo largo de toda su obra evidencia una
preocupacion por el conocimiento, el bien y la consecuente trascendencia del ser. De ahi que en
muchos momentos, y apoyado en un sinfin de escuelas, vuelque su talento en obras satirico-
burlescas y metafisicas. Las mencionadas tematicas estan totalmente relacionadas con su
espiritualidad y con la espiritualidad de la época, al grado de poder afirmar que en dichas obras
Vemos:

[...] como si su avidez intelectual y su ansiedad histérica—quiza, mejor que humana— le hubieran
convertido en una esponja que recoge el torbellino ideoldgico de un catdlico ferviente, que busca
en los rincones de la tradicion cultural hebrea, cristiana, pagana... puntos de referencia para luchar
contra su propio vértigo. Este sincretismo constantemente negado y la insatisfaccién que produce

al escritor es, en definitiva, algo de lo que se suele llamar ‘barroco’.%

Lo anterior, sin olvidarse de lo amoroso y su correspondiente tradicion, al grado de que
escribid uno de los sonetos méas hermosos en lengua espafiola: el ya mencionado “Cerrar podra mis
ojos la postrera...”, soneto que, precisamente, es de tema amoroso, aunque no exento de temas
metafisicos. Este hecho nos ratifica el abanico de temas y escuelas que Quevedo domina y trata en
sus obras y que a su vez nos lleva a decir que:

[...] en razon de la misma variedad de los asuntos que trata; de la virtud de su temperamento
impresionable que le permite adaptarse, cuando quiere y como quiere, a todos los publicos a quienes
se dirige; de las reminiscencias que le trae su memoria, cargada de eruditos recuerdos tanto como
su oido sensible a las locuciones y ritmos populares; en razon de esto, decimos, ¢no perdera su
personalidad, su originalidad? De ningln modo; tiene todos los hilos con firmeza, con sus tan
personales cualidades de estilo, con el vigor caracteristico de sus fuertes sintesis, con el angulo
especial desde el cual ve las cosas del mundo, con sus parcialidades, con sus violentas coéleras.
Cuanto mas se lee, se siente que se penetra en su ser intimo, y que se afirma mucho mas su compleja
personalidad.®

En conclusidn, la obsesion quevediana por el bien y la trascendencia, ademas de evidenciar

su espiritualidad senequista-cristiana, nos ejemplifica y explica el porqué de los hombres de los

8 Pablo Jauralde Pou, ob. cit., pp. 297-298.
81 René Bouvier, ob. cit., p. 180.
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siglos xvi y xvii espafioles y el por qué Quevedo es un perfecto ejemplo de como pensaba, se

comunicaba y actuaba el hombre del Barroco.

2.2. Terminos que pueden expresar el tema de la espiritualidad en la literatura

del Barroco

La literatura del Barroco espafiol no estd exenta de las repercusiones politicas, religiosas,
econOmicas, sociales y culturales caracteristicas de los siglos xvi y xvii. Muestra de ello es la
huella religiosa que notamos en un sinfin de obras, la cual no estd Gnicamente en la literatura de
esa indole —diganse sermones, epistolas, autos sacramentales y escritos misticos—, sino también
en la literatura con otro fin. En muchos momentos podemos leer términos que expresan
espiritualidad, mismos que, ademas de seguir distintas tradiciones y escuelas, reflejan las distintas
concepciones existentes en torno a algo que se supondria muy fijo, como son la conformacion del
ser humano, las explicaciones de lo que ocurre después de la muerte o bien sobre ciertos fenémenos
que ahora denominamos sobrenaturales. Esta fijeza de temas se sustenta por la rigidez de la Iglesia
en este periodo, aunque al final vemos que no era tal.

Esto altimo, en el momento de notar todo el abanico de usos y sentidos en torno de ciertos
términos que expresan espiritualidad, evidencia que a pesar de que la Iglesia era muy poderosa, l0s
creyentes terminaron imponiéndose, algunas veces sin querer y otras tantas con toda conciencia.
Lo primero, tal vez por ignorancia o por una mala interpretacion de lo dicho o escrito por alguien;
mientras que lo segundo debido a la toma de conciencia tan caracteristica de esta época.

Podemos vislumbrar lo anterior en el momento de mencionar y analizar el uso y el sentido
dado a cinco términos que expresan el tema de la espiritualidad: “alma”, “anima”, “espiritu”,

“estantigua” y “fantasma”. Esto, en obras sin intencioén o enfoque religioso.
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2.2.1. “Alma”

El caso de “alma” en la literatura aurisecular es muy especial debido a la amplia gama de sentidos
que le es dado. Muestra de ello es que en esta época se publico el Tesoro de la lengua castellana o
espafiola de Sebastian de Covarrubias (1611), en el que, en esencia, basa su definicion en el
cultismo (anima) y en lo dicho por Aristételes, para después iniciar una enumeracion de
acepciones, tales como “Alma muchas vezes se toma por personas”, “Alma algunas vezes se toma
por la conciencia”, “Dar [el] alma”, “Amigo del alma”, “El alma me da”, “Tocar el alma”, “Pesame
en el alma”, “Alma de cantaro”, “Alma en pena”, “Lleuar en cuerpo y en alma”, “Desalmado”, “Mi
alma”, “Irsele el alma”, “Cuerpo sin alma” y “El alma de la ley”.%?

Por esta extensa definicidn, podemos entender, precisamente, por qué este término es usado
desde un sinfin de perspectivas en la literatura del Barroco, en la cual se emplea para ratificar temas
como la temporalidad de la vida, la eternidad, la importancia de seguir los mandamientos divinos,
conocer o entender todo lo correspondiente al limbo, al purgatorio, al cielo y al infierno, y darle
explicacién a malestares sentidos, como la tristeza o la melancolia. Ademas de los textos literarios,
se deben mencionar los tratados de indole médica o religiosa, donde también se tratan “las
potencias del alma”, que son “entendimiento”, “memoria” y “voluntad”.

En la funcion religiosa, “alma’ cumplird un proposito mas alla del meramente moral, puesto

que radicard —junto con la concepcion de “espiritu”, la importancia del Espiritu Santo y todo lo

relacionado con las &nimas, principalmente con las “Animas del Purgatorio™— en mostrar como el
comportamiento del hombre es de suma importancia para la salvacion. A su vez, la salvacién esta

relacionada con el alma, ya que, ademas de ser concebida muchas veces como la presencia de Dios

8  \éase, Sebastidn de Covarrubias, ElI Tesoro de la Lengua Castellana o0 Espafiola,
http://fondosdigitales.us.es/fondos/libros/765/117/tesoro-de-la-lengua-castellana-o-espanola/ (Fecha de consulta:
25/03/2016), s.v.: “alma”.
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en el hombre, tendrd, como resultado del comportamiento, cuatro destinos en una primera instancia:
el cielo, el purgatorio, el limbo o el infierno; los cuales, después del juicio final, se reduciran a dos:
el cielo o el infierno; y que en el final de los tiempos seran reencarnadas. Todo esto visto por “los
ojos del alma”.

Con respecto a la funcién descriptiva, cabe decir que en los tratados médicos hay un uso de
“alma” como simple parte del cuerpo, es decir, sin profundizar en las concepciones en torno a ella.
Justo como se puede ver en varios pasajes literarios, como éste que Tirso de Molina escribi6 en
1632, donde se menciona al alma solamente con este fin 0 como parte de una enumeracion de
componentes del cuerpo:

Apenas entro el acento

primero por los oidos

de esta voz, de estos gemidos,
cuando el susto, entre el contento,
en Tisbe, cuyo alimento

veneno hasta entonces fue,

helé el alma, turbé el pie,

y filésofo el temor,

todo oidos el amor,

negod a la verdad la fe.®

Este uso es distinto al que aparece en la Segunda parte de la vida de Guzméan de Alfarache.
Atalaya de la vida humana (1604):

Cruel escuadroén de salteadores enemigos, que luego cuando un alma la infunde Dios en un cuerpo,
le salen al encuentro pegandosele, y tanto, que con su halago, promesas y falsas apariencias de
torpes gustos la estragan y corrompen, volviéndola de su misma naturaleza.

De manera que podria decirse del alma estar compuesta de dos contrarias partes: una racional y
divina y la otra de natural corrupcién. Y como la carne adonde se aposenta sea flaca, fragil y de
tanta imperfecion, habiéndolo dejado el pecado inficionado todo, vino a causar que casi sea natural
a nuestro ser la imperfecion y desorden. Tanto y con tal extremo, que podriamos estimar por el
mayor vencimiento el que hace un hombre a sus pasiones.?

8 Tirso de Molina, El bandolero, ed. André Nougué, Madrid, Castalia, 1979, p. 111. Las cursivas son y, de aqui en

adelante, seran mias en las referencias donde aparezca el término “alma’”’.
8 Mateo Aleman, Guzman de Alfarache 11, ed. Benito Brancaforte, México, REI, 1990, pp. 389-390.
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Porque en éste se dice que el alma es brindada por Dios, pero que a pesar de ello, no esta
exenta del “libre albedrio”, por lo que esta compuesta de dos partes: una divina y otra mundana.
Esta concepcion dada por Mateo Aleman parte en esencia de la establecida desde el Concilio de
Letrén, pasando por el Concilio de Trento y vigente en la Contrarreforma, por lo cual también se
halla en el “Prologo” de Cervantes a su Don Quijote de la Mancha (1605):

Acontece tener un padre un hijo feo y sin gracia alguna, y el amor que le tiene le pone una venda en
los ojos para que no vea sus faltas, antes las juzga por discreciones y lindezas, y las cuenta a sus
amigos por agudezas y donaires. Pero yo, que, aunque parezco padre, soy padrastro de don Quijote,
no quiero irme con la corriente del uso, ni suplicarte casi con las lagrimas en los o0jos, como otros
hacen, lector carisimo, que perdones o disimules las faltas que en este mi hijo vieres, que ni eres su
pariente ni su amigo, y tienes tu alma en tu cuerpo y tu libre albedrio como el mas pintado, y estas
en tu casa, donde eres sefior della, como el rey de sus alcabalas, y sabes lo que cominmente se dice,
que debajo de mi manto, al rey mato. Todo lo cual te esenta y hace libre de todo respeto y obligacion,
y, asi puedes decir de la historia todo aquello que te pareciere, sin temor que te calumnien por el
mal ni te premien por el bien que dijeres della. (I: 79-80)

En esta misma obra hay otros usos de “alma”: “Limpias, pues, sus armas, hecho del morrion
celada, puesto nombre a su rocin y confirmandose a si mismo, se dio a entender que no le faltaba
otra cosa sino buscar una dama de quien enamorarse; porque el caballero andante sin amores era
arbol sin hojas y sin fruto y cuerpo sin alma” (I: 102).

En este caso, “alma” tiene un papel de reforzar la idea en torno al sentimiento. Es decir, al
llamarle “sin alma” a un cuerpo sin amores, el término tiene un papel distante de lo moral o de lo
religioso y se instala en el rengléon meramente literario, dado que en este caso el término forma
parte de un simil que pretende reforzar la idea de trascendencia o profundidad, pero no en el sentido
religioso —a pesar de que el significado del simil requiere de la concepcion religiosa para poder

ser entendido.

8 Miguel de Cervantes, Don Quijote de la Mancha, ed. John Jay Allen, Madrid, Catedra, 2000. Todas las citas del
Quijote estaran tomadas de esta edicion.
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También existe la posibilidad de que el término sea usado en locuciones, como lo es “Como
el alma de Garibay que ni la quiso Dios ni el diablo”; 0 en fragmento que dice: “Al fin, sin poderme
aprovechar de las liciones de mis primeros amos, por jugar con gente de libera nos, Domine, me
vine a hallar como Juan Paulin en la playa, y tan aborrecido de todos, por la gran pérdida que habia
hecho, que andaba como el alma de Garibay, que ni la quiso Dios ni el diablo”.% Por esta razon,
pueden encontrarse recogidas en obras de consulta como el Diccionario de Autoridades (1726-
1739), el de Covarrubias (1611) o el de Correas (1627).

Un ejemplo mas claro del uso de “alma” con la funcién de reforzar sentimientos estd en La
Dorotea (1632):

Zagala del alma mia,

Vuelve por tu vida a verme;
Mas ninguna obligacion

Te traiga si me aborreces [...]¥

La concepcion del alma como elemento vivificador del hombre, si bien de origen religioso,
en algunas obras adquiere ciertos matices, como que un ser cualquiera —principalmente un ser
amado o muy bondadoso, por no llamarle noble— con su amor o sus actos, 0 ambos, puede
brindarle un alma como la concebida por la religion a personajes “desalmados”, incluso a cosas

inanimadas, como en estos versos de un soneto de Gongora (1562):

cuando sali6 bastante a dar Leonora
cuerpo a los vientos y a las piedras alma, [...] (vv. 9-10) 88

Otro uso de “alma” concierne a temas sociales, aunque a su vez esta relacionado o repercute

en temas morales, como éste, también en el Quijote (1605):

8 a vida y hechos de Estebanillo Gonzalez 11, ed. Antonio Carreira y Jests Antonio Cid, Madrid, Cétedra, 1990, p.
222.

87 Lope de Vega, La Dorotea, ed. Edwin S. Morby, Madrid, Castalia, 2001, p. 298.
8 Luis de Gongora, Sonetos completos, ed. Biruté Ciplijauskaité, Madrid, Castalia, 2001, p. 119.

63



Y asi como la vibora no merece ser culpada por la ponzofia que tiene, puesto que con ella mata, por
habérsela dado naturaleza, tampoco yo merezco ser reprehendida por ser hermosa; que la hermosura
en la mujer honesta es como el fuego apartado o como la espada aguda: que ni él quema ni ella corta
a quien a ellos no se acerca. La honra y las virtudes son adornos del alma, sin las cuales el cuerpo,
aunque lo sea, no debe de parecer hermoso. Pues si la honestidad es una de las virtudes que al cuerpo
y al alma mas adornan y hermosean, ¢por qué la ha de perder la que es amada por hermosa, por
corresponder a la intencion de aquel que, por sélo su gusto, con todas sus fuerzas e industrias procura
que la pierda? (I: 14)

El anterior empleo del término que contrasta con el que le da Calderén en 1636:

DON LOPE. ¢Sabéis que estais obligado
a sufrir, por ser quien sois,
estas cargas?
PEDRO CRESPO. Con mi hacienda;
pero con mi fama, no.
Al Rey, la hacienda y la vida
se ha de dar; pero el honor
es patrimonio del alma,
y el alma sélo es de Dios. (I, vv. 869-876)%

Para comprender el contraste entre estos usos se deben tener en claro los conceptos de honra
y honor. Por lo tanto, se debe entender el honor como valor personal, es decir, un valor per se,
mientras que por honra se debe entender la “fama publica”, la cual es mdvil, dependiendo de cada
acto realizado y del reconocimiento social.

Cervantes, al decir que la honra y las virtudes —representadas en la honestidad— son
“adornos” del alma y del cuerpo, muestra que la honra al no venir desde el nacimiento, no viene
junto con el alma, por lo que no tiene ninguna repercusion en el destino final de ésta. Por lo tanto,
en este caso “alma”, junto con el cuerpo, estd siendo empleada como sinécdoque, dado que esta
representando al ser humano, el cual, segun varias concepciones, estd formado justamente de

“cuerpo y alma”. De ahi que sea denominada, junto con las virtudes, “adorno” y no “patrimonio”,

como sucede en el caso del honor. Ademas, este Gltimo, como lo dice Calderén, al ser un valor

8 Pedro Calderdn de la Barca, El alcalde de Zalamea, ed. Angel Valbuena Briones, México, REI, 1987.
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personal tiene una repercusion total en relacion con el alma, ya que cada acto realizado por el
hombre verd su consecuencia en el juicio final, es decir, ese momento en el que su alma sera
enviada por Dios al cielo, al infierno o reencarnada.

Estos usos relacionados con temas sociales —representados con la honra y con el honor,
asi como con otros temas Yy circunstancias— tienen casi siempre origen en la moral. Por ejemplo,
hay entes que son tan perversos que carecen de alma o ésta es concebida como un ente vivo y
distante del cuerpo; o bien como receptaculo tanto de los propios sentimientos como de los
sentimientos del cuerpo donde mora, sentimientos tanto “buenos” como “malos”. ESto mismo se
puede ver en las dos partes del mismo Quijote o en un soneto del Conde de Villamediana, donde
al paralelo de la definicion de la mujer, el alma es mostrada como fria y como victima: en el primer
caso siendo la mujer la portadora y en el segundo el amante es el portador y, al mismo tiempo,
victima de esa alma fria:

Es la mujer un mar todo fortuna,
una mudable vela a todo viento;
es colmena de facil movimiento,
sol en el rostro y en el alma luna. (vv. 1-4)

[...] es cobre dentro y oro de fuera, y
es un dulce veneno de la vida
que nos mata sangrandonos el alma. (vv. 12-14)%

Otro ejemplo maés esta en una obra que Tirso de Molina publicé en 1624, donde el alma se
muestra como una entidad individual a la que el amor pretende corromper comprandola. A su vez,
es la interlocutora del yo poético, quien la exhorta a guardarse de dicho sentimiento:

Alma, la herencia mayor

de nuestra felicidad

se cifra en la libertad,

que es de infinito valor.
Comprarla intenta el amor,
porgue el engafio la oprima;

% Villamediana, Obras, ed. Juan Manuel Rozas, Madrid, Castalia, 2001, p. 319.
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guardaos de €l, aunque se anima
cuan a tales ferias sale,

porgue una joya no vale

mas de aquello en que se estima.®*

Este Gltimo uso estd mas cercano a lo visto en distintos textos, contrario a los meramente
religiosos en los que la presencia y concepcion del alma es obvia y esperada. Por lo tanto, en
algunos poemas se le describe como una entidad que observa (“los ojos del alma”) e, incluso, en
textos donde el alma es el yo poético. Este uso se ve ya desde autores renacentistas, como Garcilaso
de la Vega (en su soneto xvil: “Pensando que’el camino iba derecho...”); 0 barrocos, como
Quevedo (en sus Suefios y discursos) y sor Juana (en su Primero Suefio), donde el suefio justamente
sera el mundo o el motivo por el que el alma podréa vislumbrar y emitir todo lo que piensa, observa
y siente. Este uso también es visto en obras como El peregrino en su patria, de Lope de Vega,
donde el alma incluso es un personaje.

En conclusion, el uso de “alma” en la literatura del Barroco tendra cuatro funciones basicas:
descriptiva, literaria, moral y religiosa; cada una de ellas con matices que brindan un puntual

panorama del hombre de los Siglos de Oro.%

2.2.2. “Anima”

A pesar de que en el Tesoro de la Lengua... se diga de “anima”: “vide Alma, vegetatiua, sensitiua,

y locomotiua, y racional. Anima, por conciencia; y assi dize el Procurador, que jura en anima de

su parte”;% su uso no es totalmente idéntico al de “alma”. Es decir, en muchas obras de los Siglos

% Tirso de Molina, Los cigarrales de Toledo, ed. Victor Said Armesto, Madrid, Renacimiento, 1913, p. 47.

92 para constatar este abanico de acepciones en la época, véase Diccionario de Autoridades, http://web.frl.es/DA.html,
(Fecha de consulta: 25/03/2016), s.v.: “alma”.

93 Sebastian de Covarrubias, ob. cit., s.v.: “anima”.
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de Oro se suele hacer una distincion entre “alma” y “anima”; por ejemplo, lo escrito en esta obra
de 1618:

Al fin hice mi cuenta desta manera: si es demonio, mostrandole la sefial de la cruz huira; si es &nima,
sabré si pide algunos sufragios, y si es hombre, tan buenas manos y espada tengo como él; y con
esta resolucion fuime animosamente a la tumba, desenvainé la espada, y, rodeando la capa al brazo,
dije con muy gentil determinacion: “Yo te conjuro y mando, de parte del cura desta iglesia, que si
eres cosa mala te salgas deste lugar sagrado, y si eres &nima que andas en pena, me reveles qué

quieres o qué has menester (y el ruido del hierro con mi conjuro andaba mas agudo); una y dos y

tres veces te lo digo y torno a decir”. Pero cuanto mas le decia, tantos mas golpes de hierro sonaban

en la tumba que me hacian temblar.%

En esta cita podemos ver como “anima”, en vez de ser el soplo de vida o la conciencia, es
una presencia, la cual, ciertamente, es un reflejo de la persona que tuvo ese soplo de vida. Sin
embargo, hay que puntualizar que esta presencia es negativa, puesto que, como en el ejemplo, causa
miedo o incertidumbre como minimo. Un caso paralelo sucede cuando “anima” es esa presencia
de la personay, por lo tanto, del soplo de vida, pero de manera positiva, es decir, siendo una entidad
a la espera del juicio final o bien siendo penitente o bendecido, segun haya sido el designio divino;

por lo que no retorna a la Tierra a asustar ni a causar incertidumbres:

No creo yo —respondi6é don Quijote— que jamas los tales escuderos estuvieron a salario, sino a

merced; y si yo ahora te le he sefialado a ti en el testamento cerrado que dejé en mi casa, fue por lo

gue podia suceder, que alin no sé como prueba en estos tan calamitosos tiempos nuestros la

caballeria, y no querria que por pocas cosas penase mi anima en el otro mundo. Porque quiero que

sepas, Sancho, que en él no hay estado mas peligroso que el de los aventureros. (I: 20)

Hay casos en donde el uso de “anima”, coincidiendo con lo mencionado en el Tesoro de la
Lengua..., tiene total relacion con el uso dado a “alma”, al grado de poder considerarlos sindnimos:

“Sefior don Quijote, por todas cuantas llagas tuvieron Job, el sefior San Lazaro, el sefior San

Francisco y, lo que mas es, Nuestro Sefior Jesucristo, y por aquellas benditas saetas que sus padres

% Vicente Espinel, Vida del escudero Marcos de Obregén 1, ed. Ma. Soledad Carrasco Urgoiti, Madrid, Castalia, 2001,
p. 139. Al igual que en “alma”’, las cursivas son y, de aqui en adelante, seran mias en las referencias donde aparezca
el término ‘anima’.
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tiraron al sefior San Sebastian, que tenga compasion, piedad, lastima y misericordia de mi anima
pecadora”.® Esto, debido a que se usa “4nima” como un término que refiere al soplo de vida o a la
conciencia del ser cuando éste aln esta con vida, acepcion que siguié afios después con el
Diccionario de Autoridades.®

En suma, “anima” en algunos momentos es usado como sindénimo de “alma”; mientras que
en otros es usado con el fin de mencionar la presencia espiritual negativa de una persona, la cual
retorna al mundo para asustar o causar incertidumbre. Asimismo, hay otros casos en donde es
empleada s6lo para referir esa esencia o soplo de vida de una persona que ya no esta viva y, por
ende, esté a la espera del juicio final, siendo penitente o bendecida en el mas alla, segun haya sido

el designio divino.

2.2.3. “Espiritu”
Mas alla del uso de “Espiritu Santo”, el término “espiritu”, basicamente, tiene cinco usos:
entendimiento —siguiendo, entre muchos, a san Agustin—; esencia o soplo de la vida —muy

parecido al uso de “alma”—; esencia de algo; brios (energia); y presencia de una entidad espiritual

que representa a alguien que ya estd muerto y que por razones, principalmente negativas, ha
regresado del mas alld, por lo cual mucha veces este término usado en plural —espiritus—significa
demonios. Estos usos coinciden en su mayoria con lo plasmado en el Tesoro de la lengua castellana
o espafiola, asi como en lo que se plasmara afios después en el Diccionario de Autoridades.®’

El primer caso, junto con el de “Espiritu Santo”, es el mas usado en la época. Véase este

ejemplo del Quijote: “Siendo pues asi, que las armas requieren espiritu, como las letras, veamos

% Alonso Fernandez de Avellaneda, El Ingenioso Hidalgo Don Quijote de la Mancha, que contiene su tercera salida
y es la quinta parte de sus aventuras, ed. Fernando Garcia Salinero, Madrid, Castalia, 2005, p. 89.

% Véase Diccionario de Autoridades, ob. cit., s.v.: “4nima”.

% Diccionario de Autoridades, ob. cit., s.v.: “espiritu”.
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ahora cual de los dos espiritus, el del letrado o el del guerrero, trabaja mas” (I: 37),° en donde
podemos notar como en este caso don Quijote quiere contrastar el entendimiento o ingenio del
letrado y del guerrero. Esto, ratificado por el uso de “trabaja”, que indica el caracter intelectual,
mas no espiritual, como ocurre en el segundo tipo de uso, donde “espiritu” es sinébnimo de “alma”:

Sefora dofia Luisa de Cardona,

del bel donaire y del color quebrado,
asi goce el galan iluminado,

y logre la capilla cagalona,

gue de su vista queda la persona

con ciertos dolorcillos en un lado,

que, si no son dolores de costado,

son flechas de “el que a nadie no perdona”.
Mil ratos he pasado sin sentido

después que Dios no quiere que la vea,
quiero decir, los que pasé durmiendo.
Si ausencia por alla no causa olvido,
cuando en melada trate, o en jalea,

en sus manos mi espiritu encomiendo.®

Como podemos ver en este soneto atribuido a Luis de Gongora que debid ser escrito antes
de 1594, el uso de “espiritu” hace referencia al soplo de vida que sera juzgado luego de su muerte
o en el juicio final, por lo que el yo poético de estos versos encomienda su espiritu a dofia Luisa de
Cardona, quien habia fallecido, por lo que puede interceder por él en el mas alla.

Este empleo o acepcidn de soplo de vida también esta relacionado con la de esencia, asi que
muchas veces “espiritu” no solo es usado para referir la esencia de la vida, sino también la esencia

de cualquier objeto, suceso o idea:

Comunmente toda semejanza que se funda en alguna circunstancia especial, y le da pie alguna rara
contingencia, es conceptuosa, porque nace con alma de conformidad y se saca de la misma
especialidad del objeto. Las demas que no tienen este realce, son semejanzas comunes, muertas sin
el picante de la conexién fundamental. Desta suerte aquel gran benemérito de la grandeza, Rufo,
dijo de un principe que, disparando una pistola se le revento el cafién y le derribé el pulgar, que
quien era un ledn en el valor y en las armas, lo habia de ser también en tener una ufia menos como
el ledn, singular en esto de las demas fieras. Lo vivo desta semejanza consiste en aquella

% Al igual que en “alma™ y ‘4nima’, las cursivas son y, de aqui en adelante, seran mias en las referencias donde
aparezca el término ‘espiritu’.
% Luis de Gongora, ob. cit., p. 260.
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especialidad de tener un dedo menos, asi como el ledn una ufia, porque si se fundara el valor a solas,
fuera una cosa muy comun y un simile sin espiritu de concepto.1%
El anterior uso contrasta con éste:

Ni él tenia ya espiritu para hablar. Porque con su mucha edad y ver una cosa tan espantosa, que no
acababa de sospechar qué fuese, se quedd tan robado el color como si estuviera defunto, quedando
desmayado por mucho espacio. Ya creyeron ser fallecido; mas volvio en si como embelesado, y tal,
gue ya me daba lastima. Empero consoldbame que si se finara me hiciera menos falta que su
dinero.10t

En este fragmento claramente vemos como “espiritu” esta mucho mas relacionado con el
brio, las ganas, la energia o las fuerzas, que con el soplo de vida o la esencia de algo.

Finalmente, asi como ocurre con “anima”, en muchas ocasiones es usado “espiritu” para
referir a una entidad del “mas all&” que esta penando, por lo que en muchos momentos asusta, al
grado de que en algunas oportunidades dichos espiritus son sinébnimo de demonios. La diferencia
entre los primeros y los segundos radica en que unos son sélo una entidad en pena, mientras que
los otros son entidades que pueden meterse en los cuerpos de personas vivas. Sin embargo, ambas
acepciones tienen la misma base: entidades que estan en la Tierra para asustar o para causar
incertidumbre, justo como lo podemos ver en este ejemplo:

DoN MARTIN. No es posible, sino que es
el espiritu inocente
de dofia Juana el que siente
que yo quiera a dofia Inés:
y que en castigo y venganza
del mal pago que la di,
se finge don Gil, y aqui
hace guerra a mi esperanza. (111, vv. 2098-2105)°2

100 Baltasar Gracian, Agudeza y Arte de ingenio, ed. Evaristo Correa Calderdn, Madrid, Castalia, 2001, p. 135.
101 Mateo Aleman, ob. cit., pp. 226-227.
192 Tirso de Molina, Don Gil de las calzas verdes, ed. Alonso Zamora Vicente, Madrid, Castalia, 2001, p. 229.
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Aqui vemos claramente como “espiritu” es usado ahora para mencionar a una entidad del

“maés alla” que retorna al mundo para castigar o asustar a los vivos, ya que dicha entidad esta

penando.

Precisamente, este Ultimo uso de “espiritu” esta muy relacionado con el verbo “espiritar”,

el cual también es muy usado en la literatura de los Siglos de Oro, como en esta obra publicada en

1604:

y lo mismo que estar endiablado, o endemoniado”.

Bien dices, dijo Panfilo, que atento escuchaba su misma historia, por ver el fin a que aquel mancebo
hermano de su Nise la dirigia, que sin duda amor tiene de espiritu infernal muchas condiciones,
porque dejando lo principal, que es atormentar con fuego, mira la simpatia que tiene en el modo de
la vida. Jerénimo Menchi escribe que los demonios se deleitan en las cosas que de su naturaleza son
melancélicas y predominan en los lugares horribles, solitarios, escuros y subterraneos, y como
amadores de tinieblas, sombras, tristeza y melancolia, en éstos tales voluntariamente habitan y
obran, de donde nace que los méas de los que se espiritan por miedo, muchas veces les sucede en
lugares escuros, temerosos y sin luz alguna, que todas éstas son calidades al gusto de los que aman,
en tanto que no consiguen lo que pretenden, apeteciendo lugares solos, tristes y melancélicos para
asistir sin estorbo, aun de la misma luz del cielo, a su profunda melancolia. Pero prosigue la historia
dese caballero, que voy con deseo de saber el fin que tuvo.'%

Lo anterior nos hace entender que “espiritar” significa: “Estar posseido del espiritu maligno,

29 104

2.2.4. “Estantigua”

La tltima acepcion y por lo tanto uso de “espiritu” estan totalmente relacionados con “estantigua”

debido a que esta palabra significa, segun el Tesoro, “la figura vision que se representa a los

ojos”.1% Este significado esta estrechamente relacionado con el diablo porque €l es el antiguo

enemigo (est antigua) y es quien protagoniza las visiones, justo como lo podemos ver en este

ejemplo publicado en 1615:

103 |_ope de Vega, El peregrino en su patria, ed. Juan Bautista Avalle-Arce, Madrid, Castalia, 2001, pp. 249-250.
104 Diccionario de Autoridades, ob. cit., s.v.: “espiritarse”.
105 Sebastian de Covarrubias, ob. cit., s.v.: “estantigua”.
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DON AMBROSIO. En siglos prolongados tu ventura
goces, 0 peregrino; Yy tus bisnietos
te lleven a la honrada sepultura
sobre sus hombros, para el caso electos;
no menoscabe el tiempo la hermosura
de tu Marcela: celos indiscretos
no perturben tu paz, en tanto cuanto
de vida os diere aliento el Cielo santo.
Yo vuelvo a renovar mi pena antigua,
buscando aquella que me encubre el cielo,
y, mientras donde est& no se averigua,
un Sisifo seré nuevo en el suelo.
De noche, como sombra o estantigua,
llena la vista de inmortal desvelo,
por ver el fin de mis trabajos largos,
un lince habré de ser con ojos de Argos. (I, vv. 1546-1561) 10

En este fragmento existe un paralelismo entre sombra y estantigua; por lo tanto, se equipara
también con el susto o la incertidumbre que puede causar.

Asimismo, este uso se ratifica con la definicion plasmada un siglo después en el Diccionario
de Autoridades:

Vision, phantasma que se ofrece a la vista, causando pavor y espanto. Entre las varias etymologias
que trahe Covarr. la méas verisimil es la de que puede venir del verbo Estar, porque se pone y esta
delante de los ojos de aquel a quien se aparece. Latin. Spectrum.

[...] Por translacion se da este nombre a la persona que es de figura deforme, o anda vestida en trage
ridiculo semejante a la phantasma. Latin. Spectrum. Visio.*?

2.2.5. “Fantasma”
La esencia, base o algunas caracteristicas del uso de “estantigua” las podemos ver también en
“fantasma”, incluso en lo concerniente con el diablo, pues es una entidad que se aparece frente a

los ojos de alguien, entidad que corresponde a una persona ya muerta —precisamente como

106 Miguel de Cervantes, La entretenida, en Comedias 111, ed. Florencio Sevilla, Madrid, Castalia, 2001, pp. 240-241.
Al igual que en “alma™, “4nima” y “espiritu”, las cursivas son y, de aqui en adelante, seran mias en las referencias
donde aparezca el término “estantigua”.

197 Diccionario de Autoridades, ob. cit., s.v.: “estantigua”.
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también lo podemos ver en un uso o acepcion de “espiritu”—, como se puede constatar en la

definicion plasmada el Tesoro de la lengua:

[...] es nombre Griego, pdvidgud. vision, y visio spectrum: suelen acontecer a los que ni bi€ estan
despiertos, ni bien dormidos, y tienen flagueza de cabeca. Otras vezes suceden por el mucho miedo
gue la persona tiene, y qualquiera sombra, o cuerpo, no distinguiendo lo que es, le parece aquello q
el teme y tiene representado en su imaginacion, sin embargo de que permitiédolo Dios, el demonio
suele causar estas visiones interiormente en la potencia imaginatiua; y exteriormente tomando
cuerpo fantastico: y en esta forma ha sucedido muchos casos particulares de visiones; y assi a
hombres buenos, y santos, como a otros perdidos. Los Fisicos llaman fantasmas las imagenes de las
cosas que imaginamos, o percebimos: y assi la deseruen: Phantasma est, similutudo rei corporalis,
& ita se habet ad intellectum, sicut color ad visum. De donde se sigue aquel axioma tan sabido.
Oportetntelligentem phasmata speculari, del hombre seco, alto, y que no habla dezimos, que es vna
fantasma.1%

Asi como en la definicion dada un siglo después en el Diccionario de Autoridades:

La representacion de alguna figura que se aparece, o en suefios o por flaqueza de la imaginacion, o

por arte magica. [...] Dicese tambien de qualquiera figura extrafia y que pone miedo. Es voz Griega,

gue significa Vision. Latin. Spectrum. Larva.

[...] Se toma tambien por la imagen de lo que se imagina o percibe. Latin. Phantasma.

Se llama assimismo al hombre entonado, grave y presuntuoso. Trahelo en este sentido Covarr. en

su Thesoro. Latin. Elatus homo, vel arrogans.’®

En el caso especifico del uso de “fantasma”, hay que decir que este término es muy usado
en la literatura espafiola de los siglos xv1 y xvii, al grado de que muchas veces una entidad de este
tipo es la gran protagonista de la obra. Por ejemplo, en el citado Don Gil de las calzas verdes, de
Tirso de Molina, y en las dos comedias ya mencionadas de Calderdn de la Barca: La dama duende
y El galan fantasma, podemos ver como a lo largo de la obras, 0 en gran parte de ellas, esta entidad
es punto fundamental del enredo.

Lo destacable de este término —junto con “estantigua”— s que se encuentran en la frontera

entre lo espiritual y lo pagano, conjunto que es un ejemplo de la mencionada espiritualidad

vulgarizada, pues ambos términos rondan entre el credo cristiano y las supersticiones. De esta

108 Sebastian de Covarrubias, ob. cit., s.v.: “fantasma”.
109 Diccionario de Autoridades, ob. cit., s.v.: “phantasma”.
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manera, podria pensarse que es atipico que tratamientos tan disimiles se encuentren en una misma
obra.

No obstante, muchas veces dichos tratamientos tienen como proposito, precisamente, referir
los usos paganos para contrastarlos con lo dictado por el dogma cristiano. Ejemplo de ello es el
Tratado muy sutil y bien fundado de las supersticiones y hechicerias y vanos conjuros y abusiones
(1529), de fray Martin de Castafiega, y Reprobacién de supersticiones y hechicerias (1530), de
Pedro Sanchez Ciruelo. Las mencionadas obras en cierta medida pueden relacionarse con la
referida Dama duende (1629), por ejemplo, pues en ella Calderon, apoyado en una tesis racionalista
representada por Don Manuel, se burla de los que creen en las supersticiones con la figura de